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

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

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

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

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

According to Hegel, in the last stage, the idea reaches its most 
complete and highest goal and realizes that there is no "other", but the 
world is: the realm of the conscious activity of the self-conscious subject. 
Here, dialectic as a unifying matter of contradictions is the fruit of the 
spirit’s own production. Therefore, in the end, a person attains freedom 
with the full consciousness that the world is his own world and that he 
finds nothing but himself in the actual world. Therefore, Hegel says in the 
preface of the History of Philosophy: “The beginning and the end are 
united in the spirit”. Ibn Arabî also does not see anyone else in the world: 
There is no one in the house but the owner of the house. But there is an 
important point that Ibn Arabî, by carefully analyzing the nature of man, 
considers God’s relationship with God, including man, as the relationship 
between non-being and being. This means that when He exists, these are 
nothingness in his presence, and when He is a being, these are non-being 
in his sight. Man is only the complete manifestation of Allah’s names, but 
he can never reveal the Most High’s essential necessity. With these 
attributes, man is at best in the position of “divine caliph” and man's 
divinity has an inherent refusal. Therefore, in Ibn Arabî, the beginning 
and the end are united, leading to the fact that God is in both: "He is the 
first and the last". 

 
 



History of Islamic PhilosophyVol.2/ Issu.7/ Autumn.2023                                                         8 

 

Conclusion 
Ibn Arabî and Hegel have presented different explanations of the theory 
of the Oneness of Being. In Ibn Arabî’s view, the focus of this 
explanation is the discussion of the manifestation of divine names and 
attributes, and in the explanation of Hegel, process the transformation of 
ideas in a dialectical series. Both thinkers give superiority to humans 
among other creatures in terms of the manifestation of Being. Ibn Arabî 
considers “perfect man” and Hegel “historical man” to be the highest 
manifestation of unity, with the difference that perfect man is the 
manifestation of all the Most High’s Names, while he cannot bring out the 
aspect of divine essential necessity, but Hegel’s historical man is an 
absolute manifestation the Idea. In Hegel’s philosophical system, the 
absolute is first an idea, then it is objectified in nature, and finally it 
returns to itself in the subject, and the subject and the object become one. 
Therefore, in Hegel, we are faced with the absence of the sublime and the 
tying of God’s being to human knowledge. But in Ibn Arabî, we are faced 
with highlighting the divine excellence and the independence of His 
Essence from human knowledge. 
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: رشي پذخيتار
09/09/1402  
: انتشار خيتار
01/10/1402  

  :واژگان كليدي
  وحدت وجود، هگل، 

   خدا، جهان،ي،عرب  ابن
    انسان

  
.  مطرح شده استيلسوفان في دارد، در آراء عارفان و بعضي عرفاناي يشهوحدت وجود كه ر

. اند دادهقرار  موضوع را محور مباحث خود ينا ي متفاوتيكردهاي و هگل با رويعرب ابن
 ي بلكه منظور وحدت وجود خارجيست، وجود ني وحدت مفهومي،عرب وحدت وجود ابن

 وجود يه، نظرينبنابر ا. اند يافته آن دست يقت به حقد شهويق است كه عرفا از طرياءاش
 آيد يبه نظر م خدا هرچه موجود ير و آن وجود خداوند است و غيست نيكي از يش بيقيحق

 و ي ارتباط متناهةهگل با دغدغ.  همان وجود واحد استيات اعتبارات و تجلينات،صرفاً تع
 ين هميق از طراش ي در نظام فلسفوا. كند ي ميزير  را طرحاش ي فلسفيستم سي،نامتناه

 ي به نحو انضمامي مطلق و نامتناهيافتن يت از تحقق و واقعتوان ي است كه ميامر متناه
با وجود . يد به وحدت امر واقع و امر معقول رستيكي،لكيا ديري آورد و در سيان به مسخن

  . دارديادي بنفاوت تينه زمين آنها در ايدگاه ديشمند، دو اندين نظر ايان مييها شباهت
  

   2 ،تاريخ فلسفه اسلامي ،ت وجود و هگل در باب وحديعرب  آراء ابنيقي تطبيبررس). 1402 (قاسم، پورحسن درزي ؛فاطمه، پژوه دانش: استناد
)3( ،92 -5. 2023.418957.1035.HPI/10.22034/ org.doi//http  

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

تعريـف   و همين امـر،   اند   هداشتمختلفي  هاي  ديدگاهدت وجود   مندان در خصوص وح   انديش
 هاشايد بتوان با تسامح، وجه مشترك اين ديدگاه. است كرده  دشوار رامشخص از اين مسئله

بين به موجودات دانست؛ اگرچه در چيستي محـور وحـدت، اخـتلاف نظـر                 را نگاه وحدت  
 ايـن موضـوع قابليـت       يـن زمينـه،   هـاي مختلـف در ا     هبا توجه به وجود ديـدگا      .وجود دارد 

 و هگـل را در بـاب        عربـي   ابـن  اين نوشتار درصدد اسـت ديـدگاه      . مطالعات تطبيقي را دارد   
  . كندوحدت وجود بررسي 

پـرداز فلـسفه غـرب        تـرين نظـام     ، بزرگ )م1831ـ1770(هگل   فريدريش ويلهلم گئورگ
 دو ءارف نيـست، از آرا    او هرچند ع  .  است كند فلسفه را به تماميت رسانده     است كه ادعا مي   

يـاكوب بوهمـه    ويـژه     بـه و  ) م1328ـ1260( مايستر اكهارت    ،عارف برجسته مسيحي آلماني   
 آوردهاش    هـايي از عرفـان را در رويكـرد فلـسفي            رگـه بهره برده اسـت و      )  م 1624ـ1575(

(see. Magee, 2009).  
ت كـه عرفـان      عرفاي مسلمان اس   از)  م 1240ـ1165 / ق 638ـ560(عربي    ابنالدين    محي

 اگرچه آموزه وحدت وجـود پـيش از      . در جهان اسلام مرهون مجاهدت علمي اوست      نظري  
 آمـوزه   نيااو   داشته،در متون ديني و حكمي وجود       و   در ميان انديشمندان اسلامي      عربي  ابن
و  بهـره نگرفتـه    وجـود  وحـدت  عبـارت از   آثـارش   در عربي  ابن البته. تئوريزه كرده است   را

 »ةالوحـد  اهـل  «را يقونـو  و عربى  ابن اين واژه را به كار برده و       هيميت  ابن بار نينخست احتمالاً
قـائلان بـه    ةقدو«به عنوان  عربي ابن از عبدالرحمان جامى    .)1370شرف خراساني،   (ناميده است   

ــه شــهود حــق در هــر موجــود هاســو«و » وحــدت وجــود ــائزان ب ــاد كــرده اســت» ي ف    ي
  . )18 ص ،1370 ،يجام(

 دارد و طـولانى  اي پيـشينه  عرفانىي ـ  فلسف شةياند خيتار در» وجود وحدت «ىنيب جهان
. اسـت  گرفتـه  نـام » ىيخـدا  در همه «اي »ىيخدا همه «اي،  نىيب  جهان نيچن د،يجد دوران در
 ده، دال بـر   كـر  وضع   )م 1722 (تولاند جان سىيانگل نىيد شمندياندآن را    كه   »ىيخدا همه«
آن را   ) م 1832 (كـراوزه  شيدري ـ كـه فر   »ىيخدا در همه« .است جهان و خدا» يبود همان«

برخي . است جهان از شتريب خدا و شده يمنطو خدا در جهان ده، بدين معناست كه   كروضع  
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 شـمار  بـه  يوجـود  وحـدت  اصطلاح، دو هر اعتبار به توان  مي را عربى  ابن بر اين باورند كه   
 و هگل درباره وحدت وجود، در       عربي ناب نظر اله ابتدا در اين مق  . )1370شرف خراساني،   (آورد  
شود و سـپس در بخـش سـوم، مقايـسه تطبيقـي ميـان آراء آنهـا                  بخش مجزا بررسي مي    دو

  . صورت خواهد گرفت
ــه  ــود ازدر زمين ــاه وحــدت وج ــن نگ ــي اب ــالاتي عرب ــه  مق ــارشب ــدهنگ    اســت  درآم

جـود از نگـاه     ره وحدت و   لكن دربا  ،)1380  كاكايي، ؛1389 طاهريان،   ؛1374جوارشكيان،   نژاد، جشان(
ي وحـدت وجـود پژوهـش      در باب    عربي  ابن هگل و همچنين مقايسه تطبيقي ديدگاه هگل و       

 مجـزا   دو بخـش  ايـن دو انديـشمند در        نظر هر يـك از     در اين مقاله ابتدا    . است انجام نشده 
 .گيرد  مي مقايسه تطبيقي ميان آراء آنها صورت،شود و سپس در بخش سومبررسي مي

   انديشه هگلگرايي در وحدت) الف
مقـصود از پديدارشناسـي، اثبـات و اسـتقرار          .  اسـت  پديدارشناسـي روح  ترين اثر هگل      مهم

پديدارشناسـي هـيچ سرچـشمة خاصـي از         اساسـاً   ماندگار اسـت و       درونكاملاً    مابعدالطبيعه
يشه هگل، روح پس در اند. سوتر رود، تاب ندارد شناسندگي را كه از قلمرو تجربة ممكن آن    

 ترين و والاترين غايت به كامل، در آخرين مرحله پديدارشناسي و اي بسياره از فراز و نشيب  
 مراحـل  در كـه  اسـت  ايـن  پيـشين  مراحل با مرحله اين اختلاف ترين  مهم. آيد  مي نائل خود

  و يستي در ميان ن   »غير« مرحله اين در لكن است، بوده مواجه »غير« با بيرون از فرد پيشين،
 و شناخت مطلـق چيـزي بـيش از يـادآوري            ت آگاهانه فرد خودآگاه است    فعالي صقع   ،جهان
  ايـده  تنـاوردگي و تكـون  فراشـد  به اين مرحله، بـه بررسـي    دستيابيهگل به منظور    . نيست

  . پردازد مي
  
  مراحل تناوردگي ايده .1

دن معاني مختلـف  ماركوزه پس از برشمر   . ايده در فلسفه هگل داراي اطلاقات مختلفي است       
يك فاعل شناساي عاقل كه همان سـوژه        «: كند  چنين معرفي مي     آن را اين   يده، معناي حقيقي  ا

سرشت ايده در صيرورت و از رهگـذر فعـل درونـي            . )142  ص ،1392ماركوزه،  (» مدرن است 
از منظـر هگـل، فراشـد    . يابد و ناگزير مراحـل و دقـايقي را در خـود دارد     خويش تحقق مي  
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 وجـود   ،نفـسه   وجود في :  از اند  عبارته است كه    گان  ل و آناتي سه    ايده، واجد مراح   تناوردگي
شـود و در نهايـت بـه           و وجود لنفسه كه اين مراحل با عدم تعين آغاز مي           ،خارجي و متعين  

 در آخـرين     و هـاي بـسيار     روح پس از فـراز و نـشيب       رسد؛ بدين معنا كه       مي» دانش مطلق «
هگـل فراشـد   . آيد  مي نائل ش والاترين غايت  ترين و   به كامل  ،مرحله پديدارشناسي، يعني عقل   

  :ده را به صورت زير بيان كرده استاي
  نفسه وجود في .1-1

قوه و استعداد است؛ يعني حيث امكاني دارد        صرفاً  در اين مرحله ايده همچون بذري بسيط،        
مرحلـه قابـل    گـوهر ذات ايـده در ايـن         . مند است و تنها به صورت انتزاعي از حقيقت بهره       

  تــوان بــه خــدايي  نفــسه را مــي وجــود فــي. تعينــي نــدارد نيــست چراكــه هــيچ شــناخت
 كه پيش از آفرينش طبيعت و يا يك روح متناهي، در گوهر ازلي خويش اسـت و                  كردتشبيه  

   گـشايد   كـه هـستي نـاب، بـدون تعـين اسـت، راه بـه مفهـوم نيـستي مـي                     با عنايت به ايـن    
(Hegel, 2010, p.110-112).اه از نظر دروني و خـواه   بالقوه است و خونفسه، روح جود في و

اي انعكاس و بازتابي ندارد بـه گونـه        اصولاً   آن. گونه رابطه با ماهيت   هراز نظر بيروني، فاقد     
آن دانست و به طور كلي      ة  نفسه، مشخص   توان به نحو في     كه حتي جنبه لاتعيني آن را نيز نمي       

  . صفت مميزه استهر گونهفاقد 
امـر نـامتعين، در    . اينكه با غير مساوي باشد     بي ا خود مساوي است،   د نامتعين، فقط ب   وجو

وضـيح  ت. (Hegel, 2010, p.132)د اي در آن راه نـدار   انديشهگونه هيچواقع خلأ كامل است و 
 بـر اسـاس   از منظر هگل وجود و عدم در يكديگر تداخل دارند و ايـن دو امـر                 مطلب آنكه   

اخـتلاف ميـان    ة  خـص اين حركـت، مش   . ندشو  كديگر مشخص مي  حركت مستقيم به سوي ي    
 متعين معنادار است چراكـه  شيءنسبت به صرفاً عدم، ساساً ا. (Hegel, 2010, p.134)ت آنهاس
 ـواحد مشخصاتي اس ـ كه   متعينشيءتنها  سـخن  . توان از ديگر اشياء متمايز كـرد   را ميت 

 آن   مشخـصات  انِيعني نسبت به فقد    نيز بيانگر عدم اين مشخصات است؛        شيءاز عدم يك    
اما در تمايز محض وجود از عدم كه در اينجا مورد نظر اسـت،              . شود   معين شناخته مي   شيء

توان اين تصور عدم را به معناي  البته از جهتي مي. تصور عدم به نحو بسيط لحاظ شده است      
 . (Hegel, 2010, p.184) لاوجود و فقدان وجود نيز در نظر گرفت
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  (Dasein) وجود متعين .1-2
دازاين در نظـر    . شود  ايده كه تاكنون هيچ تعيني نداشت، در اين مرحله در طبيعت آشكار مي            

هگل همان وجودي است كه در خارج تحقق يافتـه اسـت و از رهگـذر تنـاوردگي وجـود                    
شود واجد مشخصاتي  وجودي كه متعين مي. )Laure, 1982, p.16-20(يابد  نفسه تحقق مي في
 چيزي نيـست  شيءبر اين اساس وجود يك  . ن است واقع نوعي تعي  مشخصات در   . دگرد مي

 از جهتــي همــان شــيءدر واقــع كيفيــت يــك . اي از مشخــصات و كيفيــات جــز مجموعــه
، شـيء در اين ميان واقعيت و وجـود يـك   . (Hegel, 2010, p.188)  استشيءموجوديت آن 

معناي سـلبِ    ءشيايز و تشخص يك     تم. مستلزم سلب اين وجود و واقعيت از غيرش است        
 نيز  شيء سلب شده است بايد از خود        شيء از امور خارجي يك      هر آنچه  ؛ زيرا ؛سلب است 

، جـز   شـيء منظور از سلب سلب آن است كه        .  واحد و مشخص شود    شيءسلب شود تا آن     
 بـر اسـاس   با همه اين اوصاف از منظر هگل، هـر چيـزي            . رابطه با خود چيز ديگري نيست     

توجه به فكرش كـه تعـين اوسـت           انسان را با    مثلاً . تعريف است  اصي كه دارد قابل   تعين خ 
  . (Hegel, 2010, p.265) توان از حيوان متمايز ساخت مي

 امر محذوفي بـيش     شود و عملاً    وجود متعين، متناهي است و به سبب تعين خود نفي مي          
امـر متنـاهي قـرار      موجود تعين يافته واجد همه خـصوصياتي اسـت كـه در قلمـرو               . نيست

از منظر هگـل، اثبـات      . بي بوده و در درون خود نيز اختلاف و ثنويت دارد          گيرد؛ يعني نس    مي
شود، در واقع به نفـي آن موجـود منجـر             ي كه صفت متناهي بر آن بار مي       ئموجود متعين جز  

كند و موجود بـه عنـوان         مي خواهد شد؛ ولي همين نفي، جنبه متناهي را از آن موجود سلب           
تـوان آن را معـين و    شود و فقط بر اين اساس است كه مي         امتناهي تلقي مي  اي از امر ن     رحلهم

  .(Hegel, 2010, p.318)ت مشخص ساخ
يكي از نكاتي كه در مرحله دوم بايد به آن توجـه داشـت ايـن اسـت كـه ايـده در ايـن                         

  بـر ايـن  .شود مكاني است و به حسب آن، وارد سيري طبيعي ميي ـ  مرحله، در ظروف زمان
 منتهي انتـشار بيرونـي      .شود   انتزاعي كه در مرحله پيشين داشت رها مي        ه از حالت  اساس ايد 

هگل اين مرحلـه    رو    ازاين. شود با غياب آن نسبت به خودش         مصادف مي  ،آن در اين مرحله   
او در صدد فراتر رفتن از طبيعت است تـا بتـوان بـه جـاي                . داند  بيگانگي ايده مي   را از خود  
در واقـع طبيعـت، روحـي    . ر از طبيعـت اسـت   دريافت كه بالات  يعت، مطلق روح را   مطلق طب 
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نفسه لنفسه، به خود     روح و به تعبير ديگر وجود في       كه  درحالياست كه از خود بيگانه است       
  .)98 ، ص1371مجتهدي، (آگاهي دارد 

  
  نفسه لنفسه وجود في .1-3

متعـين، بـا    د بـه عنـوان امـري        آن وجود بذرمانند از رهگذر تعين خويش بـه قلمـرو وجـو            
 كـه در خـارج       اسـت  شود و ثمره اين مرحله، همان وجود متعـين          ي صريح وارد مي   صيرورت

با وجود  (being-for-self/ das Fürsichsein) نفسه در مرحله واپسين، وجود في. هويداست
 .شـود   يابد و بنيان وجود لنفـسه آشـكار مـي           لنفسه در فراشد وضع وجود متعين وحدت مي       

 بدين معنا كـه  (Hegel, 1985, p. 77) حله پيشين دانستوم را وحدت دو مرتوان مرحله س مي
 وجود متعين، مشروط بوده     ؛وجود محض نخستين، هيچ قيد و شرطي ندارد و نامتعين است          

 . (Hegel, 2010, p.318-319)توان وضع مجـامع اسـت    است اما مرتبه سوم ميشيءو مقيد به 
رغم انضمامي بودن، به خـود نيـز          عليشود و     ريخمند مي  در اين مرحله تا    افزون بر اين، ايده   

يابـد و بـا       اين مرحله سوم برخلاف مرحله پيشين، تنهـا در انـسان تحقـق مـي              . آگاهي دارد 
و (lauer, 1982, p.79) توان گفت كه انسان، روح لنفسه استتعريف انسان به آگاهي، فقط مي

ترين اختلاف اين مرحله با مراحـل         مهم .يابد  او تحقق مي  تماميت فراشد ايده در خودآگاهي      
اين است كه در مراحل پيشين، فرد از بيرون بـا           نفسه و وجود متعين،       ، يعني وجود في   پيشين

ي در ميان نيست، بلكـه در واقـع جهـان           »غير«مواجه بوده است، ليكن در اين مرحله        » غير«
  .صقع فعاليت آگاهانه، فرد خودآگاه است

  

  ضمامي بودن ايدهان .2
از ديدگاه هگل، ايده ميل به تناوردگي دارد و هرچه اين تناوردگي نضج بگيرد فلسفه نيز تام                 

تناوردگي مورد نظر او انضمامي است؛ البتـه نـه اينكـه امـري خـارجي و                 . شود  تر مي   و تمام 
ن از منظر هگل ايـده، محـدود بـه ذه ـ         . مربوط به عالم خارج باشد، بلكه امري دروني است        

ايده به طور   . يست انتزاعي دانست  ئال  ايدهتوان يك     بر همين اساس هگل را نمي      افراد نبوده و  
هاي مختلف فلسفي در نسبت با اين حقيقت واحـد شـكل              انضمامي وجود دارد و قوام نظام     

هـر  توضيح مطلب آنكه در نظام فلسفي هگل، فكر و فلسفه مـساوق يكديگرنـد و                . گيرد  مي



 15                               پژوه دانش/ دعربي و هگل در باب وحدت وجو بررسي تطبيقي آراء ابن    

 

تنها يك ايده است كه رو  ازاين. يز قابل اطلاق است  سفه ن بر فل  ر فكر باشد   قابل اطلاق ب   آنچه
بر همين اساس هگل در تاريخ فلسفه سير تطور تناوردگي اين           . ها وجود دارد    در همه فلسفه  

توان گـزارش و شـرح همـين سـير تطـور               تاريخ فلسفه را مي    كند و اصلاً    ايده را بررسي مي   
  :ويدگ دهد و مي ند مي را به حقيقت پيوبر همين اساس هگل ايده. دانست

شـود كـه عـاجز از      برخلاف آنچه گفتـه مـي     ....تر، ايده حقيقت است     در معناي گسترده  
يعني [تواند در تور شناخت قرار گيرد، امر لنفسه           شناخت حقيقت هستيم و حقيقت نمي     

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

  ديالكتيك .3
در فلـسفه   . ان ديگر از جمله كانت به كار رفته اسـت         هگل، توسط فيلسوف  ديالكتيك پيش از    

شـود كـه عقـل فراتـر از حـدود      در حوزه مابعدالطبيعه و زماني مطـرح مـي      كانت ديالكتيك 
ش بـه انتقـاد از ايـن        ا  كانت بـا ديالكتيـك اسـتعلايي      . دارد توانايي شناختي خويش گام برمي    

 .دانـد حوزه مابعدالطبيعه نمـي   يالكتيك را مختص    ل برخلاف كانت، د   هگ. پردازد  مي فراروي
اي كه هگل با آن درگير است رابطه متناهي با نامتناهي است و روشش بـراي حـل آن                     مسئله

 كـه ديالكتيـك در سرتاسـر آن         كنـد   مـي او شناخت را يك كل واحد تلقـي         . ديالكتيك است 
 او. ه حفـظ آنهاسـت    مقولات پيشين بلك  ديالكتيك هگل، نه سلب و نفي صرف        . جريان دارد 

هـا اسـتفاده      راي توصيف چگونگي غلبه بـر مقولـه        ب »aufheben«ي  بدين منظور از فعل آلمان    
عمـولاً   م »aufheben«ز  اسـتفاده هگـل ا    . الغاء، ابقاء و ارتقاء   : سه معني دارد  اساساً   كه   كند  مي

 ر وجـود  اگ ـسـان  بدين. (Magee, 2010, p.74)د كن همه اين معاني را به طور همزمان بيان مي
نفسه لنفسه را وضع مجامع در نظر  نفسه را وضع، وجود متعين را وضع مقابل و وجود في في

كند و البته ارتقـاء       بگيريم، وضع مجامع اين دو، وضع پيشين را الغاء و در عين حال ابقاء مي              
يگـر تقابـل   بژه و به تعبير د از ديالكتيك، بر دوپارگي سوژه و ا      گيري  هگل با بهره  . يابد  نيز مي 
  .نهايت ديالكتيك، وحدت فكر و وجود استرو  ازاين. كند وجود غلبه ميفكر و 

  
  اوصاف الهي. 4

         تـرين آنهـا      ن وحدت وجودند كـه مهـم      در نظام فكري هگل برخي اوصاف الهي مؤيد و مبي
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  : ازاند عبارت
سه ف ـن خدا في«: گويد  هايش مي   گل در بحث از مفهوم خدا در سخنراني        ه :استقلال مطلق 

شود و تنهـا از طريـق آن همـه      گيرد و شامل مي     و لنفسه است و مطلقاً همه چيز را در بر مي          
لبته اين سخن ا. (Hegel, 2007, V.I, p.367-369) »فلسفه استة اين وحدت، نتيج. چيز هست

رسـد هگـل    به نظر مـي .  آن فقط خدا وجود داردبر اساس را نبايد اسپينوزايي تفسير كرد كه       
اين بدان معنا نيـست كـه       .  به معناي كامل، مستقل بودن است       كه بودن يا وجود    مدعي است 

  .چيزهاي خاصي وجود ندارند، بلكه آنها فقط به دليل وابستگيشان به خدا وجود دارند
يكـي  » عقـل مطلـق   «گل موضوع فلسفه دين را خدا دانسته و آن را بـا              ه :يگانه حقيقت 

. (Hegel, 2007, V.I, p.170) »تت عقلاني خودش اس ـروح مطلق، شناخ «:به باور او. داندمي
كـه از سـوي   خـود ـ    شـناخت  فراينـد گل مدعي است كه امر مطلق را بايد با شـناخت و  ه

 ـگيرد اما در بخشي از فراشد الهي امر مطلق  صورت ميها  انسان بر ايـن  .  يكي دانستاست 
مه اعمـال   حيات الهي و ه   «: گويد  يخ فلسفه مي  هايش درباره تار    اساس او در مقدمه سخنراني    

  .(IbId, p.23) »براي شناخت روح از خودش هستندصرفاً زمان 
ترين شكل خود،     ترين و تام    ق فلسفه حقيقت است و حقيقت در عالي       از منظر هگل، متعلَّ   

 نه فقط تصور حقيقـت بلكـه تـصور تمـام     اصور خد ت.(IbId, p.446) استروح مطلق يا خد
 هـيچ حقيقتـي مـستقل از    و اصولاً (IbId, V.III, p.79) انه است آن هم حقيقتي يگحقيقت و

ايده خدا به عنوان يگانه حقيقت، دال بر نـوعي وحـدت در ميـان حقـايق                 . خدا وجود ندارد  
دهد ادعا كند كه تنها يك حقيقت  اين همان چيزي است كه به هگل اجازه مي   . مختلف است 
  . وجود دارد

كـه هـدف     ن باور است كه هدف تاريخ فلـسفه       ر اي گل ب  ه : خودآگاهي خداوند به مثابه  
او در بحـث از  . (Hegel, 2007, p573)  درك امر مطلق به مثابه روح است.ستهزمانه ما نيز 

خدا فقط تا آنجا خداست كه خـودش        «: نويسد  روح مطلق در مراحل آخر دانشنامه چنين مي       
از ن و شـناخت انـسان       خودآگـاهي در انـسا    علاوه بر اين، خودشناسـي او يـك         . را بشناسد 

 ـ (IbId, p.564). »شـود  مـي منجر   كه به خودشناسي انسان در خدااستخد سـان هگـل    دينب
اين امر در ابتدا به صورت شـناخت        . داند  مي ها يكي  خودشناسي خدا را با خودآگاهي انسان     
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دآگاهي خداوند  ترين شكلش خو    ها در عالي    ، اما خودشناسي انسان   استه  خدا از سوي انسان   
رسد خودآگـاهي   دا گسسته و مستقل از ديگران نيست و به نظر مي          پس خودآگاهي خ  . تاس

ها از فعاليت ذهني خود به عنـوان سـازنده            رسد كه انسان    خداوند زماني به كمال خويش مي     
گويا هيچ فضايي براي خودآگاهي الهي مستقل از ذهـن جمعـي وجـود      . امر الهي آگاه باشند   

شود   مي  كه به روح ذهني فردي مربوط      گونه  آنودآگاهي خدا را    ل اين مفهوم از خ    هگ .ندارد
 در مورد تاريخ فلسفه تصريح  شهاي   فلسفه و دين در مقدمه سخنراني      ةدر بحث خود از رابط    

 و در درك آن، خـود       كنـد   ميروح ذهني فعال آن چيزي است كه امر الهي را درك            «: كند  مي
  (Hegel, 1995, I, p.73)  »روح الهي است

  

   عربي ابن گرايي در انديشه وحدت) ب
خـورد كـه       در مواضع متعددي عباراتي ناظر به وحدت وجود به چشم مـي            عربي  ابن در آثار 

دارد كـه در سـراي هـستي،          كند و بيـان مـي       وجود را حقيقت واحده و عين اشياء معرفي مي        
در  اصولاً عربي ابن  ديدگاهاز .اند حقيقتي جز خداوند نيست و ديگر موجودات در حكم عدم   

وجودشان به سبب   ،  ي نيست و اگرچه ممكنات موجودند     دار هستي، جز خداوند متعال چيز     
بر اين اساس در     .اوست و كسي كه وجودش به سبب غير خودش باشد در حكم عدم است             

وجود دارد كه آن وجود حقيقي، منحصر در خداونـد           عالم تنها يك وجود و موجود حقيقي      
 اووحدتي كـه    تعالي موجوديت قائل نيست،       حق    جز براي  عربي  ابن ا توجه به اينكه   ب. است

گويد وحدت محض و حقيقي است كه مقابل ندارد و در مقابل كثرت به كار  از آن سخن مي
ي نيز  واحد شخصي، موجودات ديگر   جز    به مقابل داشتن، فرع بر آن است كه         ؛ زيرا ؛رود  نمي

تعـالي را     حـق     اثبات وحدانيت براي   عربي  رو ابن  ازاين .)279 و   716همان، ص   ( در عالم باشند  
تعالي بدين معناست كه ذات حق، فاقـد          حق   تابد و معتقد است اثبات وحدانيت براي        برنمي

شـود در صـورتي كـه وحـدت      وحدانيت است و وحدانيت از طريق اثبات بر آن عارض مي       
ات وجود است، با    توحيد فرع بر اثب    كه   از آنجا حق، وحدت ذاتي و عين وجود حق است و          

تعـالي مـستلزم      حـق     اثبـات توحيـد بـراي      چراكه  اثبات وجود نيازي به اثبات توحيد نيست        
  .)289، ص2 جتا، ، بيعربي ابن(دوگانگي و شرك است 

 او وجـود  .خداوند وجود و موجود است، و او معبود در هر معبود و در هر چيزي است  
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مـان اوسـت، و او ظـاهر    زي ترج هـر چي ـ . چيزي استهر چيزي است و مقصود از هر      
 او اول از هر چيـزي       .شيئياست هنگام ظهور هر چيزي، و باطن است هنگام فقدان هر            

  .)475، ص1 جهمان،( و آخر از هر چيزي است
ثلـي اسـت و نـه ضـدي و ادعـا             وجود، حقيقتي واحد است كه آن را نه م         بر اين اساس  

دد و بـا فنـاي همـه    گـر   است ناپديد مي  ني كه منشأ كثرت     كند در شهود عارف، كون امكا       مي
 ـق(مانـد     عالم در حق، جز ذات او كه عـين وحـدت اسـت بـاقي نمـي                  .)653 ص ،1375صرى،  ي

اگـر گـويي   « عربـي   ابـن   به تعبيـر   .ندا  االله همه معدوم    وجودي نيست مگر براي حق و ماسوي      
ب وجود حق است و نس    كثرت مشهود چيست؟ گوييم اينها نسب استعداد ممكنات در عين           

به  .)517، ص 2 ج همان،(» حق نيست  ند و وجودي غير   ا  ه حقيقتشان اموري عدمي   اعيان با نظر ب   
همان وجود ز جاند و وجود آنها چيزي نيست  بهره ممكنات از وجود حقيقي بيعبارت ديگر 

 ؛ قيـصري،  129 ص ،1370كاشـاني،   (حق كه تعين يافته و به صور ممكنات متلبس گرديده اسـت             
   .)674 ص،1375
 ايـن   كه نافي هر نـوع كثـرت اسـت،         در باب وحدت وجود      عربي  ابن  توجه به ديدگاه   اب

كند و آيـا كثـرات را          خلقت و آفرينش را چگونه تبيين مي       عربي  ابن سؤالات مطرح است كه   
داند؟ اگر كثرات موهوم و اعتباري نيستند، چگونه آنهـا را اثبـات               امري موهوم و اعتباري مي    

   شند؟ورد پذيرش او نباد كه مخلّ وحدت مكن مي
 كند اما بـه گفتـه       عارف در مقام اعيان موجوده و صور عالم طبيعت، وحدت را شهود مي            

 فـارقي   قطعـاً كنـد امـا        اگرچه ما بر حقيقت واحدي هستيم كه همه ما را جمع مي            ،عربي  ابن
انچه ايـن فـارق     ند و چن  شوهست كه به واسطه آن برخي اشخاص از برخي ديگر متمايز مي           

 ـوجود دارد كه درحاليـ وجود نداشت  ود كثرت در وحدت نب  بيـان  .)53 ص،1946، عربي ابن(  
 تفاضـل موجـود در      ، اگرچه قائل به وحدت وجود اسـت       عربي  ابن فوق نشان از آن دارد كه     

 حق  عربي  ابن بنابراين از ديدگاه  . ممكنات را به عنوان امري واقعي و نه موهوم پذيرفته است          
 در  .كن اين حقيقت، شئون و تجليات و ظهوراتي دارد        د و موجود است ل    تعالي حقيقت وجو   

نتيجه كثرات، غيرحقيقي، اعتباري محض و موهوم نيـستند امـا در عـين حـال وجـودي در                   
 بـه عبـارت ديگـر     . تعالي نيز نيـستند بلكـه مظـاهر و شـئونات آن ذات واحدنـد                حق   مقابل
كام آنها، خلق است و      اعيان و قبول اح    بار ظهورش در صور    معتقد است حق به اعت     عربي  ابن
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او در مواضـع    . ذاته اسـت   به اعتبار احديت ذاتي در ذات اقدس الهي، خلق نيست و حق في            
 و معتقد است حق   )79 ص ،1946،  عربي  ابن(كند    متعدد به در نظر گرفتن اين دو اعتبار اشاره مي         

گـر از   يابي و ا    ا حق مي   آن نظر كني آن ر     و خلق حقيقت واحدند كه اگر از جهت وحدت به         
 به عبارت ديگر اين حقيقت واحـد بـه اعتبـار            .بيني  جهت كثرت بدان بنگري آن را خلق مي       

ظهورش در صور اعيان و قبول احكام آنها خلق است اما به اعتبار احديت ذاتي در حضرت                 
عـين واحـد،    پس با وجودي كـه در دار هـستي جـز آن             . احديت، حق متعالي از خلق است     

يابـد و    هم اوست كه در عين وحدت در مظـاهر و مجـالي تجلـي مـي           ،تحقق نيست غيري م 
، عربـي   ابن  اما در نظام فكري    .)206 ص ،1378،  زاده  حسن؛  120 ص ،1370كاشانى،  (پذيرد    كثرت مي 

 كنـد؟ يابد و وحدت چگونه در كثرت ظهور پيدا مي        ربط كثرت به وحدت چگونه تحقق مي      
  . كندگويد كه اين ارتباط را تبيين مياز مراتبي سخن ميسخ به اين پرسش،  پادر عربي ابن

  
  مرتبه غيب الغيوبي. 1

اش  ذات اقدس خداوند داراي صرافت و اطلاق بوده و در هويـت غيبيـه              عربي  ابن از ديدگاه 
 ظهور و تجلي ندارد و از هر نوع تعين مفهومي يا مصداقي حتي خود اطلاق، منزه                 گونه  هيچ
 شودمي موسوم اسمي به نه و خفاست و كمون نهايت در غيبيه تهوي و مطلق  وجود .است

   .)116 ص،1381 قونوي،( گرددمي متصف صفتي به نه و
  

  تعين اول . 2
ن پس از مرتبـه     ين تع ي خداوند به خودش، اول    ي مرتبه ذات، خودآگاهي و علم حضور      يدر پ 

ل، علم ذات به ذات اون يتع. شود ده ميذات است كه در اصطلاح عرفاني، مرتبه احديت نامي
و تمام موجودات در اين مقام به شكل بالقوه و مجمل و فارغ از هـر تعينـي حـضور                     1است
  . )114 ص،1370كاشانى، ( 2دارند

                                           
 ).43، ص1423جندي، (اند   جندي منكر علم ذات به ذات برخي شارحان از جمله.1

، 1389يزدان پناه،   (نيست   قائل جايگاهي خود، شناختيهستي بحث در ايمرتبه چنين براي اصولاً  قيصري .2
 ).356ص
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  تعين ثاني؛ اسماء الهي و اعيان ثابته. 3
بـه   علم حق تعالى به كمـالات نهفتـه در ذات در مرتبـه احـديت، حـب                   عربي  ابن از ديدگاه 

به دنبال دارد بدين معنا كه حق دوست دارد كمالات خود را             و بروز آنها را      كمالات و ظهور  
به واسطه  رو    ازاين .ندينه افعال خود بب   ينه اسماء و صفات و هم در آ       يعلاوه بر ذات، هم در آ     

تحقـق  ) اعيـان ثابتـه   (شود اسماء و لـوازم آنهـا          يك تجلي كه از آن به فيض اقدس تعبير مي         
 علـم ذات  ةدر اين مقام، كـه مرتب ـ   . تبه واحديت گويند  را در اصطلاح، مر   اين مرتبه   . ابندي  مي

تعالي كـه در مقـام احـديت بـه صـورت اجمـال                حق    كمالات ،به خود در آينه اسماء است     
كند؛ البتـه هنـوز از مراتـب و           تفصيل اسماء ظهور پيدا مي     موجود بود، در مرتبه واحديت به     

  . )692ص ،1375 قيصري،(ت سينات خلقى خبرى نيتع
تعـالي    حـق     هر اسمي از اسماء الهي داراي تعين و صـورتي در علـم             عربي  ابن از ديدگاه 

. گردد و اعيـان ثابتـه نـام دارنـد           است كه خصوصيات اعيان خارجي به حسب آنها معين مي         
دار ي پد ييها  نيكند تع   يت ظهور م  ينها  ي در دل اسماء مختلف و ب      يتعال  حق   بنابراين آنگاه كه  

ــ  ــ يم ــود ك ــانش ــ اعه هم ــب ي ــه و قال ــا ان ثابت ــراييه ــما ي ب ــالات اس ــور كم ــد  يئ ظه   ان
  .)81 ص،1946، عربي ابن(
  

  اعيان خارجي . 4
ان ي ـ، سبب ظهور حق به صورت اع      )فيض اقدس (تعالي    حق   بنابر آنچه گذشت اولين تجلي    

 واسـطه   در عالم خارج به ان ثابته و اسماء   يگردد و اما ظهور احكام و آثار اع         ثابته و اسماء مي   
در واقـع حـق     . شـود   گيرد كه در اصطلاح بدان فيض مقدس گفته مي          صورت مي تجلي دوم   

ن تجلى، كمالات و اسماء و صفات نهفته در خود را مشاهده كرده و به طلـب                 يتعالى در اول  
نات علمى ديـده اسـت و در تجلـي دوم طلـب             ينه تع ييظهور آنها پاسخ گفته و خود را در آ        

نـات خلقـى نگريـسته      ير و تع  ي ـنـه غ  ييته را پاسخ داده و خود را در آ        ثابان  ير اسماء و اع   ظهو
  . است

تعالي است كه از طريـق اسـماء از بـاطن بـه ظـاهر                 حق   بر اين اساس همه عالم، تجلي     
هاي خلقي و واسطه در رسـاندن فـيض بـه           اند و اسماء منشأ تحقق موجودات در تعين         آمده

و اگر اسمي از اسماء حق بدون اثر و         طلبند     و اثر مي    يك از آنها مظهر     هر چراكه  ند  ا  ممكنات
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  .مظهر تصور شود، اين اسم و تعين، معطل و بيهوده خواهد بود
كنـد و همچنـان كـه     ذات الهي پيوسته به واسطه اسماء و صفات بر اعيان عالم تجلي مي  
ت، همانند معيد، ممي ـ  برخي از اسماء اقتضاي وجود دارند برخي نيز اقتضاي عدم دارند            

كند براي اشياء از جهت ظهور و وجود و ايـصال بـه     پس حق گاهي تجلي مي  ... .قهار،  
  . )930 ص،1375صرى، يق( كند از جهت اختفا و عدمشان كمالاتشان و گاهي تجلي مي

  
  انسان كامل .5
 جـز  يقمخلـو  چيه چراكه است عالم خلقت از خداوند تيغا كامل انسان ،عربي  ابن منظر از

 توجـه  بـا  اساس  بر اين.ندارد را خدا اوصاف همه يآشكارگ يبرا لازم استعداد كامل انسان
 در تنهـا  را شيخو آشكاركاملاً   ظهورِ است، نامكشوفكاملاً   شيخو كنه در وجود نكهيا به

 ظـاهر  كامل اعتدال و يهماهنگ در را ياله اسماء همه كه آورد يم دسته  ب يكامل يها  انسان
 ـ تعرفـت  و الخلـق  فخلقـت  أعرف أن فأحببت أعرف لم) ايفخم (كنزا كنت«: ندساز يم  هميإل

 هرچـه  و است يتعال حق مقصود كامل، انسان نيبنابرا. )399، ص 3 ج ،تا يب ،عربي  ابن( » يفعرفون
 حـق  تمـام  و تـام  يتجل محل او چراكه   است گرفته قرار ياله مقصود يو تبع به اوست ريغ

 ـ يم ـ يتجل ـ او هواسطه  ب خداوند تصفا و اسماء همه و است در . )42 ص ،1362 ،يقونـو ( دياب
 در تركـه   ابـن  .اسـت  يخلق عوالم نيهمچن و يثان نيتع و اول نيتع جامع  كامل، انسانواقع  

  :ديگو يم نيچن خصوص نيا
 دارنـده  بـر  در كه يا گونهه  ب كند؛ ظهور كامل يمظهر در كه فرمود اراده يتعال حق ذات
 و) يخـارج  اني ـاع و ثابتـه  اني ـاع (يظل ـ قيحقا و) االله اسماء يعني( ينوران مظاهر همه

ــ ــه نيهمچنـ ــا همـ ــان قيحقـ ــكار و يپنهـ ــرق و آشـ ــ قيـ ــر و يبطنـ ــد يظهـ    باشـ
  .)173ـ172 ص،1360 تركه،(

 كـه   بـدين معنـا    )56 ص ،1946 ،عربـي ابن( داند يم »الخلق الحق «را انسان عربي  ابنرو    ازاين
 يدربردارنـدگ  جهـت  از و اسـت  يانحق يثان نيتع و لاو نيتع يدربردارندگ جهت از انسان
  :عربي ابن به تعبير. است يخلق گانه، سه عوالم

 نيتع ـ و اول نيتع (ياله حضرت در آن با كه ينسبت: است كامل نسبت دو يدارا انسان
. شـود  يم ـ وارد) يخلق ناتيتع (يانيك حضرت در آن با كه ينسبت و شود يم وارد) يثان
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 نبوده و است مكلف كه جهت آن از است بنده كه شود يم گفته نيچن او دربارة رو  ازاين
 رب كه شود يم گفته او دربارة نيا بر افزون است؛ شده بود عالم همچون سپس و است
. است ميتقو احسن مقام در آنكه جهت از و اوست مظهر و فهيخل كه جهت آن از است
 تس ـا حـق  و خلـق  اني ـم يجـامع  نيهمچن ـ و حـق  و عـالم  انيم يبرزخ او ايگو پس

  .)22ـ21 ص،1366 ،عربي ابن(
 »جـامع  كتـاب  «را انـسان  و انـسان  ليتفـص  را عـالم  ييسـو  از عربي  ابن اساس نيهم بر

 جـسم  كـه چنـان   همو   انسان جسم زين عالم و است عالم روح انسان ن،يا بر افزون. داند يم
 و اسـت  روح نبـدو  يجـسم  همچـون  انسان بدون زين عالم ست،ين شيب ينعش روح، بدون
 .)67، ص2 ج،تا يب ،عربي ابن( است انسان به واسطه عالم كمال اصلاً

  
   و هگل در باب وحدت وجودعربي ابن مقايسه آراء) ج

بين داشته و به نحوي از انحاء به وحدت در عين كثرت          هر دو نگاه وحدت    عربي  ابن هگل و 
شـد و   ه ايـده داراي فرا    هگل بـر ايـن بـاور اسـت ك ـ          .و كثرت در عين وحدت اذعان دارند      

 تعين اسـت تـا   هر گونهد فراشد را از ابتدا كه مكنون و فاق كلي اين    به طور  .صيرورت است 
نفسه، وجود متعين و  وجود في: كردتوان تقسيم   ميمرحلههنگامة تحقق تام و تمامش به سه  

 را واجـد    شناسـانه عـالم هـستي        نيز ساختار هستي   عربي  ابن در مقابل، . نفسه لنفسه   وجود في 
 تعين اول، تعين ثاني،    يا لابشرط مقسمي،     غيب الغيوب  مرتبه   : از اند  عبارتكه  داند    ميمراتبي  

 هايي  توان تطبيق   مي عربي  ابن  بين مراحل هگلي و مراتب هستي      . و انسان كامل   اعيان خارجي 
  .صورت داد

ودن در واقع  تعين و ظهوري است و اين نامتعين بگونههرايده پيش از تناوردگي فاقد   .1
گونه تعين  ي نيز هيچغيب الغيوبمرتبه . اي در آن راه ندارد  انديشهگونه هيچكامل است و خلأ 

 لاتعيني در اين دو     ةحتي جنب . گيرد   به آن تعلق نمي    هيچ شناختي رو    ازاينو ظهوري ندارد و     
فت  ص ـ هـر گونـه    كلـي فاقـد      به طور نفسه مشخصه آن دانست و        توان به نحو في     را نيز نمي  

 البته بـا وجـود ايـن        .دكر اطلاق   ي هر دو را به لابشرط مقسم      توان  ميرو    اينزامميزه است و    
  .است كمال ياله ذات نيتع عدم كه درحالي ،است نقص هگل مد نظر نيتع عدمشباهت، 

مكـاني   ـ  در اين مرحله، ايده در ظـروف زمـاني  . يابد با تناوردگي ايده، ايده تعين مي .2
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 اساس، ايده از حالت انتزاعـي كـه          بر اين  .شود  ي مي ن وارد سيري طبيع   است كه بر حسب آ    
منتهي انتشار بيرونـي ايـده در ايـن مرحلـه، مـصادف             . دگرد رها مي  در مرحله پيشين داشت   

بيگـانگي   اين تعين مصادف است با از خـود       رو    ازاين. با غياب آن نسبت به خودش      شود  مي
 منتهي همين جلـوه واحـد، واجـد         .جلي بيشتر ندارد  ، حق تعالي يك ت    عربي  ابن از منظر . ايده

حقيقتي گسترده است كه از تعين اول و سپس . هاي مختلف و مراتب گوناگون است      صورت
 ـالم عقل، عالم مثال و عالم مادخلقي ـ ع شود و به عوالم  تعين ثاني آغاز مي . يابد  ادامه ميه 

از اي   تعينـات جلـوه   ديگر، همـه اينهـا    ند و به تعبير   ا  همه اينها تعيني خاص از نفس رحماني      
 فيض منبسط يعني نفس رحماني، فعل الهي است         ،عربي  ابن در نگاه  اصولاً   .ندا  نفس رحماني 

  .ندا و همه وجودهاي مقيد، اثر فعل الهي
هگل در آخرين مرحله، دو مرحله پيشين را به وحدت رسانده و به مرحله تـام          » ايده «.3

به زعم هگل بيش از     . ناميد» ايده مطلق « آن را    انتو ميرو    ازاينو  يد  آ  مي نائلو تمام خويش    
بـه  كه توفيـق شـناخت ايـده مطلـق را      ـ   نه هنر و حتي ديناست ـ و هر چيزي اين فلسفه 

 .(lauer, 1982, p79)با تعريف انسان به آگاهي، فقط انسان روح لنفسه اسـت  . آورد  ميدست
 از منظـر   .يابد ي انسان تحقق مي    ايده در خودآگاه   توان گفت كه تماميت فراشد      سان مي  بدين
 او از   بـه واسـطه   محل تجلي تام و تمام حق اسـت كـه خداونـد             » انسان كامل « نيز   عربي  ابن

مقصود حق تعالي است و هرچه رو  ازاين. كند جهت ذات، و همه اسماء و صفاتش تجلي مي
 ـ   . به تبع وي مقصود الهي قرار گرفتـه اسـت          ،غير اوست  هتـشان  ن دو بـا وجـود شبا       البتـه اي
  .گفت مايي دارند كه در ادامه خواهاختلاف مبن

 توضيح سير تطور روح اين امر است كه روح مطلق، امري جداي از تـاريخ انـساني و      .4
روح در نگـاه هگـل همـان        . شود  روح بشري نيست و در دل همين تاريخ انساني محقق مي          
   لودة آن اسـت   آورد و شـا     ي درمـي  چيزي است كـه خـود را در سرتاسـر واقعيـت بـه تجل ـ              

در حال صيرورت است و تاريخ، بـستر ظهـور مراحـل             روح در تاريخ،  . )50 ص ،1387تيلور،  (
 اين در حالي اسـت كـه نگـاه تـاريخي در           . تاريخ عالم، تاريخ روح است    . آگاهي روح است  

  .، جايگاهي نداردعربي ابن
د گـل بـا نق ـ    ه. ك اسـت   ديالكتي متكي بر  شد تناوردگي ايده،  نظام فكري هگل، فرا     در .5

 توانـد   مياز نظر او چنين منطقي .ي در منطق پديد آورد  شناس  منطق پيشينيان، چرخشي هستي   
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 .همان با ساختار حقيقـت اسـت       ساختار مفاهيم، اين  . هماني انديشه و وجود را تبيين كند       اين
 ـ         ،به تعبير ديگر جهان    دي ديـالكتيكي بـا      ساختاري مفهومي يا مقولاتي دارد و مفاهيم در رون

شـوند و    اي بالاتر متحد مـي      سازد و در مرحله     كنند و تضاد آنها را سيال مي       هم تضاد پيدا مي   
منطـق و     سـخني از   عربـي   ابـن  در .)184 ص ،1392ذاكـرزاده،   (آورنـد     مـي مفهوم جديدي پديد    

ت، چگونگي ظهور كثـرت در عـين         بلكه در نظام او با بحث اسماء و صفا         ،ديالكتيك نداريم 
  .ندك ميرا تبيين وحدت 

تواند خدا را      امكاني مي  نسان هگلي از آن رو اهميت دارد كه بهتر از ساير موجودات            ا .6
 لكه به عنوان سوژه، يعني خودآگـاه      به عنوان جوهر ب   صرفاً   چراكه هگل مطلق را نه       ،بشناسد

ت مطلـق   ها، شناخ  ني محتواي امر مطلق از سوي انسان      از نظر هگل شناخت عقلا    . درك كرد 
، عربـي   ابـن  اما انـسان مـورد نظـر      . اين شناخت براي ذات الهي ضروري است       و خود است 

نـسخه  «است كه در او معاني عالم كبير جمع شده است و خداونـد او را                » مختصر الشريف «
 در او موجود    ير و در حضرت الهيه از اسماء است        آنچه در عالم كب    ةقرار داد كه هم   » جامعي

 صـفات و افعـال       و ند نفس انـسان را مثـال ذات       قع خداو در وا . )45 ص ،1336،  عربي  ابن(ت  اس
  .خويش خلق كرده است

 او از   .مطابق منظومه هگلي، از لحاظ نظري، فراتر از جهان تجربه هيچ چيـزي نيـست               .7
وجود ندارد و همه چيز بـه       » غيب«كند و در اين نظام فكري چيزي به نام             راززدايي مي  عالم

 ذات الهـي سـه مرتبـه    عربـي  ابن ظري است كه مطابق ناين در حال.  استمنصه ظهور رسيده  
هيچ كس را ياراي نيل به مرتبه غيب الغيوب نيست          . غيب الغيوب، احديت و واحديت    : دارد

  .ماند  ميو اين همواره در مرتبه غيبي باقي
هاي خود بر موجودات متنـاهي بـه     وحدت وجود هگلي، ذات الهي با تجلي  بر اساس . 8

اين در حالي است كه مطـابق عرفـان         . نخواهد داشت چ تجلي نامكشوفي    رسد و هي    ايان مي پ
  .نظري، به دليل نامتناهي بودن خداوند، تجليات او نيز نامتناهي است

يابـد كـه    درمـي  آيـد و   مينائلترين و والاترين غايتش      ايده در آخرين مرحله به كامل      .9
در . خودآگـاه ليت آگاهانه فـرد    صقع فعا :  است از  ي در ميان نيست، بلكه جهان عبارت      »غير«

 شـد توليـد خـود روح اسـت        ابخش تضادها به منزلـه فر       اينجا ديالكتيك به مثابه امر وحدت     
)Heidegger, 1998, p326(.كـه جهـان،    ساس در پايان، آدمي با آگاهي كامل بـه ايـن   بر اين ا



 25                               پژوه دانش/ دعربي و هگل در باب وحدت وجو بررسي تطبيقي آراء ابن    

 

 نائـل  يابـد بـه آزادي      مـي همان جهان خود اوست و در جهان بالفعل چيزي جز خودش را ن            
» اند  ابتدا و انتها در روح متحد شده      «: گويد   مي تاريخ فلسفه هگل در ديباچه    رو    ازاين. شود  مي

)Hegel, 1995, 1, p22(. امـا  . لا الـديار إليس في الـدار  : بيند  نيز غيري در جهان نميعربي ابن
االله و    يت خداوند با ماسـو     با واكاوي دقيق ماهيت آدمي، نسب      عربي  ابن  مهم آن است كه    ةنكت

گاه او موجود است اينهـا       معنا كه هر   بدين. داند   انسان را نسبت نيستي به هستي مي       از جمله 
آدمـي تنهـا    . انـد   شـيء  است اينها در نزد او لا      شيءگاه او    ند و هر  ا  در جنب او به منزله عدم     

د ند بـه ظهـور برسـان      توا   اما هيچ گاه وجوب الذات حق تعالي را نمي         است،مظهر اسماء االله    
است و  »  الهي ةخليف« آدمي در بهترين حالت در مرتبه        ، با اين اوصاف   .)53 ص ،1946،  عربي  ابن(

شـود،     نيز ابتدا و انتهـا متحـد مـي         عربي  ابن دررو    ازاين.  امتناع ذاتي دارد    انسان خدايي بودن 
  .»ول و الآخرهو الأ«: استي بدين صورت كه در هر دو خدمنته

  كـسان اسـت   يات ناسـوتي    ي ـات لاهـوتي بـا ح     ي ـ ح اين باور اسـت كـنش     گل بر    ه .10
(Hegel, 2007, I, p232). گر وجود ندارد، بلكه همين جهاني يبنابراين امر لاهوتي در صقعي د

 تعـالي   عربي  ابن ،اما در مقابل  . كنيم كنش آشكارگي امر لاهوتي است       مي كه ما در آن زندگي    
ي است و هيچ كس حتـي       عالحضرت حق در اوج ت    كند، بلكه ذات      خداوند را مخدوش نمي   

اما با اين وجود، هر موجودي از موجـودات عـالم،           . اراي وصول به او را ندارد     انسان كامل ي  
 و  )89 ص ،1375قيـصري،   (باشـد     االله تعالي مي     نشانه اسم خاص و مظهر اسم مخصوص اسماء       

  .عالم محضر و مظهر اسماء االله تعالي استرو  ازاين
  

  نتيجه
 عربـي   ابـن  در .انـد   متفاوتي از نظريـه وحـدت وجـود ارائـه داده          هاي    ن و هگل تبيي   عربي  ابن

شـد  افر ،هگـل تبيـين    اسماء و صـفات الهـي اسـت و در         تجلي  با بحث   محوريت اين تبيين    
هـر دو متفكـر بـه انـسان در ميـان            .  محوريـت دارد   ، سـيري ديـالكتيكي    تناوردگي ايـده در   

 و هگـل    »انـسان كامـل   « عربي  ابن .بخشند  مي  برتري ز حيث تجلي وجود،   ا موجودات ديگر، 
با اين تفـاوت كـه انـسان كامـل، مظهـر             دانند، را بالاترين تجلي وحدت مي    » انسان تاريخي «

 بـه ظهـور   توانـد  مـي جنبه وجوب بالذات الهي را ن كه درحاليجميع اسماء حق تعالي است،      
 در قطل ـ منظـام فلـسفي هگـل    در .برساند، ولي انسان تاريخي هگل، تجلي مطلق ايده است       
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 در ذهن بـه خـود رجعـت         يابد و نهايتاً   ايده است، سپس در طبيعت عينيت مي      ، يك   بدو امر 
در هگل با فقدان امر متعالي و گره زدن هستي          رو    ازاين .شوند  و ذهن و عين يكي مي      كند  مي

و  لهـي  بـا برجـسته كـردن تعـالي ا         عربـي   ابن  در  مواجهيم اما  خدا به شناخت از سوي انسان     
 .ت بشري مواجه هستيمت او از شناخاستقلال ذا
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Extended Abstract 
Introduction 
Although political thought has emerged in various forms and the oldest 
one is political theology which provides a theological explanation of 
politics, but the knowledge of political theology has recently been applied 
and is being addressed independently; Therefore, if it wants to reach the 
desired point and determine its position in the theorizing process, it is 
necessary to determine its similarities and differences with political 
philosophy, which has a more established position, and until a 
fundamental boundary between the topics is established. If political 
philosophy and political theology are not drawn, political theology will 
not develop, and one of the most important aspects of the distinction of 
sciences is the epistemological distinction, which is considered in this 
article. Therefore, the importance of this research is in the epistemological 
genealogy of Islamic political theology and Islamic political philosophy, 
which provides the basis for the methodical growth of both sciences, 
especially Islamic political theology. 

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

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

 متكلم عقلگرا نقش يكعنوان  به يدمرتضي و سيلسوف فيك به عنوان يعقل نزد فاراب
 ياسي و كلام سي فارابياسي فلسفه سيسه خاطر، جهت مقاين دارد؛ به همبديلي يب
 ي آثار فارابي مقاله با بررسينا. يابد ي نقش عقل ضرورت ماي يسه مقاي بررسيدمرتضي،س

 به نقش عقل و كاركرد آن ينه، زمين گرفته در ات صوريها پژوهش ير و سايدمرتضيو س
 و يدمرتضي پرداخته و روشن كرده است كه سيدمرتضي و سي فارابياسي سيشهاند در

 يريگ هت و جيمت عقل توافق دارند، اما نقطه عزي و ارزشمنديت در اصل عقلانيفاراب
 و متكلم ارابي بودن فيلسوف تفاوت با توجه به فين متفاوت است و ايورز آنها در عقل

 ي فارغ از مبانيدمرتضي سياسي سيشه انددرعقل .  قابل فهم استيدمرتضيبودن س
 ي و برايط و متناسب با اقتضائات و شراي قطعي بر وحي و مبتني بدون رازورزي،فلسف

 به پردازش مشغول يعي، امامت شيقت حقيل ذي و اخرويوي به سعادت دنيافتندست 
 ـ شاه سوفيل كردن فيزه و به قصد تئوريونان فلسفه ي مبانپايه بر ياست و عقل نزد فاراب

 ي، خارجهاي يتواقع و كم توجه به ي به رازورزيخته و آميي استعلاي و با نگاهيافلاطون
  . استيعي امامت شي به مبانيادين به معرفت از جانب عقل فعال و فاقد نگاه بنيدندر رس

  

 عقل در يشناخت  نقش معرفتاي يسهمقا يسبرر). 1402 (محمد تقي، سبحانيمصطفي و ، محقق داماد  وجواد،  آبادي ي حاجيريقد: استناد
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  مقدمه
 از نخـستين    ،ي و حيـات   ورز  روي آوردن به عقـل، تفكـر عقلـي و داوري عقـل در انديـشه               

 ال در عـين ح ـ    .)83ص ،1387 طباطبـايي، ( دارترين معارف انساني است    باورهاي بشري و ريشه   
عقل نزد مكاتب و انديشمندان، معنا و كاركرد متفاوت داشته است، به طوري كه عقـل نـزد                  

 و عقـل نـزد      ،عقل از منظر معتزلـه بـا عقـل از منظـر اشـاعره               و ،اصولي با عقل نزد اخباري    
 .گراي غرب، از جايگاه متفاوتي برخوردار است      فيلسوفان مسلمان با عقل نزد فيلسوفان عقل      

ارسطو قوه انتزاع ، )509، ص2 ج ،1367 افلاطـون، ( لثُ شهود م  ة عقل را قو   فلاطونا به عنوان مثال  
 دارهاي ـكانت قوه فرارونـده از پد     ،  )223 ص ،1349 ارسطو،( يالي خ ي جزئ مي از مفاه  ي كل ميمفاه

 از  دني رس ـ اي ـقوه استنباط    دي مف خيش و   )289، ص 6 ج ،1392 كاپلستون،(  نفسه ي ف اءي اش يبه سو 
فلسفه اسلامي و كلام اسلامي نيز كـه از         . دانند  مي )22 ص ،ق1413 د،ي مف خيش( معلوم به مجهول  

كننـد    مـي  ترين منابع خـود اسـتفاده      ديرباز دوشادوش يكديگر از عقل به عنوان يكي از مهم         
ة مطالع ـهـاي   و بـدين سـبب يكـي از بايـسته    اند  جايگاه و كاركرد متفاوتي از عقل ارائه داده    

مي و فلسفه اسلامي، بررسي جايگاه و معناي عقـل در ايـن دو              لاتطبيقي ميان دانش كلام اس    
  . دانش است
 عبـارت اسـت از      دانـش فلـسفه   ة   و زيرشـاخ    درجـه اول   ي به عنوان علم    سياسي فلسفه

 ري ـ و غ  ي خـود اسـلام    تي كه بر حسب ذات و ماه      ياسي س يهادهي درباره پد  ي انتزاع يمباحث
 بـر   ني وجود داشته و همچن    ي اسلام ياياف بر اساس آنچه در تمدن و جغر       ي ندارد ول  ياسلام

 ـيتواند بـه وصـف اسـلام     ميشود  مي اتخاذ نيكه از د   هايي  فرض شياساس پ    شـود فص متّ
كـلام  هـاي    به عنوان يكي از شاخه سياسيكلام از سوي ديگر     .)154 و 153 ص ،1380قـت، يحق(

 بـاب مـسائل و      در نيكلان د هاي    دگاهي و د  يمانياهاي     آموزه نيي و تب  حي به توض   كه كاربردي
و بـه    در ذات خود مقيد به قيد اسلامي اسـت           )38 ص ،1383 ،بهروزلك( پردازد  مي ياسيامور س 

  پاسخ داده ي و عقل  ي كه با روش انتزاع    ياسيمربوط به فلسفه س   هاي     اگر پرسش  گريعبارت د 
 ابـد ي  مـي   تحقـق  ياس ـي كـلام س   وند، پاسخ داده ش   يني و متون د   ي اله ي وح قياز طر  شوند مي

  .)504 ص،1382 وپناه،رسخ(
 آن كـلام    تـرين   قـديمي و  مختلفي بروز كرده است     هاي    انديشه سياسي به صورت   گرچه  

 ،)15ص ،1397 ،اشـتراوس ( كنـد   مـي  سياسي است كه توجيه و تفسيري كلامي از سياست ارائه         
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 رو  ازاين. پردازند ميتازگي كاربرد پيدا كرده و به صورت مستقل به آن            دانش كلام سياسي به   
 سـازد  مشخص   پردازي   نظريه فرايندگر بخواهد به نقطه مطلوب برسد و جايگاه خود را در            ا

تـري   لازم است وجوه تشابه و تمايز خود را با فلسفه سياسي كـه از موقعيـت تثبيـت شـده                   
 و تا زماني كه مرز بنياديني بين مباحث فلسفه سياسي و كـلام              برخوردار است مشخص كند   

 و يكـي از     )34 ص ،1384 ،بهروزلـك ( ياسـي رشـد نخواهـد كـرد        س سياسي ترسيم نشود كـلام    
.  است كه در اين مقاله مطمـح نظـر اسـت        شناختي  ين وجوه تمايز علوم، تمايز معرفت     تر  مهم

 كلام سياسـي اسـلامي و فلـسفه         شناختي  بنابراين اهميت اين پژوهش در تبارشناسي معرفت      
كـلام سياسـي    ويـژه     بـه  دانـش    دو هـر    مندسياسي اسلامي است كه زمينه را براي رشد روش        

  .كند  مياسلامي فراهم
و  معطوف بـه كـلام سياسـي او       هاي     در علم كلام و ديدگاه     سيدمرتضيبا توجه به نقش     

 فيلسوف سياسي در ميان مـسلمانان، بررسـي تطبيقـي      ترين  همچنين فارابي به عنوان برجسته    
 عقـل   شـناختي   رفـت مع جايگـاه    جهـت  و فلسفه سياسي فارابي از       سيدمرتضيكلام سياسي   

اي كـلام سياسـي و فلـسفه        مـوردي و مقايـسه    ة   تا از اين رهگذر به مطالع ـ      مطمح نظر است  
فارابي به عنوان اولـين فيلـسوف مـسلمان كـه بـا روش عقلـي بـه دنبـال                    . سياسي بپردازيم 

 بـه عنـوان مـتكلم    سيدمرتـضي ي و پرداختن به حكمت نظري و عملي اسـت و           شناس  هستي
  و اند  قائلاي در نظام فكري خود       بغداد، براي عقل جايگاه شايسته     تبگراي مك شاخص عقل 

 نظرگاه فكري هـيچ كـدام قابـل تحليـل و بررسـي      ،ترديد بدون در نظر گرفتن نقش عقل    بي
 و فارابي، بررسي نقش عقل در انديـشه         سيدمرتضيبنابراين با توجه به سلوك عقلي       . نيست

 و  م سياسي و فلسفه سياسي، معنادار خواهد بود       لاسياسي اين دو متفكر در راستاي مقايسه ك       
به همين دليل اين دو انديشمند كه از جهت مذهب، موقعيت جغرافيايي و تا حدودي زمـان                 

  .اند به يكديگر نزديك هستند مورد مطالعه قرار گرفته
ي عقل از منظر افراد و مكاتب متفـاوت، مقـالات و آثـار مكتـوب                شناس  تاكنون در مفهوم  

 مفهوم عقـل    سهيمقا« هاي  توان به مقاله    مي  نگارش درآمده است كه به عنوان مثال       بهمتعددي  
بررسي تطبيقي جايگـاه عقـل در       « ،»ي طوس نيرالدي و خواجه نص   ي امام محمد غزال   دگاهياز د 

، ي مفهـوم عقـل در منـابع اسـلام         يق ـي تطب يبررس ـ« و   »تيميـه و بحرانـي      ابـن  دين از ديدگاه  
روشني و به صورت موردي، عقـل        ره كرد، ولي تحقيقي كه به     شا ا »يشناس و روان  يروانپزشك
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 و كاركرد آن را در انديشه سياسي        كنددر نگاه متكلم را با عقل نزد فيلسوف مسلمان مقايسه           
توانـد نقطـه آغـازي در ايـن امـر           مي  بدين منظور اين جستار    . انجام نشده است   سازدآشكار  
 ـ  آثار سيدمرتضي و فارابي، با روش توصيفياي  هدر اين مقاله، پس از بررسي كتابخان. باشد

 موضوع تحقيـق، بـه بررسـي تطبيقـي          دربارة گفتگوتحليلي به تحقيق پرداخته و با برقراري        
  .ايم نظرگاه اين دو انديشمند پرداخته

  

  عقل در انديشه سيدمرتضي )الف
ييز حـق   تماي در قلب دانسته كه مقتضي        مرتضي عقل را قوه    شناسي، شريف از جهت هستي  
بــه صــورت برابــر را هــا  انــسان همــه ي و.)277، ص2 ج،ق1405 مرتــضي،دسي( از باطــل اســت

بـه جهـت     را   سـاير افـراد    پيامبران بر    مثلها    انسان و برتري برخي     داند  مي  از عقل  برخوردار
 او در جــايي ديگــر عقــل را .)31، ص4 ج،ق1405سيدمرتــضي، ( كنــد  مــيذكــرعلــومي ديگــر 

تـوان    مي داند كه با توجه به تعريف وي از عقل به قوه، مقصود او را              ي م از علوم اي    مجموعه
كـه  اسـت  خود وي نيز بيان داشته  ؛ زيرا؛دانستفعليت عقل بر اساس اين مجموعه از علوم       

نامنـد و    مـي ، اين است كه با حصول اين علوم، انسان را عاقلناميدن اين علوم به عقل  علت  
شوند در سه دسـته كلـي علـوم            در تعريف عقل فهرست مي     كهرا  در ادامه نيز علوم مختلفي      

 ،ق1411،  سيدمرتـضي ( دانـد   مـي  بنيادين، علوم واسط و علوم مربـوط بـه عمـل، قابـل تقـسيم              
 عقـل را برخـوردار از       يمرتـض ديسي و حجيت،    شناس  همچنين از جهت ارزش    .)123ـ121ص

  .)313، ص3 و ج210، ص1 ج،ق1405 ،يمرتضديس( دانسته است يحجت ذات
 قدسـي و ابـزاري      جنبـه منبع مستقل با ماهيت منطقي كـه از         يك  عقل به عنوان    ة  ملاحظ

تـوان    مـي  در انديـشه سيدمرتـضي    ويژه    به فاصله گرفته است را در مكتب بغداد         پيشين خود 
ين معيارهـاي فهـم و تأويـل        تـر   مهـم عقل و مباني كلامـي از       . )163 ص ،1393 مادلونگ،( يافت

  عقل ، و از منظر او    )488 ص ،1398شريعتمداري و حسيني كريمي،     (ت  احاديث نزد سيدمرتضي اس   
،  عقـل   پـس از تأييـد     وحي .شود  مي  تأييد به واسطه آن   كه وحي    استنخستين منبع معرفتي    

  منـابع معرفتـي و     از ايـن حيـث در رتبـه دوم         امـا داراي استقلال در مراجعـه خواهـد بـود          
سيدمرتـضي، عقـل   ة  بـه عقيـد  .)66 ص،1395پاشـايي و صـادقي،     ( گيـرد  ميي قرار   شناس  معرفت

 دلايـل عقلـي بـا       واسطهتوان گفت خداوند به       مي به طوري كه   ، وحي دارد  مانند جايگاهي به 
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گزاره يـا     هر اوبه جهت همين رويكرد،     . سازد  مي گويد و به حقايق رهنمون       سخن مي  انسان
 او معتقد .)207، ص2 ج،1998سيدمرتضي، ( دكن مي م عقلي را طرد   ديني مغاير با دليل مسلّ    ة  عقيد

آيد و لازم   ميعقلي به دستهاي   مطالبي است كه از ادله و استدلال     ،است اساس و پايه باور    
سنجيم اخبار و روايات وارده را بر اساس اين ادله            مي  كه ظاهر قرآن را با آن      طور  هماناست  

ي كـه   شناس ـ   معرفت ظربنابراين از من   .)305، ص 2 ج ،1998 ،سيدمرتضي( مورد سنجش قرار دهيم   
گرايـي او در  اصلي تفكر و انديشه سيدمرتضي، عقل   ة  شاخصدر اين مقاله مورد توجه است،       

  . اثبات تمامي امور دين، اعم از اصول و فروع است
 مبنـاي انديـشه   تـرين  اي  و پايهترين  علم، اساسيسيدمرتضياز نظر  لازم به ذكر است كه      

ادله وي با صراحت    . ددگر  مي  برساند مورد قبول واقع    لماست و هر ابزاري كه انسان را به ع        
، ص  1 ج ،ق1405سيدمرتـضي،   ( باشـند    نيقي علم و    ديكه مف  كند ي م يمعرف ي خود را امور   يفقه

 و خبر متواتر وجـود       و  قرآن  و اصول علم يقيني در سه ركن اجماع      كه   و مدعي است     )7-10
هت خصوصيت مـشترك منـابع مـورد      ج از اين  .)140 ص ،1394مادلونگ و محمدي مظفـر،      ( دارد

 ،آور بودن آن منابع است و علت پيروي از عقل و ديگـر منـابع معتبـر                 قبول سيدمرتضي علم  
 و نيقي مكتب سيدمرتضيمكتب  و به تعبير ديگر   )108 ص ،1391 بيـاتي، (ت  ن اس زا بودن آ   علم

باشـد  گـرا    ل عق ـ  اينكه  بايد گفت او پيش از     پس .)94 ص ،1400 ي،مرتضو( اصالت قرائن است  
 از منظر او ايـن عقـل اسـت كـه در     ؛ زيرا؛اوست گرايي عقلة   ريش ،گرايي گراست و علم   علم

يي چون خبر واحد كه او به       ها  راهوهله نخست انسان را در مسير كسب علم ياري رسانده و            
  .مد استآكند جهت تحقق علم ناكار  ميآن حكمنداشتن حجيت 

  و كنـد   مـي  تعيين براي عقل    بالاتري جايگاه   ،ودسيدمرتضي نسبت به شيخ مفيد استاد خ      
 و  پيـامبران  راهنمـايي  است و به     برخوردار از استقلال   خداوند   شناخت عقل در    معتقد است 

شناخت  را جهت كسب     نقلي براي اثبات اين كلام خود استناد به ادله          محتاج نيست و  امامان  
 كـه   رسـد به نظر مـي   همچنين   .)127، ص 1 ج ،ق1405سيدمرتضي،  ( داند  مي  مستلزم دور  خداوند

طباطبـايي بـه عنـوان يـك      نسبت به عقـل از منظـر علامـه   حتي  عقل از ديدگاه سيدمرتضي     
 ،1398شـريعتمداري و حـسيني كريمـي،        (  قدرت تأويلي بيشتري داشته باشد     وفيلسوف، استقلال   

اگـر كـسي    معتقـد اسـت      و   داند  مي و تعيين كننده    را محل رجوع    سيدمرتضي عقل  .)492ص
كه موجـب علـم     اقامه كند    دليلي   دارد، بايد  آيد برمي عقل   ازاي حكمت بيشتري بر آنچه      دعا
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نه موجب علـم اسـت و نـه موجـب           ،   يا خبر واحد   )تمثيل منطقي ( قياس اقامه    مثلاً  و ،باشد
  .)129، ص2 ج،ق1405سيدمرتضي، ( عمل

 اتجه ـ كه ناظر بـه      است عقل نظري و عقل عملي       حاكي از  از عقل    سيدمرتضيتعريف  
عقل گاهي در حوزه هست و نيست، و گاهي در حوزه بايـد              در حقيقت    .مختلف عقل است  

  از اولي به عقل نظـري و از دومـي بـه عقـل عملـي تعبيـر        اشتغال دارد كه   داوريو نبايد به    
 تـوان  يم ـ  نظـري بـراي عقـل    مرتضيشريف از منظر .)64 ص،1395پاشايي و صادقي،  ( شود مي

اثبات اصول و مباني اسلام و       ابزار   .2 ، منبع معرفت و شناخت    .1: ردكاركردهاي زير را برشم   
ابـزار   .5 ،يك خبر يـا ابطـال آن       معيار تعيين اعتبار     .4 ،تأويل آيات و روايات   ابزار  . 3 ،تشيع
 ،1398شريعتمداري و حسيني كريمـي،      ( ستيزي خرافه عامل   .6 ، استنباط و تبيين متون ديني      و فهم
 اين خـصوص اسـت    اختلاف اصلي در علم كلام در       ل عملي كه    عقو در مورد     )491ـ485ص

، 3 ج ،ق1405سيدمرتـضي،   (ت   اس ي قائل به حسن و قبح ذات      يمرتضديس )116 ص ،1391 برنجكار،(
 همـين اسـاس    شـمارد و بـر      مـي  مـستقل  خـوب و بـد        افعـالِ  معرفت در    را عقل و   )177ص
بـه  دانسته و معتقد است عقـل       ل   كاشف از حكم عق    زياند ن    شده اني را كه در نقل ب     هايي  يبد

 ،1395پاشايي و صـادقي،     (  بد است  و افعال خوب    يي قادر به شناسا   ،صورت تفصيلي يا اجمالي   
  كـه   اسـت  بر اين باور    و را پذيرفته  ي شهود عقل  با افعال   ياخلاقهاي    ويژگي او درك  .)68ص

   يابـد  ي م ـ تحقـق  و مقـدم بـر تجربـه و احـساس            با توجـه بـه عقـل       ،ي اخلاق ميادراك مفاه 
 دانست كـه توان سيدمرتضي را يك مبناگراي اخلاقي  ميرو  ازاين .)51و   50 ص ،1371 ي،جواد(

اي تـوجيهي بـراي     پايه و    قبح ظلم و حسن عدل بديهي بوده       او مثل احكام مبنايي در نگرش     
  .)70 ص،1395پاشايي و صادقي، ( ندآي  مياخلاقي به شمارهاي  ديگر معرفت

) ق 428( سـينا   ابـن  سي الرئ خي ش بادر بغداد   ) ق 436( رتضي م فيشر همزمانيرغم  علي
 بغـداد همچـون     اني ـ و منطق  لـسوفان ي بـا مكتـب ف     يدمرتضي س ييشنا و همچنين آ   در همدان 

 وجود با و بغداد وني مكتب منطقيشواي و منطقدان و پ   لسوفي ف ،ي بن عد  ييحي او با    ييآشنا
 ي از مسائل فلسف   ياري در بس  ي بهشم تب از مك  يروي و پ  ي از دانش كلام معتزل     او قياطلاع دق 

 حـال بـا     .)84 و   83 ص ،ق1401 ي،انـصار ( نيـست  موافق   لسوفاني ف ي فلسف يبا آرا او  علم كلام،   
 كلام اسلامي به دو رويكرد عقلي و نقلي و رويكرد عقلي به دو شـاخه كـلام                   اينكه توجه به 

گرا استمداد عقلهاي  ل مدري سابا يتفاوت كلام فلسف  شود و     مي فلسفي و غير فلسفي تقسيم    
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 دي و عقا  ني اثبات و دفاع از د     ،يبند   طبقه ر،ي و تفس  حي در كشف، توض   ي فلسف ياز دستاوردها 
 گـراي غيـر    متكلمين عقـل    دستة توان در   مي  سيدمرتضي را  )45 ص ،1401شاكرين،  (  است ينيد

  .دكر بندي فلسفي طبقه
 كمك سمع از دسـتيابي      ونسيدمرتضي در مقايسه با استادش مفيد كه معتقد بود عقل بد          

كند كـه حقـايق اساسـي ديـن را        مي هماهنگ با معتزله تصريح    به معرفت ديني ناتوان است،    
 و نمايندگان آن را با      استشدت مخالف فلسفه     در عين حال به    و   بايد تنها با عقل اثبات كرد     

تـضي او  مر سيدگرايي دهد عقل  ميكه نشان )139 ص،1394مادلونـگ،  ( ندك  ميلحني گزنده نقد  
. فلسفي نينداخته و كلام او را آميخته به مباني فلسفي نساخته اسـت            هاي    انديشهة   ورط دررا  

گراترند  مفيد، سيدمرتضي و شيخ طوسي عقل       شيخ ازگرچه خاندان نوبختي     بر همين اساس  
 شـيعه را    گرايـي    نهايـت عقـل    ،) بـه بعـد    362 ص ،1345 اقبال،( هستند   گرا   معتزله عقل  كمتر از و  
 نوبختيـان   گرايي   عقل ؛ زيرا ؛)134 ص ،1393مادلونگ،  ( وان در آثار سيدمرتضي جستجو كرد     ت  مي

  .فلسفي است و در مواردي مبتني بر نظام تفكر شيعي نيستهاي  بسيار متأثر از انديشه
 او  گرايـي   برد و در بسياري از موارد عقـل         مي  به سر  گرايي   عقل ي كه در نهايت   مرتضديس

و در   عقلانيت خود را معطوف بـه مبـاني تـشيع نمـوده             معتزله است،  ييگرا   با عقل  همراستا
 ،ق1405سيدمرتضي،  ( امام وجود  ضرورت ،)14 و   13 ص ،ق1419سيدمرتضي،  (ت   مثل امام  يمسائل

 ـ   ز ا )429 ص ،ق1411سيدمرتـضي،   ( امام  و عصمت  )294، ص 2 ج و 398-395، ص 1ج  ي عقـل اعتزال
 دانـد و    نمـي  دهـد، آن را عـاري از كاسـتي         ي م ه است و با اهميت بالايي كه به عقل        جدا شد 

 ،داند كه عقـل محـدود انـسان         مي ها  انسان آن دسته از معارف به       مي را تعل  ايهدف از بعثت انب   
  )323 ص،ق1431سيدمرتضي، (  معرفت به آنها را نداردييتوانا

نـه  و  دفـاع از سـخنان ائمـه    ي براي را تنها ابزارني نخست ةي عقل از نگاه امام    چهدر پايان   
رد      ني نخست ةي آن را در نگاه امام      چه )166 ص ،1393مادلونگ،  ( ميمنبع مستقل بدان    به عنـوان خـ

 متكلمـان و محـدثان را در   چـه و  (Amir-Moezzi, 1994, p11) مي كنري تفسرتي و بصيقدس
 يري بـه كـارگ    زاني و م  محدوده آنها را در     تلاف ندانسته و تنها اخ     متفاوت  عقل تياصل حج 

 و بـستر    عقلشأن و جايگاه     به هر حال     ،)218 ص ،1374 سبحاني،( مي بدان يني د رفعقل در معا  
 ةشي ـ اند او اسـت و     عقل نزد فلاسفه و معتزله     بامتفاوت  كاملاً  ي  مرتضدي از نگاه س   تحقق آن 

  . عقل كنار گذاشته استگاهي را در مورد جادي مفخي استاد خود شي و حتنيشي پةيامام
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  ر انديشه سياسي سيدمرتضي دعقل شناختي معرفتكاركرد ) ب
بوده اسـت؛   برخوردار  همواره و در شرايط مختلف از كنش سياسي و اجتماعي           سيدمرتضي  

ــو   ــك س ــا از ي ــا خلف ــيب ــداد  ي عباس ــاكم بغ ــتانه   و ح ــه دوس ــراررابط ــيبرق ــد  م    كن
 بـر   لم ر ت نقابت طالبيان، سرپرستي حج و رياست ديوان مظـا         م س و )137 ص ،1394مادلونگ،  (

 ياس ـي و سيدتي ـ در امـور عق  به طوري كـه نقيـب      )185ـ181 ص ،1397 سالاريه،( ردگي  مي عهده
انتقادهايي جدي به خلفـا      از سوي ديگر   و   )114 ص ،1390 ،گذشتهي و   رضو(ه  صاحب نفوذ بود  

گيـري   توانـد در شـكل    مي كه همين حضور اجتماعي و سياسي او      )20 ص ،1373 محدثي،( دارد
  .ثير شاياني داشته باشدتأعقل انضمامي و انديشه سياسي او 

 و داند  مي  از علوم را لازم    يا وجود مجموعه  ، در تحقق عقل   يمرتضدي س نكهي توجه به ا   با
، كنـد  يكه به تحقق عقل كمك م ـ      شمارد برمي ي را از جمله علوم    عتي طب نيمثلاً علم به قوان   

د اعتدالي كربرخوردار از روي  وي  .  او بدون آلوده شدن به خرافه و رازورزي است         گرايي  عقل
طبيعـي و محـسوس     هـاي     كه به موجب آن پديـده     بنا  فاقد م و علمي است و از رويكردهاي       

و بـر    )40 ص ،ق1389 آرمـين، ( ورزد  مـي  اجتنـاب شدت    بهند  ياب ميمتعارف  ناماهيتي رازآلود و    
هـا    ي بر خير و شر و نفـع و ضـرر انـسان            تأثير هيچ   ، ستارگان  معتقد است   مثلاً همين اساس 

 را قهرمان مبارزه با خرافـات دينـي     اوتوان    مي حق بهو   )391، ص 2 ج ،1998مرتضي،  يدس( دنندار
با توجه به معناي ممتازي كه سيدمرتضي        .)491 ص ،1398شريعتمداري و حسيني كريمي،     ( دانست
 و آميختـه بـه   گرايـي   اين عقـل  تأثيرده است، انديشه سياسي او تحت       كر اتخاذ   گرايي  از عقل 

  .ماعي، قابل تطبيق و تنقيح استجتتجربيات سياسي و ا
 كنش و تعاملاتش تمدني و در راستاي حفظ و تكامل و             و رويكرد سيدمرتضي در بينش   

 و ي روادار،يـي گرا  دانـش ،گرايـي  واقـع  او در كنـار  .شـيعي اسـت   ـ  توسعه تمـدن اسـلامي  
 يدن و كنش تم   نشي ب شيداي پ ي مباد نيتر ياصل است كه    گرايي  ، برخوردار از عقل   گرايي  عمل

 او در حـوزه نظـر و   گرايـي   همين عقل.)154ـ151 ص،1398گر،    باغستاني كوزه ( دشو  مي شاملرا  
 و دورانديش ساخته است و      شناس  عمل در بستر مباني اماميه است كه از او شخصيتي وظيفه          

و  در كنـار توجـه بـه اقتـضائات زمـان             يـي گرابا توجه به سلوك رفتاري سيدمرتضي وظيفه      
 نظـر و    اني ارتباط م  ي برقرار ي در واقع نوع   رد؛يگي روز قرار م   ي فكر اناتيجر از   يريرپذيثأت

 ني در ع ـ؛راي است؛ ز رشيمورد پذ و مباني    تحقق اصول    يبراها     از فرصت  يگير  بهرهعمل و   
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 ي دارد اجـرا   تي ـ آنچه اصـالت و اولو     ،شود  مي  و اقتضائات زمان در نظر گرفته      طيآنكه شرا 
ترين تكليف   حال اصلي  .)42 ص ،1399نيا،    نژاد و موحدي    اتيداس(  است في تكل ي و ادا  ي اله كمح

 بـه   ساختار منتظرپـرور   توان تشكيل    را مي  )عج(از منظر سيدمرتضي در دوران غيبت امام عصر       
 و  416  ص ،ق1431سيدمرتـضي،   (كـرد   تحليـل    )عـج (ن موانع ظهور امام عصر    ساخت مرتفع   منظور

 اسـاس   ؛ياسي او را روشن ساخت؛ زيـرا       س  و بر همين اساس، نقطه عزيمت در انديشه        )417
در امور دنيا و رساندن انسان بـه سـعادت در           ويژه    بهانديشه سياسي او بر پايه باور به امامت         

نقـش  سيدمرتـضي    ياس ـيدر فهـم كـلام س      فـي الإمامـة    يالشّاف كتابرو    ازاين .استاين دني 
  .)34  ص،1399نيا،  نژاد و موحدي ساداتي(  دارديليبد يب

ين اركـان اداره    تـر   مهـم را كه يكي از      حدود   ياجرا،  خود در انديشه سياسي     ضيسيدمرت
  را مخاطب اقامه حدود    نگرايداند و د    مي ن خاص امام  أشجامعه و مظهر اعمال قدرت است       

 بتي حدود در عصر غ    يلي بابت تعط  ي و اگر گناه   )112ص ،1 ج ،ق1410سيدمرتضي،  ( شمارد نمي
 .)69و  68  ص،ق1383سيدمرتـضي،  (اند   امام شدهبتيوجب غ م كهداند  مي يباشد به عهده كسان   

مرتفع با توجه به موانع ظهور و    )عـج (بنابراين انديشه سياسي سيدمرتضي در دوران غيبت امام       
  .شود  ميريزي  بر اساس شرايط و اقتضائات زمان، پايهكردنشان

ناخت و   ش ـ از نگاه سيدمرتضي تنها طريق كسب معارف عقلاني، عقل اسـت و عقـل در              
 .ندارد و احتياج آدمي به وحي فقـط بـه حيطـه سـمعيات مربـوط اسـت              ازينمعرفت به نقل    

پـس ممكـن    .)67 و 66 ، ص1 ج،ق1410سيدمرتـضي،  (ت  اس ـي عقل است،ي لزوم ر  اصلرو    ازاين
است زماني فرض شود كه پيامبري وجود نداشته باشد ولـي ضـرورت وجـود امـام منتفـي                   

ت هيچ ربطي به شرايع ندارد و حتي اگر زماني فرض شـود             امنيست؛ يعني دليل ضرورت ام    
 به همين خاطر برخلاف     .يما  محتاجتعيين امام از سوي خداوند      به  كه شريعتي نباشد، باز هم      

داند، بـه طـوري كـه اگـر           مي ديدگاه معتزله، سيدمرتضي امامت را در هر دوره و زماني لازم          
به رئيسي كه با وجود او از اختلافات و ظلم           اه  انسانشريعت نباشد، به حكم عقل نيازمندي       

به طاعـت نزديـك و از معـصيت دور شـوند            ها     و به وسيله او انسان     گرددو ستم جلوگيري    
گفته، براي حفظ ديـن و تبيـين درسـت           ثابت است و اگر شريعت باشد، علاوه بر دليل پيش         
 .)272 و 271 ص ،1397 رضايي،( يما شريعت و ممانعت از تحريف آن نيز به امام محتاج
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 وجـود و     اسـت،   مبتني بر حسن و قبح عقلي       كه لطفعقلي  سيدمرتضي بر اساس قاعده     
 قـسم اوصاف امام را به دو      و   )141، ص 1 ج ،ق1405سيدمرتضي،  ( كردهضرورت امامت را تبيين     

 امـور را از جملـه اوصـاف         ري و تـدب   استيضرورت علم س   واست   ي برشمرده  و سمع  يعقل
 بـه   ازي ـعلـت ن   وي   .)429 ص ،ق1431سيدمرتضي،  ( شمارد برمياكم جامعه    ح  امام و  ي برا يعقل

 خاطر اگـر امـام خـودش معـصوم      نيبه هم  .داند  مي حي قب علفمردم به    ابكامام را امكان ارت   
 ني ـ و ا  دكن ـ تي معصوم خواهد بود تا او را هدا       ي رجوع به امام   نيازمندنباشد شخص او هم     
 و بدين وسيله به گواهي عقـل، عـصمت          ست ا و تسلسل هم باطل   است  امر موجب تسلسل    

 ،ق1431سيدمرتـضي،  ( رسـاند   مـي اساسي امام در تـشيع اسـت بـه اثبـات      هاي    را كه از ويژگي   
  .)299ص

 ؛ده است كر ري تعب »استير« از امامت به     و داند ي م يوي دن ي امامت را امر   ادي بن يمرتضديس
 ري غيتوانست امامت را امر  مي ار عبدالجب ي صورت در مقام استدلال با قاض      ني ا ريدر غ  ؛زيرا
 او .)30 ص ،1390ي،عيشف( اساس وارد نداند  از   عبدالجبار را    ي و اشكالات قاض   كند ي تلق يويدن

؛ سـازد   مي را فراهم ها    انسان تي سعادت و هدا   اسباب كه   داند  مي يامامت و حكومت را لطف    
از صـلاح و    تـر     كي ـزدبـه فـساد و اخـتلال امـور ن         را   اجبار و اكـراه      ا خاطر غلبه ب   نيبه هم 

 است كه بـا     آفرين نقش خوبي ي به  امامت زمان  كه بر اين باور است   داند و     مي  مردم رستگاري
بنابراين وي بر اسـاس      .)55ص ،1 ج ،ق1410سيدمرتضي،  (  باشد نيقرها    انسان و رغبت    يترضا

ه كننده عقل در اثبات اصل امامت و همچنين تبيين ملاك به كارگيري قـدرت ك ـ               نقش تعيين 
سـاير   از نقـش مـردم و        ي روشن اري خلق است، مع   تي موجبات سعادت و هدا    ساختنفراهم  

 عهي ش ـ هي فق ني اول يمرتضديسدر واقع   . دهد  به دست مي  عناصر قابل طرح در انديشه سياسي       
 آن قـرار داده     ي منف اي دولت را در كاركرد مثبت       نداشتن و    داشتن تي كه اساس مشروع   است
 يي اعمـال قـدرت و برپـا       ي حـاكم را بـرا      همـين اسـاس او     بـر . )175 ص ،1379 ،نـصر ( است

 براي مردم    معتقد است  ؛ زيرا ؛دني بخش ي آگاه براي تعليم و  داند نه     مي  لازم يعقلهاي    واجب
  اسـت محتـاج حـاكم نيـستند         آنهـا اقامـه شـده      ي برا ي نقل اي ي عقل لي كه دل  يقيدانستن حقا 

  .)315  و314 ، ص1 ج،ق1405سيدمرتضي، (
ين رويكرد عقلـي و مبتنـي بـر معيارهـاي عقـل انـضمامي كـه مبتنـي بـر              همبا توجه به    

 از طـرف  تي ـ ولايمرتـض ديس  اينكـه و اقتضائات بشري است و با در نظر داشتن       ها    واقعيت
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 ـ       بـه پـذيرش     )91 و   90، ص 2 ج ،ق1405سيدمرتـضي،   ( دانـد   نمـي  يظالم را برخوردار از قبح ذات
 ي به سو  يراهستاي تحقق اين معيارها و      رامسئوليت از سوي حاكم ظالم در صورتي كه در          

حقيقـت   در   ، با در نظر گرفتن مـصالح      دهد و معتقد است     مي  تن اقامه حق و دفع باطل باشد     
 ، ص 2 ج ،ق1405سيدمرتـضي،   (  اسـت  )ع( حاكم ظالم از جانب ائمه       ي از سو  تي مسئول رشيپذ
 ، اسـت )ع(ومتنهـا حـق امـام معـص    به حكـم عقـل و نقـل، امامـت     گرچه  بنابراين  )93 و   92
 هجلـب مـصلحت و دفـع مفـسد         براياگر فرد ديگري     امامت آنها، نيافتنِ  صورت فعليت   در

 جهـت بـر او      ني ـو از ا  مسئوليت پذيرفته است    ) ع( در باطن از جانب ائمه       بپذيرد يتيمسئول
   .دكن است اقامه حدود زيجا

ين تر  مهميز   ن  انديشه سياسي سيدمرتضي، در زمان غيبت امام       دربارةبر اساس اين تحليل     
 موانع ظهـور امـام      ساختنجهت مرتفع   د و   كنتواند جلب منفعت و دفع مفسده         مي امري كه 

فراهم آورد، تشكيل حكومت توسـط شخـصي اسـت كـه بـا               منتظرپرور   يساختار )عج(عصر
 با توجه به اصل   در واقع   به اين هدف را ممكن نمايد؛        توجه به اقتضائات زمان، دست يافتن     

 و اگـر    شود  مي  حاكم جائر واجب   ي از سو  تي مسئول رشي پذ ، مفسده فعجلب مصلحت و د   
 در زمان غيبـت     تواند  مي  خود شخص  ويت، اول قي به طر  يمرتضدي س دگاهي باشد بنابر د   نيچن

لازم به ذكر است با اين توضيحات، هرچند انديشه         . دهد ليحاكم شود و حكومت تشك    امام  
رسـد ايـن      مـي   بـه نظـر    ،ابل جمع اسـت    ق سياسي سيدمرتضي با حاكميت و ولايت فقيه نيز       

 و لـو بـه نـصب عـام        ولايت فقيه مصطلح كه ولايت فقيه را يك امر نصبي           نظريه   با   تحليل،
  . ندارد يارتباطداند  مي

 بـه   دانـد،  ي را با مراجعه به شورا قابل جمع م        سي به رئ  ازياصل ن  برآوردنِشريف مرتضي   
 و  )68 ، ص 1 ج ،ق1410يدمرتـضي،   س(  شـود  اسـت ي كه به واسطه شورا شخص مستحق ر       يطور

 را در مـورد     يخـصوص   عـدد بـه    تـوان  ي نم ـ ،استي ضرورت ر  لي توجه به دلا   بامعتقد است   
 اي ـ جو  را يگـر ي ادله د  ديسا و تعداد آنها با    ؤ شناخت صفات ر   ي در نظر گرفت و برا     استير

 و  ولگرچه انتظار پرداختن به موضـوعات متـدا        بنابراين   .)45، ص 1 ج ،ق1410سيدمرتضي،  ( شد
 شـود  ي دوران مدرن مطرح م ـ    اي غرب   ياسي كه در فلسفه س    ي مثل مباحث  ياسي س شهي اند جيرا

ــاز اند ــي سشهي ــياس ــني متكلم ــضي و سعهي ش ــاريدمرت ــ غي انتظ ــعري ــهيب  واق ــنان   ت  اس
 ي وياس ـي سشهي ـد او در انگرايـي   عقـل نكهي با توجه به ا  ،)28 ص ،1399نيا،    نژاد، موحدي  ساداتي(
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 اقامـه   ي در راستا  را و حاكم بر رفتار آنها       ي و قواعد جار   ي بشر اتيرب به تج  امكان استكمال 
 از  ياري او بـه بـس     ي بـر اسـاس مبـان      يمي پـارادا  لي ـتوان با تحل    مي ،دهد  مي حق و دفع باطل   

   .پاسخ دادي اسي سشهي در اندديجدهاي  پرسش
  

  عقل در انديشه فارابي) ج
  داند كه پس از مرگ بـدن    مي با مادهرن عقل را جوهر بسيط مقا  سي،شناعد هستي فارابي در ب

عـد   و از ب   )59ـ50 ص ،ق1405فارابي،  (ت  ماند و اين جوهري يگانه و حقيقت انسان اس          مي باقي
 عقـل بـه   نخـست : كنـد   مي به شش معنا براي عقل اشاره      ي كه مطمح نظر است    شناس  معرفت
اج دارد و مستلزم    رو در علم كلام     معنايي كه دوم  .  است جمهور از منظر كه عقل   رايج  معناي  

ذكـر   برهان در كتاب     به معنايي است كه ارسطو     سوم عقل . قبول، نفي يا ايجاب چيزي است     
چهـارم عقـل در مقالـه شـشم از          .  از آن بديهيات يا اوليات عقليه است       مقصود و ده است كر

 چهـار    بـر  پنجم عقل در كتاب نفس كه خـود       .  از آن عقل عملي است     مرادكه  اخلاق  كتاب  
شـشم عقلـي كـه ارسـطو در     .  عقل بالقوه، عقل بالفعل، عقل مستفاد و عقل فعال    :تاس قسم

  .)5ـ3 ص،1938فارابي، ( كند ذكر ميمابعدالطبيعه كتاب 
 در مـورد معنـاي سـوم برخـي ايـن عقـل را همـان چيـزي                 فارغ از معنـاي اول و دوم،        

ين باورند كه متكلمان  ابردر اين راستا   كند و     مي شمارند كه اسلام از آن به نور فكري ياد         مي
 عقـل عملـي اسـت و        آنهاو عقل مورد نظر     اند    هخلط كرد را با هم    نظري  عقل  عقل عملي و    

 ،1983مـدكور،  (  خطاي متكلمان را تصحيح نموده است،اين دو تفكيكاين فارابي است كه با     
 اخـلاق نيكومـاخوس    ازعقل در معناي چهارم را فارابي در كتـاب شـشم            همچنين   .)134ص
  خوب را از بـد     فرد، اخلاقي بدين معناست كه      شكل از استنباط  اين  . كند  مي جستجوطو  رسا

 مـد نظـر    در حزم و دورانديشي كه در مورد نخستين معناي عقـل              و از اين جهت    شناسد مي
 و  امكـان دهـد و      مـي   اين عقل نيز بخشي از نفـس را تـشكيل          اشتراك دارد؛  به نحوي    است

  .)96 ص،1401 نتون،( طولاني به دست آمده استرّ و تممساستعدادي است كه از تجارب 
 كه بيشترين بحـث را      شود  مي معنا محسوب  ترين  ين و پيچيده  تر  مهمپنجمين معناي عقل    

ايـن  در   .ارسطوسـت نفس   به خود اختصاص داده و منبع آن نيز كتاب           فارابيعقل  در رساله   
، عقـل   ه بـالقو  ل عق ـ  از انـد   بـارت ع داند كه   مي  مرتبه چهار شامل از عقل، فارابي عقل را       معنا
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 يروشـن   بـه گرچه در كلام فـارابي       .)50ص ،1395زاده،    كمالي( بالفعل، عقل مستفاد و عقل فعال     
توان گفت عقل بالقوه ابتـدا       مي،  رسد نيامده است كه عقل بالقوه با كدام معقول به فعليت مي          

معنا كـه ادراك حـسي را       ن   به اي  ؛رسد  بديهي به فعليت مي   هاي    با رسومات و سپس با گزاره     
 عقـل   ،همان ادراك عقلي هرچند ابتدايي بناميم و معتقد باشيم در بنياد ادراك به طور مطلـق               

 فارابي هم مفردات    چراكه  حاكم است و از حضور عقل در صقع ادراك حسي سخن بگوييم             
  .)295 و 294 ص،1400 پورحسن، و كاظمي( نامد  ميبديهي را معقولاتهاي  و هم گزاره

  د كلـي اجـسام را ادراك كن ـ      هـاي     توانـد صـورت     مـي  عقل ما در پرتو عقل فعال     رچند  ه
 در مرحله مـستفاد بـا آن   ، به عقل فعال است   ي متك يدر مرتبه بالقوگ  و   )126 ص ،1362 دبـور، (

 عقـل در    .)300 ص ،1400پورحـسن،     و يكاظم( رسد  مي تيشود و به استقلال و كفا       مي مرتبه هم
 ةتواند به اين مرتب ـ     هر انساني نمي  گرچه   ،رسد  مي  صورت تكاملش  نريت   به نهايي  اين مرحله 

عقـل فعـال جـوهري        بـه تعبيـر ديگـر      .)53 ص ،1382 ،داوري اردكـاني  ( عظماي عقل نائل شود   
 آن را در خـود تحقـق      ة  مرتب ـاش    بيروني است، اما عقل انسان در مسير تكامـل خودبنيادانـه          

 رتبه شدن آن با عقل فعال يا آنچنان كـه           هم  و آيينيپس لاجرم بايد به سمت خود     . بخشد مي
با اين . )289 ص ،1400كاظمي و پورحسن،    ( داند گام بردارد    مي رشد آن را صورت عقل انسان      ابن

 بلكه به صورت    آيد  نمي به دست وشش عقل   ك با   فقط آدمي معرفت   يطبق نظر فاراب  اوصاف  
  .)56 ص،1395زاده،  يكمال( ودش ي در پرتو عقل فعال از عالم بالا به او داده مموهبتي و

 موضـوع يـا   به مثابـه  بالفعلعقل مستفاد نسبت به عقل بالفعل مثل صورت است و عقل            
 پايـان آيد و در   ميبه منزله صورت عقل بالقوه به شمار      عقل بالفعل نيز    خود ماده آن است و   

 طرفاز  . يردگ  مي كامل قرار ة  اين سلسل از   عقل مستفاد در بالاترين مرحله       ،در سير صعودي  
 ، مرتبهترين ترين و ناقص    ، در سير نزولي پايين    ملاحظه كنيم  از مجردات مفارق     چنانچهديگر  

 ـ منظور از عقـل در مراتـب سـه         .)21 ص ،1938فارابي،  ( عقل مستفاد است    عقـل   ،نخـست ة  گان
يك حقيقت جوهري مستقل است كـه تكامـل         ) كلي(  چهارمين معنا، عقل    در جزئي است و  
يابد و بدين وسيله او ميـان عقـل جزئـي و              مي اني در پرتو افاضات او تحقق     نسعقل جزئي ا  

 افـلاك   هي ـ نظر صـراحت   بـه  وي   .)50 ص ،1395زاده،    كمـالي ( شـود   مـي  قائـل كلي نيز تفكيـك     
 و  خـت ي درآم ني از واحـد افلـوط     ري ـ صـدور كث   هي را با نظر   ي و قول به نفوس فلك     وسيبطلم

  .)20 ص،1386زاده،  كمالي( دكرنتاج ست عقول را با تعداد خاص عقول ايكثرت طول
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قـوه  : شـمارد   داند و براي انسان پنج قوه برمي        مي فارابي خير و شر ارادي را تنها از انسان        
كـار قـوه عملـي     .ناطقه نظري، قوه ناطقه عملي، قوه نزوعيـه، قـوه متخيلـه و قـوه حـساسه          

ر قـوه نزوعيـه اسـت كـه       زاي از اب  گير  بهرهشناخت جزئيات منتهي به سعادت و انجام آنها با          
 فعـل اختيـاري     فراينـد بنـابراين   . گيـرد   مي البته عقل عملي قواي متخيله و حساسه را به كار         

كند و قوه نزوعيه بـه   انسان به اين شكل است كه عقل نظري، سعادت و شقاوت را درك مي             
بـه  ر  كند و عقل عملي پس از تروي درباره فضائل منج           مي اين سعادت و شقاوت شوق پيدا     

گيـري از قـواي       سعادت يا رذائل منجر به شقاوت و استنباط جزئيات عملي از آنها بـا بهـره               
 پـردازد   مـي  حاسه و متخيله و نيز با كمك از قواي تحريكي به انجـام ايـن جزئيـات عملـي                  

درك : دانـد  يم ـفارابي قوه ناطقه انسان را داراي سه كاركرد اصلي        .)25 و   24ص ،1996فارابي،  (
ن و قبيح از    س افعال ح  شناخت در   انديشه و تأمل  آوردن صنايع و فنون و       ، فراهم ليحقايق ك 
به طوري كه كليات اعم از كليات نظري و عملي تنها در حيطه شناخت قوه نظـري          ؛  يكديگر

گيرد و از آنجا كه امور جزئي يا بـه بخـش   است و تغيير در امر جزئي با قوه عملي انجام مي          
 قـوه عملـي بـه مهنـي و فكـري            ،افعال نيك و بد انسان مربوط اسـت       ه  صنايع و فنون و يا ب     

  .)30 و 29 ص،1364فارابي، ( شود  ميتقسيم
است كه بـه واسـطه آن از كثـرت تجـارب امـور و      اي  عقل عملي قوه  از منظر معلم ثاني     

شود كه با اين مقدمات امكان   مي براي انسان مقدماتي ايجاد،مشاهده طولاني اشياء محسوس  
 آيد فراهم مييابي به بايدها و نبايدها در مورد اموري كه انجام آنها در اختيار انسان است   ستد
عملي پي بردن به جزئيات عملي در دو حيطـه           يعني كاركرد عقل  ؛  )55 و   54 ص ،1364فارابي،  (

 و كنش ارادي خير و شر و تلاش براي محقق ساختن اين جزئيات در خارج است         ها    مهارت
حكمت نظري و حكمت عملي كه مـشتمل بـر    حال با توجه به اينكه  .)112ص ،1400 نـوري، (

 جزئيـات   سـازي   شوند و عقل عملي به درك و پيـاده          از سوي عقل نظري درك مي     اند    كليات
 اجـراي سياسـت و      .)120 ص ،1400 نـوري، (د  پـرداز   مـي  عملي براي رسيدن انسان به سعادت     

 كمـت نظـري مـورد بررسـي قـرار          ح  و فلسفه سياسـي در     ،سياستمداري در حكمت عملي   
نيروي معرفتي عقل  از حيث ارزش شناختي، فارابي معتقد است  اينكهفرجام سخن .گيرد مي

 و حكـم آن     گذاشـته  محبت الهي است كه خداوند در اختيار بـشر           ، موهبت و  همچون وحي 
  از عقـل   ، در عمل نيز فارابي در قامت يك فيلـسوف         .)81 ص ،ق1405فارابي،  ( نيز حجت است  



 49         آبادي ي حاجيريقد.../  عقل در انديشه سياسي فارابيشناختي اي نقش معرفتبررسي مقايسه

 

  .ي و فلسفه خود بهره برده استشناس ر هستيد
  

   عقل در انديشه سياسي فارابيشناختي  معرفتكاركرد) د
 مابعدالطبيعـه در منطق و طبيعيات ارسطويي، در اخلاق و سياست افلاطوني و در             فارابي كه   

 بـه نظـر ارسـطو در بـاب        شيدر اكثر آثار خو    )400 ص ،1393 ، الجر  و يالفاخور( فلوطيني است 
 بـا   يفـاراب  .)233 ص ،1400 ،ورزدار( شـود   مي كي نزد ياولهاي     معرفت و گزاره   شيداي پ تيفيك
د  را بنا نهـا    ي اسلام ياسي فلسفه س  يهااني بن ي افلاطون راثي م  همين  كردن  و دگرگون  رشيپذ

و در كاركرد عقل و جايگاه آن در انديشه سياسي خود نيـز متـأثر از                 )149 ص ،1396روزنتال،  (
 مباني فلسفي يونان است، به طوري كه همچون افلاطون، انديشه سياسي او              و مباني افلاطون 

و معرفت است و با وجود       نيز برخوردار از ويژگي استعلا و معطوف به عالم بالا در شناخت           
او در برقراري ارتباط ميان عقل و وحي، اين وحي اسـت كـه بـر اسـاس مبـاني                    هاي    تلاش

  . شود مي فلسفه يونان بازتعريف و بازتوليد
 معنـاي عقـل نـزد متكلمـان در          گيرد و معتقد اسـت      مي اين كه فارابي به متكلمين خرده     

شود و متكلمان عقيده مشترك نزد تمام مردم يا اكثريـت را              مي نهايت با معناي جمهور يكي    
آنچه مـورد اتفـاق    و )115 ص ،1399مهاجرنيا،  (د  به معناي ارسطويي نيستن    قائل نامند و   مي عقل

 در زبان منطق همان مشهورات و مسلمات است       ،  ي كلام و دين و اكثر ايشان است       مانظر عل 
 حكايت از همين ادعا دارد كه خود او بر پايـه عقـل ارسـطويي و مبـاني                   )7 ص ،1938 ،فارابي(

 معنـاي عقـل نـزد متكلمـين كامـل          دربـارة ، هرچند داوري او نيز      كند  مي فلسفه يوناني مشي  
  .دلي علم كلام است ج جنبهرناظر بصرفاً نيست و 

عقلانيت ناظر به حقيقـت متعـالي از يـك سـو و             فارابي،  عقلانيت در منظر    ادعا شده كه    
 ميان سياست عملي و سياسـت نظـري         واسطهواقعيت اجتماعي از سوي ديگر است و بدين         

 دهنده اين است كه    نشان   ي فاراب ياسي س طرحو   )33 ص ،1388اميدي،  (ت  ده اس كرپيوند برقرار   
 ي فكر ي و  به وضع اجتماع   انهيگراتيني ع يكرديگراست و با رو    و واقع  ي انضمام يوفلسياو ف 
 . اسـت  ي و نظر  كيزيمتافبه   عمدتاً   ي فاراب علاقه اما   )12 ص ،1397پورحسن،  (ت  افكنده اس نظر  

 بـود گر     اصلاح كي ي حت اي موجود و    استياو نه به هنر حكومت علاقه داشت و نه منتقد س          
ت  با مطالعـه و نگـارش داشـته اس ـ         همراه يارانهيگ  گوشه ي او زندگ  ميندا  مي  آنجا كه ما   تاو  
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 و در حد فرض     تي دور از واقع   ي به  آرمانشهر فاراب  و بر همين اساس    )157 ص ،1396روزنتال،  (
ده كـر ي   را بررس ـ  ي حكـومت  يخلدون كه علم عمران و سـاختارها        ابن ي است و حت   ريو تقد 
 ي صـغر  بـت ي در دوران غ   نكـه ي بـا ا   وي .)363ص ،1389الجـابري،   ( نكرده   ي به آن توجه   است

 دهي ـ گذران زي ـ را ن  ي كبـر  بتي دهه از غ   كيود  دده و ح  كر آن را تجربه     ان،يمتولد شده و تا پا    
 ندارد يا  دغدغه اجتماعي تي واقع كي به عنوان    )ع( و عدم حضور امام    بتياست نسبت به غ   

ة نظر به جامع ـ اي گوكند ي مو حتي اگر از نوابت به عنوان يك واقعيت خارجي در جامعه ياد   
افلاطـون و   جز    به او )17 ص ،1394 ي،بحران( دارداشاره   افلاطون   انيي سوفسطا خود نداشته و به   

 و ي حكـومت يها  نظام وها  جامعه واني و به هنگام بحث از ادبرد ي نام نم كس چيارسطو از ه  
  .)296 ص،1399كرون، ( زند ي را مثال مي واقعيا ندرت نمونه  بهها دهي پدگريد

  هـا را بـه حـسب     هـاي آنهـا و فرهنـگ         جوامع مختلف را بر اساس انواع فرهنـگ        يفاراب
فاضله است كـه در     ة  از يك سو مدين   . دكن  مي برخورداري از عقل و تكوين عقلانيت، تقسيم      

يابد؛ در سوي ديگـر،       ارتباط با حقيقت متعالي عقل فعال و با حضور عقل مستفاد سامان مي            
 يفـاراب . گيرنـد    خيال و وهم قرار مي      و لي است كه در تحت پوشش حس      اهجوامع متكثر ج  

 بـه سـعادت     دني جامعه رس  ني هدف ا  نكهي اول ا  :كند  مي  فاضله سه شاخص ذكر    نهي مد يبرا
 ني ـ كـه در ا يق ـي بـه سـعادت حق  دني رس ـي بـرا نهي مدي دوم تعاون تمام اعضا،انسان است 

 نـه ي كـه در رأس مد     ي كس ايوم حاكم    س شود و   مي دهي اجتماع، اجتماع فاضل نام    ني ا صورت
  .)256 و 255 ص،1361فارابي، ( رديگ  ميقرار

 كـه بـه     ي فاضله معتقـد اسـت مردم ـ      نهي مد لي و تشك  يني د يرهبرة  در مورد رابط  ي  فاراب
 ي امت نياند و چن   مردم ني و بهتر  نيترمند سعادت  و ني برتر شوندي م ري اداره و تدب   امبريواسطه پ 

 واقـع   در.)89 ص،1996فـارابي،  (  فاضله را شكل دهد    نهيتواند مد  ي م  خواهد بود و   هفاضلت  ام
 و  لـسوفان ي و تنهـا ف    ستي ـ همگـان ممكـن ن     ي بـرا  حي به معرفت صـح    دني رس ياز نظر فاراب  

 از  لـسوف ي ف .ابنـد ي  مـي   مهـم دسـت    ني هستند كه به واسطه ارتباط با عقل فعال به ا          امبرانيپ
 امبري ـ و پتي و تربميدن مراحل تعلكر يپر س و مستفاد شدن عقلش با    ي قوه ناطقه نظر   قيطر

 كه اگر در جامعـه      ي به طور  ؛دنرس  مي حي به معرفت صح   ي و به اراده اله    لهيتخ قوه م  قياز طر 
 برخوردار  يگاهي جا نيچناز   لسوفي او ف  نبود رفت و در صورت      امبري سراغ پ  دي بود با  امبريپ

 در بـاب نبـوت      يفـاراب رخـي ديگـر،      ب  البته به اعتقاد   .)11 ص ،1393 ،قهرمان و   ياحمديرم( است
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 حاصـل  است و فلسفه كه      الي تنها منبعث از قوه خ      نبوت  كه به زعم او    دارد ناپسند   يا  دهيعق
  .)32 ص،1381 ،ليطف ابن( عقل است بر نبوت رجحان دارد

 ني و به ا   كند  مي سان استعمال كي قانونگذار و شاه را      لسوف،ي امام، ف  يمعنا اينكهفارابي با   
  د كن ـ  مـي  كامـل  رائـال  ايـده  ي حـاكم اسـلام  اي ـشـاه افلاطـون    ـ  لسوفي فاني متزواسطه سن

 به طور كلي همچون افلاطون در پي تئـوريزه كـردن حكومـت و بـه        )163 ص ،1396 ،روزنتال(
دست گرفتن قدرت از سوي يك فيلسوف است كه از قضا با توجه به دين و فضاي زيست                  

 كي ـ بـدون    ئـال   ايـده  دولت   ي نظر فاراب  ازاساساً  و  د  شو  مي او پيامبر نيز مصداقي از آن تلقي      
 ايـن مـورد و    .)166 ص ،1396روزنتـال،   (  دست كم به عنوان مشاور امكان دوام ندارد        ،لسوفيف

فلـسفه  ويـژه   بـه ي و  اسـلام ياس ـي سفلـسفه كند كه   مي خوبي اين ادعا را ثابت     موارد به  ساير
 يادي ـ ز اري و تشابه بـس    ي هماهنگ ،ون افلاط خصوص  به وناني ياسي با فلسفه س   سياسي فارابي 

   .)86 ،1392 صي،رضوان( دارد
  را دقيقاً  نهي قوام مد  د و كن  مي اشاره  فاضله ةنيمد اولِ سي رئ ي برا دوازده ويژگي  ي به فاراب

 فاضله  ريغهاي    نهيمد يفاراب ، فاضله نهي مد  در مقابلِ  .زندمي وندي پ نهي مد سيرئهاي    به ويژگي 
ه و نوابـت كـه بـه         مبدلـه، ضـالّ    ، فاسقه ،جاهلههاي    نهي مد : از اند تعبار كه   شود  مي متذكررا  
 و  ي و عمل  ي و عمل، انحراف فكر    ي رأ ي جهل به سعادت، فساد در عمل، تباه       ي دارا بيترت

 ـي براي كه فارابيشرط  دوازده.)466ـ464 ص،2007مرحبا، ( اند فاقد مصرفجوهره   اول سي رئ
 از ممكن نبودن    ي با آگاه  يفارابدر عين حال     و ندا   از افلاطون مشتق شده    ي همگ شمارد برمي
 تي رضـا  ي ثان سي صفات با توجه به رئ     ني پنج مورد از ا    ي حت اي به شش    ،ي انسان كامل  نيچن
 ،1396روزنتـال،  (د  دارفـه ي بـا خل يادي ـ اشـتراكات ز ي ثانسي رئنيدهد و آشكار است كه ا  مي
 بـر   ي جامعـه را بـه وحـدت       كـه د  بو ني به دنبال ا   ي فاراب ندمعتقدكه برخي    به طوري  )165ص

د  بـه دسـت ده ـ     ياس ـي از قدرت س   يري تفس ،خلافتة  ي بر پا  اي بازگرداند   ياساس فهم اشعر  
 ـ هي ـدر ارائـه نظر   وي   ي برخ ـ يبـه ادعـا   و   )بـه بعـد    363 ص ،1389الجابري،  (  بـه   نـه ي مد سي رئ
له اض ـ فنـه يمددر هـر صـورت    .)7 و 6 ص،1376 ي،ناظرزاده كرمان ( الدوله نظر داشته است   فيس

 ، فاضـله  نـه ير مد شـكل نگرفتـه اسـت و د        عهي ش ـ ي اساس ي از مباد  كي چي بر اساس ه   يفاراب
د شـو  ي نم ـ افـت ي باشـد    )ص(امبري اجلال اولاد پ   اي هي تق اي عصمت   اي تي كه بر وضع   يمورد

 سي و واضـع نـوام  ي نب ـلـسوف ي بـه وحـدت ف  امبري ـ در پ او و هرچند  )80 ص ،1397الجابري،  (
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 هـم وجـود   انيها و اد    ملت گري فاضله در د   نهيه امكان تحقق مد    ك  مسئله ني با ذكر ا   رسد، يم
  .)470 ص،1394 ي،ديمج( دهد ي فاضله نشان منهيدارد اصالت فلسفه را در مد

 ـ ي، فلـسف  تي ـ از سـه نـوع عقلان      ي اسلام ياسي س فلسفهاين كه      بهـره  ياني ـ و وح  ي تجرب
 ي تجرب تي عقلان ي و انيح و تي عقلان اني م يا به مثابه حلقه واسطه    ي فلسف تي عقلان و رديگ مي

و تجربـي از   تأييـدي بـر تبعيـت عقلانيـت وحيـاني      )36 ص،1388اميـدي،  (ت قرار گرفته اس
مراحـل دريافـت وحـي      عقلانيت فلسفي با مباني آن است، چنانكه توضيح فارابي در مـورد             

 ز طـرف ديگـر    ا.  حكايت از همين نكته دارد     )197ـ194 ص ،1399 ديواني، و   رضازاده( توسط نبي 
  ودانـست   مـي آور اني ـ زبراي شهر عقل و فلسفه را فارابي، نانچه اين ادعا صحيح باشد كه  چ

 و نگاشـته  گـردد   مطـرح    ي پنهان و سرّ   دي با يرف فلسف ص  خاطر معتقد بود مباحث    نيبه هم 
فلــسفه سياسـي او بــه رازورزي و  ويـژه   بـه  فلـسفه فــارابي و  )114 ص،1392 ي،رضـوان ( شـود 
 و با اسـتفاده  حي صرري غي با زبان دي با لسوفاني معتقد است ف    او ؛ زيرا ؛دآميز ميدر پذيري تأويل

.  عوام به كنه آن نرسـند   انييتوز و غوغا   نهي حاكمان ك  لي تا نااهلان از قب    ندياز رموز سخن بگو   
ــا ــاني اســت كــه فلاســفه ي داســتانني ــ اواخــر عــصر باســتان نيون ــدزي ــا آن آشــنا بودن     ب
  .)298 ص،1399كرون، (
  

  سيدمرتضي  عقل در انديشه سياسي فارابي وشناختي قش معرفت نمقايسه) ه
شود و با وجود ادعـاي مبنـاگروي     نميبه كارگيري عقل و عقلانيت هيچ گاه در خلأ حاصل     

در فلسفه و كلام اسـلامي، در عمـل آغـاز انديـشه از بـديهيات نيـست و هـر متفكـري بـا                         
 بكوشـد ، هرچند در پايان تفكـر       زدپردا  مي بديهي به انديشه  ر   و فرض مقدمات غي    جهتگيري

 دو نظـام   كـه اگـر      طـور   همـان بر اين اسـاس      .حاصل انديشه خود را به بديهيات ختم نمايد       
 دو نظام كه  ازخواهند بود و سازگار  متفاوت و حتي نا    كنند از مقدمات متفاوت شروع      فكري

ــروع مـ ـ   ــاوت ش ــدمات متف ــد ياز مق ــ نباكنن ــازگار دي ــار س ــت ي انتظ ــسجام داش     و ان
 وقتي ساختار و مواد انديشه نيز متفاوت باشند ابـزار واحـدي چـون               )171 ص ،1396نتال،  زور(

اي بـسيار مهـم و       نقطه عزيمت نيز در هـر انديـشه        .آورد  مي اي متفاوت به ارمغان   عقل نتيجه 
 بـا    ژان ژاك روسو    جان لاك و   ، كه وضع طبيعي در توماس هابز      طور  همان .كننده است  تعيين

زنـد،    مـي  ه عنوان نقطه عزيمـت، سـه انديـشه سياسـي متمـايز را رقـم                ب سه تفسير متفاوت  
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 و تعلق خاطر متفاوت، نتايج متفـاوتي را  جهتگيريعقلانيت فلسفي و عقلانيت كلامي نيز با       
 ي چالش مهم ـ  فلسفه فارابي، ويژه    بهي   فلسفه اسلام  كيزيمتافكند و به عنوان مثال        مي حاصل

  . و آثار متفاوتي در انديشه سياسي خواهد داشتندكي مجادياي  اسلاميولوژئدر برابر ت
تـشكيل  و   نقطه عزيمت در انديشه سياسي سيدمرتضي، حقيقت امامت با تفـسير شـيعي            

 در دوران غيبت ايـشان   )عج(ن موانع ظهور امام عصر    ساخت مرتفع   به منظور ساختار منتظرپرور   
دهـد و مبتنـي بـر آن، در          ي م ـ است كه مبتني بر استدلال عقلي بوده و به عقلانيت او جهـت            

 مطرح در انديشه سياسـي    هاي     به پرسش   دادن شرايط حضور و غيبت امام به تحليل و پاسخ        
 مـسئله  نيتـر  مهـم  كـه  ي فارابمتي عز نقطهاز سوي ديگر، گرچه گفته شده است        . پردازد مي
 ،1389 ي، اكبـر   و پـور  جـوان (ت   بـوده اس ـ   ي بحران خلافـت اسـلام     ديآ ي به حساب م   زي ن يفاراب
 با توجه به مباني و مباحث وي، نقطه عزيمت در انديشه سياسي فـارابي كـه بـه آن        ،)175ص

شاه افلاطوني است كه به عقلانيت و انديشه سياسي او سمت و  ـ  تعلق خاطر دارد فيلسوف
به تعبير ديگر عقلانيت سيدمرتضي معطوف به مباني اماميه و عقلانيت فارابي            . بخشد  مي سو

  .لسفه يونان است فمعطوف به مباني
گرچه عقل از منظـر سيدمرتـضي و فـارابي ارزش ذاتـي دارد و اسـتدلال عقلـي، مـورد                     

 به  سيدمرتضي هرچند   . آنها متفاوت است   گرايي   و بستر عقل   جهتگيري ،پذيرش هر دو است   
نگـرد    مي  انتقاد و انكار   دهي به د  يني د ي به اخبار و مشهورات ظن     ه،ي و فق  ني عالم د  كيعنوان  
 تي ـعقلان . اسـلام متعهـدتر اسـت   ي نسبت به مبان،ي او در مقابل فارابتي عقلانحالن در عي 
 ـمج(ت  و سير از بـالا بـه پـايين اس ـ          ي نزول بيافار عقلانيـت   كـه   درحـالي  )472 ص ،1394 ي،دي

 يمرتـض دي س ياس ـي س تي ـعقلانسيدمرتضي چنين نبوده و همين امر موجب شده است كـه            
 يمرتـض دي و س  ي نزد فـاراب   ياسي س تيعقلانين با اينكه    چنهم. باشدكارانه    گرا و محافظه   واقع
 امكان تحقق ندارد اما از      اي دن ني در ا  ينزد فاراب  ئال  ايدهبه نحو    تيغا، اين    است انهيگراتيغا

  .استو محقَّق  ممكن يمرتضدينگاه س
 و يعلم ري غي از مبانراستهي و پپردازي  و خرافهي بدون رازورزسيدمرتضي عقل نزد اگر

 طي و متناسـب بـا اقتـضائات و شـرا          يراستا با تجربه و علوم بـشر        هم ،ي قطع يبر وح  يمبتن
است، به طوري كه انديشه سياسي وي در رسـيدن بـه هـدف، برخـوردار از انعطـاف و بـه                      

منـدي از مبـاني دينـي و         عقل نزد فارابي غير انضمامي، بـدون بهـره         ،صورت تشكيكي است  
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 امبري ـ از پ  يه مباني فلسفي است، به طوري كه حتي اگـر         پانگاري و بر     شيعي و مبتني بر پنهان    
 است كـه    ي افلاطون مي حك نيا ،گويد  مي  سخن ي اسلام نهي مد گذار  اني به عنوان بن   )ص(اسلام

فرجام سخن اينكه در ميان انديـشمندان    .)77 ص ،1397الجابري،  (  به تن كرده است    امبريجامه پ 
توان   مي  در هر دو قوي هستند و فارابي را        خيندرت بر  برخي در تتبع، برخي در تحليل و به       

برخوردار از تحليل قوي و حائز عقل تحليلي و سيدمرتضي را متمايل به عقل تتبعي دانست                
  .كه براي تاريخ، رويدادها، شرايط و امكانات موجود نقش بسزايي قائل است

  
  نتيجه 

 منزلت عقـل در  رغم يعلكلام سياسي اسلامي و فلسفه سياسي اسلامي دو دانش متمايزند و            
كـلام  اي    تفاوت عقل با بررسـي مقايـسه      . اين دو دانش، عقل جايگاه و كاركرد متفاوت دارد        

سياسي سيدمرتضي و فلسفه سياسي فارابي حكايت از اين دارد كه سيدمرتضي و فـارابي در            
 آنهـا در    جهتگيـري اصل عقلانيت و ارزشمندي عقـل توافـق دارنـد، امـا نقطـه عزيمـت و                  

ي متفاوت است و اين تفاوت با توجه بـه فيلـسوف بـودن فـارابي و مـتكلم بـودن                    زرو عقل
عقلانيت سياسي . خوبي در انديشه سياسي آنها نيز نمود دارد سيدمرتضي قابل فهم است و به   

غير علمـي و  هاي   فرض  پيشي، رها از    شناس  سيدمرتضي با توجه به مرجعيت علم در معرفت       
آور از نظـر او بـه    ريق برهان عقلي و يا از طريـق منـابع يقـين    طمبتني بر يقين است كه يا از     

 امامت اسـت نيـز    مسئلهين شاخص در انديشه سياسي او كه        تر  مهمدست آمده است و حتي      
بر پايه مقدمات يقيني استوار است؛ اما عقلانيت سياسي فارابي به عنوان يـك فيلـسوف كـه                  

مستند به بديهيات باشد، رقم نخورده و بـا         ي  يا برهان عقل  و  بايد يا بر اساس بديهيات عقلي       
  و يشناس ـ  هاي فلسفه يونان در هستي     فرض  پيشبه  كاملاً  برخي مباني غير يقيني درآميخته و       

مبتني بر استدلال عقلي لزوماً  كه هايي فرض پيشي وابسته است؛    شناس  ي و معرفت  شناس  انسان
  .ردداو مبتني بر بديهيات نيست و با منزلت فلسفه سازگاري ن
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   و مĤخذمنابع
 محمدحـسن   ترجمه ،)قظاني بن   يح( داري ب ةزند،  )1381 (عبدالملك بن   محمد،  ليطف ابن .1

  .ي و فرهنگيعلم: ، تهرانفروزانفر
  .دانشگاه تهران: ، تهرانمراد داودي، ترجمه عليدرباره نفس، )1349 (ارسطو .2
 چـاپ  ي،خوارزم: انهر، ت يمحمدحسن لطف : مترجم،  دوره آثار افلاطون  ،  )1367 (افلاطون .3

  .دوم
  .طهوري، چاپ دوم: تهران، خاندان نوبختي ،)1345 (عباس اقبال، .4
، »اسـلامي  فيلسوفان منظر از اسلامي سياسيمنابع معرفتي فلسفه     «،)1388 (مهدياميدي،   .5

  .40ـ13 ، ص145، شماره 18دوره ، معرفت
: تهـران  ،يلاماس ـ اتي ـ اله خي او در تـار    گاهي و جا  ي مرتض فيشر،  )1401 (حسن ،يانصار .6

  .يعلم
ــين، محــسن .7 ــرآن   «،)1389 (آرم ــسير ق ــه در تف ــوم زمان ــتفاده از عل ــضي و اس ، »سيدمرت

  .44ـ27 ص ،4، شماره پژوهي اسلام
جموعـه  م ،»يدمرتـض ي س يتمـدن هاي    و كنش ها    نشيب «،)1398 (محمد ،گر  باغستاني كوزه  .8

  .يهدال  علميدمرتضي سة بزرگداشت هزاريالملل ني بةكنگري مقالات فارس
، ي نظـر  اسـت يپژوهش س ،  »باجه  ابن  و ينوابت در فلسفه فاراب   «،  )1394 (يرتض، م يبحران .9

  .ن و زمستازيي، پا18 مارهش
  .دارالحديث: ، قم علم كلاميشناس روش، )1391( رضا ،برنجكار .10
  .، بهار5 شماره ،يشناس عهيش فصلنامه ،»عهي شياسيكلام س«، )1383 ( غلامرضابهروزلك، .11
 سـال   ،ياسيعلوم س  هينشر،  »راني در ا  ياسي كلام س  تيوضع«،  )1384 (ضابهروزلك، غلامر  .12

  .2 هشمار، 8
، 17، دوره   نقد و نظـر   ،  »نقش اجماع در انديشة كلامي سيدمرتضي      «،)1391 (حيدر بياتي، .13

  .125ـ106 ، ص66شماره 
 بـر   تأكيـد  اخـلاق بـا      شـناختي   مبـاني معرفـت   «،  )1395 ( صـادقي   و هادي  پاشايي، وحيد  .14

  .91ـ61ص ،66 شماره، ذهن، فصلنامه »مي سيدمرتضيكلاهاي  انديشه
 گسست بنيادين معرفتـي از سـنت        ؛خوانشي نو از فلسفه فارابي     ،)1397 (قاسمپورحسن،   .15

  .نقد فرهنگ، چاپ دوم: ، تهرانيوناني
  .آفتاب: ، ترجمه سيدمحمد آل مهدي، تهراننقد عقل عربي، )1389 (الجابري، محمد عابد .16
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: ، ترجمه سيدمحمد آل مهدي، تهـران ما و ميراث فلسفيمان، )1397 (الجابري، محمد عابد  .17
  .ثالث

  .حوزه علميه قم دفتر تبليغات اسلامي: ، قممسئله بايد و هست، )1371 (جوادي، محسن .18
 و  هي فق تي ولا هي نظر يقيمطالعه تطب  «،)1389 (رقي ب ي اكبر  و حسن  زيعز ،يپور هرو  جوان .19

  .، تابستان21ماره ، ش7 سال ،يسلام امطالعات انقلاب ،»ي فارابياسي سشهياند
 دوره،  دي ـ مف ةنام ةينشر،  »فلسفه سياسي هاي    چيستي و گونه  «،  )1380 (حقيقت، سيدصادق  .20

  .، بهار)ياسيعلوم س( 25 شماره، 7
 دانـش و   يسـسه فرهنگ ـ  ؤم:  تهران ،نيانتظارات بشر از د   ،  )1382 (ني عبدالحس ،خسروپناه .21

  . معاصرشهياند
  .ساقي :نتهرا ،گفرهن فيلسوف :فارابي ،)1382 (رضا اردكاني، داوري .22
انتـشارات  : ترجمـه عبـاس شـوقي، تهـران        ، فلسفه در اسلام   خيتار،  )1362( .ج. دبور، ت  .23

  .مطبوعاتي عطائي
توصيف، تحليل و تبيين معرفتي وحي در       «،  )1399 ( ديواني  و امير  هدي، م رضازاده جودي  .24

، بهار  200ـ179، ص 1 ، شماره 7 ، سال هستي و شناخت   علمي   ه، دوفصلنام »انديشه فارابي 
  .و تابستان

  .ثيدارالحد:  قم،هيمعنا و منزلت عقل در كلام امام ،)1397 (حمدجعفر، مييرضا .25
 و  يمؤسـسه آموزش ـ  :  قـم  ،ي اسـلام  ياسياشتراوس و فلسفه س    ،)1392 (حسن، م يرضوان .26

  .، چاپ دوم)ره(يني امام خميپژوهش
 يمرتـض دي و س  دي ـ مف خي ش شيگرال  عل«،  )1390 ( گذشته  و ناصر  ميعظ ،ياني صوف يرضو .27

، 44 سـال    ،ي تمدن اسـلام   خيپژوهشنامه تار  ،»ي در قرن چهارم هجر    ي اعتزال گرايي  به عقل 
  .، بهار و تابستان1شماره 

 ي ترجمـه عل ـ   ،انـه يمهاي     اسلام در سده   ياسي س شهياند ،)1396 (يج ي آ ني ارو روزنتال، .28
  .سقوم:  تهران،ياردستان

 ـ اند ي كلام ـ يادهـا ي بـر بن   يتأمل «،)1399 (اين يموحد ي و مهد  يمهددي، س نژاد يسادات .29 ة شي
 ـ اند ،»يالهـد    علم يمرتضدي و س  دي مف خي بر آراء ش   تأكيد با   عهي ش ياسيس  ،ين ـي د ني نـو  شهي

  .16ه ، شمار16سال 
، »انديشه سياسي سيدمرتضي در تعامـل بـا حكومـت آل بويـه             «،)1397 (سالاريه، صفورا  .30

  .189ـ169 ، ص2، شماره 23 دوره ،يحكومت اسلامپژوهشي  ـ فصلنامه علمي
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  دوره ،نقد و نظر  ،  »گرايي در كلام اسلامي     گرايي و نص    عقل«،  )1374 (حمدتقي، م سبحاني .31
  .4 و 3، شماره 1

 ـبـت از د   يامامـت و غ   ،  )1383 ( ابوالقاسم علي بن الحسين    سيدمرتضي، .32 ،  دگاه علـم كـلام    ي
، چـاپ   جمكـران س مـسجد مقـد   : ، قـم   قات مسجد مقدس جمكران   يتحقيق از واحد تحق   

 .سوم

 عبد الزهراء   :، محقق مةالإماالشافى فى   ،  )ق 1410 ( ابوالقاسم علي بن الحسين    سيدمرتضي، .33
  ).ع( الصادقموسسة: ، تهراننىيحس

 سـيد   :، تحقيق  في علم الكلام   ةالذخير ،)ق 1411 (سيدمرتضي، ابوالقاسم علي بن الحسين     .34
  .نشر اسلامي: احمد حسيني، قم

 :، مـصحح ف المرتـضى ير الـشر  يتفـس  ،)ق 1431 (علي بن الحسين  م  سيدمرتضي، ابوالقاس  .35
  .  للمطبوعاتيمؤسسة الأعلم :الموسوي، بيروتي احمد مجتب

 :، تـصحيح رسائل الـشريف المرتـضي    ،)ق 1405 (بوالقاسم علي بن الحسين   ، ا سيدمرتضي .36
  .دارالقرآن الكريم: السيد احمد الحسيني، قم

، تـصحيح و    شرح جمل العلم و العمل     ،)ق1419 (بوالقاسم علي بن الحسين   ، ا سيدمرتضي .37
  . و النشرالاسوة للطباعةدار : تعليق شيخ يعقوب جعفري مراغي، تهران

، )القلائـد  غـرر الفوائـد و درر     ( الأمـالي  ،)1998 (بوالقاسم علي بن الحـسين    ، ا سيدمرتضي .38
 .چاپ اول الفكر العربي،دار : قاهره ،تحقيق محمد ابوالفضل ابراهيم

، »كـي بررسي تطبيقي كاركرد عقل در كـلام فلـسفي و تفكي          «،  )1401 (يدرضاحم ،شاكرين .39
 .90 ، شماره23، دوره ذهن

ــريعتمداري، .40 ــيدباقرحميدرضــا ش ــي س ــي آراي  «،)1398 ( حــسيني كريم بررســي تطبيق
مطالعـات معرفتـي در     ،  »سيدمرتضي و علامه طباطبايي در چيستي عقل و كاركردهـاي آن          

  .496ـ479 ص ،80 ارهشم، 23 دوره، دانشگاه اسلامي
خ ي الش ةيلف لأ يالعالم المؤتمر: ، قم ةيالنكت الاعتقاد ،  )ق1413 (دحمد بن محم  ، م ديمفشيخ   .41

  .ديالمف
جلد به كوشش سيدهادي خسروشاهي، ، مجموعه رسائل ،  )1387 (حمدحسين، م طباطبايي .42

  .بوستان كتاب :قم، 1
، ترجمه عبدالمحمـد    سلامي ا تاريخ فلسفه در جهان    ،)1393 ( الجر  و خليل  حنا الفاخوري، .43
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  .علمي و فرهنگي: آيتي، تهران
  .  الهلالمكتبةدار و :  علي بو ملحم، بيروت:، شارحسة المدنيةالسيا، )1996 (ابونصرفارابي،  .44
، ترجمه و تحشيه جعفـر سـجادي،        اهل مدينه فاضله  هاي    انديشه،  )1361 (ابونصرفارابي،   .45

  .گلشن :چاپ دوم، تهران
: ، تحقيق و تصحيح و تعليـق فـوزى نجـار، تهـران            عةفصولٌ منتز  ،)1364 (ابونصرفارابي،   .46

  .)ع( الزهراءالمكتبةُ
  . بيدار: ، قم   ، تحقيق شيخ محمدحسن آل ياسينفصوص الحكم ،)ق1405 (ابونصرفارابي،  .47
المطبعـة  : ، تـصحيح مـوريس بـويچ، بيـروت         فـي العقـل    لـةٌ رسـا  ،)1938 (ابونصرفارابي،   .48

  .، چاپ اولالكاثوليكية
 ليمنوچهر بزرگمهـر، اسـماع    : ترجمان، م تاريخ فلسفه ،  )1392 (چارلز كي فردر ،پلستونكا .49

  وي و فرهنگ ـ  يشركت انتشارات علم  : اشرانن،  6 جلد   ي، مجتبو نيالد  دجلالي س  و سعادت
   .سروش

 ،»فـارابي  تفكـر  در عقـل  هتكامل خودبنيادان «،  )1400 (پورحسن و قاسم    وح االله ، ر كاظمي .50
  .ن، پاييز و زمستا306 ـ287 ، ص2ماره  ش،12، سال حكمت معاصر

:  تهـران  ،ي، ترجمه مسعود جعفـر     در اسلام  ياسي س ةشي اند خيتار ،)1399 (ايشي پاتر كرون، .51
  .چاپ سوم سخن،

حكمـت و    ،»ي ارسـطو و فـاراب     يخدا و جهان در نظام فلسف      «،)1386 (طاهرهزاده،    يكمال .52
  .9، شماره 3، سال فلسفه

 فصلنامه ،»اني و كاربردهاي عقل در رساله في العقل فارابي  مع«،  )1395 (طاهرهزاده،    كمالي .53
  .60ـ37 ، ص72، شماره 19، دوره قبسات پژوهشي  ـعلمي

، ترجمه و تحشيه فرهنـگ رجـايي، ويراسـت دوم،           فلسفه سياسي  ،)1397 (لئو اشتراوس، .54
  .علمي و فرهنگي: تهران

، ترجمـه جـواد     ميانههاي   هاسلامي در سد  هاي    و فرقه ها    مكتب ،)1393 (مادلونگ، ويلفرد  .55
 .آستان قدس رضوي: قاسمي، مشهد

سال ،  بساتين مظفر،   يمحمدحسن محمد  ترجمة   ،»علم الهدي «،  )1394(مادلونگ، ويلفرد    .56
  .144ـ135 ، ص2 و 1 شماره، دوم

:  تهـران  ،نـاس يي و توماس آكو   ي فاراب شهي در اند  ياسي س تيعقلان ،)1394 ( حسن ،يديمج .57
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  .)ع(دانشگاه امام صادق
 الهيئـة :  قـاهره ،م 950 لوفاتـه الألفيـة  في الذكريالفارابي أبو نصر   ،)1983 (ر، ابراهيم كومد .58

  . للكتابالعامة المصرية
، 1جلـد  ،لـي الفلـسفة الاسـلامية     إمن الفلسفة اليونانيـة     ،  )2007 (عبدالرحمن محمد   مرحبا، .59

  .داتيعو: روتيب
ديدگاه سيدمرتضي  ز  حجيت روايات تفسيري ا    «،)1400 (مرتضوي، سيد محمد و ديگران     .60

  .44، شماره 12، دوره نامه معارف قرآني پژوهش، »علم الهدي
  .بوستان كتاب، چاپ سوم: قم، فارابيانديشه سياسي  ،)1399 (مهاجرنيا، محسن .61
 ه در فلـسف   يمي پـارادا  لي ـ تحل يسـنج   امكـان «،  )1393 (قهرمان و ميثم    نصور، م يراحمديم .62

  .ن، بهار و تابستا8وره ، د15 ماره، شي نظراستي سپژوهش ،»ي فارابياسيس
انتـشارات  : ، تهـران  اصول و مبادي فلسفه سياسي فـارابي      ،  )1376 (ناظرزاده كرماني، فرناز   .63

  ).س(دانشگاه الزهرا
آزادمهـر،  :  گل بابـا سـعيدي، تهـران       :، مترجم فارابي و مكتبش   ،)1401 (يان ريچارد ، ا نتون .64

  .چاپ سوم
 ـ د يو علمـا  ن   رابطـه سـلطا    ي فقه ليتحل«،  )1379 (يعل نصر، .65  ـ از د  ني  يالهـد   علـم  دگاهي

  .، تابستان4شماره ، )اصفهان دانشگاه( اسلامي انقلاب پژوهشنامه ،»يمرتضديس
بررسـي و مقايـسه    «،)1400(  كـشفي عبدالرسـول ي و قراملك حد فرامرز ا ،كرامت ورزدار، .66

و ر ، شماره اول، بهـا فلسفه و كلام اسلامي، »آراي ارسطو و فارابي در مسئله خطاي حسي   
 .246 ـ227 ص ،تابستان
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One of the ways to reach the role of a theory in understanding 
religion and the importance of rationality in it is to examine its 
opposing opinions, Sheikh Mojtaba Qazvini's thought about physical 
resurrection is one of these theories, which is a separation between 
three epistemological methods: philosophical, mystical, and the 
method of the Qur'an and Sunnah. which is committed to denying 
the two epistemological sciences of philosophy and mysticism as 
prominent human sciences. Considering the role of philosophy in 
expressing the truths of existence, its serious criticism and negation 
by separatists, especially in transcendental issues such as physical 
resurrection, caused him to criticize and examine the issue of 
resurrection in the book "Bian al-Furqan" by the late Sheikh Mojtabi 
Qazvini Khorasani. to be. The results of the research, which was 
carried out using a descriptive and analytical method, show that 
according to his theoretical foundations, the realization of physical 
resurrection is necessary, and the return of humans in the 
resurrection with the same body is a material element, and it must be 
said that he used the inner evidence, that is, the intellect, which is 
the order of the innocent, peace be upon them. Ignored and suffering 
from the "motivational and motivated fallacy", therefore, no kind of 
interpretation in the verses is permissible, and the body of the 
hereafter should be accepted in accordance with the system of the 
world of the hereafter and in the form of an example, and it was a 
pure surrender of the Qur'anic content in this context.  
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Extended Abstract 
Introduction 
Resurrection is a supernatural thing. The necessity and importance of this 
issue, among other issues, is related to the role of resurrection in the 
destiny of humans and their attitude, behavior and actions. When a person 
can understand the resurrection well and have a correct expression of it in 
his mind, he can definitely make a better and more logical decision to 
perform his actions, and because every decision in the destiny of a person 
may be harmful and dangerous or useful and effective. 

 Belief in bodily resurrection is one of the essentials of Islam, and not 
believing in it is the cause of human disbelief. Islamic scholars have 
expressed different opinions about the quality of resurrection; The 
theologians have studied it from the point of view of the word and 
philosophers from the point of view of philosophy, and modernists have 
examined it from the point of view of traditions. 

 Also, in the view of the Holy Quran, resurrection has two dimensions, 
physical and spiritual, but some people have a different view from this 
Quranic view, and the people of hadith consider resurrection only 
physical, and some, like the followers of the Masha school, consider it 
spiritual. The opinion of Sheikh Mojtaba Qazvini It is related to physical 
resurrection and spiritual resurrection, that in the case of physical 
resurrection, he considered the elemental body, and in the case of spiritual 
resurrection, he considered the soul as a subtle body. 

 On the other hand, Ayatollah Javadi Amoli does not consider 
resurrection to be only spiritual and believes that pleasures are not limited 
to spiritual pleasures. Rather, the ruling of man in that world and this 
world is the same, in this world the soul is bound to the body and has two 
types of pleasure; which includes spiritual and intellectual pleasures and 
physical pleasures. In this research, the theories and views of Agha 
Sheikh Mojtabi Qazvini and Ayatollah Javadi Amoli will be discussed, 
and the similarities and differences between the theories of these two 
scholars will be discussed. 
Methods 

The current research has been done by studying the library and 
descriptive analytical method. In this research, it has been tried to collect 
the required information and data by identifying the previous sources and 
the background of the research. According to the purpose and nature of 
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this research, it helps to provide sufficient coordination and organization 
in order to create the necessary description and analysis context, and the 
necessary result has been achieved to use logical and scientific principles 
to explain and accurately describe the discussed goals. Count the different 
opinions. Therefore, it can be said that the current research was a 
developmental and theoretical research from this point of view. 

In this research, necessary efforts have been made to obtain the 
required information through library study in an efficient manner. 
Findings 

Sheikh Mojtabi Qazvini, one of the experts of this school, considers 
the Qur'anic resurrection to be the same as the physical and spiritual 
resurrection, and therefore in the third volume of Al-Furqan's statement 
regarding the resurrection, he raises the discussion of physical and 
spiritual resurrection as his most important and broadest topics, and to 
explain and Its proof first deals with the statement of the principles on 
which the Qur'anic resurrection is based from an intra-religious 
perspective. 

 According to the school of separation, he believes that the teachings of 
Islam should be learned from the Qur'an and hadiths without any 
interpretation. In the book Bayan al-Furqan fi Maad al-Qur'an, he makes a 
preliminary presentation on the knowledge of physical resurrection and 
then concludes that resurrection on the Day of Judgment will happen with 
this elemental body. 
Conclusion 

 The presented argument will be the result if we consider the world as 
the cause of the whole and consider the efficacy of the source as the basis 
of philosophy, and this is against the basis of the Holy Qur'an and the 
Sunnah of Seyyed Al Mursalin. Because according to the Qur'an, the 
activity of the cause is by power and choice, and it has inherent freedom, 
and the refusal of the effect to separate from the cause is correct if the 
maker of the agent is natural or natural and without free will or 
predestination. 

And according to Sheikh Mojtabi Qazvini, resurrection is physical and 
spiritual, and the resurrected body is the natural elemental and material 
body. Because he believed that the soul is physical, Qazvini accepted the 
theory of the incarnation of the soul and he believed that the souls of 
believers take the form of humans before death and that the souls of 
believers are like creatures of the subtle part of the afterlife, so after the 
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separation from the body, according to the hadiths, with God's 
permission, they become in the form of their body. 

And in general, some points can be raised as a final criticism as 
follows: 

1. There is no doubt that the goal of the separation school, especially 
the late Agha Mojtabi Qazvini, was to elevate the school of Shiism and, 
according to them, to remove everything that is not infallible from the 
sacred Shariah, but they ignored the inner evidence, that is, reason, which 
is the duty of the infallible. are 

2. Yassianian and the late Agha Mojtabi Qazvini suffered from the 
"motivation and motivation fallacy", that is, instead of examining the 
content of the speech, they paid attention to its origin and the motivations 
that existed from its expression, and instead of examining the evidence of 
a claim, the relations and the possible motives of the claimant have been 
taken into consideration. 

3. If the life of the innocents (peace be upon them) is a proof for us, the 
respect of Imam Sadiq (peace be upon him) to Hisham in the presence of 
other scholars, is it other than that the Imam approves Hisham's way of 
defending the Ahl al-Bayt (peace be upon him) school, which is the same 
rational way. 

4. We accept that since the introduction of philosophy into the Islamic 
world, there have been ulterior motives, but this does not prevent the use 
of rational arguments in proving divine decrees. 

5. Verses and narrations are contrary to the opinions of the divisives, 
verses such as "Fabshar Ibad Al-Dhin ist Ma'oon al-Qol Fittaboon 
Ahsana" in verses 17 and 18, which by the analogy of "Ahsana" does not 
refer to sayings, the Qur'an and traditions, or at least it is exclusive to 
them, and the sciences and words of others. It also includes and the verse 
of Karima "Hal istoi Al-Dhin Ya'almun and Al-Dhin La Ya'almun" (Zamr 
9). Narratives such as "seeking knowledge, even if it is true, seeking 
knowledge is the duty of all Muslims". "And al-Hikmah is the misguided 
believer, the fiqh of al-Hikmah and lo me of the people of hypocrisy" 

 These are examples of verses and traditions that encourage Muslims to 
make scientific efforts to find the truths of the world. 

6. Throughout history, Islamic thought has been attacked by the strong 
winds of "tahaft" and "wrestlers". And after that, not only has its shining 
flame not extinguished, but it has become more burning, and this is a sign 
of the deep connection between rational thought and the school of Islam. 
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 ي بررس تعقل در آن،يت و اهمين در فهم ديه نظريك به نقش يابي دستيها  از راهيكي
 ين از ايكي ي معاد جسمانيرامون پيني قزوي مجتبيخ شيشهاند. خالف آن استنظرات م

 و روش قرآن و سنت ي عرفاني،فلسف: ي سه روش معرفتيان ميكي كه تفكهاست يهنظر
 كمر همت ي فلسفه و عرفان به عنوان علوم مطرح بشري دو علم معرفتياست كه به نف

 آن از ي جدي نقد و نفي، هستيق حقايان فلسفه در ب توجه به نقشبا. بسته شده است
 سبب شد به نقد و ي، همچون معاد جسماني در مسائل ماورائيژهو  بهگرايان، يكجانب تفك

 پرداخته ي خراسانيني قزوي مجتبيخ الفرقان مرحوم شيان معاد در كتاب بة مسئليبررس
 يق مبان طبدهد ينشان م انجام شده يلي ـ تحليفي كه به روش توصيق تحقنتايج. شود
 ين با هميامتها در ق  است و بازگشت انساني ضروري تحقق معاد جسمانيشان، ا ينظر

 ين عقل را كه امر معصوميعني ي حجت باطنيشان گفت ايد است و باي ماديجسم عنصر
 يچ هينبنابرا.  شده»يخته و انگيزه انگمغالطة« انگاشته و دچار يده است نادالسلام عليهم
 را متناسب با نظام عالم آخرت و در قالب ي نبوده و جسم آخرتيز جاتيا در آيلي تأونوع
  . بودينه زمين در اي محض مطالب قرآنيم و تسليرفت پذيد بايمثال
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  مقدمه 
 و  اسـت گذارتأثير ها انساناعمال و نگرش در سرنوشت، رفتار، ي است و  فراطبيعيمعاد امر 

 در ذهن از    يد و تبيين صحيح   كندرك  خوبي    بهو فردي كه بتواند معاد را       . نقش بسزايي دارد  
تواند تصميم بگيرد و چه بـسا بـه           مي  انجام اعمالش بهتر   يطور قطع برا    به نمايدمعاد ترسيم   

  . خواهد داشتكند توجه  ميآخرت بروز پيداتوابع اعمالش كه در دنيا و 
و روز قيامت كه ادامه اعتقاد به مبدأ توجه وافر آفرينش بـوده،              معاد، حيات پس از مرگ    

 يهوديان اعتقـاد بـه رسـتاخيز مردگـان را از            .وجه مشترك اعتقادي همة اديان آسماني است      
 بودن معاد اعتقاد به جسماني    از ايشان    يدانند و علاوه بر آن بسيار       اصول مسلّم دين خود مي    

 در مسيحيت نيـز معـاد و حيـات پـس از             .)168 ص ،شكوه منظم   و پور مي رح ،السادات فروغ  ( دارند
كتـاب  (مرگ، حسابرسي در قيامت و بهشت و دوزخ به عنوان يك اصل مسلّم عهد جديـد                 

كاتوليـك، ارتـدوكس و     (و الهيات مسيحيان است و سه گـروه مـسيحيان           ) مقدس مسيحيان 
   شـود كمتـر اخـتلاف دارنـد         مـي  سان با جسم خود برانگيختـه     در اين اصل كه ان    ) پروتستان

  .)167 صهمان،(
 اعتقاد به معاد در اسلام هم به عنوان يكي از اصول اساسي و مسلّم ديني مسلمانان مطرح

نداشـتن   به طوري كه اعتقاد      ،كند  مي ايفا ي مهم ارينقش بس  در كنترل و تربيت انسان       و است
انديشمندان مسلمان دربارة كيفيت معاد، نظريات گونـاگوني را       . هاي كفر است    ن از نشانه   آ به

 متكلمين از منظر كلامي و فلاسفه از منظر فلسفي و محدثين از منظر روايات               واند    بيان كرده 
  .اند بدين موضوع نگريسته

دگاه ي ـا د ، ام ـ  اسـت  ي و روحان  ي دو بعد جسمان   ي قرآن مجيد معاد دارا    يكلام نوران  بنابر
، و  يجسمانصرفاً  ث معاد را    ي همچون اهل حد   يبرخ.  نگاه متفاوت بوده است    ني با ا  يا عده

فرزنـد  ،  ين ـي قزو ي در اين بين شيخ مجتب     .اند   دانسته يروحانصرفاً  پيروان مكتب مشاء آن را      
 دي چـون س ـ   ي و عالمـان بزرگ ـ    دي محضر اسات  در كه   ي قمر 1318 متولد   ،ي احمد تنكابن  رزايم

 رزاي ـ م ،ي حـائر  مي عبـدالكر  خي ش ،يني نائ يرزاي م ،يرازيش ي محمدتق رزاي م ،يزديم  دكاظمحم
 ني محمد آقازاده و حاج آقا حـس       رزاي م ،يزدي اسداالله   خي ش م،ي آقا بزرگ حك   ،ي اصفهان يمهد
در  شـود  يه م ـشـناخت  كي ـ مكتب تفك  شمنداني و اند  گذارانتأثير و از    ده كر ضي كسب ف  يقم

را  يود از معـاد روحـان      اسـت و مقـص     ين عنـصر  حـشر بـا بـد      قائل بـه     يباب معاد جسمان  
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  .)510 ص،1393قزويني، ( پندارد  مييختن با جسم لطيفبرانگ
زيادي درباره آن ارائه شـده      هاي     معاد جسماني از موضوعات ديرينه است و بحث        مسئله

وي بـا تبيـين حركـت       . ملاصـدرا ارائـه كـرده اسـت        عقلـي از آن را    هاي    ين تبيين تر  مهمكه  
تواند بـدون تعلـق بـه        مي رسد كه نفس او     مي اي  ه مرحله هري، قائل است وجود انسان ب     جو

ة  طبق ديدگاه صـدرا انـسان در هـر نـشئ           .)186 ص ،1360 ،يرازي ش نيالد  صدر( بدنش زنده بماند  
است   ملاصدرا گرچه معتقد.وجودي و بدني متناسب با آن نشئه دارد كه با نفس متحد است        

 اخروي را از لحاظ ماده عين اين بدن          بدن ،مراه با جسم و بدن است     تحقق معاد در قيامت ه    
  .داند  نميدنيوي و عنصري

 جـوادي آملـي     االله  آيـت از سوي ديگر، برخي علمـاي پيـرو مكتـب ملاصـدرا همچـون               
 بلكـه   نيـست،   روحـي  يهـا   هايش منحصر در لذت     معاد تنها روحاني نبوده و لذت     : معتقدند

د بـه          د حكم او در اين عالم است،        حكم انسان در عالم آخرت مانن      و در اين عـالم روح مقيـ
  .)297 ص،1388جوادي آملي، ( بدن بوده و داراي دو نوع لذت روحي و جسمي است

 اسـت و قائـل   ياني ـ در معـارف وح ين ـي انحصار معارف د  ي خراسان مدع  ي معارف مكتب
 كي ـ و بـه تفك    تسي ـ ن زي جـا  ين ـي معارف د  نيي در تب  ي و عرفان  ي فلسف ياست استفاده از مبان   

ارائه كـرده    مكتب   ني ا اي كه   يلذا معاد جسمان  . معتقد است  ياني معارف وح   از يمعارف بشر 
 ي جـسم عنـصر    ني با هم ـ  ها  انسان بازگشت   ي معنا به و   گرفته شده  اتي و روا  اتياز آ است  
هـاي    دگاهي ـ و بـه نقـد د      داند ي نم زي جا اتي را در آ   يلي تأو گونه  هيچ است و    امتي در ق  يماد

 ي مجتب ـخي از ش توان ي مكتب م  نياز جمله معتقدان ا   . دازدپر  مي  درباره معاد  يو عرفان  يفلسف
  . نام برددير مرواي حسنعلرزاي و مي جواد آقا تهرانرزاي م،ينيقزو

اقامه شده  هاي     است و برهان   ي اصطلاح ي به معنا  عدم تجرد نفس   به   قول مكتب،   نيدر ا 
 و اخبار، انـسان  اتيآبا توجه به ظواهر  گويد مي  وداند نمي از مناقشه  يبر تجرد روح را خال    

 نـور را    ني خارج از ذات است كه ا      يمتشكل از روح و بدن است و روح حامل و واجد نور           
 ي نـور  نيگردد و منشأ اشتباه قول به تجرد، هم         مي  فاقد آن  يشود و گاه    مي به اذن االله واجد   
  .ح شده استتوهم به خود رو انسان است كه قتي و خارج از حقابدي  مياست كه آن را

 اسـت و  ي عنـصر ي جسم مـاد ي به معناي مكتب در باب معاد معتقد به معاد جسمان       نيا
 لاتي است و تـأو    ي و مخلوق و موجود بودن فعل      ي نار و جنتّ ماد    ي خارج قتيقائل به حق  
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 فـس  ن يكه به انشا    معاد و بهشت و جهنّم به مثل منفصله و مجرد از ماده را             قيوارده در تطب  
 قسمت  نيتر  و حساس  نيتر  مهم شمرده است و     حيبقشود    مي جودمومناسب آن   اي    هيناح در
  بلكـه وحـوش را     ها  انسان حشر و معاد دانسته كه نه تنها عموم          مسئله پس از مرگ را      اتيح

  .رديگ در بر ميهم 
 آن  تي معـاد، جـسمان    تي ـفي خراسـان دربـاره ك     كي اعتقاد مكتب تفك   ينتر  مهم بنا بر اين  

 پـس از زنـده      كـه  دهي ـ و متفرق گرد   دهيدر خاك پوس   كه   ي ماد ي آن هم جسم عنصر    ،است
 يهـا    بـدن  ني و خداونـد قـادر هم ـ      رديگ  مي  جسم به امر خداوند روح به آن تعلق        نيشدن ا 

  . دهد  مي ارواح قراراري در اختگري دي در عالم،ي جعلهي و توجلي تأوچي را، بدون هيويدن
 و  يهمـان معـاد جـسمان       را ي مكتب، معاد قرآن   نياان  نظر  از صاحب  يني قزو ي مجتب خيش
 ي و روحـان ي بحث معاد جسمان،معادبارة  در الفرقانانيبداند و لذا در جلد سوم         مي يروحان

از  ، و اثبات آن   نيي تب يكند و برا    مي  مباحث خود مطرح   ترين   و گسترده  نيتر  مهم به عنوان را  
   .پردازد ميآن است   بري مبتني قرآن كه معاديول اصانيبتدا به با ينيمنظر درون د

بدون هـر  بايد كه معارف اسلام را به اين ايشان بر طبق ديدگاه مكتب تفكيك قائل است  
بيان الفرقان فـي معـاد      وي در كتاب    . ويل و تفسير بايد از قرآن و روايات، فرا گرفت         أگونه ت 
گيرد كـه     مي يجهس از آن نت   پردازد و پ    مي ، در شناخت معاد جسماني به ارائه مقدماتي       القرآن

  .افتد  ميعاد در روز قيامت با همين بدن عنصري اتفاقم
مجتبي قزويني از منظر حكمت متعاليه از آن         بحث از معاد جسماني و ارزيابي ديدگاه آقا       

جسماني جزء اصول دين است كه هر مـسلمان بايـد بـه آن               جهت اهميت دارد كه اولاً معاد     
هـاي     آن اسـت كـه پيرامـون ديـدگاه          حس جستجوگر آدمي در پي     نياًثا. باور يقيني پيدا كند   

ثالثاً با توجه به اينكه از نگاه حكمت متعاليـه          . گوناگون در باب معاد جسماني واكاوي نمايد      
 قيامت رابطه تنگـاتنگي برقـرار       ويژه  بهبين حركت جوهري نفس و نوع بدن در دنيا و برزخ            

دار و پندار فرد در ايـن        كر  و روجب تغيير جوهري رفتا   توجه به اين ديدگاه م    رو    ازايناست،  
  .نحوي ديگر صورت دهده ب تواند انگيزه معادباوري را  مي و اين،دنيا خواهد شد

بحث معاد جسماني به سبب اهميت آن در انديشه اسلامي، مـورد توجـه انديـشمندان و                 
موضـوع پرداختـه شـده      دانشوران فراواني قرار گرفته و در كتب و مقالات فراواني بـه ايـن               

  .مقالات زير را نام برد توان مياند  مورد بحث كردهاين   كه دريمقالات از .است
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 نيمحمدحـس  نوشتة » مكتب خراساندگاهي از ديثيـ حدي   قرآني معاد جسمانيبررس«ـ 
  يافشار
االله   روحديس ـ ةنوشـت  » مكتب خراساندگاهي از د يثيحدـ   ي قرآن ي معاد جسمان  يبررس«ـ  

  يعيرشفيم
 خي ش ـ،ي اصـفهان يمهـد  رزاي ـ ميشناس ـ  از نفـس ينييتب؛ سان نفس در مكتب خرا    يبقا«ـ  
  ي قمياكرم قربان  وپوري علميابراه ةنوشت» )ره (دي مرواراالله تي و آيني قزويمجتب

 يمرتـض  ديس ةنوشت »كي در نگره تفك   يعنصر ،ي از معاد جسمان   ي قرآن ي انتقاد ليتحل«ـ  
  فر ي جعفرمهدي ي وغان فخار نودهيوح هرودي، شاينيحس

ي عل ـ نوشـتة    »)ين ـي قزو ي مجتب ـ خي ش تيبا محور  (كي نگره تفك  ي بر مبان  ياه انتقاد نگ«ـ  
  يقدردان قراملك

  ي حسن اسلامديس نوشتة » معادمسئلهملاصدرا و «
 ي حكمـا دگاهي ـبـر اسـاس د    جديـد    اسـتفاده از نظـرات    با   با نگاهي نو و      قي تحق نيدر ا 
و هـا      شـباهت  اني و ب  ي جسمان  در باب معاد   يني قزو ي مجتب خيشهاي    دگاهي به نقد د   ييصدرا
  .ايم پاسخ داده الات زيرؤبه سپرداخته و  ها دگاهي دريبا سا دگاهي دني ايها تفاوت
 ي نظـر  يمبـان هـاي     ي كاسـت  ست؟ي ـ چ ي معاد جسمان  مسئله در   يني قزو ي آقا مجتب  دگاهيد
   كدام است؟يي صدرااي حكمدگاهي از دمذكور، ةمسئل در ايشان

  

  اقسام معاد  )الف
مجدد روح به بدن پس از جدايي آن از بـدن            مقصود از روحاني بازگشت   : حانيمعاد رو  .1

كه نفس ناطقـة انـساني پـس از         افتد  مي در روز قيامت است، و اين برگشت زماني اتفاق        
 به بديهيات علم دارد به مرحله عقل بالملكه ترقـي پيـدا           صرفاً  طي مرحلة عقل بالقوه كه      

بـرد و سـپس بـه مرحلـة عقـل         مـي   امور نظري پي   وه بر بديهيات به برخي    و علا كند   مي
هـر گونـه    بـه   يابـد كـه       مـي  به اين مرحله، قدرت آن را      شود و با رسيدن     مي نائلبالفعل  

د و كن ـالي با ارجاع به قواعد كلي پاسخگو باشد، معقولات را به صورت بالفعل درك  ؤس
 گـردد   مـي  ر و بـا آنهـا محـشو       يابـد   مـي اسب  در نتيجه با عقول و مجردات سنخيت و تن        

  )289 /5 ،ق1423 سبزواري،(
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 معناست كه در روز قيامت خداوند بدن مردگان را از گورهايـشان              اين به: معاد جسماني  .2
معاد جسماني به معنـاي همراهـي جـسم و روح انـسان در        . كند  مي بيرون كشيده و زنده   

ها و نحوه  گي منتها درباره ويژ  .انان است قيامت بوده و از اعتقادات مورد اتفاق همه مسلم        
  .)675، ص1 جتهانوي،( تحقق آن، اختلافاتي وجود دارد

 معاد در قيامت بـه صـورت مثـالي خواهـد             به اين كه   ندا  برخي حكيمان قائل  : معاد مثالي  .3
پيوندد و انسان با جـسم و روح    ميدر آن سرا، روح انسان به جسمش      كه  بود؛ بدين معنا    
 ي اين مسئله كه جسم اخروي، جسمي عنصر        اين، با وجود . گذارد  مي امتپا به عرصه قي   

ــو  ــسم دني ــد ج ــژه    يو مانن ــت وي ــت اهمي ــالي اس ــسمي مث ــه ج ــوده بلك    اي دارد  نب
 ؛384 ص ،الـسديد  القـول  شـيرازي،  حـسيني  ؛227ـ223ص ،السنة و الكتاب في المعاد گيلاني، محمدي(

  .)1888ص ،قرآن ديدگاه از معاد رباني،
ب، مشكل مواجهه با شبهات مترتـب بـر قـول بـه             در اين با  ها    ديدگاهاختلاف  سرچشمه  

  شبهاتي مانند امتناع اعاده معدوم و شبهه آكل و مأكول و           . است يمعاد در قالب جسم عنصر    
  .است جمله آناز  اختلاف در مسئله چيستي حقيقت انسان يا ماهيت نفس و بدن

 
   قزوينياصول معاد جسماني از ديدگاه شيخ مجتبي )ب

  زيـر را    اصـول  ،ي مـاد  يجسم عنصر معاد به    تيجسمانمبني بر    ظر خود ايشان براي اثبات ن   
  :ه استدادشرح 

  )479 ، ص1393قزويني، (  خلقت آنتيفياصل حدوث عالم و ك .1
 يعن ـي از خداوند متعال اسـت و تمـام عـوالم،            ري است كه غ   يزيمقصود از عالم، تمام آن چ     

كه خداوند بـه    اند    يت حادث زمان  متعال اس هر آنچه جز خداوند     ها و كرات متعدد و       آسمان
 حدوث عالم   ات،ي قرآن و روا   اتيدر آ .  و خلق نموده است    جاديقدرت خود آنها را ابداع و ا      

 است؛ اما در مقابل، در فلسفه و عرفان، افلاك، نفوس، عقول، عناصر و              ه شد اني ب صراحت  به
حـصر بـه حـوادث    داننـد و حـوداث را من    ميعدم مسبوق به ري و غميانواع موجودات را قد  

 دي قرآن و قدم را از توح      دي حدوث عالم را از فروع توح      يني قزو ي مجتب خي ش .اند  روزانه كرده 
   .داند  مي فلاسفهياليخ
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 بـراي روشـن كـردن     ي هـستند   مختلف هاي  و فلسفه زبان    عرفان  و به اعتقاد ملاصدرا دين   
به معنايي كـه    را  ني عالم   ملاصدرا حدوث زما  . يدر هم د  در كنا  و اينها را بايد   ،   واحد يحقيقت

پديـد  «حـدوث يعنـي   به اين كـه  شود قبول ندارد بلكه قائل است   ميدر مكتب تفكيك بيان  
وي معتقـد اسـت     . شود  مي و اين معنا از تبيين حركت جوهري فهميده       » آمدن جهان با زمان   

كـه  ال پـيش آيـد      ؤ باشد تا اين س    تواند در دو آن ثابت و باقي        هيچ چيزي در اين جهان نمي     
 جهاني تازه با مـاده و صـورتي         ، در هر آن   ؟اين شيء ثابت از چه زماني به وجود آمده است         

  . استينآيد كه غير از جهان پيش  مينو پديد
مسبوق به عدم زماني هستند و      ... تمام عالم، اعم از بسائط يا مركبات، نفوس يا طبايع و            

  اسـت، كـه منقطـع در ازل         آنها مسبوقيت به عدم زمـاني      به حسب هر وجود معين براي     
واحـد شخـصي مـستمرالوجود و        آنهـا    بنابراين همه آنها حادث هستند، و در      . باشد نمي

  .)258، ص7ج ،هيحكمت متعالالدين شيرازي، صدر( باشد  نميحقيقت با هويت ثابت
لطفـي از جانـب     ملاصدرا اين بيان از حدوث را با زبان دين و فلـسفه سـازگار و آن را                  

  .داند  ميبه خود خداوند
جمع بين حكمت و شريعت در اين مسئله عظيم جز با هدايت خداوند و كشف حجاب   
از وجه بصيرت ما ممكن نيست تا تحقيق تجدد اكوان طبيعـي جـسماني و عـدم خـالي           

 در نتيجه از جانـب خداونـد فـيض          .بودن ذات آنها از حوادث مورد ملاحظه قرار گيرد        
شدني است و بقـاي آن فقـط بـه           ني متبدل و زايل   دائمي است و عالم در هر زما      باقي و   

  .)328همان، ص ( است توارد امثال
بـه  » آيا عـالم حـادث اسـت؟      «صدرا با ارائه نظريه حركت جوهري صورت مسئله را از           

جـوهري متـوالي    هـاي     بنابر حركت جوهري ما حدوث    . تغيير داده است  » حدوث چيست؟ «
 ملاصدرا بـا توسـل بـه دوام         ؟قطه آغازين دارد  نها    شود آيا اين حدوث     مي لاؤ حال س  .داريم

  .پذيرد  ميآغازي حوادث را  بي،فيض الهي
پافشاري آقا مجتبي قزويني بر مباني خود و پرهيز از تعقل فلسفي به بهانـه تنـافي آن بـا                    

 همه  به اين كه  اند    قائل ايشان و ساير پيروان مكتب تفكيك        .ديني پذيرفتني نيست  هاي    آموزه
شود كه آيا خود شما همه علوم را از اهل بيت              اشكال مي  .از اهل بيت گرفت   د  بايمعارف را   

نـد و خـود شـما در    ا ايد؟ مثلاً در علم ادبيات اكثر علماي ادبيات از مخالفان اهل بيـت       گرفته
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  .كنيد  ميادبيات به نظر آنها رجوع
دانـد    مي يهرا به ملاصدرا و حكمت متعال     آقا مجتبي قزويني هرچند نقد خود       : اشكال اول 

هاي ايشان را     و حرف  كرده و حكماي قبل از ملاصدرا هم رجوع         سينا  ابندر برخي موارد به     
 سـينا   ابـن صدرا خـود در ديـدگاه        كه  درحالي كند  مي محل استناد خود براي ابطال نظر صدرا      

  .كند و به آن نقد دارد  ميمناقشه
ه است و به شناخت عقلـي        از جهان بر پايه حس و تجرب       شناخت آقا مجتبي  : اشكال دوم 

  .اعتناست  بيكه در روايات حجت باطني ناميده شده است
 .ايشان معتقدند اختلاف نظر بين حكما دليل بر سست بودن نظرشان اسـت            : اشكال سوم 

كننـد كـه ايـشان        مـي  گونه استدلال  آيا همه پيروان مكتب تفكيك در مسئله حدوث عالم اين         
  .ل كرده استاستدلا

كند   مي آقا مجتبي براي اثبات حدوث عالم به تغييرات عرضي عالم استناد          : اشكال چهارم 
  .شود با ادله حركت جوهري حدوث زماني در متن طبيعت ثابت مي كه درحالي

 اين زمان . هيچ كس نبوده است    كه  يك زماني بوده   اند به اين كه     قائلايشان  : اشكال پنجم 
است و ايـن بـا بيـان ايـشان در تـضاد      وند نيست؟ اگر هست پس قديم   قبل آيا مخلوق خدا   

  .است
طبق بيان آقـا مجتبـي اراده بايـد غيـر            كه  درحالي ذاتي خداوند است     ،اراده: اشكال ششم 

كنـد كـه     مـي دارد و اين نيـاز ثابـت   ازين خداوند براي خلق چيزي به داعي        ؛ زيرا ؛ذاتي باشد 
  .خداوند محل حوادث است

 الؤ قدم عـالم شـويم قـدرت خداونـد زيـر س ـ            اگر قائل به  گويد    مي ايشان   :اشكال هفتم 
طبق بيان حكما قدم عالم منافاتي با قدرت       كه  درحاليرود و فعل قديم نياز به فاعل ندارد          مي

  .خداوند ندارد
  .طبق بيان ايشان فيض خداوند در يك مقطع زماني منقطع است: اشكال هشتم

كند كه نظر ايـشان حـدوث         مي بياناسفار  و  في الحدوث    ةرسالملاصدرا در   : اشكال نهم 
حدوث زماني  لي با بياني ديگر كه فاقد اشكالات سخن آقا مجتبي دربارة            زماني عالم است و   

  .باشد مي
 آنچه حكايـت از     .ملاك نيازمندي به علت، امكان وجودي است نه حدوث        : اشكال دهم 
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  .د نه حدوثنودي دار كه سراسر فقر وج استكند خود وجود اشخاص  ميحاجت
طبق بيان آقا مجتبي اگر ملاك نياز بـه علـت را حـدوث بـدانيم، بعـد از                   : ازدهماشكال ي 

 هـر آن بـه فاعـل و         ءشـي  كه  درحالي احتياج به علت موجده ندارد       ءحدوث، و در بقاء شي    
  .علتش نيازمند است

  

   )503، ص1393قزويني، ( عالم ذراصل  .2
 دارنـد   ي تقـدم زمـان    اي ـه بـر دن    را ك ـ  اي ـدد قبل از دن   الم متع وجود عو آقا شيخ مجتبي قزويني     

 هـايي   يژگ ـي و ي خلق شـده و در هـر عـالم         اي قبل از دن   ي معتقد است هر انسان    يو. ردپذي  يم
 ي و دارا  ي روح و جـسم ذر     داراي هـا   انـسان در عالم ذر    . متناسب با همان عالم داشته است     

ر فـرد بـه      ه يجسم ذر .  گرفته است  مانيپ خود   تيربوب براي آنها   از خداوند و اند  عقل بوده 
 مـلاك   ي جـسم ذر   ني و هم ـ  دهـد   ي م لي او را تشك   يياي بدن دن  ي منتقل شده و جزء اصل     ايدن
  . استي و در معاد جسمانامتي فرد در قيهمان نيا

 ـ        : اشكال اول   ةرواياتي كه آقا مجتبي براي اثبات عالم ذر به آنها استناد كـرده بـا ظـاهر آي
» مـن ظهـره   «  نه ،پشت فرزندان آدم   عني از ياست،  » من ظهورهم « در آيه    .ميثاق تعارض دارد  

بيرون كـشيده شـده و از       » ذريه همگي از پشت آدم    « اين با مدعاي     .يعني پشت حضرت آدم   
  .)123 ص،1386جوادي، ( آنها ميثاق گرفته شده مخالفت دارد

داونـد شـما را از      خ«ظاهر آيه ميثاق و روايات مثبته عالم ذر بـا ظـاهر آيـه               : اشكال دوم 
در تعـارض    )78 ص نحـل، (» دانـستيد   نمي چيزي كه  درحاليدرانتان خارج ساخت    ماهاي    شكم
 ميثاق استناد   ةتوان به ظاهر آي     نمي رساند كه   مي علم نداشتن فرزندان آدم در بدو تولد،       .است
  .كرد

وه موجودات ذري كه از آنها عهد و پيمان گرفته شده اسـت بايـد داراي ق ـ               : اشكال سوم 
  . كردند  نميله داشتند آن عالم را فراموشعقل باشند و اگر قوه عاق

گرفته شده ولي آن را فراموش كرده، آن عهـد           مانيعهد و پ  آدم   اگر از بني  : اشكال چهارم 
  . آدم آن را فراموش كرده است بني، چون نيست و پيمان ديگر حجت

ست متوقف بـر ايـن اسـت كـه          عهد و پيماني كه خداوند از انسان گرفته ا        : اشكال پنجم 
 در زمـان طفوليـت   قطعـاً زماني كه ذره انسان به اين عالم بيايـد      . ان داراي قوه عقل باشد    انس
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  .)102، ص5 ج،1374يي، طباطبا( نيست داراي قوه عقل
عقلي كه در عالم ذر از آن عهد گرفته شده عقل عملي اسـت كـه فقـط در           :اشكال ششم 
  . عملي نيست جاي عقل عالم ذر.شود  مياين دنيا حاصل

شود يا   ميقائلين به عالم ذر توضيح ندادند كه عالم ذر شامل آدم و حوا هم: هفتماشكال  
عـالم ذر در مـورد      . كردنـد    بيان مي  بايست  مياگر بشود   و  اند     اگر نشود استثنا قائل شده     .خير

  .آدم و حوا استثنا قائل شده و بيان نكرده است
  
  اصل تجرد روح  .3

  :است روح مجرد نبودن به بي قائلآقا مجت
نفس موجودي جسماني لطيف و شفاف است كه همان اجسام مادي موجود در طبيعت              

به وجود آمده و مظلم الذات است؛ يعني نور عقل،          ) مخلوق اول (جوهر سيال    نيست، از 
 و كند  ميعلم و قدرت را به طور ذاتي ندارد؛ بلكه خداوند متعال آن انوار را به او افاضه    

بـه اعتمـاد جـسماني       شباح، ظـل اسـت و در عـالم ذر، ذر و           حقيقتش در عالم اظله و ا     
  .)1387، قزويني( بودنش روح است

 به جـسمانيت    ؛ زيرا ؛با اين بيان، آقا مجتبي تنها به معاد جسماني معتقد است          : اشكال اول 
گـشت  از بتـوان گفـت معـاد     مـي و در تفسير معاد روحاني از ديدگاه ايشان. استقائل روح  

  .)بدن( به جسم خشن است) روح(جسم لطيف 
حقيقت روح، جسم لطيف و رقيقـي اسـت غيـر از            «: كند  مي آقا مجتبي بيان  : اشكال دوم 

  .)1387 ،قزويني(» اين اجسام مشهوده
در نقد اين ديدگاه بايد گفت اگر نفس مادي و جسماني است و توانـايي تعقـل و ادراك       

  ديون چيست؟دارد تفاوت ديدگاه شما با ما
 تنـاقض و ناسـازگاري      ،يان ديدگاه آقا مجتبـي در مـورد حقيقـت روح          در ب : اشكال سوم 

  :نويسد  مي ايشان در جاي ديگر.وجود دارد
... يك خالق ديگري نيـستند     اي دارند و هيچ     ماده و روح هر دو وجود و حقيقت جداگانه        

ماده و آثار ماده است     ست بر خواننده روشن سازيم كه نفس غير از           ا در اين بحث كافي   
ان جز بدن جسماني داراي حقيقت ديگري است كه از سنخ ماده نيست كه مـا آن                 و انس 
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يعني هر عاقلي هستي    .  بهترين شاهد رجوع به وجدان است       ... .ناميم  مي را روح يا نفس   
نمايد و دانـايي و توانـايي خواسـتن و           مي »من«كند كه از آن تعبير به         مي خود را وجدان  

هيچ توجه بـه بـدن و        كه  درحاليدهد    مي ه خود نسبت  استن فهميدن و نفهميدن را ب     نخو
مغز بالاسـتقلال مـدرك باشـند       هاي     اگر سلول  .مغز خود ندارد  هاي    اجزاي بدن يا سلول   

 از براي روح لذايذ     .چنين نيست  كه  درحاليبايد نخست خود را ادراك و وجدان نمايند         
لاح و بقـاي جـسم بـا     بلكه اصجسم و ماده ندارد و  است كه مناسبت با      هايي  و خواسته 

اين است چون فداكاري، ترك لذايذ و محبت در توان تصور نبود كه ماده داراي چنـين                 
  .)1387 ،قزويني( كيفياتي باشد

 ايشان در مواجهه با شبهات ماديون و خواص غير مادي            كه رساند اين بيان آقا مجتبي مي    
  . مجرد نداندنسته است آن راانكار نفس نتواقابل  غير خواصو
  
  اصل تناسخ .4

 حي فلاسفه توض ـ  دگاهي اصل ابتدا تناسخ را از د      ني ا دربارة هياالله عل حمة ر يني قزو ي مجتب خيش
  پـس از مفارقـت از بـدن        هي از ابدان اول   ري غ يدهد كه تعلق روح به اجسام و ابدان عنصر         مي

 لي ـ دلانيو همچناند  تناسخ آورده به  قائلان   كه   يلي تناسخ و دلا   اريسپس وى منشأ اخت   . است
كند فلاسفه    مي حيو تصر ه   آورد را در بطلان تناسخ     اتيوار فلاسفه و    دگاهي از د  تناسخابطال  

  )525 ص،1393 يني،قزو( .اند  را رد كردههيتناسخ را محال دانسته و ادله ناسخ
 است  اتيروركند كه بطلان تناسخ در اسلام از ض         مي  مطلب اذعان  نيسپس در ادامه به ا    

 است مخـالف قـول بـه    ي كه مثبت معاد جسماندياست و اساس قرآن مج فرو قائل به آن كا    
تناسـخ بـه    به  قائلان   داردشكالاتي اساسي   ا تناسخ به لحاظ نظري       آنكه به رغم . تناسخ است 

دلايل مورد استناد در اين بـاره فـارغ          .اند  مختلفي در پي اثبات ديدگاه خود برآمده      هاي    شكل
 تجربـي و الهيـاتي       و ونه است به سه قسم تناسخ متـافيزيكي        در پي اثبات كدامين گ     اينكه از

ايـن   .انـد   تهدانـس اعتبـار    بيده و   كرهاي مختلفي نقد       به گونه   را تقسيم شده و همه اين دلايل     
  :است زيربه شرح  آنها دلايل و نقد

از ات گذشته يـا     يادآوري خاطر : ن بر اساس ادعاي جوكيان هند     يخاطرات زندگي پيش   .1
 در تحقيقات مشخص شده     و است يا به صورت معمول   ) خواب مغناطيسي (يزم  طريق هيپنوت 
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اند و آنچه را در كودكي يـا در شـرايط خـاص               تعداد زيادي از اين افراد دچار توهم شده       كه  
واقعي در حيات   هاي    تصويرسازي كرده است تجربه     يا ذهنشان  اند  ديگري از اين و آن شنيده     

  .ي نيز احتمال فريبكاري آنان وجود دارددر موارد .اند  خود انگاشتهپيشين
 در صورتي است كه     ، تناسخ ايديگر اينكه تكيه بر خاطرات اين افراد در قالب دلايلي بر          

خـاطرات را   صـرفاً   نكـه   آبايد صرف خاطرات را معيار وحدت هويت شخصي بگيريم حال           
  . استشده مناقشه معيار وحدت هويت شخصي دانستن از جهاتي محور

را اگـر  هـا   يا منظره اه  مكان يا برخي اشخاص،قائلين به تناسخ : نما تكرارياي  ه  صحنه. 2
را ديده باشد يـادآور      منظره   ايمكان  شخص يا   رسد پيش از آنكه آن      ببراي كسي آشنا به نظر      

ها    آن مكان   ديگري با آن افراد يا در      دانند كه در زندگيِ     مي زندگي و حيات قبلي و بيانگر آن      
  .اند از آنها داشتهي ا بوده و تجربه
 بيـشتر  تفاوت مختصري با دليل پيـشين دارد و بـسيار بـه آن نزديـك اسـت و                    ،اين بيان 

اشكالاتي كه بر آن موضوع مطرح شده در اينجا نيز وارد است و بايـد گفـت امكـان تجربـه                 
 ة و در اينجا امكان تجرب      شرط لازم تجربي انگاشتن آن است      ها  انسانيك موقعيت براي همه     

تـوان    مـي  همچنين از نظر علمي زمـاني     . به طور واضح و متمايز منتفي است      ها    رار صحنه تك
چيزي را بيانگر يك پديده انگاشت كه آن چيز دچار اشكال ثبوتي نباشد و براي پديده مورد                 

م بـراي   گونه تبيين جايگزين يا احتمال ديگري وجـود نداشـته باشـد و شـواهد لاز                نظر هيچ 
افـزون بـر مـانع ثبـوتي بـه دليـل             كـه   درحالي ؛ر وجود داشته باشد   مورد نظ پديدة  تشخيص  

ديگـري وجـود    هـاي      و امكان تشخيص   يگونه مسائل احتمالات زياد    استحاله تناسخ در اين   
توانـد    مـي شـود ايـن تـصورات       مـي  دارد و از باب مثال آنچه در باب حافظه دروغـي گفتـه            

 هرچند واقعيت ندارد آنها را امور       ني و بازسازي اموري باشد كه     مصداقي از تصويرسازي ذه   
  .كنند  ميواقعي تلقي

كودكـان  ويـژه     بـه و  غريزي نـوزادان    هاي     استعداد ،برخي: نبوغ و استعدادهاي غريزي   . 3
بنـابراين در بـدن ديگـري،       و  دانند كه آنان در زمان و مكـان ديگـري             مي نابغه را دليل بر آن    
  .ندا اموري را آموخته

 كـساني   شناختي  در منابع روان.اتفاق نظر نيستنبوغ ة تعريف درباردر جواب بايد گفت    
 برخوردار باشـند تيزهـوش، خـلاق، نابغـه، سـرآمد و از              180 تا   120كه از بهره هوشي بين      
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توانيم پديده را دليل بر       مي از نظر علمي زماني   كه    درحالي. شوند  مي كودكان استثنايي شناخته  
يك از آنهـا در ايـن        هيچ كه  درحالي ،راي شرايطي باشد  مقدم بر آن لحاظ كنيم كه دا      واقعيتي  

ديگـري  هـاي     ي و روانـشناسي تبيـين     شناس ـ   زيـست  مانند هايي  رابطه ايجاد نشده و در دانش     
 وراثتي و محيطي در اين باره ارائه شده است و فـرض تناسـخ نـه                  و همچون عوامل ژنتيكي  

 نيـز ري ندارد و از نظر فلـسفي        ز نظر علمي هم كمترين اعتبا     تنها بيانگري انحصاري نيست ا    
  .داراي اشكالاتي متعدد است

ييد تناسخ باوري بيان شده كه تناسـخ زمينـه ايجـاد اسـتعدادها و               أدر ت : كاركرد مثبت . 4
 انسان اگر فرصت داشته باشد چند بـار ديگـر بـه            ؛ زيرا ؛كند  مي شكوفايي كامل فرد را فراهم    

  .ا به كمال برساندمختلف خود رهاي  اند ظرفيتوت ميدنيا بيايد 
  :اما اين دليل با اشكالات زير روبروست

وجود داشته باشد صرف وجـود فايـده قـوت اسـتدلال و             اي    بر فرض كه چنين فايده    . 1
 همچنين مفيد بودن دليل بر تحقق داشتن نيـست آن           .كند  مفيد بودن يك نظريه را تأمين نمي      

 وحدت هويت شخـصي و اسـتحاله        اساسي مثل مشكل  هاي    ا نقد  ب كهاي    هم در چنين نظريه   
  .ثبوتي مواجه است

 طـور   همانتواند دو كاركرد متفاوت داشته باشد و          مي تكرار شدن حيات در اين جهان     . 2
تواند بـا اختيـار       تواند به اصلاح گذشته بپردازد همچنين مي        كه هر فردي در حيات پسين مي      

 .اد و تبـاهي گذشـته خـود باشـد          راه فـس   ة دهنـد  سازد يا ادامه  سالم را تباه    هاي    خود گذشته 
توانـد    نهايت هم ادامـه يابـد مـي         بي لبه است و اگر تا     يك شمشير دو   بنابراين گردونه تناسخ  

  .باشدها  بخش هميشگي تباهي راهگشاي فسادپيشگي و تداوم
. دي منفي اسـت   داراي كاركر  كاركرد دوگانه دارد از منظر تربيتي       تناسخ  آنكه علاوه بر . 3

 گمـان فرصـت اصـلاح       چراكـه   خير و سستي در اصلاح فرد است        أساز ت   زمينهپنداره تناسخ   
ديگـر  هـاي   تواند آن را تا حيات يا حيات  ميمنحصر به اين دوره از حيات نيست و هر كس         

 بنابراين غنيمت شمردن فرصت اين زندگي و شتاب در مسير اصلاح و كمال نفـس                .فرونهد
  .جهاني ديگري واگذار كند  به حيات اينتواند آن را بلكه همواره ميلزومي ندارد 
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  نتيجه
كه عالم را علـت تامـه دانـسته و فاعليـت            د داشت   برهان ارائه شده در صورتي نتيجه خواه      

 و اين خلاف اساس قرآن مجيـد و         است مبدء را هم بالعنايه بدانيم همچنان كه اساس فلسفه        
ار است و براي ي و الاختةلقدراس قرآن، فاعليت مبدء با  اس  بر ؛سنت سيدالمرسلين است؛ زيرا   

 و امتناع انفكاك معلول از علت تامه در صورتي صحيح است كـه             است آن حريت ذاتي قائل   
  .ه يا طبيعي و بدون اختيار و مشيت باشديصانع فاعل بالعنا

ه همين  و بنابر عقيده شيخ مجتبي قزويني معاد جسماني، روحاني است و جسم معاد يافت             
قزويني به خاطر اينكه اعتقاد داشت نفس جسماني است،         . يعي است بدن عنصري و مادي طب    

بـه صـورت و     قبـل از مـرگ      منين  ؤنظريه تجسد روح را قبول داشت و معتقد بود ارواح م ـ          
 بخش لطيف از ماده آخرتـي هـستند،         ،منان چون مخلوق  ؤآيند و ارواح م    ميسيماي انسان در  

 شكل و سيماي بـدن      بهيات به اذن خداوند     قت از بدن بنا به تصريح روا      بنابراين بعد از مفار   
 .آيند ميخود در

قزويني در مواجهه با معاد جسماني و روحاني خود را در مقـام تبيـين آن فـرض كـرده                     
در اين تبيين پنج    . تبيين مبسوطي از معاد جسماني و روحاني ارائه كرده است         رو    ازاين. است

 بنـدي  كند و سـپس بـا تقـسيم     مي ذكر از آيات و روايات است خاستهكه بر را  اصل مقدماتي   
دليـل بـر مـدعي و       ) لزوم معاد جسماني با جـسم عنـصري       (آيات در صدد بيان اثبات مدعا       

خوبي فراگرفته اما شهرت      قزويني علوم عقلي و معارف اعتقادي و ديني را به          .هكيفيت برآمد 
دور از ه مــذهب شــيعه بــتقــادي هــاي اع وي در حفــظ خلــوص معــارف و شــناختة ويــژ

اي    ويـژه  تأكيـد  بنـابراين    اسـت،  هاي فلسفي و عرفاني بشري      و مكتب ها    درآميختگي با نحله  
وي بنابر همين سـلوك     . بر معارف اسلامي كه ملهم از قرآن مجيد و روايات ائمه است           دارد  

ور  بـه ط ـ اسـت  كـه ملهـم از وحـي   را اخلاقي و فكري كه داشته معاد جسماني و روحـاني   
جهـت  ـ البته نه بـه طـور منـسجم ـ     ي پنج اصل مقدماتي فوق را  قزوين.  كردهتبيينسوط مب

 معـاد قرآنـي را معـاد جـسماني و روحـاني             او .دهد  مي تبيين معاد جسماني و روحاني ارائه     
 و  گردنـد  ميآنها بـاز  ة   مردم به اجساد عنصري    همةدانسته و معتقد است در روز نشور، ارواح         

معـذب و گروهـي متـنعم بـه         اي    دسـته فاعت اسـت    وز حساب و جزا و ش ـ     در آن روز كه ر    
ند و آن عالم كه عالم آخرت اسـت داراي بهـشت و جهـنم اسـت و                  شو  مي هاي ابدي  نعمت
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  .است هاي روحي و جسمي براي مردم در آن جهان لذات و عذاب
 و دلايـل    )510 ص ،1393قزوينـي،   ( نفـس اسـت   نبـودن   جرد  مشيخ مجتبي قزويني قائل به      

 تمـامي   :فرمايـد   مـي   پرداخته است و   آنهارا ذكر كرده و به نقد       از ديدگاه فلاسفه    تجرد نفس   
كنند اين است كه علـم و ادراك و فكـر از امـور                مي اي كه فلاسفه براي تجرد نفس بيان        ادله

 ،معنوي و مجرد از ماده و عوارض ماده است و ممكن نيست كه در ماده يا قائم به ماده باشد
براي رد يـا پـذيرش      . باشد  مي از ماده است كه روح    امور حقيقي، مجرد     محل اين    پس ناچار 

 و يـا نـه؟      اند  ادراك و روح را شناخت كه آيا اين معاني عين نفس           نظريه فلاسفه بايد علم و    
ن علم بـود    يبه اين توضيح اكتفا كرده است كه روح انسان عين علم نيست چون اگر روح ع               

و دليل ديگـر    ). جاهمان(د نيست    پس روح مجر   ؛كرد  نمي  ادراك ديگر جهل و ناداني خود را     
 خـورم،   مـي  گويـد مـن     مـي  روح را چنين بيان كرده اسـت كـه هـر انـساني            نبودن  جرد  مبر  
برم، و اين خود دليل روشني است كه حقيقت انسان مجرد از ماده نيست                مي خوابم، لذت  مي

زوينـي  ق. ه ديدن در عالم خـواب اسـت       آن يا به تخليه و تجريد در بيداري و يا ب          ة  و مشاهد 
است كه خودش يا اشخاص زنده و مـرده    اي    ياهاي صادقه ؤ براي هر كس ر     كه فرموده است 

كند و يقين    پس وجدان مي   ،داند كه حقيقتاً لذت برده يا اذيت شده         مي ،را كه در خواب ديده    
 حقيقتـي   ،ستدارد كه روح بدن و اجزاي دماغي نيست و همچنين روح، عين علم و عقل ني               

 و بناي شرع و شريعت و قـرآن و سـنت بـر              ندارد و گاهي    دارد و عقل    است كه گاهي علم   
  .)511همان، ص(ت روح اسنبودن جرد م

  :توان نكاتي را به عنوان نقد نهايي به شرح زير مطرح كرد  ميو به طور كلي
تلاي مورد كه هدف مكتب تفكيك و بالاخص مرحوم آقا مجتبـي قزوينـي اع ـ             اين  در  . 1

عم خودشان زدودن هرچه كه از غير معـصوم اسـت از دامـن شـرع      مكتب تشيع بوده و به ز     
اديـده  نمقدس شكي نيست ولي ايشان حجت باطني يعني عقل را كه امر معـصومين اسـت                 

  .اند انگاشته
 يعنـي   ؛اند  شده»  انگيزه و انگيخته   ةمغالط« قزويني دچار    آقا مجتبي تفكيكيان و مرحوم    . 2

جاي  اند و به     از بيان آن توجه كرده     ها  آن و انگيزه  ه خاستگاه   سي محتواي سخن، ب   به جاي برر  
احتمالي مدعي را مـورد توجـه       هاي     يك مدعا بپردازند تعلقات و انگيزه      ةاينكه به بررسي ادل   

  .)218 ص،1379خندان، . ك.ر( اند قرار داده
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الـسلام در     عليـه  اگر سيره معصومين عليهم السلام براي ما حجت اسـت امـام صـادق             . 3
آيا جز اين است كه امام شيوه دفاع هـشام          . گذاشتند  احترام مي به هشام    ديگر   حضور علماي 

  ؟دننك  ميكه همان شيوه عقلي است تأييدرا السلام  از مكتب اهل بيت عليهم
سوئي هم وجود داشته اسـت      هاي    از ورود فلسفه به جهان اسلام هدف      كه  پذيريم    مي .4

  .شود  نميلي در اثبات احكام الهيمباحث عقاز  گيري بهرهع از ولي اين امر مان
فبـشر عبـاد الـذين      « آيـاتي همچـون      ؛آيات و روايات خـلاف نظـر تفكيكيـان اسـت          . 5

منظور از قـول، قـرآن و       » احسنه«كه به قرينه     )18  و 17 ،زمر(» يستمعون القول فيتبعون احسنه   
در بـر    و سـخنان ديگـران را هـم        علوم   باشد و  مين  آن بهكم منحصر     روايات نيست يا دست   

 روايـاتي   ؛ و )9،  زمـر (» هل يستوي الذين يعلمـون و الـذين لا يعلمـون          «ة   كريم ةگيرد و آي   مي
، ص 3 ج،الحكمـة ميـزان  (»  علي كل مسلمةاطلبوا العلم ولو بالصين فان طلب العلم فريض      «چون  
  ).671، ص1 ج،همان(» فاق و لو من اهل النةفخذ الحكم من،ؤ المة ضالّةو الحكم « و)2070
 راهاز آيات و رواياتي است كه مسلمانان را به تلاش علمي بـراي پيمـودن             اي    ها نمونه اين

  .كند مي قيتشو حقايق عالم
بوده است ها  »مصارع«و ها  »تهافت«در طول تاريخ، انديشه اسلامي مورد هجمه تندباد     . 6

و ايـن از    شـده اسـت     تـر     ده بلكه فـروزان   و در پي آن نه تنها شعله تابنده آن خاموش نگردي          
  .نشان داردارتباط عميق انديشه عقلاني و مكتب اسلام 

جـا در تگنـاي      بلكـه هـر   انـد     فيلسوفان در طول تاريخ نه تنها مخالفتي با ائمه نداشته         . 7
) ق 252درگذشـتة   (  كنـدي  .شـدند   گرفتند به حضرات معصومين متوسل مـي        مي علمي قرار 

 بـاقي مانـده، از آن حـضرت         اوكه از   سكري  به امام حسن ع   اي    مه، در نا  م اسلام نخستين عال
  .)377، ص1 ج،تا  بيفيض كاشاني،(  استهايي پرسيده سؤال
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   و مĤخذمنابع
 تبليغـات  دفتر: قم ،ملاصدرا فلسفي آراي و حال شرح ،)1340 (الدين جلال سيد آشتياني، .1

  .ة قمعلمي حوزه اسلامي
 انتـشارات  ،زنـوزي  مـدرس  محكـي  ديدگاه از معاد ،)1368( غلامحسين ديناني، ابراهيمي .2

  .حكمت
 ،ةعـشر  ةالاربع الرسائل: در ،»الجسماني المعاد اثبات في «،)1373 (محمدحسين اصفهاني، .3

  .قم ةعلمي حوزه مدرسين جامعه به وابسته اسلامي نشر مؤسسه استادي، رضا تحقيق
: بيروت ،العلوم و الفنون حاتاصطلا كشاف ةعموسو ،)1996 (علي بن محمدعلي تهانوي، .4

  .ناشرون لبنان ةمكتب
  .اسراء: چاپ دوم، قم ،تسنيم تفسير ،)1393 (عبداالله آملي، جوادي .5
 مقـالات  مجموعـه : در ،»صـدرالمتألهين  متعاليـه  حكمـت « ،)1378 (عبداالله آملي، جوادي .6

  .صدرا اسلامي حكمت بنياد: تهران اول، لدج ،ملاصدرا تحكم جهاني همايش
  .اسراء :قم پارسانيا، حميد تنظيم ،مختوم رحيق ،) الف1375 (عبداالله آملي، جوادي .7
  .اسراء :قم ،قرآن در معاد ،) ب1375 (عبداالله آملي، جوادي .8
 انتـشارات : تهـران  ،الحكـم  فـصوص  شرح در الهمم ممد ،)1378 (حسن آملي، زاده  حسن .9

  .اسلامي ارشاد و فرهنگ وزارت
  .قرآن ملكوت رنو: مشهد ،معادشناسي ،) ق1427(محمدحسين  سيد طهراني، حسيني .10
  .ما دليل :قم ،متعاليه حكمت در جسماني معاد ،)1381 (محمدرضا حكيمي، .11
  . كتاب طه،يمنطق كاربرد، )1400 (اصغر يخندان، عل .12
 نشر: تهران آملي، زاده   حسن حسن تصحيح ،المنظومه شرح ،)1369 (هادي ملا سبزواري، .13

  .ناب
  .سمت: تهران ،)آملي جوادي االله تآي آثار از برگرفته( معاد ،)1396 (حميدرضا شاكريان، .14
 ،الاربعة العقلية الأسفار في المتعالية الحكمة ،)1981(ابـراهيم    محمد بن  شيرازي، صدرالدين .15

  .التراث احياء دار: بيروت سوم، چاپ
 حكمـت  بنيـاد : تهران ،الحدوث في ةرسال ،)1378 (ابراهيم بن محمد ،يرازيش صدرالدين .16

  .صدرا ميلااس
 محمـد  تـصحيح  ،الكـافي  اصـول  شـرح  ،)1366( ابـراهيم  بن محمد ،يرازيش صدرالدين .17
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  .تهران فرهنگي، تحقيقات و مطالعات مؤسسه: تهران ،خواجوي
 بـه  ،ةيالـسلوك  المناهج يف ةيالربوب الشواهد ،)1360 (ميابراه بند  محم ،يرازيش صدرالدين .18

  .ياهگدانش نشر مركز: رانهت ،، چاپ دوميانيآشت نيالد جلال ديس حيتصح
 انتـشارات  :قم،  9 و   5جلدهاي   ،القرآن تفسير في الميزان ،)1374 (محمدحسين باطبايي،ط .19

  .قم علميه حوزه مدرسين جامعه
 امـام  مؤسـسه  : قـم  ،سـمت : تهـران  ،صدرايي حكمت نظام ،)1385 (عبدالرسول عبوديت، .20

  .خميني
  .السلام ليهع علي نينؤاميرالم مامالإ ةمكتب ،الوافي كتاب ،)تا بي (ملامحسن كاشاني، فيض .21
  .امروز حديث :قزوين ،الفرقان بيان ،)1393 (مجتبي قزويني، .22
  .ةالسن و الكتاب في المعاد ،)1379 (گيلاني محمدي .23
  مقالات .24
 معـاد  عقلانـي  تحليل در فلسفيهاي    مؤلفه مبناشناختي كاوش« ،)1399 (احمدي امدادي، .25

  .89ـ82 ص ،)1 (1 ،اسلامي بيترت و معارف آموزش در پژوهش ،»جسماني
 6 ،فلـسفي  معرفـت  نشريه ،»ياله مانيحك نگاه از يجسمان معاد« ،)1387 (جعفر انواري، .26

)1.(  
 ،»يجـسمان  معـاد  يعقلان ليتحل و ملاصدرا« ،)1389 (نيمحمدحس ،يمحمودآباد يدهقان .27

  .36 پياپي راز،يش دانشگاه ،ينيد شهياند فصلنامه
 قـديم  عهد در جسماني معاد هاي نشانه« ،)1391( منظم شكوه و السادات فروغ  ،  پور  رحيم .28

 ص ،83 ماره، شــ21 وره، داســلامي كــلام پژوهــشي علمــي فــصلنامه ،»جديــد عهــد و
  .168ـ149

 آثـار  در جـسماني  معـاد  اصـول  بررسي« ،)1397 (جوارشكيان طاهره و عباس  نيا،    عضدي .29
  ).50 (2 ،كلام و فلسفه دوفصلنامه ،»صدرالمتألهين

 جـسماني  نظريـه  تمـدني  كاركردهـاي « ،)1401 (وپير محمدي  و احمد  غلامرضا ،فياضي .30
  .)11 (3 ،پژوهي تمدن نشريه ،»نفس حدوث بودن

 نقـد  و نقلـي  دلايـل  (عنـصري  جـسم  معـاد « ،)1391 (يشكر  و مهدي  غلامرضا فياضي، .31
 ص ،)زمـستان  و پاييز( دوم شماره سوم، سال ،كلامي معرفت نشريه ،»)رقيبهاي    ديدگاه

  .88ـ67
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 هـاي  پـژوهش  بنيـاد : مـشهد  ،»المعـاد  و أمبـد  حول تنبيهات« ،)1374 (حسنعلي مرواريد، .32
  .رضوي قدس آستان اسلامي

 و جـسماني  معـاد  در سـينا   ابـن  فلسفي مباني از تحليلي« ،)1389 (مهدي محمد مشكاتي، .33
 ).12 (1 ،كلامي فلسفي هاي پژوهش فصلنامه ،»روحاني
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Simulations have been the focus of philosophers since the time of 
ancient Greece, and among the Islamic philosophers, Mulla Sadra 
has also addressed the issue of simulations and its relationship with 
the power of imagination. This faculty simulates faces under the 
influence of various factors. In this research, by examining 
documents and in a descriptive-analytical way, the nature and 
explanation of the factors and contexts affecting the power of 
imagination has been discussed with an emphasis on Mulla Sadra's 
point of view. The findings of the research: simulations, under the 
influence of factors such as self-control; Weakness and strength of 
soul; temperament and nutrition; These factors are intertwined. In 
the sense that nutrition has a special relationship with the body and 
the body is united with the soul; Based on this general principle that 
"the ruling of one of the allies spreads to the other", then nutrition 
has a special relationship with the soul; On the one hand, the ego is 
effective in the emergence of temperament, and on the other hand, 
nutrition is effective in the emergence of temperament, and 
temperament is also effective in the emergence, strengthening and 
weakening of emotional qualities. Therefore, moderation in 
emotional qualities has a special role in the health of the soul and 
body, and as a result, the balance of temperament, and it affects all 
the powers and actions of the soul, and its temperament and 
moderation are effective on the quality, strength and weakness of the 
soul and its simulations.  

Cite this article: Raizan, N.A & Karami, M & Fazeli, A (2023). Explaining the factors influencing 
Simulations with emphasis on Mulla Sadra's point of view, History of Islamic Philosophy, 2 (3), 89-111. 
http//doi.org/10.22034/HPI.2023.427379.1047 
                               © The Author(s).                       Publisher: Ale-Taha Institute of Higher Education 
Institute..                   DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.427379.1047  

 

 

 History of Islamic Philosophy                         
                                                Home Page:  hpi.aletaha                                         

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



History of Islamic PhilosophyVol.2/ Issu.7/ Autumn.2023                                                   90 

 

Extended Abstract 
Introduction 
Mulla Sadra expresses his point of view on the issue of simulations and 
imagination, while expressing criticisms. He has used imagination in its 
three meanings; When he examines the soul in the order of senses and 
sensations, like Farabi, he places the power of imagination as one of the 
powers of the soul in the ranks of other sensual powers and calls it as "the 
power of imagination"; However, on the contrary, Farabi places the task 
of preserving imaginary images on the "illusory power" as the treasury of 
imagination of the soul. One of the functions of imagination is simulation. 

This research was carried out by the method of library study and its 
main sources are referring to the many written works of Mulla Sadra. 
Then, in an analytical-descriptive way, the subject has been explained and 
investigated based on the data obtained with a philosophical approach. 
Finally, the causes and factors affecting the strengthening and weakening 
of the power of imagination in Mulla Sadra's view have been explained 
and investigated. 

The relationship and intertwining of the factors affecting the 
simulation of the power of imagination, emphasizing the point of view of 
Mulla Sadra, is an issue that this article seeks to address and explain. The 
relationship between the soul, temperament and nutrition and their effects 
on each other and finally on simulations is the most important innovation 
in this article, which has caused it to be addressed. 
 
Methods 
In this research, by examining the documents and in a descriptive-
analytical way, the nature and explanation of the factors and contexts 
affecting the power of imagination have been discussed with an emphasis 
on Mulla Sadra's point of view. 
 
Findings 
The findings of the research are that simulations are influenced by factors 
such as:  

1) Adjustment of ego. 2) Weakness of breath. 3) Temperament. 4) 
Nutrition. These factors are intertwined. In the sense that nutrition has a 
special relationship with the body and the body is united with the soul. 
Therefore, moderation in emotional qualities has a special role in the 
health of the soul and body and, as a consequence, the balance of 
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temperament, and it affects all the powers and actions of the soul, and its 
temperament and moderation are effective on its simulations. 
 
Conclusion 
Therefore, according to the discussion, the following results can be 
formulated 

-Adjusting the powers of the soul: excessive attention to lusts is the 
reason for moving away from the truth. Adjustment of forces requires a 
comprehensive plan. Therefore, the existence of religion and divine ritual 
becomes necessary; Because man has many powers and talents.  

-The strength and weakness of the soul: Mulla Sadra believes that the 
reason for the simulations is that the human soul sometimes receives a 
strong perception of a particular matter, so the same thing that is 
perceived remains in the memory, and sometimes the soul perceives the 
intellectual matter in a weak way. does, in this case he tells it in a 
perceptible and suitable way. 

-Temperament: According to Mulla Sadra, Temperament is a simple 
quality that is the result of fraction and refraction and conflict of the four 
elements, until reaching the limit of moderation, and one of the reasons 
for strengthening the imagination is the body's temperament; The closer 
the temperament of the body and the composition of the body's elements 
are to moderation, the more exalted the soul is. Strong ego has strong 
simulations 

 -In Iranian medicine, nutrition has a special relationship with the body 
and because the body is united with the soul; So nutrition is effective on 
the ego, and the ego is effective in the emergence of temperament, 
therefore, nutrition is effective in the emergence of temperament. For this 
reason, nutrition is closely related to temperament. Therefore, nutrition is 
effective in the emergence of temperament and temperament is effective 
in the emergence, strengthening and weakening of psychological 
qualities, as a result, nutrition is effective in the emergence, weakening 
and strengthening of psychological qualities.  
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  :ژگان كليدياو
 ،يلهمحاكات، قوه متخ 

عوامل مؤثر بر محاكات، 
  ملاصدرا

 يلسوفان فيان باستان تاكنون مورد توجه فلاسفه بوده و از ميونانمحاكات از دوران 
 قوه، ينا.  پرداخته استيله به مسئله محاكات و نسبت آن با قوه متخيز ملاصدرا ني،اسلام

ل مختلف به  عوامير كرده و تحت تأثيل تبديجزئ قوه عاقله را به امور يادراكات كل
 به يلي ـ تحليفي توصيوه اسناد و به شي پژوهش با بررسيندر ا. پردازد يمحاكات صور م

 ملاصدرا پرداخته شده يدگاه در ديله مؤثر بر قوه متخهاي ينه عوامل و زميين و تبيستيچ
 نفس، ي قوايل چون تعدي عواملير پژوهش آن است كه محاكات تحت تأثهاي يافته. است

 يده در نسبت با هم و در هم تنل عوامينا.  استيهنفس و مزاج و تغذضعف و قوت 
.  با بدن است و بدن با نفس متحد استي نسبت خاصي دارايه معنا كه تغذين، به ا.هستند

 پس ،»كند ي ميت سرايگري به دين از متحديكيحكم « كه  ي اصل كلينبر اساس ا
 مزاج مؤثر است و يدايشنفس در پ طرف، يك با نفس است؛ از يت خاصسب ني دارايهتغذ

 يف و تضعيت و تقويدايش در پيز مزاج مؤثر است و مزاج نيدايش در پيه تغذيگر ديياز سو
 در سلامت روح اي يژه نقش وي نفسانيفياتلذا اعتدال در ك.  اثرگذار استي نفسانيفياتك

 و دهد ي قرار ميرأث و تمام قوا و افعال نفس را تحت تو جسم و به تبع آن تعادل مزاج دارد
  . قوت و ضعف نفس و محاكات آن مؤثر استيفيت،مزاج و اعتدال آن، بر ك

  

تاريخ فلسفه .  ملاصدرايدگاه بر ديد عوامل مؤثر بر محاكات با تأكيينتب ).1402 (عليرضاي، فاضل و حمد، مكرمي و نجات علي، يزنرا: استناد
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  مقدمه 
بـرخلاف  ـ دانست و ارسطو كـار هنرمنـد را      بازنمايي عالم مثُل ميافلاطون عالم طبيعت را

 ـداندافلاطون كه چند مرتبه از حقيقت به دور مي  تقليـد از طبيعـت دانـسته و آن را امـري      
 از عالم محسوس بوده و عالم محسوس، بازنمـايي عـالم             هنر، حكايت  ؛ زيرا ؛شمارد  نيكو مي 

ت  بنـابراين چنـد مرتبـه از حقيقـت دور اس ـ        ؛وسثُل اسـت و هنـر، تقليـد از عـالم محـس            م  
 بر بنا. كرد مطرح يجمهوركتاب  در را محاكات مفهوم افلاطون. )294، ص1 ج،1386 كاپلستون،(

 كنـد  يم ـ خلـق  هنرمنـد  آنچه بود معتقد او. قيحقا نه است ظواهر جهان جهان نيا ه اوينظر

 ياصل قتيحق از و شود يم محسوب دست دوم يديتقل چون و است ديتقل  ازيديتقلصرفاً 
 فاقـد  را يمحاكـات  يهنرها افلاطون گر،يد انيب به .است ارزش فاقد فاصله دارد مرحله چند

 معتقـد  تي ـروا اي ـ يارزش يبرتر به اتيادب حوزه در ژهيو به آن، در مقابل و شمرد يم ارزش

او . سـت ا ييارسـطو  يهـا  شهي ـاند ريتـأث  تحت رشتيمحاكات، ب خصوص  نيز درسينا ابن .بود
  .)32 ص،1386، سينا ابن(ت دانس نمي محض ديتقل  راينقاش در محاكات
 معـادل  1سيميمـس  جاي اصـطلاح  به كه است اسلام جهان در ميحك ني، اوليمت بن بشر

دو اما در آثار فيلسوفان مسلمان بـا  . )151 ص،1382كوب،  زرين(د  بربه كار را »محاكات« يعرب
رشـد    ابـن  كار بـرده و     فارابي عمدتاً تخييل را به    . ييل و تشبيه  تخ: ماي  اصطلاح ديگر نيز مواجه   

 .)182 ص ،1996فـارابي،   (ت  كـار بـرده اس ـ       محاكات و تخييل، هـر دو را بـه         سينا  ابن تشبيه را و  
 ـ               همچنين از نظر او اين قوه قـادر اسـت بـا اسـتفاده از ص گـري  ر محـسوس بـه محاكـات      و

   .)182 ص،1996فارابي، ( داز معقولات بپرداز) سازي و شبيهتصويرگري(
 شـاخه  دو بـه  را آن و داده است انجام محاكات باب در يتر قيدق ليتحل و هي تجزيفاراب

 دو از توانـد  محاكات عملي مـي  كه  قرار نيا  از؛كرد ميتقس يعمل محاكات و يقول محاكات

 همچـون  اسـت،  ياصـل  ءيش ـ كي ييابازنم كه ءيش كي اول، ساختن: رديگ صورت قيطر

 گـر، يد شخص كي هيشب كردن دوم، عمل و است انسان كريپ ييكه بازنما سيتند كي ساختن

 آن اول قسم: است قسم دو بر زين يقول محاكات. كنند مي شينما در گرانيكه باز يكار مانند

                                           
 representation براي اين معنا بـه كـار رفتـه و معـادل انگليـسي آن                 mimesisدر اصطلاح يوناني واژه      .1

  . است
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در  موجـود  اصوات هيشب  آوايييكس آنكه مثل شود، ديتقل ياصل اصوات از ماًيكه مستق است
ويـژه   به كلمات خاص بيترت از استفاده با اينكه اي ؛ها صوت اسم مةه مثل كند، ديتول عتيطب
، 1 ج،1408فـارابي،  (د زنيبرانگ مخاطب در هستند آن از يحاك كه را ياحساسات ،يشاعر هنر در
 فـي   ةمقال و   كتاب الشعر  ،باره چيستي محاكات در دو رساله ايشان        ديدگاه فارابي در  . )502ص

، نـداده  تفسير روشني از محاكـات ارائـه         هرچند  است و  شده منعكس    الشعراء ةعقوانين صنا 
در آثـار    .كنـد   كمك مي به ما    در رسيدن به معناي محاكات        است كه  توضيحاتي را بيان كرده   

به مقصود او     واژه محاكات بيشتر است، اما محاكات      هكارگيري واژه تخييل نسبت ب      به يفاراب
  .)همان(ت ستر ا نزديك

 اسـلامي  فلاسـفه  خـاص  به طور  و فلاسفه ساير هاي  ثارش ديدگاه آ در اما صدرالمتألهين 
در مسئله  . دهد  مي قرار توجه مورد همواره را سهروردي و سينا  ابن  و فارابي چون اولي طراز

 قتطبي البته .دارد  محاكات و قوه خيال و متخيله نيز ضمن بيان نقدها، ديدگاه خود را بيان مي              
در  .است بسيار دشواري  كار او آراء پراكندگي به توجه اب آثارش، محتواي بر ملاصدرا روش
 هنگامي كه نفـس را در مرتبـه   .كار برده است ملاصدرا خيال را در سه معناي آن به       حال   هر

اي از قواي نفس     قوه به عنوان كند همانند فارابي قوه خيال را         مي  حس و محسوسات بررسي   
 امـا  ،بـرد  نـام مـي  » قـوه متخيلـه   «با عنوان آن  د و از    ده  ير قواي نفساني قرار مي    در رديف سا  

 بـه عنـوان     ـ»قوه مـصوره  «بر عهدهبرعكس فارابي، وظيفه حفظ و نگهداري صور خيالي را 
 ـخزانه خيال نفس  هنگـام بررسـي نفـس در مراتـب     او. )287 ص،2138، ملاصـدرا (د گذار  مي 

بـه  گيرد و  بر مي ي آن را دردهد كه همه قواي باطن  ال ارائه مي  بالاتر آن، مفهوم ديگري از خي     
 خيال متصل در مقابل خيال منفصل كه عالمي وراي عالم طبيعت و ماده است مطـرح                 عنوان
 شعر  قسم دوم را.فعلى و قولى  : ن محاكات از نظر ملاصدرا نيز دو قسم است        يبنابرا. شودمي
  .)679 ص،1362ملاصدرا، ( نامند مي

ر ارتباط با قوه خيال از منظر ملاصدرا مطـرح          ، محاكات در اين پژوهش د     هگفت  پيش بنابر
حتي برخي حكما و فلاسفه اسلامي در . هاي آن محاكات است  يكي از كاركرد؛ زيرا،شود مي

كه مبتني بر نـوعي محاكـات اسـت از ايـن موضـوع               تبيين وحي از طريق كاركرد قوه خيال      
هاي قوه متخيله به ايـن        تين بحث قواي نفس و فعالي     ر ضمن تبي  ملاصدرا د . اند  استفاده كرده 

ايـن پـژوهش كـه بـه        لـذا در    . موضوع پرداخته و ابعادي از اين موضوع را تبيين كرده است          
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 اصلي آن، آثار متعدد و مكتـوب صـدرالمتألهين           گرفته و منابع        اي انجام   كتابخانه   مطالعه    روش
ايي ماننـد   ه ـ  ليـدواژه  علمي مرتبط با موضـوع، ك      ، در ضمن بررسي محتواهاي    است شيرازي

محاكات، قوه خيال، قوه متخيله، قوت نفس، ضعف نفس جـستجو شـد و در مرحلـه بعـد،                   
 ـ  نقش قوه متخيله در محاكات از منظر ايشان استخراج و احصاء شد، سپس به شيوه تحليلي

، رويكـرد فلـسفي  دسـت آمـده بـا     هاي به  توصيفي به تبيين و بررسي موضوع بر اساس داده        
ر نهايت، علل و عوامل مؤثر بر تقويت و تضعيف قـوه متخيلـه و قـوه                 د. پرداخته شده است  

هم تنيدگي عوامل مؤثر بر      روابط و در  . است خيال در ديدگاه ملاصدرا تبيين و بررسي شده       
دنبـال   اي اسـت كـه ايـن نوشـتار بـه             بر ديدگاه ملاصدرا مـسئله     تأكيدمحاكات قوه خيال با     

نوشـته شـده،     مقالاتي در خصوص خيـال و متخيلـه       البته تاكنون   .  آن است  خت و تبيين  پردا
 ،سينا  ابن ،يفاراب ي در نظام فكر   الي تطور مفهوم خ   يبازشناس،  »الي تا خ  لهياز متخ «ة  مانند مقال 
 آنهـا  ه خيـال و تفـاوت    قـو  چيـستي  دربـارة  آنـان  نظرياتبه   كه فقط   و ملاصدرا  يسهرورد

كـه  » سـينا   ابـن  نظريه محاكات از ديدگاه فـارابي و      « اي تحت عنوان    يا مقاله  و .پرداخته است 
  .بحثي از ملاصدرا و عوامل مؤثر بر محاكات از نظر او صورت نگرفته است

رابطـه  . در نوشتار حاضر، عوامل مؤثر بر محاكات از منظر ملاصدرا بررسي شـده اسـت              
ت قـوه خيـال،   گر و در نهايت بر محاكادييكتنگاتنگ نفس، مزاج و تغذيه و تأثيرات آنها بر    

  .ين نوآوري در اين نوشتار است كه اهميت پرداختن به آن را فراهم كرده استتر مهم
 خـود  بـه  را كـاربرد  بيـشترين   در نـزد ملاصـدرا، خيـال   ذكر اين نكته ضروري است كه

 و ادايج ـ را مثـالي  هاي  صورت مرتبه، آن در نفس شده كه  عالمي به تبديل و داده اختصاص
: ، در پي پاسخ بـه ايـن پرسـش اصـلي هـستيم كـه                رو ذا در نوشتار پيش    ل .كند  مي نگهداري

؟ بـراي رسـيدن بـه پاسـخ، دو پرسـش            اند  كدامعوامل مؤثر بر محاكات در ديدگاه ملاصدرا        
عوامـل مـؤثر بـر تقويـت قـوه متخيلـه از منظـر               : فرعي ديگر مورد بررسي قرار گرفته است      

 محاكات،  ؛خيله از منظر او كدام است؟ زيرا      ل مؤثر بر تضعيف قوه مت     ؟ عوام اند  كدامملاصدرا  
  .يكي از كاركردهاي قوه متخيله است و ضعف و قوت آن بر محاكات اثرگذار است

  
   چيستي محاكات)الف

 يا عين  و نقصان و زيادت  بي كسي فعل يا قول  كردن ، حكايت  كردن محاكات به معني بازگو   
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 و  دي ـ به تقل  ،به طور كلي  ). محاكات هواژ ذيل دهخدا، لغتنامه(ت   اس  كردن نقل را گفته كسي 
ايـن  . )350، ص 2 ج ،1414صـليبا،   (د  شـو  ي اطلاق م  گري د يزهاي چ ايشباهت در كلمات، اعمال     

گري و تقليد چيزي از چيزي اسـت،   اصطلاح كه در كاربرد رايج به معناي بازنمايي، حكايت      
 .3 ،)شود  ايت مي از آن حك   آنچه(  محكي .2 ،)كننده حكايت(  حاكي .1: داراي سه ركن است   

 در منطق، شعر قسمى از محاكات است و معنـى           .) حكايت حاكي از محكي    فرايند(ت  حكاي
نـد تـا    ي را انجام دهند و منظـره آن را عمـلاً مجـسم نما             يا ه حادثه يمحاكات آن است كه شب    

سـازى بـراى      صـحنه  اي ـش واقعه   يگر، نما ي به عبارت د   .جان آورند يننده را به ه   ي ب  احساسات
شات بـر دو قـسم   ي ـ نما،نينـد بنـابرا  يگو يا دروغى را محاكات م ـيراست ة ادن حادثجلوه د 
 نامنـد   ي قسم دوم را شعر م ـ     .شات لفظى و قولى   ي نما .2 ،رى و فعلى  يشات تصو ي نما .1: است

اصطلاح فلاسفه اسلامي، علاوه بر كـاربرد هنـري محاكـات، در          در. )679 ص ،1363ملاصدرا،  (
ــاره ــر   پ ــاي ديگ ــهاي از كاربرده  ــ   ب ــده اس ــتفاده ش ــد اس ــات از واژه تقلي ــاي محاك   ت ج

سـازى بـراى     ا صـحنه  ي ـش واقعـه    يمطابق ديدگاه ملاصدرا، نما   . )164، ص 7 ج ،1981،  ملاصدرا(
  .)679 ص،1363ملاصدرا، (د نيگو يا دروغى را محاكات ميجلوه دادن حادثه راست 

  
  محاكات قوه متخيله) ب

 آن، از پـس  مـشائيان و   ديـدگاه  ابتـدا ضـمن نقـد      خيال، قوة و متخيله از بحث در ملاصدرا
ــا هــايش اخــتلاف و هــا تفــاوت ــاً ســهروردي ب ــه نهايت ــه ديــدگاه خــود ب ــرداز مــي ارائ   د پ

در سنت حكمت اسلامي، خيال اسـت كـه     يكي از قواي باطني نفس .)14 ص ،1402بازرگاني،  (
 عرفـي آن را     اما با نگاه  . مشترك است وظيفه آن حفظ صور دريافت شده از حواس در حس           

، 8  ج ،1981،  ملاصـدرا ( اسـت  قـوه متخيلـه متمـايز        از كه  درحالياند    با قوه متخيله يكي دانسته    
  . )211ص

 حفظ صـور دريـافتي موجـود در بـاطن           اش  قوه خيال كه به آن مصوره هم گويند وظيفه        
كار آن، قوه متخيله مجرد است و  مطابق ديدگاه ملاصدرا .)211، ص8 ج،1981ملاصدرا، ( 1است

بعد از بررسـى    او  . )425 ص ،1380ملاصدرا،(ت  سازي و ايجاد صور جديد اس       تركيب و صورت  
                                           

 .ة الخيال و يقال لها المصورة هي قوة يحفظ بها الصورة الموجودة في الباطنقو .1
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 و منطبـع در     نيـستند ن عـالم    يه، موجود در ا   ياليات فلاسفه معتقد است صور خ     ياقوال و نظر  
 بـه عـالم   الوجود از بدن و مجـرد اسـت و مربـوط    ال، منفصلي، بلكه خ  نيستندقواى بدن هم    

له است كه به اعتبار به كار       ير از متخ  يال غ يد توجه داشت كه قوه خ     يابراين با بن. گري است يد
 تركيـب   اش  ز ديدگاه او قوه متخيله وظيفه      ا 1.نديگو  مفكره مي آن را   بردنش توسط قوه ناطقه،     

  كـار قـوه    ؛ زيـرا  ؛)214، ص 8 ج ،1981ملاصـدرا،   (ت  احكام و امثله و تركيب و تفصيل صور اس        
از .  و كار قوه متخيله تركيب و تفصيل اسـت         )211، ص /8  ج ،1981،  ملاصدرا( خيال حفظ صور  

ياي صادقه و اضغاث احـلام را در نـسبت بـا قـوه              ؤهمين جهت است كه ملاصدرا بحث ر      
د  نيـاز بـه تعبيـر دار        كـه   اساس، رؤيا، محاكات قوه متخيله اسـت        بر اين  .كندخيال تبيين مي  

  .)2: 1380 ملاصدرا،(
   )الخيــال جبلــت للمحاكــات  (ت اســ) متخيلــه(كــار قــوه خيــال    گــري كايــتح

اين قوه اگـر    . يكي از قواي نفساني، قوه متخيله است      پس  . )453، ص 3 ج ،1381 آملي،   زاده  حسن(
  د شـو  در خدمت قوه ناطقه باشد مفكرّه و اگر در خـدمت واهمـه باشـد متخيلـه ناميـده مـي          

خـواب و نيـز محاكـات نقـش          استنباط صنايع، شـعر و       اين قوه در  . )80ـ79 ص ،1405فارابي،  (
) خيـال ( ، انسان است و در انسان نيز قوه متخيله        )حاكي( گر  از آنجا كه حكايت   . اساسي دارد 

گيرد، فلاسفه اسلامي عمدتاً محاكات را در پيوند بـا ايـن قـوه تبيـين               اين كار را بر عهده مي     
  .)193، ص2، ج1366ملاصدرا، ( 2 استكاتخيال، محا عتي بدان جهت است كه طبنيا. كنند مي

  

   بر محاكات در ديدگاه ملاصدرا مؤثرعوامل ) ج
 محاكـات قـوه      كـه  توان گفـت     مقدمه بحث مي   به عنوان تر شدن مسئله،      در ابتدا براي روشن   

.  گـاه اخـس و گـاه متوسـط اسـت           ، آن گاه اشرف   يِگر   حكايت .متخيله به يك گونه نيست    
قـدرت افـراد نيـز در       . )98 ص ،1996 فـارابي، (ت  ي متفـاوت اس ـ   گـر   بنابراين مراتـب حكايـت    

 در  سـينا   ابـن  . فعال متفاوت اسـت    گري قوه متخيله و قبول صور افاضه شده از عقلِ           حكايت
سـه عامـل در      هاي گوناگون و نقش آن در محاكات خيال معتقد اسـت            خصوص تأثير مزاج  

                                           
بـا حاشـيه علامـه       (الحكمة المتعاليـة فـى الأسـفار العقليـة الأربعـة           صدرالدين شيرازى، محمد بن ابراهيم،       .1

  . م1981دار إحياء التراث العربي، چاپ سوم، : بيروتجلد،  9، )ىيطباطبا
  . لخيال المحاكاتو ذلك لأن من طبع ا .2
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حر   راسـتگويي و   اعتيـاد بـه   ،  اعتـدال مـزاج    :كننـد   محاكات خيال نقش ايفـا مـي        نداشـت  سـ
 نقش مـزاج و قـوه متخيلـه در محاكـات              بر سينا  ابن .)367 ص ،1371،  سينا  ابن( )داري  زنده  شب(

، فـارابي اقـسام   بنـدي  در يك تقسيم. )249 ص،ب 1375خواجه نـصير،  (  است فراوان كرده  تأكيد
  : كند محاكات را چنين بيان مي

 مـزاج )  ج،)اج ـهمان( معقـولات )  ب،)104 ص،1374فـارابي،  ( محاكات صـور حـسيه  ) الف
  كـه  استيزي آن چياز نظر فارابقوة نزوعيه . )appetitive faculte (قوه نزوعيه)  د،)همانجا(

 كراهـت   اي ـ آن باشـد     يدر آرزو يـا    زدي از آن بگر   اي را طلب كند     يزي چ ، آن لهيوس انسان به 
 دي ـ پدي و دشمني دوست وبت مح ونهي ك، كند و از آني دهد از آن دور  حيداشته باشد و ترج   

قـوه   وقتـي . )4 ص ،1996فـارابي،   (ت   خشم، قناعـت، شـهوت، رحم ـ      ت،ي ترس، امن  ، مانند ديآ
 كيفيات نفساني مانند غضب و شهوت است قوه متخيله از اين حالت              نزوعيه مستعد پذيرش  

  . كندنيز متناسب با كيفيت عارض، حكايت مي
تـر    هرچه خيـال قـوي     قوه، محاكات است، لذا      كه يكي از كاركردهاي اين      با توجه به اين   

گويـد    ملاصدرا در زمينه كاركردهاي خيال مـي      . باشد، بر محاكات نيز، اثرگذارتر خواهد بود      
 و  نـد يب ي م ـ  را بي ـ عـالم غ   ي،داريدر ب ) 1: باشدي  قوكه اگر    در آن است     اليمال قوه خ  كه ك 
 ، شـده اسـت    دهي ـ چ يم بـاطن   عوال ي كه در  صورت جزئ   را كه به   باي ز ي و صداها  باي ز ريتصاو

 آنچه را كه    )3كند؛     محاكات مي  كند، ي مشاهده م  عقلي روح در عوالم      كه آنچه از )2؛  نديب يم
  . )482 ص،1380ملاصدرا، ( شنود ي و منديب ي ميداري در ببايد ببيند و بشنود،در خواب 

  

  نمايي و صدق و كذب در محاكات   بررسي واقع)د
  ت ســتفاده كــرده اسـ ـ صــطلاح تخييــل و محاكــات ا  گفتــه شــد كــه فــارابي از دو ا   

 عموم و خـصوص  ، محاكات و تخييل   بين رابطهاما بايد دانست كه     . )455 ص ،1405آل ياسين،   (
 از   موضـوع حكايـت،     كه ؛ زماني هايي هستند كه تخييل نيستند    محاكات وجه است؛ يعني   من

هايي داريم كـه    خييلت،  ... و سازي مجسمه  است، مانند نقاشي طبيعت و     هاي خارجي محاكات
 نمونـه    و كات نيستند؛ و آن در جايي است كه صورت ساخته شده ناظر به چيزي نيست              محا
كه ابتدائاً و بدون توجه به امر ديگـري، در ذهـن           سازي شده امر ديگري نيست؛ مثل اين      شبيه

 بـا . ميازس ـ مـي دار را    بـال  ميزم و مفهوم    يكن ميبال تركيب   پر و   با مفهوم   ميز را   خود، مفهوم   
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بال از طريق حس در ذهن ميز، پر و  م  يها هريك از مف   توان دريافت كه    ، مي ال مث نيادقت در   
 تخييل داريـم    تا اين مرحله، نه     كه كنندشان حكايت مي  اند و از مصداق خارجي    شكل گرفته 
سـي   پرسش اسا  .افتد، تخييل اتفاق مي   كنيم  ميزِ پر و بالدار را ترسيم مي      اما وقتي    .نه محاكات 

 ؛زيـرا ؛  پاسـخ، منفـي اسـت      مصداق محاكات نيز هست؟      ،يا اين تخييل   آ ؛ كه اين خواهد بود  
سازي نشده   شبيه  هم  ناظر به يك شيء ديگري انجام نشده و چيزي         ، تخييل ،جا در اين اساساً  
  . است

فراغـت از    نيتـر   اگر كوچـك   ،روحاز ديدگاه فخررازي، طبيعت متخيله، محاكات است؛        
 در آن    كـه  يريخـورد و از تـصاو      ي م ونديا اصول پ   ب ، باشد به واسطه نقشش    اداره بدن داشته  

 مربـوط بـه آن      ،بنـدد   مـي   در او نقـش     كـه  زهـا ي چ ني مناسب آن روح است و اول       كه ياصول
،  شود دهي او و مردم كشور و منطقه اوست، پس اگر شخص به معقولات كش             ياران ايشخص  

سـپس،   .نديب ينها را م   آ ،علاقه داشته باشد  د،  شو   مربوط مي  به مصالح مردم  يي كه   زهاي چ مانند
صـورت   بندد، به  ي را كه در روح نقش م      ي كل ي است، آن معان   اءي اش دي تقل عتشي كه طب  متخيله
 به مـشاهده    لي تبد ،نيد، بنابرا ساز  ي منطبق م  جي را يمعنا  به را آنها   كند، سپس  ي م دي تقل ي،جزئ
 يلـه كـسب   متخ  كـه  يريكند و تـصاو    ي م افتي كه نفس در   يي معنا ني كه ب  يبه طور شود،   يم

  .)423-421 ص،2 ج ،1411فخررازي، ( ي و جزئي كلثي مگر از حست،ي نيكرده است، تفاوت
 تمـامي  ميـان  از گـوئيم،   مـي  سـخن  خـارج  جهـانِ  از ، وقتـي   كـه  يك نكته ضروري اين   

 و عينـي  ماسـت؛  ديدگان برابر در  كه است نظر مد ممكن و مراتب هستي، جهاني     هاي  جهان
 جهـان  كه دانست بايد اما. است بديهي و معمول ما آن براي  قواعد و نظام و است سوسمح

 هاي ديگر، جهان ساير است و ممكن هاي جهان وجوه متفاوت از يكيصرفاً  خود نيز، خارج
 خاصـي  منطقـي  قواعد شناسي و   هستي نظامِ ما، متفاوت هستند و    معمول جهان از دليل   هر  به
 يـا  معمـول  متوجـه جهـان    كـه   اين حسب بر زني  اساس، بازنمايي   اين  بر .است حاكم آنها   بر

 بازنمـايي ) 2؛  محاكـاتي  بازنمايي) 1: شود تقسيم نوع دو به تواند  مي است، ممكن هاي  جهان
 بـه يـك    معطـوف  وقتـي  بازنمايي، ، كه است اين بر فرض ،بندي  تقسيم اين در. غيرمحاكاتي

خصيـصة   واجد مايي،بازن كه  اين شرط و نيست محاكاتي رؤياست، عالم مانند ممكن، جهانِ
  . )13، ص1401آلگونه، (ت اس خارج جهان به ارجاع موضوع همانا، باشد، محاكات

نظريـه شـناختني،    ) افلاطون، ارسطو، نو افلاطونيان و ارسـطوئيان جديـد        (قبل از فارابي   
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 نظريـه رئاليـستي     مبتني بر حس مشترك بود كه بعداً با نظريه تخيل فعال فارابي، گسستي در             
 ؛دهـد  ي را م ـتي ـ اهم نيشتري ب ،الي و قوه خ   ناطقه به قوه    البته او . وجود آمد   حسي به شناخت  

 تبيـين و    الي ـخرا در نسبت با      و نبوت    ايرؤموضوع مهم   شود و    ي علم كامل م   ،ها  با آن  ؛رايز
كننـده    جداكننده و     ها، درهم   تخيل فعال، ارزياب دريافت    .)9 ص ،1374فارابي،  (د  ده  توضيح مي 

 آنهـا   حالـت، برخـي از      كلام، تركيب و تفصيل، كار آن است كه در ايـن            در يك ها و     دريافت
لذا، تخيل بر دريافـت حـسي، غالـب اسـت و            . منطبق با واقعيت و برخي هم، منطبق نيست       

لذا در محاكات، .  در تماس مستقيم با هستي غير مادي متعالي قرار دارد، تخيل است       كه آنچه
 ـگيرد حكايت در آن صورت مين كه ، يعني قوه متخيله انساظرف حكايت  اسـت، بـا   مؤثر  

نيـز،   آنهـا    آفرينـي   ها، حكايت   توجه به تفاوت افراد در تصورات و مفاهيم، رخدادها و حادثه          
كند و   ي حفظ م  ،بت از حواس  ي معقولات را پس از غ      صورت ال آن است كه   يخ. متعدد است 

در يـا  كند  ي جدا م،گري دياز بعضدهد و  يگر قرار مي ديض را بر بعيبعضبعد ازآن، متخيله،    
 از آنهـا درسـت و       ي بعـض   كـه  ، ممكن است  اتيبات و جزئ  ي ترك اين. خوابيا در    و   يداريب

برخـى از آنهـا موافـق بـا         . )83 ص ،1374؛ فـارابي،    23، ص 1996فـارابي،   (د  باشـن  نادرست   يبرخ
 ـ      . )83 ،1374فـارابي،   (د   هـستن  محسوس و بعضى برخلاف محـسوس      ن فخـر رازي نيـز در اي

تكون كاذبه و     لة، قد ي ركبتها المتخ  يان الصور الت   :گويد  رأي است و مي     خصوص با فارابي هم   
  .)423-421 ص،2 ، ج1411فخررازي، ( تكون صادقه قد

زند، بدين معنا كه يا        قوه متخيله به تركيب و تجزيه صور و معاني دست مي            كه اما زماني 
يا دو معنا و يا يك صـورت و يـك معنـا             كند و يا بين دو صورت         يك صورت را تجزيه مي    

هـاي جديـدي    كند، صورت  قوه متخيله حاصل مي كه اي  كند و از تركيب و تجزيه       تركيب مي 
 نظير اين تركيب، ممكـن       كه به اين بيان  . توانند كاذب يا صادق باشند      آيند كه مي    وجود مي   به

مطابقت بين تصوير   درنتيجه،  . ن حكايت كند  است در خارج موجود باشد و اين صورت از آ         
شود يا نظير صورت تركيب شده، پيدا نشود و در نتيجه، مطابقت، صـورت                و واقع ايجاد مي   

گـري بـه عنـوان معـد و       براي حكايت كههايي رسد كه اسباب و زمينه      البته به نظر مي   . نگيرد
ان بـه عنـو   . كنند   فراهم مي  علل حكايت مطرح هستند، زمينه را براي حكايت متناسب با آنها          

قيقـت  ح  كـه بدين معنـا . پذيرد مثال، مزاج خاص، حكايت خاص متناسب با آن مزاج را مي
 مستقيماً نسبت بـه  ، در نفس انسان ترسيم شود و شخص  ،گونه كه واقعيت دارند    همان ،اشياء
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 اشياء در   امور شبيه به  يا   ؛اين معرفت، همان شناخت برهاني است     ؛  اين امور معرفت پيدا كند    
ش ببندد تا شخص از اين طريق، معرفتي با واسطه و اجمالي نسبت به حقيقت نفس انسان نق
حالت اول، مانند رؤيـت      . اين معرفت، همان شناخت از طريق محاكات است        ؛اشياء پيدا كند  

 رؤيت تصوير يك شـيء در آب اسـت؛ چراكـه            همچون حالت دوم،    ويك شيء از نزديك     
، شناختي مستقيم و نسبت به خود شيء،        بت به شبح و مانند شيء     ، نس  دوم حالت شخص در 

:  كه گيرد  او نتيجه مي  . )500 ص ،1 ج 1408 ،فارابي(د  كنشناختي اجمالي و غيرمستقيم حاصل مي     
ء آخـَرَ    ء فـى شـى     عرّف وجود الشى  ي يء فى نفسه مثلَ الحد، و الثان       عرّف الشى يفان أحدهما   
  . البرهانِ هاهنا مثلَ العلمِ فىلُييوالتخ. مثلَ البرهان

  علم از سنخ   ، چون كهاي است     گونه  مسئله رابطه شناخت و محاكات از منظر ملاصدرا، به        
لـذا  .  است ء اعرف اشيا  ،جودو ؛ زيرا ؛ كرد  تعريف  به حد يا رسم     را توان آن   است، نمي  وجود

 يتـوان بـرا     مـي  پس. ايد تا انسان نسبت به آن توجه و التفات نم         نياز به تنبيه و توضيح دارد     
، اساسـاً . )278، ص3 ج،1981ملاصـدرا،  (د  ارائـه كـر  باب تنبيه ، توضيحاتي از    ضوح بيشتر علم  و
 علـم بـه معنـاي        چـون   و  اسـت   حضور وجود مجرد نزد مجرد      ملاصدرا، همان  علم در نظر    

شوند و علـم     كليه علوم به علم حضوري منتهي مي       پس؛  )290، ص 1 ج ،ملاصدرا(ت  حضور اس 
 وجه نظر اصحاب حكمت ،در واقع .آن علم حضوري استگيري از   نوعي صورت،ليحصو
نمايي و كشف خارج      واقع ، هر علم و ادراكي    خصوصيت كه جا  آن از :گونه است  ، اين متعاليه
بـر   .)272-273 ص ،6، ج 1389مطهـري،   (د   بايد رابطه انطباق با خارج خود را داشـته باش ـ          ،است
دراكي حقيقتـاً علـم باشـد، ذاتـاً          اگر ا  ،»ي علم شناس  هستي« اصول حكمت اسلامي در      اساس

 ذاتي باب برهان است، نه ذاتـي        ،گري مفاهيم  در حكايت » مراد از ذاتي  «. حاكي از واقع است   
گري نيز ذاتي ادراك   ذاتي ماهيت است، حكايت،گونه كه امكان ؛ يعني همان1باب ايساغوجي

ه علم بدون هيچ    گري براي علم اين است ك      حقيقي و علم است، لازمة ذاتي دانستن حكايت       
 علم مناط   ، ملاصدرا شناختي  بر اساس تحليل هستي   .  بالفعل حاكي است   ،شرطي خارج از آن   

 .)56 ص،1395عاشوري، خسروپناه، (ت  وجود اسشناخت حقيقي و مساوق با

                                           
يا كليات خمس كه در مقابل عرضي است و در مدخل ذاتي و عرضي و كليات خمـس مـورد                     ايساغوجي   .1

 كـه    بخشد و عرضـي يعنـي چيـزي          كه ذات موضوع را قوام مي       مراد از ذاتي يعني چيزي    . گيرد  بحث قرار مي  
 .خارج از ذات است
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ها و عواملي بر قوت و ضعف متخيله مؤثر هستند و چـون يكـي    از منظر ملاصدرا، زمينه  
تر باشـد، بـر قـوت و ضـعف            اكات است، لذا هرچه متخيله قوي      كاركردهاي اين قوه، مح    از

  . گذارد محاكات اثر مي
  

  عوامل مؤثر بر محاكات) ه
   تعديل قواي نفس .1
 در انسان بـه وديعـت        كه هر يك از اين امور    . قوا و استعدادهاي متعددي است     داراي   ،نسانا

بـه طـور    وان آن را    ت وص به خود است كه نمي      داراي غرض و غايت مخص     ،نهاده شده است  
 با توجـه بـه دوسـاحتي    . مقتضاي طبع آنها حركت نمود     بر توان مينيز ن  سركوب كرد و     كلي

از آن قـوا و       هـر يـك     كـه  طريقه صحيح اين اسـت     بودن انسان و تأثير متقابل نفس و بدن،       
ذا، ل. كار برده شود    به ،ستواقعي انسان ا   كه غايت آن و نيز، نياز        آنچه در راستاي استعدادها،  

   نيازمند برنامه جـامع    ،  تعديل قوا . است سبب دوري از حق      ، به شهوات  پرداختن بيش از حد
پـس، سـلامت نفـس را در        . كنـد   وجود دين و آيين الهي ضرورت پيدا مـي         ،رو  ازاين .است

س، داند كه براي هرمرتبه انسان و هر قـوه نف ـ           پيروي از حقيقت ذومراتب و مشكك دين مي       
  :تدستور ارائه كرده اس

اى باشـد كـه در ميـان سـخنان گونـاگون،             قوه علم، اعتدالش آن است كه در تحت ملكه        
ان يان حق و باطل، و در اعمال، م   يرا بفهمد و در مسائل اعتقادي، م       آنها   بتواند صدق و كذب   

ه اصل همـه   اش، رسيدن ب   كند، ثمره   داين قوه، اعتدال پ   يپس اگر ا  . ح را تمييز دهد   يحسن و قب  
اعتدال قوه غضب آن است كه انبساط و انقباضش به اشاره حكمت             1.ل است يرات و فضا  يخ

قوه عدل آن اسـت كـه        اعتدال.  قوه شهوت نيز، بايد چنين باشد      همچنينو  . عت باشد يو شر 
؛ 365-72، ص1 ج،1417ملاصـدرا،  (د دار ن و عقل نگـاه مـى   يقوه شهوت و غضب را در اشاره د       

  .)27 ص،1375، حسيني اردكاني
  

  و ضعف نفس قوت .2
كند، پس عين آن چيزي كـه ادراك        نفس انسان، گاه، با ادراك قوي، امر جزئي را دريافت مي          

                                           
 4 جمعه، .1
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كند، در  صورت ضعيف دريافت مي     ماند و گاهي نفس، امر عقلي را به         مي  شده در حافظه باقي   
. )474 ص، 1380درا، ملاص(د كنصورت محسوس و مناسب با آن حكايت مي حالت، آن را به اين
پس هر . تراختلافات در صفات نفس، مرتبط با قوت و ضعف و شرف و خست آن است    بيش

 آنكهنمايد، به جهت      ره مي يده و كث  يمه و شد  ينفسي كه قوى است، اقدام به صدور افعال عظ        
ف، انجـام يـك     ي، و اما نفـس ضـع      )حسي، خيالي و عقلي   (ت  ه اس ياد نشئات وجود  يجامع ز 

كه اگر در حال فكركردن باشـد، از احـساس دور             اردد، چنان د  گر باز مي  يا از فعل د   فعل، او ر  
و قوت نفوس در بعـضى  . رديپذ د، فكرش، اختلال مىيشود، و اگر به احساس التفات نما       مي

 اسـت،    لهياعتبار نفس حساسه است، مانند كاهن، و در بعضى به اعتبار نفس متخ              اشخاص به 
زه يحسب غر  به: قل است كه دو عامل دارد      و در بعضى به اعتبار ع      ره،يمانند اصحاب علوم كث   

ا و احكـام، صـاحب رأى درسـت         ي آن است كه نفس در قـضا       يزيو حكمت غر  . و حكمت 
، 1 ج ،1417ملاصـدرا،   ( ، استعداد اول است براى حكمـت مكتـسبه        يزين حكمت غر  ياست و ا  

  .)26-24 ص،1375اردكاني،   ؛ حسيني207 ص
  

 ت نفسي حر.3

 يواني و لذات قواى ح    يع امور بدن  يزي، مط يحسب غر   سي به  به معناي آن است كه نف      حريت
شود، و كسى كه مقهـور شـهوات         ت اطلاق مى  يت به حسب لغت در مقابل عبود      ينباشد، حر 

ست، و آزاد، كسي است كه مقهور و محكوم كسى نبوده باشد و در صورتى كه                ياست، آزاد ن  
 ا تـارك  ي ـارك شهوات باشد     ت آنكهان  يست م ي فرقى ن  زي، مقهور شهوات باشد،   يحسب غر   به

اى  هيت، ملكـه نفـسان    ي ـحر«كـه      و ارسـطوگفته اسـت     )26 ص ،1375اردكاني،    حسيني(د  نباشآنها  
 هر نفسى كه علاقـه      كهخلاصه آن  .»كه حارس نفس باشد؛ حراستى جوهرى، نه صناعى         است
 ر، و هر نفسى كه بـه عكـس    شتيتش ب يتر باشد حر    ياش قو  هيتر و علاقه عقل     فياش ضع  هيبدن

  .آن باشد عبد شهوات خواهد بود
  

   مزاج .4
كند كه حاصل كسر و      ي م يط معرف ي بس يتيفي مزاج را ك   ،ملاصدرا در مجموعه رسائل فلسفي    

 ،آب. دن بـه اعتـدال اسـت      ي تا رس ـ  )آب، خاك، آتش و هوا    ( عناصر اربعه   يريانكسار و درگ  
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 و  يرت و خـشك    حرا ي دارا ، آتش ؛ي سـرد بوست و ي ي دارا ، خاك ؛ي رطوبت و سرد   يدارا
يكي ديگـر از اسـباب تقويـت        . )371 ص ،1387ملاصدرا،  (ت   حرارت و رطوبت اس    ي دارا ؛هوا

 تـر   نزديـك  اعتـدال  به بدن عناصر تركيب و جسم مزاج چه قوه متخيله، مزاج بدن است؛ هر     
ر از نفـس اسـت،      به باور ملاصدرا، نه تنها مـزاج، غي ـ       . است تر  متعالي نيز مفاض باشد، روح 

 چـون جـوهر است، حافظ مزاج است و     ،نفـس ؛مل حدوث مزاج، نفس است؛ زيرا     بلكه، عا 
 ،ن اتكا و حفاظـت    يا. ـه دارد ي بر نفس تك   ،ي چون عرض و قائم به نفس است، به نوع         ،مزاج

  د  داشــته باشــ ـبــر عهــده ت مــزاج را يري مــد، نفــس ناطقــه  كــهشــود يســبب مـ ـ
كه باتوجه به رابطه اتحادي بـين نفـس     ايننكته مهم. )49 ص،1396 ، و همكارانيالله آيت؛  يدرز(

تـر    بنابراين، هرچه مزاج انـسان معتـدل      . گذارند   بر هم ديگر تاثير مي     شدت  بهو بدن، اين دو     
با اين بيـان،    . )270 ص ،11، ج 1417طباطبايي،  (د  تر خواهد بو    نيز معتدل ) متخيله(باشد، قوه خيال  

 هم بر نقش مزاج و قوه متخيله        سينا  ابن .شود  تر مي    خيال روشن  نقش مزاج انسان و محاكات    
  . )249 ص،ب1375نصير،   خواجه(ت  فراوان كرده استأكيددر محاكات 

 مـؤثر  مطلق، رابطـه فاعـل       طور به   ي ادراك صورنسبت نفس به    مطابق نظر ملاصدرا،    پس  
 عوامل مؤثر بر    .)221 ص ،1387ملاصدرا،  (ت  كه متصف به انفعال اس    اي    رندهياست، نه رابطه پذ   

، از )473-472 ص،1380ملاصـدرا،  (ت اي ـ و خلقيات نفـسان ي ـفيت نفس سه عامل مزاج، ك   يفاعل
ح بـه   ي صـر  به طـور  ملاصدرا   1.ـت نفـس انسان اثرگذارند   ي هستند كه بـر فاعل    يجمله عوامل 

ه ن مستقل مطرح كرد   ي تحت عناو  يا ك را در مباحث جداگانه    ين عوامل اشاره نكرده و هر     يا
اما بين نفس و مـزاج رابطـه هـست و بـين             . )39 ص ،1396،  مهر يديسع،  يالله  آيت ،يدرز(ت  اسـ

ـه ي ــت بالعنا ي ـر مزاج بـر فاعل    ين تأث يشتري ب فاعليت بالعنايه نفس و مزاج نيز ارتباط هست و        
 يت كه نفس با صور ادراك ـ يفاعلاين نوع   در  . )39 ص ،1396،  مهر يديسع،  يالله  آيت ،يدرز(ت  اس
بنـابراين، علـم حـضوري، همـان     . ر مــزاج اسـت  ي تحـت تـأث  شـتري سر و كار دارد، ب     ياليخ

در نتيجـه، اگـر قـوه خيـال، قـوي باشـد، ميـزان               . وجود ذهني است و وجود، عرض نيست      
ت  قـرار خواهـد گرف ـ     تأثيرتصرفش در مخزونات بيشتر خواهد شد و محاكات نفس، تحت           

                                           
 اجوبـة  ، المـسائل القدسـية   ،متـشابهات القـرآن   : سه رسـاله فلـسفى    م،  شيرازى، محمد بن ابراهي    صدرالدين   .1

  .1387، دفتر تبليغات اسلامى حوزه علميه قم، چاپ سوم، المسائل
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تـر و محاكـات او نيـز     يتر باشد، قوه خيال، قـو  چه مزاج، معتدل  هر. )474 ص ،1380ملاصدرا،  (
  .تر خواهد بود صاف

  
   تغذيه.5

 آنچـه اي كه بعد از ورود به بدن، قابليت اين را داشته باشد كه بـه   در طب ايراني، به هر ماده  
از بدن تحليل رفته، تبديل شود و جزيي از اعضاي بدن گردد و باعث بقاي شـخص و نـوع                    

شـود،   در عرف، غذا ناميده مـي      آنچهاما  . )537 ص ،1391ارزاني،  (د  شوبشر گردد، غذا گفته مي    
   گــرددشــود، غــذا مــيدر اصــطلاح فلــسفه، بــالقوه غــذا اســت و وقتــي جــزء متغــذي مــي

 و الحـدوث  جـسمانيه « چـون روح،   ملاصـدرا،  ديدگاه بر اساس . )144 ص ،2، ج 1386،  سـينا   ابن(
 تـأثير وث نفـس     حد يريگ مزاج در شكل  ور  ص پيدايش، مانند  آغاز در و است »البقاء  روحانيه

. كنـد  ي آنها فراهم م   افتي در ي ادراك، بستر نفس را برا     ي برا يسازنهي بدن با زم   ، دارد ييبسزا
 گـر يدكي ـ آنهـا بـه      دي در ارتبـاط و تعلـق شـد        دير متقابل نفس و بدن را با      ثُّأ و ت  تأثيرعلت  
 ابـزار   ،ي امـر مـاد    كي ـ عنواند، به    ش لي تبد هي به تغذ   كه نياز منظر او، غذا بعد از ا      . دانست

 حركـت  بـا  اسـت و   آن در منطبع و جسم سنخ از گردد و   نوعيه مي  يادراك و صفات نفسان   
رسـد، بنـابراين،      و سپس، انـساني مـي      حيواني مرتبه و بعد،  نباتي صورت    به تكاملي جوهري

فيـت  كي. كه چه نفسي و با چه كيفيتي حادث شـود، مـؤثر اسـت           بدن در حدوث نفس و اين     
  . متخيله مؤثر است و يكي از افعال نفس، محاكات استنفس، بر قوت و ضعف

  

  نتيجه
   : كرديبند  را صورتري زجي نتاتوان ي باتوجه به بحث، من،يبنابرا
. اسـت   سـبب دوري از حـق      ، بـه شـهوات    پرداختن بيش از حـد    : تعديل قواي نفس   -1

ورت پيـدا    ضـر  ،ود ديـن و آيـين الهـي        وج ـ ،رو  ازاين .نيازمند برنامه جامع است   ،  تعديل قوا 
بـا توجـه بـه دوسـاحتي بـودن          . قوا و استعدادهاي متعددي است     نسان داراي  ا ؛؛ زيرا كند مي

از آن قوا و استعدادها،      طريقه صحيح اين است كه هر يك        متقابل نفس و بدن،    تأثيرانسان و   
 لـذا از منظـر      .دنرده شـو  كار ب   به ،واقعي انسان است   كه غايت آن و نيز، نياز        آنچه در راستاي 

   .داشت قوا در اعتدال، مبرهن است ملاصدرا، نقش شريعت و تعاليم ديني در نگه
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داند كه نفس انـسان گـاه       ملاصدرا علت محاكات را در اين مي      : قوت و ضعف نفس    -2
كند پس عين آن چيزي كه ادراك شده در حافظه ادراك قوي نسبت به امر جزئي دريافت مي

كند، در ايـن صـورت      صورت ضعيف دريافت مي     را به  و گاهي نفس، امر عقلي       ماند  باقي مي 
  . كندصورت محسوس و مناسب با آن حكايت مي آن را به

گناهـان   آلودگي به واسطه  ) 2نقصان نفس ناطقه    ) 1: عوامل ضعف نفس از نظر ملاصدرا     
   .حجاب حقائق)5حجاب تقليد و تعصب ) 4جهل و يا انحراف از جهت مطلوب ) 3

بـه   حجاب داخلي؛ با خروج نفـس از قـوه        ) الف:  طريق است  رفع حجاب حقايق به دو    
اگر نفس در غلاف     حجاب خارجي؛ ) ب. شود  فعل و تبديل شدن به عقل بالمستفاد، رفع مي        

  . بدن و حواس پنج گانه واقع شود
  :قوه عملي داراي چهار مرتبه است راهكار ملاصدرا جهت

ب بـاطن از ملكـات و رذايـل         يتهذاز تعاليم شريعت؛ دوم،     ب ظاهر با تبعييت     ياول، تهذ 
ه؛ چهارم، فناء آن از ذات خـود و ملاحظـه        ينفس به صور قدس   ) آراستن(اخلاقي؛ سوم تحلىّ  

  . جمال رب و جلال او
 يريكه حاصل كسر و انكسار و درگ        است طي بس يتيفي ك ، مزاج ،ملاصدرااز نظر   : مزاج -3

اب تقويت قوه متخيله، مزاج بـدن        و يكي از اسب    عتدال است احد  دن به   ي تا رس  ،عناصر اربعه 
 نيـز  مفـاض  باشـد، روح   تر  نزديك اعتدال به بدن عناصر تركيب و جسم مزاج چه است؛ هر 

   .نفس قوي، محاكات قوي دارد. است تر متعالي
 نفـس  با است و چون بدن    بدن با خاصي نسبت داراي در طب ايراني، تغذيه،   : تغذيه -4
 كنـد، پـس     مـي  سرايت ديگري به متحدين از يكي م، حك  كه كلي   اصل بر اساس است؛   متحد
 مـؤثر  نفـس  بر  از طرفي ديگر، تغذيه    .است)تأثير داراي(نفس با خاصي نسبت داراي تغذيه،

از . اسـت  مـؤثر  مزاج، پيدايش در تغذيه است، بنابراين،  مؤثر مزاج، پيدايش در نفس است و 
مؤثر بـوده    مزاج، پيدايش در  تغذيه بنابراين،. دارد مزاج اب تنگاتنگي ارتباط تغذيه اين جهت، 

 در تغذيـه  اسـت، درنتيجـه،    اثرگـذار  نفساني كيفيات تضعيف و تقويت پيدايش، در و مزاج 
كه، اگر مزاج صفرايي بر       است؛ مانند اين   اثرگذار نفساني كيفيات تقويت و تضعيف پيدايش،

 حرارت غلبه كنـد،     كند و اگر بر بدن    يت مي بدن حاكم شود، متخيله، صور به رنگ زرد حكا        
  . كنداموري نظير آتش حكايت مي
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   . اللّه المرعشىةيمكتبة آجلد، چاپ اول، قم، 3 .ات للفارابىيالمنطق). 1408(بونصر فارابى، ا .15
 جوامـع  معـه  و سيلارسـطاطال  الـشعر  فن كتاب صيتلخ الشعر، جوامع). 1971(فارابي، ابونصر  .16

  .الشعر
  .بيروت .فاضله مدينه اهل آراء ).1374 (فارابي، ابونصر .17
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چـاپ دوم،    نجار، فوزي دكتر تعليق و تصحيح و قيقتح .منتزعه فصول ).1405 (فارابي، ابونصر  .18
  .الزهرا المكتبه تهران،

  . داريب انتشارات ، قم،2چ . الحكم فصوص ).1405 (فارابي، ابونصر .19
 .الهلال مكتبة روت،يب ،1چ .هيالمدن اسةيالس ).1996(فارابي، ابونصر .20

 و علمـي  تهـران،  ،6چ مينـوي،  الـدين   جـلال  رجممت .فلسفه تاريخ .)1386(كاپلستون، فردريك    .21
  .فرهنگي

 .الاربعـه  هي ـالعقل الاسـفار  يف ـ هي ـالمتعال الحكمه .)1981 (ميابراه بن محمد شيرازي،صدرالدين   .22
 .يالعرب التراث اءياح دار روت،يب چاپ سوم،

ه فـى   ين مشتمل بـر اللمعـات المـشرق       يمنطق نو  ).1362(م  يابراه بن محمد صدرالدين شيرازي،  .23
 .آگاهچاپ اول، تهران،  جلد، 1 .هيلفنون المنطقا

 المـسائل   -متشابهات القـرآن    : سه رساله فلسفى  ). 1387( ميابراه بن محمد صدرالدين شيرازي،  .24
  .هيغات اسلامى حوزه علميدفتر تبلچاپ سوم، قم، جلد، 1 . اجوبة المسائل- ةيسالقد

 قـات يتحق مؤسـسه  تهـران،  ،  1 چ .بي ـالغ حيمفات ).1363 (ميابراه بن محمد صدرالدين شيرازي،  .25
 .فرهنگى

 ديســ مقدمــه و حيتــصح .المعــاد و المبــدا ).1380 (ميابــراه بــن محمــد صــدرالدين شــيرازي، .26
 .كتاب بوستان قم، اني،يآشت نيالد جلال

 ج،2 ،هي المنـاهج الـسلوك    ي ف بيهالشواهد الربوب ). ق1417 ( ميرازى، محمد بن ابراه   ين ش يصدرالد .27
    . يخ العربي مؤسسة التاريروت،، بزوارى، هادى بن مهدىملاحظات سبچاپ اول، 

 . صدرا تهران، ،6 ج.)اصول فلسفه و روش رئاليسم(مجموعه آثار). 1389 (مرتضيمطهري،  .28
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The theory of mental existence has been seriously discussed in 
Islamic philosophy and theology since the time of Fakhr al-Dīn 
Rāzī. Meanwhile, some philosophers have proved this theory and 
others have denied it. Mir Qavam al-Din is one of the philosophers 
who denied the theory of mental existence. This philosopher is 
influenced by his teacher Mulla Rajabali Tabrizi in denying the 
existence of the mind, and as Tabrizi connects the theory of mental 
existence with soul, knowledge and perception, Mir Qavam al-Din 
also pays attention to these axes like his teacher. The main issue in 
this article is to examine the evidence of the denial of mental 
existence by Mir Qavam al-Din and its result with the subject of 
knowledge and perception. The discussion method in this article is 
the descriptive-analytical method and the library data collection 
method. The brief conclusion reached by the article is that Mir 
Qavam al-Din by denying mental existence, cannot give an adequate 
answer to Ḥaqīqī propositions, and Mir Qavam al-Din Rāzī's theory 
about the mental existence should be interpreted in the light of 
Aristotle's words, although he presented A revised theory of self-
concern is unsuccessful except as a way of perceiving things.  
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Extended Abstract 

Introduction 
Discussing the mental existence and its problems has always been one of 
the concerns of philosophers .In the meantime, some have proved and 

others have denied the mental existence. It can be said that Ibn Sina is the 
first philosopher who addressed the issue of mental existence. Of course, 
he does not have the interpretation of mental existence, but he has pointed 
to the essence of the problem. He has mentioned this issue in some of his 
works such as Ta'aliqat. After Ibn Sina, it can be said that Fakhr al-Dīn 
Rāzī seriously addressed the issue of mental existence. He has put 
forward a point of view that is known as the "relationship" theory in the 
theories related to mental existence. He believes that knowledge, 
perception and intelligence are a correlative state, whose existence is 
based on two additional sides. Fakhr al-Dīn Rāzī has devoted a chapter to 
the theory of mental existence in al-Mabahith al-Mashriqia under the title 
"Proof of Mental Existence". After Fakhrazi, we can mention Suhrawardī, 
who believes that an object has an existence in the mind other than its 
external existence. After Suhrawardī, Nasir al-Din Tusi admits mental 
existence and believes that existence is divided into external and mental. 
After Nasir al-Din Tusi, we can also refer to the views of some other 
theologians and philosophers who have dealt with mental existence. 
Philosophers such as Qazi Saʽid Qomi, Mulla Rajabali Tabrizi, Ali Qali 
bin Qarchaghai Khan and... pointed out. 

The main issue in this article is to express and examine Mir Qavam al-
Din's point of view on the issue of mental existence. In this article, first, 
the philosopher's theory and its arguments in rejecting mental existence 
are expressed, and then we will examine the philosopher's sayings and 
verify his arguments in this regard. 

Review literature: Until now, many articles and theses have been 
written about mental existence from the point of view of different 
thinkers, but as far as the authorS has searched, no article or thesis has 
been published about Mir Qavam al-Din's view on mental existence. 
Although many articles, books and theses have been written about the 
topics of this article. 
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Methods 
The discussion method in this article is the descriptive-analytical method 
and the library data collection method. 

 
Findings 
The finding of this article is that Mir Qavam al-Din's theory in denying 
the existence of mind should be interpreted with Aristotle's theory. 

 
Conclusion 
First: Mir Qavam al-Din is among the philosophers who deny mental 
existence. He not only denies mental existence; It also refers to its 
consequences. 

Secondly: By denying the issue of mental existence, Mir Qavam al-Din 
specifies two points about Knowledge: 1- About acquired knowledge: he 
believes that acquired knowledge is invalid; 2- It explains the way of our 
perception and knowledge of things through the senses of the soul and 
introduces these senses directly. 

Thirdly: It was found that the important presupposition of Mir Qavam 
al-Din in denying the mental existence is the discussion of the principality 
of essence. Now, if he cannot defend the evidence of principality of 
essence, then the issue of denying mental existence will also suffer. 

Fourth: It was found that we can reinterpret the words of Mir Qavam 
al-Din based on Aristotle's words in the book of Metaphysics and about 
the soul. The result is that he considers the science of reason to be kind to 
beings, which can be called a kind of rational and reasonable union, with 
the difference that due to the ambiguity of his theory and the words that 
have come down to us from previous scholars, it is not possible to place 
Mir Qavam al-Din in the theory He justified himself. His theory cannot 
explain the Knowledge of self, but it should be considered as a relatively 
new interpretation compared to the words of other followers. 





 

   

  
 

  
   ي وجود ذهنيه نظري انتقاديلتحل

  ي تهراني رازالدين يرقوام ميدگاه داز
    2 ميثم خسروي | 1 ي عسگريمهد

 mehdiaskri1371@gmail.com                  .م اسلامي دانشگاه ادياندانشجوي دكتري فلسفه و كلا، )نويسنده مسئول.(1

 mkhf6890@gmail.com                                                 .دانشجوي دكتري فلسفه و كلام اسلامي دانشگاه اديان. 2

  چكيده  اطلاعات مقاله
  :  مقالهنوع

  مقالة پژوهشي

 :افتير دخيتار
17/07/1402  
: بازنگري خيتار
16/08/1402 

: رشي پذخيتار
17/08/1402  
: انتشار خيتار
01/10/1402  

  :واژگان كليدي
  لوازمي،وجود ذهن 

  الدين يرقوام ميت، ماه

   ارسطو، التفاتي،راز

  
 مطرح يم اسلام در فلسفه و كلاي از زمان فخررازي به صورت جدي وجود ذهنيهنظر

 به انكار آن يگر دي و برخيه نظرين به اثبات ايلسوفان از في برخيان منيدر ا. بوده است
 ي رازينالد  قوامير پرداخته مي وجود ذهنيه كه به انكار نظريلسوفانياز جمله ف. اند  پرداخته
ثر است  متأيزي تبري از استادش ملارجبعلي در انكار وجود ذهنيلسوفن فيا.  استيتهران

 دهد، ي ميوند را با نفس، علم و ادراك پي وجود ذهنيهظر نيزيو همانگونه كه تبر
 نوشتار ين در ايمسئله اصل.  محورها توجه داردين همانند استاد به ايز نالدين يرقوامم

 آن با مسئله يوند پي و چگونگي تهراني رازالدين وام قير نزد مي ادله انكار وجود ذهنيبررس
.  نخواهد بودي خاليلي و تحلي انتقاديها  به از جني بررسينالبته ا. لم استادراك و ع

 يا ها كتابخانه  دادهي و روش گردآوريلي ـ تحليفي مقاله روش توصينروش بحث در ا
 با انكار ي رازينالد  قوامير مه است كين ايافته كه مقاله به آن دست ي اجماليجهنت. است

 ير ميهشته باشد و نظر دايقيه حقيها  گزارهيرخور برا دي پاسختواند ي نميوجود ذهن
 كرد، هرچند كه ير در پرتو سخنان ارسطو تفسيد را باي درباره وجود ذهني رازينالد قوام
 يا ادراك اشراي بي به مثابه راهير منقح در باره التفات نفس به غاي يه در ارائه نظريو

  .ناموفق است
  

، تاريخ فلسفه اسلامي، ي تهراني رازالدين يرقوام ميدگاه داز ي وجود ذهنيهظر ني انتقاديلتحل). 1402 (ميثم عسگري، مهدي و خسروي، : استناد
2) 3( ،013-311. .1826052023.HPI/10.22034/org.doi//http   

طه  موسسه آموزش عالي آل:ناشر   .                                                                نويسندگان ©                       
DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.182605 
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 مقدمه

هـاي فيلـسوفان بـوده        بحث از وجود ذهني و اشكالات وارد بر آن همواره يكـي از دغدغـه              
شـايد  . انـد   اي ديگر به انكار وجود ذهني پرداختـه         اي به اثبات و عده      در اين ميان عده   . است

تعبير البته او . ستسينا ابن خته استوجود ذهني پردا  مسئله  بتوان گفت اولين فيلسوفي كه به       
: نويـسد   وي در التعليقـات مـي     . وجود ذهني را ندارد، اما به اصل مسئله اشـاره كـرده اسـت             

وان مـثلا فـإذا تخـصص       يان، بل وجوده فى الـذهن، كـالح       ي لا وجود له فى الأع       العام  المعنى«
ت سينا شايد بتوان گف بعد از ابن )184 ص،1404، سينا ابن( »وانا آخريوجوده، كان إما إنسانا أو ح  

او ديدگاهي را مطرح كـرده      .  وجود ذهني پرداخته است    مسئلهصورت جدي به     فخررازي به 
او معتقـد اسـت   . معروف است» اضافه«است كه در نظريات مربوط به وجود ذهني به نظريه    

 است كه علم، ادراك و شعور يك حالت اضافي است كه وجود آنها مقوم به دو طرف اضافه         
فـي  «فخررازي فصلي را در المباحث المـشرقيه تحـت عنـوان           . )331 ص ،1، ج 1411فخررازي،  (

 ،1، ج 1411فخـررازي،   ( به نظريـه وجـود ذهنـي اختـصاص داده اسـت           » اثبات الوجود الذهني  
 غيـر از    ءتوان به شيخ اشراق اشاره كـرد كـه معتقـد اسـت شـي               بعد از فخررازي مي   . )41ص

بعـد از  . )152 ص،4، ج 1375  راق،شيخ اش ـ ( وجودي نيز در ذهن دارد    وجودي كه در خارج دارد      
كند و معتقد است كه وجـود        شيخ اشراق خواجه نصيرالدين طوسي به وجود ذهني اقرار مي         

تـوان   بعد از خواجه نصير مي    . )107-106 ص ،1407طوسي،  ( شود  به خارجي و ذهني تقسيم مي     
 ذهنـي   ديگـر نيـز اشـاره كـرد كـه بـه وجـود             هاي برخي از متكلمان و فيلـسوفان         به ديدگاه 
همچــون قاضــي ســعيد قمــي، ملارجبعلــي تبريــزي، عليقلــي بــن  يي حكمــا. انــد پرداختــه
؛ 206-205 ص،1381؛ قمــي، 61-60 ص،1386تبريــزي، : رك(اشــاره كــرد  ... وخــان  قرچغــاي

 .) به بعد128 ص،2، ج1369سبزواري، : براي اقوال متكلمان رك.  به بعد208 ص،2، ج1377خان،  قرچغاي

الـدين رازي در مـسئله وجـود          ن مقاله بيان و بررسي ديـدگاه ميرقـوام        مسئله اصلي در اي   
شـود و     در اين مقاله ابتدا نظريه فيلسوف و ادله آن در رد وجود ذهني بيان مـي               . ذهني است 

 . آزمايي دلايل آن در اين باره خواهيم پرداخت بعد از آن به بررسي اقوال فيلسوف و راستي

هـا و   ه وجود ذهني از ديدگاه انديشمندان مختلف، مقالـه    تا به حال دربار    :پيشينه پژوهش 
 است، درباره  وجو كرده هاي بسياري نوشته شده است، اما تا آنجا كه نگارنده جست      نامه  پايان

هرچنـد  . نامه منتشر نشده اسـت      الدين رازي درباره وجود ذهني مقاله يا پايان         ديدگاه ميرقوام 
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 .هاي متعددي نوشته شده است نامه ها، كتاب و پايان باره محورهاي اين مقاله، مقالهكه در

 الدين رازي تهراني نامه ميرقوام مختصري از زندگي) الف

الدين رازي يكي از فيلسوفان گمنام عصر صفوي و از شاگردان ملارجبعلـي تبريـزي      ميرقوام
انـد   دربـاره وي نوشـته  . ر دسترس نيستاز زندگي، آثار و احوال او اطلاعات دقيقي د . است

. كه به اشتراك لفظي وجود اعتقـاد داشـت و از شـاگردان ملارجبعلـي تبريـزي بـوده اسـت          
دانـسته و بعـضي از شـاگرانش سـخنان وي را بـه                 از علوم ديني چندان چيزي نمي      همچنين
 .)315 ص،2، ج1431افندي، (  رحلت كرده است1093وي در سال . اند نوشته عربي مي

 :ه آثار اصيل و آثار منحول تقسيم كردتوان به دو دست آثار او را مي

 تعليقـات  و رسـاله  عـين الحكمـه فارسـي    ،عين الحكمـة عربـي  توان  آثار اصيل او را مي
ها توسط علي اوجبي تصحيح و تحت عنـوان مجموعـه مـصنفات       هر سه اين رساله   . دانست

الـدين   يگري نيز دارد كه توسط سـيدجلال     الحكمة فارسي تصحيح د     البته عين . اند  چاپ شده 
 . جلد دوم منتشر شده استمنتخباتي از آثار حكماي الهي ايرانآشتياني در 

 ـ الأسرار الكلام  ية ف يالأنوار القوام  توان به   از آثار منحول به او مي       ،2، ج 1403آقـا بـزرگ،     ( ةي
 للوجـود و سـائر      ي الإشـتراك اللفظ ـ   يرسالة ف  و   )42 ص ،19همان، ج ( مبادي قياسات ،  )439ص

 . اشاره كرد)78 ص،11جهمان، ( الصفات

حزين لاهيجي در ايـن بـاره       . توان به شيخ بهاءالدين گيلاني اشاره كرد        از شاگردان او مي   
  :نويسد مي

پس از آن والد علامه سفارش تعليم و تربيت فقيـر بـه فاضـل عـارف شـيخ بهاءالـدين                     
جـامع  يـه الرحمـة و از گوشـه نـشينان و            گيلاني كه از تلامذه سيد الحكماء مير قوام عل        

فضايل صوري و معنوي بود نمود چندي خدمت او تحصيل نموده قدري از كتاب احياء         
 .)23-22 ص،1831لاهيجي، ( و شرح چغميني خواندم العلوم و رسائل اسطرلاب

توان به اشتراك لفظي دانستن وجود، انكار وجود ذهني، اصـالت ماهيـت، و                از آرا او مي   
وي همچنين معتقـد اسـت موضـوع فلـسفه     . برد در برخي از محمولات عرضي نام       تشكيك

 ءدر اكثـر آرا   . تواند به عنوان موضوع فلسفه معرفي شـود          است و موجود يا وجود نمي      ءشي
يا همان سـخن اسـتاد را   ) مانند اشتراك لفظي وجود(فوق يا سخن استاد خود را شرح كرده        
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 محمولات عرضـي را      تشكيك در برخي از    مسئلهاما  ). مانند موضوع فلسفه  (بيان كرده است    
 .هاي خود او دانست توان از نوآوري مي

  

 الدين رازي وجود ذهني از ديدگاه ميرقوام) ب

وي معتقد اسـت    . كند  اي را بيان مي     الدين رازي براي ورود به اصل بحث ابتدا مقدمه          ميرقوام
ن عنوا ا معقول صرف است و به هيچاين وجود ي  . 1: سه حالت دارد  ) تصور وجود (كه وجود   

يا معقول است از جهتـي و محـسوس اسـت از            . 2شود مانند عقول و نفوس؛        محسوس نمي 
يـا  . 3. اند و از سوي ديگر محسوس هـستند         جهتي ديگر مانند اعراض كه از يك سو معقول        

ين الد قسم اخير از نظر ميرقوام. شود عنوان معقول نمي وجود محسوس صرف است و به هيچ   
 هر آنچه كه محسوس است، از       ؛در جهان خارج ندارد؛ زيرا    رازي تنها فرض است و تحققي       

 .)248 ص،1389رازي، (شود معقول نيز هست  آن حيث كه ادراك مي

كنـد كـه      الدين رازي مدعاي خود را اينگونـه بيـان مـي            بعد از اين مقدمه ميرقوام    ) مدعا(
بـه  ز جهتي و معقـول از جهتـي ديگـر،           موجود خواه معقول صرف باشد و خواه محسوس ا        

بـه عبـارت    . شوند  شود، فهميده نمي    وسيله صورتي كه از آنها در عقل يا در حس حاصل مي           
ديگر، موجود معقول و معقول از جهتي و محسوس از جهت ديگر، به وسيله صورتي كه در                 

 . شوند شود، درك نمي حس و عقل حاصل مي

 نيست، كه اين صورت از چند حالت خارج دليل بر اين مسئله اين است ) دليل(

 اين صورت يا مباين بالذات است با آنچه كه در خارج وجود دارد؛  .1

 .اين صورت عين همان چيز خارجي و متحد با اوستيا  .2
  

 بررسي فرض اول .1

دليـل  . آيد كه هيچ يك از موجودات نه محسوس و نه معقول باشـند              لازم مي : در فرض اول  
 بسته غير از آن چيز است كـه در          ت كه آنچه در عقل يا در حس نقش        اين مطلب هم اين اس    

اين فـرض خـود   . توانيم با صورت مباين امر خارجي را بشناسيم خارج وجود دارد و ما نمي  
 دو پيامد مهم دارد،

تـوان بـر      اين است كه اگر صورت ذهني مباين با امر خارجي باشد، ديگر نمي            : پيامد اول 
پيامد ديگر اين فرض آن      : پيامد دوم  .اب يا به سلب حكمي را بار كرد       يك از آنها به ايج      هيچ
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 .)248-246 صهمان،(است كه هيچ محسوسي آنگونه كه هست معلوم ما نشود 

صـورت ذهنـي بيـان كـرده و بـه      » مباين بودن«الدين رازي سه صورت را درباره      ميرقوام
 .پردازد بررسي هركدام از آنها مي

آن چيـزي كـه در خـارج    حسي هر چيز اگر مباين باشد با       صورت ذهني و     :صورت اول 
دامنه اين مشاركت هم در     . است، آنگاه در هيچ چيز با شي خارجي مشاركت نخواهد داشت          

به اين معني كه اگر صورت ذهني با آنچه در خارج است مباين باشـد،           . ذاتي و عرضي است   
 در عرضي مشاركتي نخواهند     آنگاه صورت ذهني و آنچه كه در خارج است نه در ذاتي و نه             

دليل اين امر   . درباره عرض هم فرقي ندارد كه اين عرض مفارق يا عرض لازم باشد            . داشت
شود، بالـذات در   هم آن است كه صورتي كه از ذاتي و عرضي هر چيزي در ذهن حاصل مي  

هرگاه مـا صـورت ذهنـي را        رو    ازاين. ذاتي و عرضي مباين است با آنچه كه در خارج است          
ذاتي (تيم، صورت ذهني و امر خارجي با هم در هيچ چيزي            مباين با امر خارجي در نظر گرف      

 .مشاركتي ندارند) و عرضي

توضيح مطلب هم آن    . صورت ذهني با آنچه در خارج است مناسبتي ندارد        : صورت دوم 
ن مناسبت يا به معني ربط ذاتي است كه ميـا         . 1: رود  است كه مناسبت به سه معني به كار مي        

يا به  . 3يا مناسبت به معني امر عرضي است؛        . 2جود دارد؛   علت و معلول و معلول و علت و       
 . عنوان مشاركت در ذاتي و عرضي است

 صورت ذهني با آنچه در خارج است، رابطه علت          ؛باشد؛ زيرا درست  تواند    شق اول نمي  
 آنچه كـه در خـارج     آنچه كه در ذهن است با      ؛شق دوم هم معني ندارد؛ زيرا     . و معلول ندارد  
شـق  . ت و امر مباين گفته شد كه نه در ذاتي و نه در عرضي مشاركتي ندارند               است مباين اس  

. شود كه شـق سـوم نيـز معنـا نـدارد             با توضيحي كه در شق دوم داده شد مشخص مي         : سوم
 . بايد گفت كه صورت ذهني با آنچه در خارج است مناسبتي نداردرو  ازاين

.  محل شي خارجي نيـست  ي هيچ چيزي علت، معلول، حالّ و      صورت ذهن : صورت سوم 
به عبارت ديگر، آنچه كه در ذهن است نه علت براي شي خـارجي اسـت و نـه معلـول آن                      

در صورت ذهني با آنچه كـه در خـارج          رو    ازاين. است و نه حاليّ است براي آن و نه محلي         
 . ذاتياست در هيچ چيزي مشاركت ندارد نه در امر عرضي و نه در امر

توان نتيجه گرفت اين است كه صورت ذهنـي و            صورت آنچه مي  از اين سه    : گيري  نتيجه
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. )252-251 ص همـان، (حسي هيچ مناسبت و مشاركت با آن چيزي كه در خارج اسـت نـدارد                
آنچه تا اينجا گفته شد ابطال فرض اول يعني مباين بودن صورت ذهني بـا آنچـه در خـارج                    

 .پردازيم م ميحال به فرض دو. است، بود
  

 ومبررسي فرض د .2

آيد با آنچه كه در خارج است متحد بالذات           فرض دوم اين است كه صورتي كه در ذهن مي         
دليل اين مطلـب هـم آن       . گيرد  الدين رازي قرار نمي     اين شق نيز مورد پذيرش ميرقوام     . است

اه آنچـه لازم    است كه اگر آنچه كه در ذهن است با آنچه كه در خارج است يكي باشد، آنگ ـ                
ي است، بايد لازم ماهيت آن چيـزي كـه در ذهـن اسـت نيـز باشـد و                    ماهيت آن شي خارج   

توان در اينجا همان مثال آتش        مي. تواند صورت بگيرد    انفكاك لازم ماهيت از ماهيت نيز نمي      
بنـابراين، آنچـه كـه در ذهـن اسـت           . كه سوزانندگي است تكـرار كـرد      را  و لازم ماهيت آن     

 .)253 صهمان،( است حد با آن چيزي باشد كه در خارجتوان مت نمي

وجـود  (گيرد كه صورت ذهنـي        الدين از ابطال فرض اول و دوم اين نتيجه را مي            ميرقوام
 .)254 صهمان،(وجود ندارد ) ذهني

 الدين رازي پيامدهاي انكار وجود ذهني از ديدگاه ميرقوام

تـوان   رازي وي معتقـد اسـت كـه مـي        الدين    با توجه به انكار وجود ذهني توسط ميرقوام       
 :پيامدهاي ذيل را براي اين نظريه انكار وجود ذهني موجه دانست

 شود؛ از اشيا چيزي در ذهن حاصل نمي) الف

دليل اين مطلب هم آن است كه اگر صورتي در          . علم صورت حاصل در عقل نيست     ) ب
ثل وقتـي صـورتي     الم  في. ذهن حاصل شود، آنگاه بايد اين صورت حاصل صفت ذهن باشد          

در ذهن حاصل شود، ايـن صـورت بايـد صـفت            » جسم مفرَّق مشاكلات   «از آتش به عنوان   
اي را كه در قبل گفتيم اضـافه كنـيم و آن مقدمـه اينكـه                در اينجا بايد مقدمه   . ذهن قرار گيرد  

تـوان نتيجـه    حال با توجه به ايـن دو مقدمـه مـي       . لازم ماهيت از ماهيت قابل انفكاك نيست      
چـون  ( بايد ذهن بسوزد ؛ صفت ذهن باشد؛ زيراتواند كه صورت حاصل از آتش نمي  گرفت  

سـوزد، پـس چيـزي در ذهـن      و از آنجا كه ذهـن نمـي       ) لازم ماهيت آتش سوزانندگي است    
 .كنيم حاصل نشده است و ما به وسيله اين صورت نيست كه علم به آتش پيدا مي
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دليل اين مطلب آن است   . ل نيست علم عقل به موجودات به سبب حضور آنها در عق         ) ج
كه از طرفي حضور موجودات، نحوه وجود موجودات و صفتي بـراي آنهاسـت و از طـرف                  

حـال اگـر حـضور      . ديگر، علم به موجودات نحوه وجود عقل و صـفتي بـراي عقـل اسـت               
تـوان بـر موجـودات صـفت عـالم را           موجودات عين علم عقل به موجودات باشد، آنگاه مي        

توان صفت  اند مي اري كه نزد عقل حاصل شدهمانگونه كه بر موجودات به اعتب  اطلاق كرد، ه  
توانيم بر موجودات صفت عالم بودن را اطلاق كنيم،     نتيجه آنكه ما نمي   . حاضر را اطلاق كرد   

توانيم بگوييم كه علم عقل به موجودات به سبب حضور صورت آنها نزد عقـل                 بنابراين، مي 
 .)255-254 صهمان،(نيست 

 رازي درباره علم به عقل به موجودات گفـت ايـن سـؤال              الدين  با توجه به آنچه ميرقوام    
آيد كه اگر علم عقل به موجودات به نحو حضوري نيست و از طرفي علم بـه نحـو          پيش مي 

شود؟ رازي در پاسـخ بـه ايـن پرسـش             حصولي هم نيست، پس اين علم چگونه حاصل مي        
قل است به ذات    ز راه ملتفت شدن و متوجه شدن ع       معتقد است كه علم عقل به موجودات ا       

با التفات به معقولات است كه به آنها علم پيـدا           ) الف: اين ملتفت شدن دو حالت دارد     . خود
هـا نيـز علـم بـه          با التفات به محسوس   ) ب. طبيعتاً اين علم بدون ابزار و آلات است       . كند  مي

ي گيـرد و بايـد تمـام    آلات صـورت مـي  اين التفات به وسيله ابـزار و  . كند  محسوس پيدا مي  
وي . الدين با يك مثال سعي بر ايضاح اين مطلب دارد           ميرقوام. شرايط احساس موجود باشد   

شود، لكـن     معتقد است كه در حالت احساس سفيدي، حقيقت سفيدي توسط عقل ديده مي            
 . اين حقيقت همراه با ماده و لواحق ماده است

 كه مدركِ بالـذات عقـل       گيرد   مي  رازي اينگونه نتيجه ص    الدين   از آنچه گفته شد ميرقوام    
خـود وي در    ). اين مدرك خواه محسوس و خواه معقول باشد مدركِ آن عقل اسـت            (است  

كند ـ خواه به عنوان تعقل باشد و خواه به   عقل حقايق اشيا را ادارك مي«: نويسد اين باره مي
حسوس را بـا مـاده و لواحـق مـاده     عنوان احساس ـ ليكن به عنوان احساس حقيقت شي م 

كند، و مدرك در هر دو صورت حقيقت شي موجود اسـت، امـا در صـورت اول                    ادراك مي 
حقيقت شي است قطع نظر از امور خارجه، به شرط نبودن امور خارجه، بلكه به ايـن معنـي              

ت به اين معنا كه امور خارجه ملحوظ نيستند؛ از جهت اينكه ملحوظ در صورت ثاني، حقيق               
 .)256 صهمان،(» مور خارجه داخل در حقيقت شي نيستنديك از ا شي است بماهي، و هيچ
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وي از قـول    . كنـد   الدين رازي تفسيري از علم عقل نزد ارسطو ارائه مـي            در ادامه ميرقوام  
ايـن  . »علم عقل به موجودات تفكر كردن عقـل اسـت در موجـودات            «كند كه     اسطو نقل مي  

كـه موجـودات از عـام بـه         له مراتبي است؛ يعني همانگونـه       توجه كردن هم به صورت سلس     
متوجـه  . انـد   خاص و از خاص به عام، از علت به معلول و از معلول به علت موجـود شـده                  

شدن يا همان التفات عقل به موجودات از عام به خاص و خاص به عام از طريق تركيـب و                    
ودات مسئله حدود اشيا و تـصور    در اين مرحله از التفات عقل به موج       رو    ازاين. تحليل است 

امـا در   . به عبارت ديگر، علم عقل در ايـن مرتبـه علـم تـصوري اسـت               . شود  شيا مطرح مي  ا
مرحله التفات عقل به موجودات از علت بـه معلـول و از معلـول بـه علـت از راه برهـان و                        

 . )257 صهمان،(حجت است 

كنـد و     احساس را نيز مطرح مـي     الدين رازي در ادامه تفسير خود از كلام ارسطو            ميرقوام
تقد است اينكه معلم اول اذعان كرده كه ابصار به وسيله خروج شعاع نور است، منظور از                 مع

 شعاع به معناي روشني است و عقل نور اسـت بالـذات و روشـني                ؛اين نور عقل است؛ زيرا    
 .)258 صهمان،(موجودات به وسيله اوست 

  

 تحليل و بررسي ) ج

 نقد روشي .1

الدين رازي تنها به      به اين معنا كه ميرقوام    . روشي دانست توان نقد     اول به فيلسوف را مي    نقد  
   ولي به بررسي نظريه بديل كه اثبات  بيان نظر خود پرداخته

در اثبات يك نظريه پرداختن به نظريه بديل و ابطـال آن شـرط              . اند   نپرداخته د ذهني وجو
 . توجهي نداشتنددين وارد است كه به نظريه بديلرقواالياين نقد به مرو  ازاين. لازم است

الـدين رازي     فرض اصـلي برخـي از مقـدمات بـراي ميرقـوام             نقد دوم اين است كه پيش     
شـوند و مثـال       معتقد است كه لوازم ماهيت از ماهيت جدا نمي         ميرقوام. اصالت ماهيت است  

يـت و نـه وجـود آتـش         به عبارت ديگر، سـوزانندگي را از لـوازم ماه         . كنند  آتش را بيان مي   
حـال اگـر كـسي    . ين سخن تنها با قائل شدن به اصالت ماهيت قابل توجيه استدانند و ا  مي

الـدين رازي بـراي او    قائل به نظريه بديل يعني اصالت وجود شـد، ديگـر اسـتدلال ميرقـوام            
 .اعتباري ندارد
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 هاي حقيقيه نقد از راه گزاره .2

هاي حقيقيه باطل     گزارهالدين رازي      ذهني نزد ميرقوام   نقد سوم اينكه با توجه به ابطال وجود       
اين نقدي است كه افرادي همچون خواجه نصير به منكران وجـود ذهنـي وارد               . خواهند شد 

توضيح مطلب آنكه قضاياي حمليه موجبه بايد داراي      . )107-106 ص ،1407طوسي،  (دانستند    مي
يا اين موضوع در خارج وجـود       . 1: موضوع باشند و موضوع آنها از سه حالت خارج نيست         

يا ايـن موضـوع برخـي از افـرادش بالفعـل            . 3يا اين موضوع در ذهن وجود دارد؛        . 2ارد؛  د
قـسم اول را قـضاياي      . وجود دارند و برخي ديگر از افرادش بـه صـورت مقـدر موجودنـد              

ــي     ــه م ــضاياي حقيقي ــوم را ق ــسم س ــه و ق ــضاياي ذهني ــسم دوم را ق ــه، ق ــد  خارجي   گوين
 . )248 ص،1، ج1369، سبزواري(

توان استدلال را اينگونه مطرح كرد كه اگر وجـود ذهنـي باطـل                 اين مقدمه مي   باتوجه به 
شوند به اين معنا كه در قضاياي حقيقيه بـه افـراد مقـدره                شود، قضاياي حقيقيه نيز باطل مي     

قدره الوجـود،   افراد بالفعل كه موجودند اما افراد م      . شود  الوجود نيز حكم افراد بالفعل بار مي      
ايد موطني وجود داشته باشد تا بتوانيم حكم افراد بالفعـل موجـود را بـر                وجود ندارد؛ پس ب   

به عبارت ديگر، افراد مقدره     . افراد مقدره الوجود بار كنيم و آن موطن جايي جز ذهن نيست           
حـال  . كردالوجود بايد به وجود ذهني موجود باشند تا بتوان بر آنها حكم افراد بالفعل را بار                 

تواند موطني را در      ني شود، آنگاه براي اين افراد مقدره الوجود نمي        اگر كسي منكر وجود ذه    
البته يك پيامد مهمي هم ابطال . شود نظر بگيرد و در نتيجه به ابطال قضاياي حقيقيه منجر مي         

ي حقيقيـه،   هـا   اند و آن اينكه با ابطال گـزاره         قضاياي حقيقيه دارد كه قدما به آن اشاره نكرده        
هـاي علـم تجربـي        توضيح اينكه گزاره  . شوند  بي دچار اشكال جدي مي    علم تجر ويژه    بهعلم  
جوشد، اين گزاره را به ايـن         گوييم آب در صد درجه مي       هرگاه مي . هاي حقيقيه هستند    گزاره

بريم كه هـر آب بالفعـل موجـود و هـر آب مقـدره الوجـود در صـد درجـه                        معنا به كار مي   
هـاي بالفعـل       الوجود نباشد كه ما حكم آب       هاي مقدره    اگر موطني براي آب    حال. جوشد  مي

در نتيجـه از    . موجود را به آنها سرايت دهيم، اين گزاره به نحو حقيقيه موجود نخواهد بـود              
هاي علم تجربي به نحو حقيقيه هستند، ابطال وجود ذهني سبب مـشكل               آنجا كه تمام گزاره   

هني است كه براي اين اشكال راه بر منكران وجود ذ رو    ازاين. ودش  در اينگونه از علوم نيز مي     
 .حلي بيانديشند
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 الدين بر پايه ديدگاه ارسطو تحليل سخنان ميرقوام .3

توان به دست داد كه       الدين رازي درباره علم عقل به موجودات مي         تحليلي از سخنان ميرقوام   
 . به آن خواهيم پرداختذيلاً

داند و نه  ت نه آن را حصولي ميتبيين كيفيت علم عقل به موجوداالدين رازي در  ميرقوام
توان گفت كه وي منكر علم حضوري و علم حصولي است و             به عبارت ديگر، مي   . حضوري

 . اين خود نظري است كه سابقه چنداني در تاريخ فلسفه اسلامي ندارد

گويـد و     عقول سـخن مـي    الدين رازي از نوعي اتحاد عاقل به م         به اعتقاد نگارنده، ميرقوام   
عتقد است كه عقل با توجه به التفات به محسوس و معقول است كه به آنهـا علـم                   مرو    ازاين

. الدين رازي را بايد بـا تفـسير ارسـطويي فهميـد             بيان مطلب آنكه سخن ميرقوام    . كند  پيدا مي 
و  (انديـشد  عقل از راه اتحاد با معقول به خودش مي«نويسد،  ميلامبدا  ،متافيزيكارسطو در 

» انـد   شود، چنانكه عقل و معقول يكـي و همـان           تعقل آن، معقول مي   خودش نيز در تماس و      
الدين رازي درباره التفات عقل به        اين سخن ارسطو همان است كه ميرقوام      . )1072 ب   21-23(

توان از اين نظريه به نام اتحاد عاقل و معقول نيز نام              مي. كند  معقولات و محسوسات بيان مي    
تواننـد اتحـاد       ارسطو به نظريه مثل اعتقـادي ندارنـد، نمـي          از آنجا كه مشائياني همچون    . ردب

شود و بعد از آن با شي         اي بفهمند كه در آن نفس با مثال متحد مي           عاقل و معقول را به گونه     
اي   بيند و بعد از آن با آن بدون هيچ واسـطه            خارجي؛ بلكه در نظريه مشائيان عقل شي را مي        

رو   ازاينس و نفس در وحدت خودش تمام قواست         عقل نيز يكي از قواي نف     . شود  يمتحد م 
تـوان    در نتيجه مي  . كند  توان گفت اين نفس است كه بدون واسطه التفات و اتحاد پيدا مي              مي

 سخني است كه بايد با همـين مبنـا تفـسير         سينا  ابن گفت اين سخن فارابي و به تبع او سخن        
 للحاسـة إلـّا الإحـساس بالـشيء     الإدراك إنَّمـا هـو للـنفس؛ ولـيس    «: نويسد  فارابي مي . شود

امـا در   . ])10تعليقه   [30 ص ،1391،  سينا  ابن ؛]تعليقه سوم  [4 ص ،1392فارابي،  (» المحسوس والإنفعال 
. كنـد   چگونه عقل به خودش علم پيدا مي       .الدين رازي پرسيد    اينجا بايد پرسشي را از ميرقوام     

كنـد؟    ودش علـم پيـدا مـي      عه داد و پرسـيد نفـس چگونـه بـه خ ـ           توان اين سؤال را توس      مي
كند بدون آلات و ابزار، اين        الدين رازي مطرح كرد كه عقل به معقولات علم پيدا مي            ميرقوام

 اما وي معتقد است كه اين علم نـه  ،كند بدان معني است كه نفس به خودش نيز علم پيدا مي         
اتي ن علم نفس بـه خـودش بـه نحـو التف ـ           آيا بايد گفت كه اي    . حضوري است و نه حصولي    
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مشائياني همچون . كند؟ گويا اين مورد اخير چندان موجه نباشد است كه نفس به خودش مي
توانـد مجـرد       معتقدند كه نفس مادامي كه با هيولا مرتبط است نمـي           سينا  ابن كندي، فارابي و  

ادامت ملابسةً للهيـولي لا     النفس م «  :نويسد   در اين باره مي    سينا  ابن .ذات خودش را درك كند    
 تكون لها وهي مجردة، ولا شيئاً من أحوالها عند          ي مجرد ذاتها، ولا شيئاً من صفاتها الت       تعرف
كندي نيز اين معنا را مـورد تأييـد         . ])4تعليقه   [6 ص ،1392؛ فارابي،   ]12تعليقه  [همان،  (» .. ..التجرد

ن علمت   فارقت البد  يباري عزوجل، إذا ه    نور ال   ي ه يهذه النفس الت   « :نويسد  قرار داده و مي   
ها بايد گفـت كـه مـسئله          با توجه به اين عبارت    . )274 ص ،1، ج 1950كندي،  (»  العالم يكل ما ف  

توانـد پاسـخگوي      الدين رازي نمي    علم نفس به خود از مسائل مهمي است كه نظريه ميرقوام          
 . او باشد

 الـدين رازي  د در نظريـه ميرقـوام  در ضمن بايد اين نكته را اضافه كرد كه اگر گفتـه شـو          
در جواب . التفات عقل به معقول و محسوس بحث شده است و اشكال شما جايگاهي ندارد            

الدين رازي درباره التفات عقل به محسوس و معقول دچار يـك              بايد گفت كه نظريه ميرقوام    
 چگونـه   كند كه نفس    الدين رازي واضح نمي     توضيح مطلب آنكه ميرقوام   . رخته معرفتي است  

دهد كه اين علم حصولي و حضوري نيست و بـه             وي تنها توضيح مي   كند،    به غير التفات مي   
به عبارت ديگر، هرگاه عقل بـه   . كند   اين التفات را مشخص نمي     فرايندنحو التفات است، اما     

بـه  ( صورتي از آن در ذهن حاصل نشده اسـت و بـه نحـو فطـري                  ،كند  ديگري علم پيدا مي   
تواند علم پيدا كند، ولـي        ها از راه التفات مي    م كه اين معلومات را ندارد، تن      ه) معناي فلسفي 

. الدين رازي آن را ايضاح نكرده است         كه پيداست اين التفات مبهم است و ميرقوام        طور  همان
 كـه از عبـارت ارسـطو نيـز     طـور  همـان شايد گفته شود كه اين التفات به معناي اتحاد است         

ه معناي اتحاد است، اما ايـن اتحـاد         اين است كه اين التفات ب     مختار  نظريه  هرچند  . آيد  برمي
اگر به واسطه صورتي نباشد كه معلوم بالذات عالم واقع شـود، پـس از چـه راهـي حاصـل                     

شود؟ آيا خود شي به عنوان معلوم بالذات براي نفس قرار خواهد گرفت؟ اگر اين مـورد                   مي
داده شـود و     نظريه مبهم است و بايـد توضـيح          باشد نيازمند ايضاح بيشتر است و بايد گفت       

 .داد الدين رازي چيز ديگري است بايد آن را توضيح مي اگر مقصود ميرقوام

ارسطو در دفتر دوم فصل     . نظريه وي درباره ابصار نيز شواهد جدي در آثار ارسطو ندارد          
 مهـم اسـت،   آنچه براي وي در اينجا. كند  هفتم درباره نفس درباره باصر و مبصر صحبت مي        
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نور نه از آتش است و نه بـه  «: نويسد وي در تعريف ماهيت نور مي. رنگ و مسئله نور است   
 كه حتي اگـر چنـين       ؛طور كلي جسم است و نه چيزي است كه از جسمي صدور يابد؛ زيرا             

نيز باشد قسمي از جسم است؛ بلكه در واقع حضور آتش يـا شـيئي از ايـن قبيـل در شـيء                      
» كان با هـم وجـود داشـته باشـند    ه ممكن نيست كه دو جسم در يك م        ك ؛شفاف است؛ زيرا  

تـوان دانـست كـه منظـور او عقـل             گويد نمي   از آنچه ارسطو درباره نور مي     . )418 ب   14-17(
الدين رازي تفسيري ذوقي از آموزه ارسطو درباره نـور            در نتيجه بايد گفت كه ميرقوام     . است

 .ارائه داده است
  

  نتيجه

 :ژوهش مشخص شده اين است كهآنچه از اين پ

. الدين رازي تهراني از جمله فيلسوفاني است كه منكر وجـود ذهنـي اسـت                ميرقوام: اولاً
 .پردازد؛ بلكه به پيامدهاي آن نيز اشاره دارد وي نه تنها به انكار وجود ذهني مي

 مـشخص    دو نكتـه دربـاره علـم را         الدين رازي با انكار مسئله وجود ذهني،        ميرقوام: ثانياً
ــ نحـوه    2شود كه علم حصولي باطل اسـت؛          وي معتقد مي  : صوليـ درباره علم ح   1: كند  مي

دهدو ايـن التفـات را بلاواسـطه          ادراك و علم ما به اشيا را از طريق التفات نفس توضيح مي            
 .كند معرفي مي

الدين رازي در انكار وجـود ذهنـي، بحـث            فرض مهم ميرقوام    مشخص شد كه پيش   : ثالثاً
د از ادله اصالت ماهيت دفـاع كنـد بـالتبع آن مـسئله     حال اگر وي نتوان  . ت ماهيت است  اصال

 .شود وجود ذهني نيز دچار اشكال ميانكار 

الدين رازي را بر اساس سـخنان ارسـطو در       توان سخن ميرقوام    مشخص شد كه مي   : رابعاً
ه موجودات را به    حاصل اينكه وي علم عقل ب     . كتاب متافيزيك و درباره نفس بازتفسير كنيم      

گـذاري كـرد بـا ايـن          توان آن را نوعي اتحاد عاقل و معقـول نـام            داند كه مي    نحو التفات مي  
اش و سخناني كه از مشائيان قبلي به دست ما رسيده است،              تفاوت كه با توجه به ابهام نظريه      

 خودش نظريه وي علم نفس به. الدين رازي را در نظريه خود موجه دانست توان ميرقوام نمي
دهد، اما بايد وي را تفسيري نسبتاً نو نسبت به سخنان ديگر مشائيان             تواند توضيح     را نيز نمي  

 .دانست



 129                    عسگري/ الدين رازي تهراني جود ذهني از ديدگاه ميرقواموتحليل انتقادي نظريه     

 

  و ماخذمنابع
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 .هشي حكمت و فلسفه ايرانو مؤسسه پژ:يان، تهرانموسو

 مكتبـة : ن بـدوي، قـم    ا، تحقيق عبدالرحم  التعليقات،  ) ق 1404 (عبداالله بن سينا، حسين  ابن .3
 .الأعلام الاسلامي

 . حكمت:پنجم، تهرانچاپ ، ترجمه عليمراد داودي، درباره نفس، )1389 (ارسطو .4

شـشم،  چـاپ   الـدين خراسـاني،      ه شـرف  ، ترجم )مابعدالطبيعه(متافيزيك  ،  )1392 (ارسطو .5
 . حكمت:تهران

 ـر،  ) ق 1431 (افندى، عبـداالله   .6 نى ي، تحقيـق احمـد حـس   اض الفـضلاء  ي ـاض العلمـاء و ح    ي
 .يخ العربيمؤسسة التار: اهتمام محمود مرعشى، بيروته اشكورى، ب

 عزيـز جوانپـور هـروي و        ، تصحيح و مقدمه   الأصل الأصيل  ،)1386 (تبريزي، ملارجبعلي  .7
 .انجمن آثار و مفاخر فرهنگي: تهراني بيرق، حسن اكبر

، تـصحيح   )، تعليقات الحكمة عين (مجموعه مصنفات ،  )1389 (الدين  قوام رازي تهراني، مير   .8
 . حكمت:و تحقيق علي اوجبي، تهران

 . بيدار:، قم في علم الالهيات و الطبيعياتةقيالمباحث المشر ،) ق1411 (رازي، فخرالدين .9

زاده  االله حـسن حـسن     ، تصحيح و تعليق آيـت     شرح المنظومه ،  )1369 (سبزواري، ملاهادي  .10
 . ناب:آملي، تقديم و تحقيق مسعود طالبي، تهران

، تـصحيح هـانري كـربن و ديگـران،          مجموعه مصنفات ،  )1375 (الدين سهروردي، شهاب  .11
 . مطالعات و تحقيقات فرهنگيمؤسسه: چاپ دوم، تهران

 تحقيق محمدجواد حسيني جلالي، انتشارات      ،تجريد الإعتقاد ،  )1407 (الدينطوسي، نصير  .12
 .دفتر تبليغات اسلامي، قم

، مقدمه و تحقيـق و تـصحيح سـيد حـسين موسـويان،              التعليقات،  )1392 (فارابي، ابونصر  .13
 . حكمت و فلسفه ايرانپژوهشي مؤسسه :تهران

ه و تصحيح و تعليق محمدهادي      ، مقدم الفلسفيةرسائل الكندي   ،  )1950 (كندي، ابويعقوب  .14
   دارالفكر العربي:دوم، قاهرهچاپ وريده، اب
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Religious texts, while describing various ways of knowing God, 
have put before humans a way with the theme of "Knowledge of 
God"; For example, it has been narrated from Amir al-Mu'minin 
(peace be upon him): ``Arifwa Allah bi Allah.... Mulla Sadra has 
explained and interpreted this narration and to explain this narration, 
he mentions three interpretations, one of which is based on the 
annihilation of God and the other based on Tanziyyah and The 
sanctification of Almighty God and the third interpretation are also 
based on divine revelations to the heart of the believer. In addition to 
expressing deep knowledge, the first interpretation is more 
compatible with the appearance of the narration, unlike the second 
and third views, which, regardless of whether they are an 
explanation of this narration, express a correct and accurate content, 
but they cannot be a suitable explanation and interpretation for this 
Narration is taken into account. This research aims to analyze and 
investigate Mulla Sadra's point of view in this field with analytical-
descriptive method. What makes addressing this issue important is 
that; First of all, Mulla Sadra's view is not mentioned in this detail 
anywhere else, and those who have mentioned his view have only 
given one of these three views, which the author thinks has been 
wrongly explained, and secondly, this review examines the place of 
philosophy in the explanation and interpretation of texts. It makes 
religion clearer. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Undoubtedly, one of the universal and constant concerns of mankind is to 
know God and His attributes. There are many ways to know God; 
Including; 1. Innate knowledge of God that is unacquired and semi-
conscious within every human being; 2. Narrative theology based on 
narrative data; 3. Intuitive qstheology that is specific to a certain number 
of perfected people; 4. Rational theology that is obtained through rational 
reasoning. Religious texts, while describing various ways of knowing 
God, have presented a way with the content of "Knowing God by God" 
before the researchers; For example, Amir al-Mu'minin Ali (peace be 
upon him) has been quoted as saying: Know Allah by Allah... Now the 
question is, how is this content interpreted and under which of the four 
types of knowing God is it placed? This research aims to analyze and 
investigate Mulla Sadra's point of view in this field with analytical-
descriptive method. What makes addressing this issue important is that; 
First of all, Mulla Sadra's view is not mentioned in this detail anywhere 
else, and those who have mentioned his view have given only one of 
these three views; Secondly, the same point of view they have expressed 
can be analyzed in a different way and according to its other words. And 
thirdly, this review makes the position of philosophy clearer in the 
explanation and interpretation of religious texts. 
 
Findings 
Mulla Sadra says in the interpretation of this narration: Almighty God is 
not perceived by anyone other than himself; Because perception is either 
acquired or presential; And both of these perceptions about God are 
impossible; Because perception is general and can be shared with others; 
And now that, firstly, the truth of existence is neither general term nor 
particular that has similitudes, and secondly, basically, the reality of 
existence cannot be realized in the mind; For this reason, knowledge of 
existential identities is possible only through the presence of that 
existential identity to the perceiver. On the other hand, the existential 
matter is only present for itself or its cause; Therefore, God Subhan, who 
is not the effect of any cause and is the pure existence and necessary 
existent, cannot be known for anything other than Himself, and the only 
way to know God Subhan is to know God by God. He offers three 
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interpretations to know God by God; The first interpretation is through 
annihilation in God (Fana-fi-Allah) and intuition and explicit mysticism, 
which is exclusive to divine mystics and is not accessible to anyone 
except truthfuls (Siddiquin). That is, only those can achieve this 
knowledge that the hereafter has appeared on their essence and have been 
freed from the bondage of the soul to this material body and 
naturalization. As long as the identity of the servant remains, it is still 
under the veil of his egoism and nature. For this reason, it is not possible 
for him to achieve complete realization and even if he has reached the 
status of immateriality, he will still not meet and see the complete vision. 
As long as the identity of the servant remains, it is still trapped under in 
his egoism and nature. For this reason, it is not possible for him to 
achieve complete arriving and even if he has reached the status of 
immateriality, he will still not meet and see the complete vision. But if the 
servant becomes a mortal from his own nature and the walls of his egoism 
collapse and he becomes immersed in the truth (reality) and disappears 
from everything, even himself and his absorption and intuition, in this 
case the true knowledge of God is achieved for him and he knows God by 
God. This is the position of the truthfuls (Siddiquin). The second 
interpretation is based on the divine transcendence and sanctification of 
the almighty God; Non-truthfuls, in terms of the fact that their identity 
still remains and they have not reached the state of annihilation in God, 
even if they have reached the state of immateriality and have found the 
ability to see God, there are still a bit of egoism and independence in 
them. For this reason, they only see God from their own perspective; It 
means that he is connected to the truth to the extent of his ability and he 
gets an understanding of the truth; For this reason, he still needs to 
“negation” so that he can see the essence of God free from his own 
defects and limitations. This is the truth of divine transcendence in the 
same similitude or the dignity between similitude and divine 
transcendence. This statement can be a continuation of the first statement, 
but since Mulla Sadra has written it as Marafahullah-Bellah (knowing 
God by God), it is considered a separate interpretation. But the third 
interpretation is based on divine revelations to the believer's heart; It 
means that the servant reaches the levels where God makes himself 
known to him. In this interpretation, the knowledge of God is the action 
of God and divine illumination, and the mystic provides only the ground 
and equipment for this illumination. In other words, a mystic with heavy 
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scientific and proof work as well as spiritual struggle that he performs 
reaches the levels that his soul is ready to receive high levels of 
knowledge and that God Subhan makes himself known to him in an 
intuitive way. 

 

Conclusion 
The second and third interpretations, although they carry a lot of 
knowledge, but due to the considerations in them, they cannot be a 
suitable interpretation for this narration. But the first interpretation, in 
addition to expressing deep knowledge, is also more compatible with the 
appearance of the narrative; Although this statement also needs to be 
completed; That is, he considers this type of knowledge to be acquired, 
while the right is that this knowledge is inside every human being, but it 
is neglected and This neglectoon should only be removed from it. 
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  إعرفوا االله بااللهيت ملاصدرا از رواير تفسي و بررسيلتحل

  
  يائيسجاد ض

 sajjadziaei66@gmail.com                                                            .پژوه سطح چهار حوزه مدرس و دانش

  چكيده  اطلاعات مقاله
  : نوع مقاله

  مقالة پژوهشي

 :افتي درخيتار
01/07/1402  
: بازنگري خيتار
20/08/1402 

: رشي پذخيتار
22/08/1402  
: انتشار خيتار
01/10/1402  

  :واژگان كليدي
  شناخت خدا، 

  ا،باالله، ملاصدر االله  معرفة
   االله، اشراقي فناء ف

  
 يشپ» باالله معرفةاالله« با مضمون ي طرق متعدد شناخت خداوند، راهيانضمن ب ينيمتون د

: نقل شده است) السلام يهعل(يرالمؤمنين نمونه از اميها قرار داده است؛ برا  انسانيرو
 ين ايح توضياست و برا پرداخته يت رواين ايرملاصدرا به شرح و تفس... . اعرِفُوا االلهَ بِااللهِ

 بر اساس يگري االله است و دي بر اساس فناء فيكي كه كند ي ذكر ميرت سه تفسيروا
.  به قلب مؤمن استي بر اساس اشراقات الهيز سوم نير و تفسي حق تعاليس و تقديهتنز
 يشتري بي سازگاريز نيت است، با ظاهر روايق عمي معارفيانگر بينكه اول علاوه بر ايرتفس
 يانگر باشند، بيت رواين بر اي شرحينكه از ا كه فارغوم دوم و سيدگاهرد، برخلاف ددا

 ين اي مناسب برايري آنها را شرح و تفستوان ي هستند، اما نميق و دقيح صحيمطلب
 يل به تحليفي ـ توصيلي پژوهش در صدد است تا با روش تحلينا.  به حساب آورديتروا

 كند ي مسئله را مهم مين به اختنآنچه پردا.  بپردازدينه زمين ملاصدرا در ايدگاه ديو بررس
 كه ي و كسانيامده نيگر دي در جايل تفصين ملاصدرا با ايدگاه است كه؛ اولا دينا

اند كه به نظر نگارنده از   را آوردهيدگاه سه دين از ايكياند تنها   او كردهيدگاه به ديا اشاره
 ير و تفسيني فلسفه را در تبيگاه جاي، بررسين ااي نادرست شده است و ثانيينيآن هم تب
  .كند يتر م  روشنينيمتون د

  
   .131-158، )3 (2، تاريخ فلسفه اسلامي،  إعرفوا االله بااللهيت ملاصدرا از رواير تفسي و بررسيلتحل). 1402 ( ضيائي، سجاد: استناد
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  مقدمه
.  اوصـاف اوسـت    شناخت خـدا و   هاي همگاني و هميشگي بشر      بدون ترديد يكي از دغدغه    

ين آنهـا اشـاره     تـر   مهـم  ي متعددي وجود دارد كه بـه برخـي از         ها  راهبراي شناخت خداوند،    
آگاهانـه در درون هـر انـساني          خداشناسي فطري كه به نحو غيراكتـسابي و نيمـه         . 1شود؛    مي

خداشناسـي  . 3. گيـرد هاي نقلـي صـورت مـي      خداشناسي نقلي كه بر اساس داده     . 2. هست
خداشناسي عقلاني كه   . 4. استي كمال يافته    ها  انسانشهودي كه مخصوص عدة خاصي از       

خداشناسي نقلي و همچنين خداشناسي عقلانـي بـه     . شوداستدلال عقلي حاصل مي   از طريق   
نحو حصولي هستند اما خداشناسي فطري و شهودي بر اساس علم حضوري است؛ بـا ايـن                 

متون ديني، ضمن بيان طرق متعـدد       . تفاوت كه خداشناسي شهودي اكتسابي و آگاهانه است       
انـد؛ بـراي    پـيش روي محققـين قـرار داده       » باالله االلهفةمعر«ت خداوند، راهي با مضمون      شناخ

حال سؤال ايـن اسـت كـه     1. ...اعرِفُوا االلهَ بِااللهِ: نقل شده است) ّالـسلام   عليه(نمونه از اميرالمؤمنين  

                                           
  :كنند ميدلالت  برخي از رواياتي كه بر معرفة االله باالله .1
ي    ): الـسلام  عليه( الْمؤمْنينَ قاَلَ قاَلَ أمَيرُ) السلام  عليه( عبدااللهِ  عنْ أَبِي . 1 الَةِ و أوُلـ ولَ بِالرِّسـ اعرفِوُا االلهَ بِااللهِ و الرَّسـ

  .)85، ص1ق، ج1407كليني،  (الْأَمرِ بِالْأَمرِ بِالْمعروُف و الْعدلِ و الْإِحسانِ
ف عرَّفـَك نَفـْسه؟ قـَالَ لـَا           : قيلَ. ي نَفْسه بِما عرَّفَن :  قَالَ بمِ عرفَْت ربك؟  ): السلام  عليه(الْمؤمْنين   أمَيرُ  سئل. 2 و كَيـ

                  َقَ كُلِّ شيَفو ي قرُْبِهف يدعب هدعي بف بِالنَّاسِ قرَيِب قَاسلَا ي و اسوْبِالح سحلَا ي ةٌ وورص هشْبِهي        قـَالُ شـَيلـَا ي و ء  ء
نَ الْأشَـْياء لـَا كـَشيَ           ء داخلٍ في شيَ    ا يقَالُ لَه أَمام داخلٌ في الْأشَْياء لَا كَشيَ        ء و لَ   م كُلِّ شيَ  فوَقَه أَما  ء  ء و خَارجِ مـ

َنْ شيخَارجٍِ م ء َكُلِّ شيل و رُهكذََا غَيلَا ه كذََا وه ونْ هانَ محبأٌ سَتدبم اهمانج( ء(. 

لُّ و   ) السلام  عليه( االلهِ  عبد  قلُْت لأَبِي : بنِ حازِمٍ قاَلَ  عنْ منصْورِ   . 3 إِنِّي نَاظرَتْ قوَماً فَقلُْت لَهم إِنَّ االلهَ جلَّ جلَالُه أَجـ
  .)86 ن، صهما( لَ رحمك االلهُأعَزُّ و أَكرْمَ منْ أَنْ يعرَف بِخلَْقه بلِ الْعباد يعرفَوُنَ بِااللهِ فَقَا

البتـه روايـت    .  روايت ديگري در باب حدوث الاسماء نقل كرده كه با همين موضوع مـرتبط اسـت                كليني. 4
  :شود مفصل است و تنها فرازي از آن كه مناسب موضوع است در اينجا نقل مي

ه يعرِف االلهَ بحِجابٍ أوَ بصِورةٍ أوَ بِمثَالٍ فَهو مشرِْك          منْ زعم أَنَّ   : ...قاَلَ) السلام  عليه( االلهِ  عبد  عنْ عبدالْأعَلَى عنْ أَبِي   
رَف االلهَ     لأَنَّ حجابه و مثَالَه و صورتَه غَيرُه و إِنَّما هو واحد متوَحد فكََيف يوحده منْ زعم أَنَّه عرفََه بِغَيرِه و إِنَّ                     ا عـ مـ

ء و االلهُ خَالقُ الْأشَـْياء        فَمنْ لمَ يعرفِْه بِه فلََيس يعرفُِه إِنَّما يعرِف غَيرَه لَيس بينَ الْخَالقِ و الْمخلْوُقِ شيَ                 بِااللهِ   عرفََه  منْ
َنْ شيلَا م ه و هائمَى بِأسمسااللهُ ي كَانَ و ء هائمَرُ أسغَي ورُهغَي اءمَالْأس 113همان، ص( و(.  
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گيـرد؟ ايـن پـژوهش        اين مضمون ذيل كدام دسته از اقسام چهارگانة خداشناسـي قـرار مـي             
البته در ايـن زمينـه      . ميته تحليل و بررسي نمايد    د است تا ديدگاه ملاصدرا را در اين ز        درصد

واكاوي استشهاد به حـديث اعرفـوا        «ةاز جمله مقال  هاي خوبي صورت گرفته است؛        پژوهش
پژوهشي در تفسير تطبيقي    «از سيد محمد حسن صالح، همچنين       » االله باالله در برهان صديقين    

سير معرفت خـدا بـا خـدا در         بازخواني تف «ز محمد علي اسماعيلي، و      ا» شناخت خدا با خدا   
افزايـد ايـن       آنچه بر اهميت اين پژوهش مـي       .از حسن رضايي  » )السلامعليهم  (ت  روايات اهل بي  

هاي او را در ايـن زمينـه          اند اولا همة ديدگاه     است كه كساني كه به ديدگاه ملاصدرا پرداخته       
اي ديگـر و   تـوان بـه گونـه    اند را مي  ديدگاهي هم كه بيان كرده   اند و ثانيا همان     احصاء نكرده 

 . متناسب با كلمات ديگرش تحليل كرد
  

  باالله االلهفةها در تفسير معر  ديدگاه)الف
هاي متعـددي وجـود دارد كـه بـه خـاطر رعايـت                ديدگاه» إعرفوا االله باالله  «در شرح حديث    

  شود؛ اختصار به برخي از آنها اشاره مي
 از صـفات مخلوقـات تفـسير كـرده و           ي اين روايت را بر اساس تنزيه خداوند       كلين. 1-1
گويد هركس خدا را به ابدان و يا ارواح و يا انوار تشبيه كند، خـدا را بـه خـدا نـشناخته                         مي

 اما اگر او را منزه از شباهت به آنها بداند، در اين صورت خدا را به خدا شناخته است                  . است
  .)85، 1ق، ج1407كليني، (

                                                                                                        
  از امــام صــادقاروايتــي طــولاني و پرمحتــو )329، صق1404 (تحــف العقــولابــن شــعبه حرانــي در . 5
  :شود كند كه در اينجا تنها به بخش مرتبط با موضوع اشاره مينقل مي) السلام عليه(

باب الْبحث ممكنٌ و طلََب الْمخرْجَِ موجود إِنَّ معرفَِةَ عينِ الشَّاهد           ) السلام  هعلي( لتَّوحيد قَالَ  قيلَ لَه فكََيف سبِيلُ ا     ...
 و تَعلـَم    تَعرفُِه) السلام  ليهع(  عينَ الشَّاهد قَبلَ صفَته قَالَ      قَبلَ صفَته و معرفَِةَ صفَةِ الْغَائبِ قَبلَ عينه قيلَ و كَيف نَعرِف           

                    فوسيا قَالوُا لكَم بِه و لَه يها فأَنَّ م َلمتَع و كنْ نَفْسم كبِنَفْس كنَفْس رِفلَا تَع و بِه كنَفْس رِفتَع و هلَمع  لَأَنْت إِنَّك 
 يعرفِوُه بِغَيرِه و لَا أَثْبتوُه منْ أَنْفُسهمِ بِتوَهمِ الْقلُـُوبِ أ        عرفَوُه بِه و لمَ   فَ) 90 ،يوسف( يوسف قالَ أنَا يوسف و هذا أَخي      

 ـ   ) 60 ،نمل(  ما كانَ لكَمُ أَنْ تُنْبِتوُا شجَرَها       ما ترَىَ االلهَ يقوُلُ    سمونَه يقوُلُ لَيس لكَمُ أَنْ تَنصْبوا إِماماً منْ قبلِ أَنْفُسكمُ تُ
، ق1413مفيـد،   ؛  1/149: ق1407 ،يني بنگريد كل  بيشتربراي ملاحظة روايات       ....هوى أَنْفُسكمُ و إِرادتكمُ   محقّاً بِ 
 .)143، صق1398و صدوق، ) 253ص
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صيفي معني كرده است و حاصل كلامـش ايـن       صدوق اين روايت را به صورت تو      . 1-2
است كه شناخت خداي سبحان از سه را ممكن است؛ از طريق عقـول، بـه واسـطة انبيـاء و                     

اما چون هم خالق عقول خداوند است و هم فرستندة انبياء           . حجج و از طريق الهام به نفوس      
 واقع شناخت ت خداوند به هر طريقي كه حاصل شود درو هم ملهم به نفوس اوست، شناخ     

  .)285 ص،ق1398صدوق، ( خدا به واسطة خداست
گويـد هـر    فيض كاشاني در تفسير اين معني، نگاه آيت بيني را مطرح كـرده و مـي               . 1-3

موجودي، داراي وجود و ماهيت است؛ وجود آنها همان حيث يلي الربي و وجـه االله اسـت                  
نبة اشـياء بنگـرد و اشـياء را         ند است؛ از اين جهت اگر كسي به اين ج         كه عين ربط به خداو    

بـر خـلاف   .  آيه فاني در ذوالآيـه اسـت،  ؛آيات الهي ببيند، خدا را به خدا شناخته است؛ زيرا      
  .)338 ص،1، ج1406فيض كاشاني، ( كسي كه به جنبة ماهوي اشياء توجه كند

ي تفسير كرده و اين نـوع معرفـت         امام خميني اين روايت را بر اساس علم حضور         .1-4
داند كـه     سپس اول درجه از آن را رفض كل تعينات عالم وجود مي           . داند  اي مراتب مي  را دار 

در مرتبة بعـد  . حاصلش تجليّ حق بر قلب عارف است به مقام احديت جمع اسماء ظهوري        
گـردد كـه ايـن      فناء در اين تجليّ و سپس اين سير ادامه دارد تا به مقام احديت جمعي نائل                 

  .)623 ص،1382خميني، ( است» اللهبا االلهفةمعر«مقام عالي 
گيـرد    را به معناي نفي واسطه در شناخت خدا مي        » إعرفوا االله باالله  «علامه طباطبايي    .1-5

اين معرفت براي هر موجـود داراي دركـي         . داند   شناختي غير از اين را شرك مي       هر گونه و  
براين تمـامي   بنـا . شود نيازمند رفع غفلـت اسـت        قع مي حاصل است اما چون مورد غفلت وا      

او گرچه راه معرفت حصولي را براي شناخت خـدا  . براهين اثبات خدا براهين تنبيهي هستند    
داند اما راه معرفت حضوري را براي شناخت خدا باز دانـسته و معتقـد اسـت از                    مسدود مي 

  .)265 ص،8ق، ج1417بايي، طباط( توان به سرمنزل مقصود رسيد طريق معرفةالنّفس مي
ديگري نيز در اين زمينه وجود دارد اما آنچـه ايـن نوشـتار در پـي آن اسـت       هاي    ديدگاه

  .است» باالله االلهفةمعر« از ملاصدراتحليل و بررسي تفسير 
  

  ديدگاه ملاصدرا مباني اساسي  )ب
بـراي  در آثار ملاصدرا به ميزاني كه توسط نگارنده فحص صورت گرفته اسـت، سـه وجـه                  
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دارد، اما قبل از بيان اين وجوه، بايد مقدمات و اصول اساسي كه             وجود  » باالله االله فةمعر«تفسير  
   براي حل اين مسئله به كار گرفته است بيان شود؛او

همانا اصل و حقيقت در موجوديت هر شيء و آنچـه تحقـق بالـذات دارد و مـتن                    .2-1
فاد وجود اسـت نيـز تحقـق بـالعرض دارد؛           ماهيت كه ن  .  را پر كرده است، وجود است      واقع

  .)147 ص،1400صدرالدين شيرازي، (  وجود موجود استةيعني به حيثيت تقييدي
حقيقت وجود امكان ندارد كه به تصور درآيد نه به صورت حدي و نه به صـورت          .2-2

 تـصور شـيء بـه    ؛؛ زيـرا )225 ص،3، ج 1385همـو،   ( رسمي و نه حتي به صورت مساوي با آن        
ارج به ذهن است و اين تنها در غير وجود           حصول معنا و حقيقت آن شيء عيني از خ         معناي

ميسر است؛ چون وجود عين خارجيت است و اگر قرار باشد به ذهن بيايد يا بايد بـا حفـظ                    
آيـد، و يـا بايـد از        اجتمـاع متقـابلين لازم مـي      صـورت   ايـن   در  خارجيتش به ذهن آيد كـه       

آمـدن وجـود،     به ذهـن     ةپس لازم . اش انقلاب است  زمهخارجيتش خالي شود كه اين هم لا      
از طرفي هـم ادراك حـصولي و مفهـومي، امـري كلـي و قابـل                 . يكي از اين دو محال است     

 حقيقت وجود نه كلي است و نه جزئي كه داراي امثال باشد            كه  درحالياشتراك با غير است     
 و عـين العيـان قابـل         از اين جهت است كه حقيقت وجود تنها به صريح مـشاهده            )همانجا(

آيـد   آنچه از وجود به ذهن مـي       )10، ص 1382ك؛ همو،   .ر(  حد و برهان   ةاشارادراك است نه با     
تنها وجهي عام از وجود است كه به نحو معقول ثاني فلسفي براي انسان قابـل ادراك اسـت                   

 حقيقـت وجـود     هرچندالبته بايد توجه داشت كه وجودات امكاني،        . نه خود حقيقت وجود   
گر   و داراي ماهيت هستند، ماهيات آنها كه حكايت       آيد لكن چون محدودند      نها به ذهن نمي   آ

   .آيندهاي آنها هستند به ذهن ميها و ندارياز دارايي
خداوند متعال هستي محض و محض حقيقـت وجـود اسـت، بنـابراين موجـودي                 .2-3

ت كـه بتـوان او را بـه         چنين حقيقتي نه داراي سـبب اس ـ      . نامحدود است و ماهيت نيز ندارد     
 ـ  اعم از جزء خارجي و مقـداري و عقلـي  ـ ت، و نه داراي اجزاء است   علتش شناخةواسط

بـه عبـارت ديگـر از طرفـي او          . كه بتوان او را با اجزائش و يا با جنس و فـصلش شـناخت              
موجودي نامحدود است پس داراي ماهيت نيست كه بتوان بـرايش تعريـف حـدي آورد، از                 

ــيچ ــي هــم ه ــراي طرف ــوان ب ــه بت ــست ك ــزي اعــرف از او ني    ش تعريــف رســمي آورد چي
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   .)36 و 10 ص،6، ج 1368همو، (
توانـد  بر اساس مباني ملاصدرا در بحث عليت، چيزي بين خدا و خلق واسطه نمي              .2-4

تنها امـر مـشترك بـين آنهـا همـان      . امر مشتركي بين خلق و خالق معني ندارداساساً  باشد و   
اما وجـود   . معقولات ثانيه است  يهي است كه آن هم اعتباري ذهني و از          معناي وجود عام بد   

  حق تعالي حقيقـت وجـود محـض        ؛حقيقي، امري مشترك بين خالق و مخلوق نيست؛ زيرا        
تر هم ناممكن است و به هيچ وجه مـشوب بـه            نهايت است كه حتي براي او فرض كامل        بي

ممكنـات   كه  درحالي. معني است  بي عدم و نقص و قصور نيست و براي او ماهيت و حد نيز            
ــا  ــات هــستند  تنه ــواقص و آف ــا اعــدام و ن    رشــحي و فيــضي از وجــود حــق و مخــالط ب

 مخلوقات، چيزي مرتبط با خالق نيستند بلكه عين ربط به او و بلكه              )258 ص ،3، ج 1385همو،  (
طبق ديدگاه نهايي صدرا ممكنات جملگي ظهور و تجلي حـق تعـالي و شـأني از شـئون او                    

   .تندهس
  
  » باالله االله فةمعر«گانة  سهتفاسير  )ج

با توجه به مباني و مقدمات فوق، معرفت به ذات خدا از راه تعريف و يا برهـان و يـا حتـي           
؛ توضيح اينكه خداي تعالي بـه هـيچ   1شود دسترسي نيست و حاصل نميابلعلم حضوري ق  

 صور و مفاهيم است و يـا         ادراك يا با وساطت    ؛شود؛ زيرا وجه مدرك غير خودش واقع نمي     
هر دوي آنها در مورد خـداي        كه  درحاليشود  شيء در نزد مدركِ حاصل مي     با حضور ذات    

 ادراك حصولي و مفهومي، امري كلي و قابل اشـتراك بـا غيـر               ؛تعالي غير ممكن است؛ زيرا    
نيـا   حقيقت وجود نه كلي است و نه جزئي كه داراي امثال باشد و ثا              است؛ و حال اينكه اولاً    

هـاي   ذهن را ندارد؛ از اين جهـت معرفـت بـه هويـت    حقيقت وجود امكان تحقق در   اساساً  
از طرفـي   . وجودي تنها از راه حضور خود آن هويت وجودي در نزد عالم امكان پذير است              

با توجه به اين مقـدمات ايـن         ؛2هم امر وجودي تنها در نزد خودش و يا علتش حاضر است           
                                           

ين صـدرالد  (ء اما بحصول صورته او بحضور ذاتـه      انهّ تعالى لا يمكن ان يكون مدركا لغيره، اذ ادراك الشي           .1
  ).225، ص3، ج1385شيرازي، 

 ).همانجا (فكلّ معروف لغيره فذلك الغير صانعه و موجده .2
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نيست و هستي محـض      آنجا كه خداي سبحان معلول هيچ علتي         شود كه از  نتيجه روشن مي  
  1.تواند باشدو واجب الوجود است، معروف براي غير خودش نمي

امـا اينكـه ايـن      . تنها راه شناخت خداي سبحان اين است كه خـدا را بـه خـدا بـشناسي                
پيمايـد؛   سـه طريـق مـي      ،معرفت به چه معني است، سؤالي است كه صدرا براي پاسخ به آن            

طريق تنزيه و تقـديس حـق تعـالي و تفـسير سـوم از               يكي از طريق فناء في االله، ديگري از         
  . طريق اشراقات الهي به قلب مؤمن

  
  تفسير اول .1

راه اول كه از طريق فناء في االله و شـهود و صـريح عرفـان اسـت، مخـصوص اوليـاء الهـي                        
ني بـه ايـن نـوع معرفـت         باشد و قابل دسترسي براي غير صديقين نيست؛ يعني تنها كسا          مي
ابند كه سلطان آخرت بر ذات آنها ظهور كرده باشد و از قيد تعلق نفس بـه                 توانند دست ي  مي

كـه   )الـسلام  عليـه ( مانند قـول اميرالمـؤمنين علـي   ؛اين بدن مادي و طبيعت زدگي رها شده باشند      
اينان كـساني   . )70، ص 1ق، ج 1418فيض كاشاني،   ( » قبله االله  آيتما رأيت شيئا إلا و ر     «: فرمايدمي

شناسند، نه اينكه اشياء را شـاهد بـر      بينند و مي   وجود خدا مخلوقات را مي     ةهستند كه در آين   
البته بايـد توجـه داشـت،       . وجود او بگيرند تا او را بشناسند و اين همان مقام صديقين است            

اي عقلي  ه برهان صديقين، حكايت و ترجم     ؛مقام صديقين غير از برهان صديقين است؛ زيرا       
  2.كنندن حقيقي با علم حضوري و حقيقت ايمان مشاهده مياز آن حقيقتي است كه صديقي

پس از بيـان راه اول و همچنـين راه دوم، در            » إعرفوا االله باالله  « در شرح حديث     ملاصدرا
ممكـن اسـت در   : گويد ميو ا؛نهايت سؤالي را مطرح كرده و خودش به آن پاسخ داده است       

با ملك مقـرب و روح اعظـم و عقـل            مطرح شود و آن اينكه؛ بين حق تعالي          اين جا سؤالي  
توانند خدا گوييد آنها هم نميهيچ حجابي نيست، و وقتي حجابي در كار نباشد، چرا مي اول

حجابه وجوده  : قلنا«دهد كه؛   را كما هو حقه مشاهده كنند؟ در مقام پاسخ اين گونه پاسخ مي            
                                           

 .)همانجا (و واجب الوجود حيث لم يتكون من غيره فلا يعرفه غيره .1

السلام من الصديقين الـذين يستـشهدون بـه تعـالى علـى الاشـياء لا                 و انى يتحقق هذا المقام الا لمثله عليه        .2
 ).61همان، ص ()53فصلت،  (»...سنرُِيهِم آياتنا«: شارة الى الفريقينيه كما في قوله تعالى ابالاشياء عل
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 استقلال و   ةإنيت دارد، رايح   يعني همين كه او وجود دارد و هنوز          )62 ص همان،( ».تهيو بقاء ان  
سـپس بيـاني از يعقـوب بـن         . وزد و هنوز به همين مقدار محجـوب اسـت         دوئيت از او مي   

 وجـودي بـه     ةكند كه حاصلش اين است؛ علت هميشه اتصال و احاط         اسحاق كندي نقل مي   
د؛ از اين جهت معلول هميشه مـشهود        كنمعلول خود دارد و همواره به اين معلول افاضه مي         

تواند بر علت خويش احاطه پيدا كنـد و اتـصالش بـه             اما از آنجا كه معلول نمي     .  است علت
رسد، به همين اندازه علت، مشهود معلول        اي است كه از علت به او مي        افاضه ةعلت به انداز  

  . شناسدتواند علت را ب  ظرفيت خود ميةگيرد؛ يعني معلول به اندازقرار مي
گويد؛ مادامي كه هنوز هويت عبد باقي باشد، عبد هنوز          صدرا در توضيح كلام كندي مي     

در حجاب إنيت و ذاتش قرار دارد؛ به همين دليل امكان ندارد وصول تـام بـراي او حاصـل                    
. دهـد شود و حتي اگر به مقام تجرد هم رسيده باشد هنوز لقاء و رؤيت تام براي او رخ نمي                  

انيت او فرو ريـزد و مـستغرق در حـق            فاني از ذات خودش شود و ديوارهاي أن        اما اگر عبد  
شود و از همه چيز، حتي خودش و استغراقش و شـهودش غائـب گـردد، در ايـن صـورت                     

ايـن مقـام    . االله حقيقي براي او حاصل شده و خدا را به خـدا شـناخته اسـت               فةاست كه معر  
 ةط يا عرفانش، توجه داشته باشد، به واس ـ       اي به شهودش و   آنقدر بلند است كه حتي اگر ذره      

 همين عرفان از معـروف حقيقـي دور        ةشود و به واسط   همين شهود، محجوب از مشهود مي     
 شخص صديق كسي است كه وجـودش از         )همانجا (اين همان مقام صديقين است    . شودمي

 بعـد از     در اينجـا   .أنانيت رها گشته است و فاني در حق شده و خدا را به خدا شناخته است               
كنـد و در     ذات الهي به صفات الهي نظر مي       ةعرفت رسيد، در آين   آنكه به توفيق الهي به اين م      

  اسـت  حـازم آمـده     ابـن  ؛ همان گونه كه در روايت     1كند صفات، افعال الهي را رؤيت مي      ةآين
تمام مراتب و حتي جزئيات هستي را از بالا بـه پـائين             اساساً  بلكه   )86 ص ،1ق، ج 1407كليني،  (

 ةتوانـد نقـش  االله را هـم بالكـل نديـده باشـد، مـي     اي كـه اگـر ماسـوي      كند به گونه  درك مي 
 ،6، ج 1368صـدرالدين شـيرازي،     ( موجودات و چگونگي خلقت را به طـور كامـل ترسـيم كنـد             

  .)14ص
                                           

الذين فنوا بسطوات الجـلال عـن أنانيـة وجـودهم و            ) 43 عنكبوت،(» و ما يعقلُها إِلاَّ الْعالمونَ    «: يقال تعال  .1
ن و به يبصرون و به ينطقـون و         و قدسوه، فباالله يسمعو   وصلوا إلى لجة بحر الحقيقة، فعرفوا االله باالله و وحدوه           

 ).73، ص1378صدرالدين شيرازي،  (به يبطشون
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 و روايـاتي كـه در بـاب معـراج           تـوان بـه آيـات     براي تأييد ايـن ديـدگاه ملاصـدرا مـي         
؛ پس از آنكه پيامبر مـشرف بـه معـراج           وارد شده است، استناد كرد     )وسلم  وآله عليه هللا  صلّي(االله رسول

همراه شدند به مقامي رسـيدند كـه ديگـر جبرئيـل را هـم تـوان                  )السلام  عليه(شدند و با جبرئيل   
لـو دنـوت أنملـة    «همراهي با ايشان را نداشت و اعتـراف بـه عجـز كـرده، عرضـه داشـت؛              

 چه كه اين    هي نيز هنوز شخصيتي و حجابي هست، اگر       يعني براي ملك مقرب ال    » لاحترقت
اگـر بـه    : گويـد  كـه مـي   ينا. مقام و حجاب او براي ما محجوبين آرزويي دست نيافتني است          

سوزم؛ يعني طبق بيـان ملاصـدرا وجـود او و بقـاء              سر انگشتي از اين جلوتر بيايم مي       ةانداز
 بالاتر از اين عروج كند؛ يعني       ةبتواند به مرت   إنيت او برايش حجاب است؛ از اين جهت نمي        

هاي نوراني نيز عبـور     اي كه در آن بايد تمام حد و حدودها بشكند و از تمامي حجاب             بهمرت
از ايـن هـم بـالاتر        )وسـلم   وآلـه  عليـه  هللا  صلّي( مقام رسول االله   البته. برسد» قاب قوسين «كند تا به مقام     

 تفـصيل ايـن   . دهـد ادامه مـي  » أو أدني «م   را در آيه با مقا     او خداوند وصف حال     ؛ زيرا ؛است
  . بحث نيازمند مجال ديگري است

بـا صـريح عرفـان و    » باالله االلهفةمعر« صدرالمتألهين هرچندذكر اين نكته نيز لازم است كه  
داند اما با اين حال داند و ديگران را محجوب از آن ميشهود قلبي را مخصوص صديقين مي

لـي درآورد تـا     ت اين نوع معرفت را به صـورت برهـان عق          به لحاظ حصولي نيز توانسته اس     
 ديد  ة عقلي از اين معرفت آشنا شوند و خدا و عالم را از زاوي             ةمحجوبين نيز بتوانند با ترجم    

 طريق صديقين حصولي، نفس را بـراي        و 1 علم، بذر مشاهدات است    ؛ چراكه صديقين ببينند 
 ابتداي جلد شـشم اسـفار بـه تبيـين           از اين جهت در   . سازد طريق صديقين شهودي آماده مي    

ــا ــي      بره ــي م ــرق معرف ــرف ط ــم و أش ــت و آن را أحك ــه اس ــديقين پرداخت ــن ص   د كن
 در ايـن برهـان از غيـر خـدا بـراي اثبـات خـدا اسـتفاده          اولاً؛؛ زيرا)14 ص ،6، ج 1368همـو،   (

 آمـده،   الـشواهد الربوبيـة   ثانيا صراط و مقصد در آن يكي است، بلكـه چنانچـه در              . شودنمي
 ة ثالثاً بدون اسـتفاده از اسـتحال       )46 ص ،1382و،  هم(ت  الك و مسلك و مسلوك اليه يكي اس       س

                                           
، 1381 ،يرازي ش ـ نيصـدرالد . ك. ملاصدرا اين مضمون را در آثار متعددي بيـان كـرده اسـت؛ از جملـه ر                 .1

؛ 238): ةكـسر اصـنام الجاهلي ـ     (1381؛ همو،   143، ص 3، ج 1385؛ همو،   129، ص 9، ج 1368؛ همو،   281ص
 .443ق، ص1422همو، 
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رسد و بلكه خـود ايـن برهـان، اثبـات محـال بـودن دور و                 دور و تسلسل به اثبات خدا مي      
شود و خامسا در اين برهان      نهايت ثابت مي  رابعا در اين برهان خداي بي     . كندتسلسل نيز مي  

 ة ذات به صفات و بـه واسـط        ةطشود، به واس  ناخت خدا به خدا حاصل مي     علاوه بر اينكه ش   
كنـد؛   اين برهان را در ضمن سه مقدمه بيان مي         صدرا. شود صفات به افعال الهي استدلال مي     

 ةاين حقيقت عيني ـ  . 2. بالذات است ة  اصالت با وجود است و بنابر آن وجود حقيقت عيني         . 1
. 4. ست عينيه، يك واحد بسيط شخصي سرياني ا       اين حقيقت . 3. اصيل، امري مشكك است   

رسد، كـه در ايـن   اين وجود سرياني، يا به كمال مطلقي كه اتم و اكمل از او تصور ندارد مي             
رسـد و نـاقص     و يا اينكه به چنين كمال مطلقي نمـي        . شودصورت واجب الوجود اثبات مي    

ود است و هر محدودي  ناقص محد؛است كه در اين صورت مستلزم كمال مطلق است؛ زيرا       
  )14 ص،6، ج1368همو، ( .محتاج به حاد است

مقام صديقين كه بـه   . 1بنابراين شايسته است كه بين سه اصطلاح در اينجا تفكيك شود؛            
در . شود و ربطي به برهان و علـم حـصولي نـدارد           كشف حضوري و فناء في االله حاصل مي       

وجود حق اسـماء و صـفات و بعـد هـم             ةاين مقام خدا به خدا شناخته شده و سپس در آين          
برهان صديقين كه اثبات خدا بـه نحـو علـم حـصولي و بـدون                . 2. شود الهي ديده مي   افعال

 عقلي رؤيت صديقين    ةهمان طور كه قبلا بيان شد اين برهان ترجم        . استاستفاده از غير خد   
 ـديقين يعني همـان برهـان ص ـ  ـ صديقين كه با اثبات حصولي خدا به خدا  ةطريق. 3. است   

شود؛ يعني تمام نظام    اثبات اسماء و صفات و افعال حق مي       شود و سپس از دل آن        شروع مي 
  .شودهستي، با خود حقيقت وجود اثبات مي

دانـد،   راه شهود را در معرفت خـدا مـسدود نمـي           ملاصدرالازم به ذكر است از آنجا كه        
 حتـي  ؛ذات الهي نيست؛ زيـرا از معرفت در اينجا معرفت به كنه       ش  شود كه منظور  معلوم مي 

 خـواه حـصولي باشـد خـواه     ـنيز معرفـت تفـصيلي نـسبت ذات     ش دگاه خودبر اساس دي
 ـحضوري  محال است و فنايي كه براي اولياء الهي مطرح است فنـاء در ذات الهـي نيـست،     

تواند داشته باشد تـا     بلكه فناء در اسماء و صفات خداوند است و نهايت سيري كه انسان مي             
 معرفت به خدا، در ادامـه  ة از اثبات استحال پس1صدرا ذيل حديث عبدالاعلي  . يت است احد

                                           
 . حديث چهارم از احاديثي كه ذكر شد.1
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 معرفت به خداوند بيان شد در مورد ذات الهي بود و ة آنچه تا بحال در استحال   ةهم: گويد  مي
 اين تأييدي اسـت  .)225 صهمـان، (د باش الا اسماء و صفات الهي، معروف و قابل شناخت مي        

  .ه كنه ذات نيستكه منظور او از معرفت شهودي، معرفت ببر مطلبي كه گذشت 
  
  تفسير دوم .2

راه دوم، اين است كه ابتدا از طريق مخلوقات به وجود خداي سبحان علـم حاصـل شـود و       
اين راه، قابل دسترسي    . هاي ممكنات تنزيه و تقديس شود     سپس ذات او از صفات و ويژگي      

جهـت   بايد ذات حق را منـزه دانـست، از ايـن             حال اينكه در اين طريق    . ستابراي همگان   
 در شناخت حق هستند خواه مجرد باشند و خـواه مـادي، خـواه               ةاست كه اشيائي كه واسط    

جوهر باشند و خواه عرض، همه مهر مخلوق بودن و فقر وجودي بر جبـين آنهـا زده شـده                    
 وقتـي كـه از      1.»اش نام هستي برنـد    كه با هستي  / همه هر چه هستند از آن كمترند        «است و   

شود كه ذات حق از اينكه به صـفات زائـد           ير سلب شد، روشن مي    ذات او، غير و اوصاف غ     
بنـابراين معرفـت    . بر ذاتش متصف شود و يا معنايي غير ذاتش بر او صدق كند، منزه اسـت               

حصولي و با وساطت غير، همواره بايد به همراه تنزيه و تسبيح حق باشـد تـا دچـار تـشبيه                     
  .)104 ص،3، ج1385، همو( نشود

 صــدرالمتألهين،رد بيــان فــوق بايــد توجــه داشــت ايــن اســت كــه اي كــه در مــونكتــه
دانـد و راه  را منحصر در طريق تنزيه و تقديس الهي از صفات ممكنـات نمـي            » باالله معرفةاالله«

دانـد  ديگر يعني طريق علم حضوري و شهودي را نيز معتبر دانسته و بلكه افضل طـرق مـي                 
  . داندلهي غير ممكن مين راه را براي غير صديقين و اولياء اهرچند اي

    ملاصدرا دو احتمال وجود دارد؛بيانبراي توضيح اين 
  احتمال اول .2-1

منظور از اين بيان همان معرفت سلبي نسبت به حق تعالي باشد؛ بدين معني كـه بـراي غيـر                    

                                           
و المخلوق لا يساوي الخالق لا في الذات حتى يكون مثلا له و لا في الصفات حتى يكون شـبها لـه، و لان               .1

هـو  ء في الصفة لساواه في الذات فيلزم ان يكون مثلا فيلـزم تعـدد الخـالق الالـه و                     صفاته ذاته فلو ساواه شي    
 ).61 /3، 1385همو،  (محال
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تواننـد بـا سـلب اوصـاف        يصديقين، معرفت ايجابي نسبت به خدا امكان نـدارد و تنهـا م ـ            
 اين است كـه برخـي ماننـد         مؤيد اين معني  .  آورند به دست  شناختي اجمالي    ممكنات از او،  

از اين جهـت بـه       بيان كليني را جزئي از روايت حساب كرده است و            اند او   امام خميني گفته  
 اهـل    امـا بـر    )623 ص ،1382خمينـي،   ( تن داده است   همان معناي سلبي كه كليني تفسير كرده،      

، 1علاوه بر اينكه اشكالات متعدد تفسير كليني را داراسـت         تحقيق پوشيده نيست كه اين بيان       
 سرتاسر حكمت متعاليه و خصوصا مباحـث        ؛با مباني خود ملاصدرا نيز ناسازگار است؛ زيرا       

كنـد و   برهان صديقيني كه مطرح مـي  مثلاً.اليهيات بالمعني الاخص آن، اثباتي است نه سلبي       
 توحيد و مراتب آن، بحث علم الهي        ةد، مسئل كن آن ذات و صفات الهي را ثابت مي        ةطبه واس 

پيش از خلقت، بحث چگونگي صدور كثرت از وحدت و بسياري مباحث ديگر كه همگـي                
  . دهند اثباتي دارند و در عين حال معرفتي نسبت به واجب تعالي ارائه ميةآنها جنب

  
  احتمال دوم .2-2

سلبي معرفي كند، بلكـه مقـصود       معرفتي  صرفاً  د معرفت غير صديقين را      خواه نمي ملاصدرا
او اين است كه غير صديقين به لحاظ اينكه هنوز هويـت آنهـا بـاقي اسـت و بـه مقـام فنـا                         

اند، حتي اگر به مقام تجرد رسيده و قابليت رؤيت الهي را پيـدا كـرده باشـند، هنـوز                    نرسيده
جهت خود خـدا را     شود؛ به همين دليل تنها از        ديده مي  لمحاتي از انانيت و استقلال در آنها      

 ظرفيت خودش اتصال به حق يافته و ادراكي از حق بـرايش             ةكنند؛ يعني به انداز   مشاهده مي 
شود؛ از اين جهت است كه هنوز نيازمند به سلب است تا بتواند ذات باري تعالي                حاصل مي 

همان حقيقت تنزيه در عين تشبيه و يـا         اين  . را بريء از نقائص و حد و حدود خودش ببيند         
به عبـارت   .  شده است  تأكيدمنزلت بين تشبيه و تنزيه است كه در متون ديني بسيار روي آن              

 به او وجـود نـدارد و از طـرف ديگـر             ةديگر از طرفي خداوند نامتناهي است و امكان احاط        
بينـد؛ از ايـن      وجود محدود و داراي نقائص خودش مـي        ةشخص غير صديق خدا را در آئين      

و براي اينكه معرفتي كامل و مطابق با واقع پيدا كنـد، نوبـت بـه                شود  جهت دچار تشبيه مي   
                                           

ق، 1407كليني، . ك. براي مطالعه در مورد ديدگاه كليني در اين زمينه و همچنين نقدهاي وارد شده بر آن ر            .1
 .623، ص1382 و خميني، 265، ص8ق، ج1417؛ طباطبايي، 85/ 1
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اين بيان، قابل تطبيق است با      . سد تا نقائص و محدوديتها را از ذات الهي سلب كند          تنزيه مي 
 إلـّا   ـ ـ سبحانَ االلهِ عما يصفون   «: فرمايد صافات كه خداي سبحان مي     ة سور 160 و   159آيات  

اين آيات ابتدا ذات الهي منزه از آنچه براي او به عنوان وصف ذكـر               در  » عباد االلهِ المخلَصين  
شود تا معلـوم كنـد كـه توصـيف          كنند، معرفي شده و سپس يك استثناء منقطع آورده مي         مي

 ديگـران هـر قـدر هـم كـه در توصيفـشان       ؛مخلَصين با توصيف ديگران متفاوت است؛ زيرا 
هـاي  ه باشند، چون هنوز پايبنـد بـه جنبـه         ند، حتي اگر به مقام مخلصين هم رسيد       صادق باش 

اند، در كنار اين توصيف نيازمند به تنزيه هـستند          خلقي خود هستند و از خويش عبور نكرده       
اما عباد مخلَصين خدا كه هيچ رنگي از انانيت در آنها باقي نمانده است، خدا خود را به آنها                   

ي براي آنها بـاقي نمانـده اسـت و          و چون خوديت  . كند وجود آنها تجلي مي    شناساند و در  مي
هيچ حجابي بين آنها و خداي سبحان باقي نيـست، توصـيف آنهـا ديگـر نيازمنـد بـه تنزيـه          

  . نيست
تـوان بـه    براي تأييد اين توضيح در مورد ديدگاه ملاصدرا، علاوه بر مطالـب فـوق، مـي               

 باطن انـسان مراتـب       پس از بيان اينكه براي     در آنجا  كرد؛    در جلد هفتم اسفار استناد     اي  نكته
مختلفي وجود دارد و ادراكات انسان نيز به همـين دليـل متفـاوت و داراي مراتـب هـستند،                    

 بدن و حواس نزول كـرده و اشـياء را از عـالم حـس                ةگويد؛ روح انساني، گاهي در مرتب     مي
ين گاهي از ا. كندمثلات جزئيه ادراك ميگاهي هم اشياء را در عالم تخيل و ت  . كندادراك مي 

كند و جـواهر عقليـه را در عـالم امـر ادراك             مراتب هم بالاتر رفته و تلقي معارف عقليه مي        
تا اينجا ادراكات انسان همگي از وراء حجاب است؛ حال يا اين حجاب حس است               . كند مي

د، بلكه گـاهي ترقـي پيـدا        شواما روح انسان در اينجا متوقف نمي      . و يا خيال و يا حتي عقل      
 ؛كنـد؛ زيـرا   اي كه معارف الهيه را بدون هـيچ واسـطه و حجـابي دريافـت مـي                كرده به گونه  

 تصرفات عقل نيز    و تصرفات حس، تنها عالم خلق و تقدير است و رسالت            ةرسالت و حيط  
اما آنچه فوق عالم خلق و امر است از دسترس حس و عقـل خـارج                . عالم امر و تدبير است    

تـوان  در واقع نور حق را تنها با نـور حـق مـي            .  و اين دو محجوب از آن مرتبه هستند        است
 اسـت  )الـسلام   عليه(است كه در روايت اميرالمؤمنين    » اعرفوا االله باالله  «دريافت و اين همان معناي      

كنـد و مـستقيما بـه       اي به تنزيه نمي   در اينجا ديگر اشاره    )37 ص ،7، ج 1368صدرالدين شيرازي،   (
  . دپرداز از معرفت شهودي نسبت به حق ميبحث
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  تفسير سوم  .2-3
بيان ديگري هم دارد كه به ظاهر متفاوت است با آنچه تـا             » باالله االلهفةمعر«  تفسير درملاصدرا  

؛ چگونه رب   كردسؤال   )السلام  عليه(شخصي از اميرالمؤمنين  : كند  ميكافي نقل   «به حال ذكر شد؛     
: گويـد   مـي آن شـخص    . »بمـا عرفنـي نفـسه     «دهـد؛   پاسخ مي  )سلامال  عليه(خود را شناختي؟ امام   

هـيچ  : فرمايـد  خداوند چگونه خود را به تو شناسانده است؟ حـضرت در پاسـخ بـه او مـي                 
در عـين دوري    . صورتي شبيه او نيست و به حواس درك نشود و به مـردم سـنجيده نـشود                

و گفته نشود چيزي برتـر      برتر از همه چيز است      . نزديك است و در عين نزديكي دور است       
 صدرا ذيل ايـن روايـت توضـيحاتي دارد كـه حاصـل آن معنـاي جديـدي از                    » ....از اوست 

اي خـداي خـود را    گويد منظور سائل اين است كه؛ با چه وسيله        مي و ا 1.است» باالله االلهفةمعر«
 ـ   ةبه واسط : فرمايداي؟ حضرت در پاسخ مي    شناخته ه  تعريفي كه خدا از خودش كرده است ن

 معلم و يا نقل روايت و يـا شـنيدن از   ساطتفت من، با واند؛ معر به تعريفي كه ديگران كرده 
 ديگري صورت نگرفته اسـت بلكـه بـا تعريـف            ةكسي و يا شهادت ديگران و يا هيچ واسط        

معرفـةاالله، آنگـاه معرفـةاالله اسـت كـه شـخص در             . خود خدا خودش را، حاصل شده است      
ت كه معرفت حق تعـالي      ظاهر اين بيان اين اس    .  كارآمد نبيند  حصول آن، غير خدا را مؤثر و      

شود؛ يعني براي اينكه خدا را بشناسيم بايد ببينـيم كـه خـود               كلام الهي حاصل مي    ةبه واسط 
اما بـا دقـت در فرازهـاي        . كند خداي سبحان، خودش را در كلام خويش چگونه معرفي مي         

و از سـطح فهـم      ،   اين معارف  :گويد ميو   ا ؛شود؛ زيرا تر مي ديگرِ اين عبارت، مقصود روشن    
؛ يعني كسي كه ذوق عرفاني و شهودي نداشته باشد، در واقـع             استدرك عادي انسان فراتر     

اساسـاً  تواند به آن دست پيدا كنـد و بلكـه            با اين معارف سنخيتي ندارد و از اين جهت نمي         
هـر  . شـود هي حاصل مي  سنخ اين گونه معارف به صورتي است كه تنها با تعريف و تعليم ال             

ت اين معارف را از اين طريق ندارد بلكه تنها براي كساني كه بينه و دليل                قابليت درياف  كسي
 ايـن تعبيـر محتـواي همـان         2.روشني از جانب خدا براي آنها هست، اين طريـق بـاز اسـت             

                                           
بمـا عرفنـي نفـسه، اي        :الـسلام   ؟ فاجـاب عليـه      ؟ أي بأي وسيلة عرفـت       بم عرفت ربك  : معنى قول السائل   .1
و مـن هاهنـا خـرج معنـى آخـر لقولـه              ... ريف االله اياي نفسه لا بتعريف غيره من معلم اخر او نقل رواية            بتع

 )64، ص3، ج1366صدرالدين شيرازي،  (اعرفوا االله باالله في الحديث السابق: السلام عليه

لـم يـذق هـذا      يمكـن تفهيمهـا لاحـد ممـن         و اعلم ان هذه المعارف مما تقصر العبارة عن حق بيانها و لا               .2
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التَّعلُّمِ إنَِّما هو نُور س العْلْم بِيلَ«: است كه به عنوان بصري فرمود    )الـسلام   عليه(فرمايش امام صادق  
الىَ أَنْ         ي ـرِي قَلبِْ منْ    يع ف قَي ارك و تعَـ  يعنـي   )225 ص ،1ق، ج 1403مجلـسي،   (  »هي ـهديد االلهُ تبَـ

 هـدايتش را داشـته      ةحقيقت علم، نوري است كه خداي متعال، آن را به قلب كسي كـه اراد              
 ل علوم حقيقي است و بلكـه اول العلـم و          دهد و شناخت خدا نيز از همين قبي       باشد قرار مي  

اي برسي كه  شود كه بايد به مرتبه    به اين معني مي   » اعرفو االله باالله  «بنابراين  . اساس العلم است  
در اين تفـسير    . خدا خودش را به تو بشناساند و خودش و اوصاف خودش را به تو بنماياند              

و معـدات ايـن اشـراق را فـراهم          معرفت خدا، فعل و اشراق الهي است و عارف تنها زمينه            
 معنوي طاقـت    ةبه بيان ديگر عارف با كار علمي و برهاني سنگين و همچنين مجاهد            . كندمي

اي عـالي از     دريافـت مرتبـه    ةرسد كه جـان او آمـاد      اي مي دهد به مرتبه   فرسايي كه انجام مي   
 سـبزواري . دشناسان معارف است و آن اينكه خداي سبحان خود را به نحو شهودي به او مي              

 كنـد؛  و در جاهاي مختلفي از حواشي اسـفارش بـه آن اشـاره مـي               نيز اين تفسير را پذيرفته    
 ،6، ج 1368صـدرالدين شـيرازي،     ( » اعرفوا االله باالله فبوصفه نفـسه صـفوه و بنـوره اعرفـوه             يعني«

كنـد،   بعد از اينكه صدرا به مناسبت اين حديث شريف را نقل مـي              نيز  در جلد هفتم   )420ص
 ة؛ خـدا را بـه واسـط     گويـد   مي» اعرفوا االله باالله  « با   رابطهو  نگارد  اي مي  جي ذيل آن حاشيه   حا

كند بـشناسيد و بـه او تقـرب پيـدا كنيـد تـا اينكـه         نوري كه خودش به قلب شما اشراق مي  
ام را دوست بدارم، خود     هرگاه بنده «: مصداق اين فرمايش قدسي حق تعالي شويد كه فرمود        

گويـد و   بيند، با من سخن مي     مي شنود، با من  ن او خواهم شد؛ با من مي      گوش و چشم و زبا    
  1.)352 ص،2، ج1407كليني، ( »گيردبا من خشم مي

و نيـز شـرح      )757 ص ،1376سـبزواري،   ( )الـسلام   عليه( در شرح حديث نورانيت اميرالمؤمنين     او
ه شرح اين محتوا پرداختـه      به همين مطلب اشاره كرده و ب       )السلام  عليه(دعاي صباح اميرالمؤمنين  

گويد خداوند برهان و دليل بر خويشتن است چنانكه در           نيز مي  الاسماء شرحب  در كتا . است
دش خوذات   كسي كه با ييعنـي؛ ا  » يا من دل علي ذاته بذاته     «دعاي صباح وارد شده است؛      

                                                                                                        
 المشرب بالوجدان عقيب البرهان و لا يحصل ذلك الا بتعريف االله و تعليم من لدنه لمن كان على بينة من ربه                    

 ).65همان، ص (

بي يبـصر   : يعني اعرفوا االله بنور وارد من عنده على قلوبكم و تقربوا إليه حتى يصدق في حقكم قوله الحق                  .1
  ).37، ص7همان، ج (و بي يسمع
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فتك «بك عردر دعاي ابوحمزه ثمالي نيز وارد شده است؛         . ستا خويشتن ي به سويهنمارا
را و ـ ـ ت،وـبه سبب تيعني؛  نت» أما أدر  نت لم الو لا ، و   ليكإعوتني و د للتني عليك دنت و أ 

 درك  يدگر تو نبو و ا  يدكرت  عوو د هنمايي دت را  خويبه سوا   كه مريدتو بوو  شناختم 
من ك لغيرأ «همچنين در دعاي عرفه چنـين آمـده اسـت؛     . د من ممكن نبوياناختت برـشو  
حتىّ ت متى بعد! ؟عليكلّ يدليل دلى ج إمتى غبت حتىّ تحتا! ؟كـــ ليســـا لـــمر لظهّوا

ت خسرو  ! قيبارعليها ال  لا تزاك و   عميت عين لاتر! ؟كـ ـليال ـي توصـلتّاي ـهر  لآثان ا تكو
تو د  خواز   ظاهرتر ييگردد چيز ـنايتوـا مـييعني آ صفقة عبد لم تجعل له من حبك نصيبا» 

ــودهكي دد؟ تو گرر سيلة ظهواو وباشد تا  ه بر تو ـــي كـــاشبن مند به برهازتا نيااي پنهــان ب
را نبينـد   چشمي كه تو د آن   بار  كو؟  سندربه تو ر  ثاآسيلة وتا به اي  دور بوده كي ؟  لالت كندد
ــدخون باهيدود  ياادهنداو به ات ستيه از دو كه بهريا همعاملة بندد يانمند باو ز! د ندانــــــ

  .)172 ص،1399سبزواري، (
ضوري و اشراقي است امـا بـا    نيز مانند تفسير نخست بر اساس علم حگر چه اين تفسير   

توضيح اينكـه طريـق اول تنهـا     .  اعم از طريق اول است     ؛اين وجود متفاوت با آن است؛ زيرا      
 مخلَصين و صديقين است، اما اين       ةشود كه همان مرتب    نهايي فناء في االله را شامل مي       ةمرحل

  . ل و دوم است جامع بين طريق اويشود و به تعبيرميتر را نيز شامل طريق مراتب پايين
  

   تفسير فرازهاي ديگر روايت .2-4
شود و آن اينكه؛ بر اساس اين تفاسير، دو فراز ديگر روايـت             حال سؤالي در اينجا مطرح مي     

چگونه بايد معني شود؟ هرچند خود ملاصدرا به اين سؤال به صورت اختصاصي نپرداختـه               
  سيرها به اين پرسش پاسخ داد؛ توان بر اساس هر يك از اين تفلبش مياما از لابلاي مطا

شود كه معرفـت بـه حقيقـت     روايت اين مي  ةاما بر اساس تفسير اول و سوم، معناي ادام        
رسول و همچنين اولي الامر نيز تنها از طريق فناي تام در مقام آنها و اتحاد با مقام آنها قابـل                  

 كـه در سـير وجـودي و     وقتي)425 ص،3، ج حواشي بر اسفار   ،1368زواري،  بس( باشددسترسي مي 
سلوكي، با حقيقت رسالت و ولايت اتحاد حاصل شود، در اين صورت اسـت كـه معرفـت                  

 اسـفار   ةمرحوم حـاجي در حاشـي     . شودالامر براي انسان حاصل مي     حقيقي به رسول و اولي    
 كنـد؛ نبـوت تعريفـي     تقسيم مـي  نبوت را به دو قسم      » اعرفوا الرسول بالرسالة  «براي توضيح   
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، مقام إنباء از معرفت ذات و صفات و اسـماء           تعريفينبوت  .  و نبوت تشريعي   )ائينبوت إنب (
ها به اخلاق  تبليغ احكام و تأديب انسانة اين موارد بعلاو ةاما نبوت تشريعي، هم   . الهي است 

ع اختـصاص بـه     باشد كه اين در واق ـ    الهي و همچنين قيام به سياست و تشكيل حكومت مي         
 اين فراز روايت همان وراثـت از انبيـاء و رسـل الهـي اسـت كـه                   حال مراد از  . رسالت دارد 

شود مگر بـا اتحـاد روح انـسان بـا           ست و اين مقام حاصل نمي     ها  انسانمختص به كملين از     
كسي كه حافظ قرآن باشد گويي      :  از اين جهت است كه نقل شده       1.مقام رسالت رسول الهي   

 عظيمي كه   ةتوجه داشت كه از اجر و نتيج      البته بايد   . شودوجود او گنجانده مي   كه نبوت در    
شود كه منظور از اين حفظ صرف در ذهن داشتن          براي اين حفظ بيان شده است، روشن مي       

بـا قـرآن يكـي       )وسلم  وآله عليه هللا  صلّي(نيست بلكه يكي شدن با قرآن است همان طور كه رسول االله           
ند كـه درسـت اسـت كـه در          نيز وارد شده است كه اينان كساني هست       در نقل ديگري    . است

  . خورندزمره انبياء الهي نيستند اما انبياء و شهدا به مقام آنها غبطه مي
. علم و دانـستن   صرفاً  گويد اين معرفت، از نوع شدن است نه         در مورد اولي الامر نيز مي     

ت كه در اثر اتحـاد بـا مقـام امامـت            به عبارت ديگر نوعي اقتدار و تسلط بر تكوين عالم اس          
شود؛ يعني شـناخت    اين همان شناخت لمي نبوت و ولايت مي       . شودي كملين حاصل مي   برا

از بالا و از طريق سـير معرفتـي در ذات و صـفات و افعـال الهـي اسـت و سـيري معرفتـي                         
  2.حضوري است كه ملازم با طي مراتب ولايت است

 ـ  و فراز ديگر به اين صورت مي      و اما بر اساس تفسير دوم، معناي د        س از آنكـه    شود كه پ
ارتباط حضوري با اين ذوات مقدسه حاصل شـد، از طريـق نفـي و سـلب صـفات الهـي از          

 اگـر نفـي     ؛ از طرف ديگر، معرفت به آنها را تكميل كنيد؛ زيرا          ها  انسانطرفي و صفات ساير     
ات مخلوق نشود، آنها را     شويد و اگر نفي صف    صفات الهي نشود، در مورد آنها دچار غلو مي        

                                           
الوراثة عن الرسول المتحققة في الكمل حتى       و لو كان كذلك لكان المراد       ...  ي بنبوة التعريف الحاصلة فيكم    أ .1

أن الله عبـادا ليـسوا      : أن من حفظ القرآن فقد أدرجت النبوة بين جنبيـه بـل قـد روي               :أن الفقهاء مظاهرة و قد ورد     
، 7، ج 1368 ، بـر اسـفار    يحواش ـ سـبزواري،  (مـين  إن في أمتـي محـدثين مكل       :بأنبياء يغبطهم النبيون و أنه قال     

 ).37ص

أي بصيرورتكم من الولاة لا العارفين بمعنى العالمين بالحقائق فقط بل المقتـدرين المتـصرفين أيـضا ذوي                   .2
 ).همانجا (الأوامر التكوينية التسخيرية
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  . كنيد محكوم به خطا و اشتباه ميها انانسمثل ساير 
  
 المتألهينربررسي كلام صد .3

در كلام ملاصدرا وجـود دارد كـه       » باالله االلهفةمعر«چنانچه گذشت حدأقل سه راه براي تفسير        
  هر يك را بايد به صورت جداگانه مورد بررسي قرار داد؛ 

  
  ل  بررسي تفسير او.3-1

 او ظـاهر كـلام      ؛چند كه نيازمند به تكميل است؛ زيـرا       بيان اول بيان خوب و دقيقي است هر       
قبلا براي عارف حاصل نبوده است و در اثر طـي طريـق             ،  اين است كه اين مرتبه از معرفت      

اين معرفت حقيقتا بـراي انـسان حاصـل اسـت و فقـط               كه  درحالي. شودبراي او حاصل مي   
باالله را از نوع معرفـة        االله  فةعره عبارت ديگر ملاصدرا در اين بيان، م       ب. مغفول واقع شده است   

شود در صـورتي كـه ايـن معرفـت بـراي انـسان                داند كه براي سالك حاصل مي       شهودي مي 
تفاوت عارف و غير عارف در اينجا در اين . حاصل است و تنها مورد غفلت واقع شده است     

ق، 1417 طباطبـايي، : ك.ر( لتفات پيدا كـرده اسـت  است كه عارف، به آنچه در درون خود دارد ا 
  .)265 ص،8ج
  
  بررسي تفسير دوم  .3-2

اين بيان گرچه در جـاي خـود صـحيح و مهـم اسـت امـا اگـر بـه عنـوان تفـسيري بـراي                           
  ؛مواجه استملاحظاتي با در نظر گرفته شود، » باالله االلهفةمعر«

 جزئـي   ،است كه بيان كليني   ، بر اساس اين تصور       دوم همان طور كه قبلا گذشت تفسير      
از اين بخـش معنـي      غ  شود روايت را فار   با وجود اين تصور عملا نمي     . ت است از متن رواي  

متنـي از   از آنجا كه او شـرح كلينـي را ادامـة روايـت پنداشـته اسـت،                  به عبارت ديگر    . كرد
توضـيح  در مقابل او قرار دارد كه بخشي از ايـن مـتن، بخـش ديگـرش را                   )عليه السلام (معصوم

بيند بر اساس توضيحي كه در خود روايـت آمـده           وظف مي دهد؛ به همين دليل خود را م      مي
  . دقيق روايت استاز تفسيركار را پيش ببرد و اين خود مانع 
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دهـد؛ يكـي معرفـت    را ابتدا دو صورت توضـيح مـي  » اعرفوا االله باالله «  ملاصدرا روايت   
شود و ديگري معرفـت     لم حضوري حاصل مي   صديقين و اولياء الهي كه از طريق شهود و ع         

در مورد گروه دوم، هرچنـد      . شودمحجوبين كه از طريق سلب و تنزيه حق تعالي حاصل مي          
سلبي است اما در    كاملاً  معرفت آنها نسبت به حق تعالي، معرفتي        كه   اين است    اوظاهر كلام   

ن هنوز يك سؤال لك. از حالت سلبي محض خارج شوداين تفسير اين نوشتار تلاش شد كه 
» بـاالله  االلهفـة معـر «وجه جمع بين اين دو گروه كه معرفت هر دوي آنها باقي است و آن اينكه     

» بـاالله  االلهفـة معـر «است چيست؟ به بيان ديگر چه چيزي باعث شد تا معرفت محجوبين هـم               
 ؛هـا فاصـله اسـت؛ زيـرا       محسوب شود؟ و حال اينكه حقيقتا بين ايـن دو معرفـت فرسـنگ             

عرفت گروه دوم در مـواردي مطلقـاً        وه اول به نحو حضوري و شهودي است و م         معرفت گر 
به صورت حصولي است و در مواردي هم كه ادراك حضوري است چون شهود تام نيست،                

  . مخلوط با سلب است و از اين جهت حصولي است
اين تفسير نوعي معرفت با واسطه است؛ يعني شـناختي اسـت كـه از طريـق ممكنـات                    

وق در نظـر گرفتـه شـده و سـپس ايـن              ابتدا مخلوق و صفات مخل     ؛ه است؛ زيرا  حاصل شد 
اين در حالي است كه ظاهر اين روايت و برخـي   . اوصاف از خداي سبحان سلب شده است      

از روايات ديگري كه قبلا بيان شد اين است كه در صدد نفي واسـطه در شـناخت خداونـد                    
  .شود تر مي قل شد روشن و اين معني با توجه به روايت پنجم كه ناست

ر صورتي است كه تكميلـي كـه در توضـيح كـلام صـدرا بيـان شـد را                    اين ملاحظات د  
، اشكالات تفسير كليني، از جملـه ناسـازگاري بـا           اما اگر اين تكميل را لحاظ نكنيم      . بپذيريم

  .استظاهر روايت و همسوي با الهيات سلبي، به كلام او نيز وارد 
  
   سوم تفسير بررسي .3-3

 خـودش از دسـترس محجـوبينِ از         گفتـة ست كه بـه      گرچه حامل معارفي بلند ا     تفسير،اين  
 محـسوب شـود، بـا ملاحظـاتي     »بـاالله  االلهفةمعـر « تفسير  اينكهادراك شهودي خارج است اما      

   ؛روبروست
اين تفسير در مورد جميع طرق الي االله و بلكه جميع علوم و معارف صادق است؛ يعنـي                  
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اقي اسـت از جانـب خـداي        شود حقيقتـا اشـر    ه براي انسان حاصل مي    تحقق تمام علومي ك   
بنـابراين  . ي هر علمي از هر عالمي اشراق و فيضي است از حـق            شناس  به لحاظ هستي  . تعالي

تفسير نه تنها تفاوتي بين طرق الي االله وجود ندارد بلكه اساساً هيچ تفاوتي بين تمـام علـوم                   
   .حاصل براي انسان نخواهد بود

 ظاهر روايت اين است كه در صدد بيان         ؛يراان نيز با ظاهر روايت سازگار نيست؛ ز       اين بي 
 اول تمامي طرق الي     ةبر اساس ملاحظ   كه  درحالي. طريقي در كنار ساير طرق معرفةاالله است      

بيان ديگري از صرفاً مگر اينكه چنانچه گذشت اين تفسير،      . االله در اين مسئله مشترك هستند     
 اما خود ملاصدرا اين بيان را       . در اين صورت اين ملاحظات وارد نيست       تفسير اول باشد كه   

   .بياني ديگر معرفي كرده است
فرمـود  باالله باشد؛ يعنـي بايـد مـي       فةبا توجه به اين بيان هر سه فراز اين روايت بايد معر           

انب حـق   ها نيز اشراقي از ج     اين شناخت  ؛؛ زيرا »اعرفو الرسول باالله و اعرفوا اولي الامر باالله       «
  .است
  

  نتيجه

كند كه تفسير دوم و سوم، به خـاطر           را سه گونه تفسير مي    » اعرفوا االله باالله  «ملاصدرا، روايت   
امـا تفـسير اول،     . باالله باشند   االله  فةتوانند شرح مناسبي براي معر      ملاحظات موجود در آنها نمي    

ه از روايات محـسوب  علاوه بر اينكه بيانگر معارف عالي است؛ توضيح خوبي براي اين دست      
ر جـاي   رسد كه اين بيان بايد با بيان علامه طباطبايي تكميل شود كه د            ر مي  به نظ  ماا. شود  مي

تفسير يك روايت بدون توجه به روايات ديگري كه هم افق با  .خود بايد به آن پرداخته شود 
 ـ براي تبيين يك حديث بايد بـه صـورت دسـته          .  امكان پذير نيست   ندستهآن   ات را  اي رواي

 كه معروف بـه تفـسير قـرآن بـه           ، علامه طباطبايي در الميزان    كار مهم . مورد مطالعه قرار داد   
قرآن است، در روايات و خصوصا روايات عقيدتي و معرفتي نيز بايد انجام شود؛ يعني شرح     

بـاالله، بـا      االله  فـة  حال در تحليل معر    1.روايات هم بايد با توجه به روايات ديگر صورت پذيرد         
اتي كه در ابتداي اين نوشـتار بيـان شـد، برخـي از      اجعه به روايات اين باب از جمله رواي       مر

                                           
 . نيستهود در تبيين متون ديني روشن است كه اين بيان به معناي نفي نقش مهم عقل و ش.1
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 شود؛ از جمله؛  هاي اين نوع معرفت روشن مي ويژگي

  .بين اين نوع معرفت و اثبات وجود خدا تفاوت وجود دارد .1
  .ي خداشناسي استها راهباالله، طريقي مستقل و در مقابل ساير  االله فة معر.2
  .ناسي استي خداشها راهاين طريق، برتر از ساير . 3
  .باالله، معرفتي جزئي و شخصي است االله فةمعر. 4
  .استو شهودي اين طريق، ناظر بر علم حضوري . 5
  .شود  اين معرفت، بدون وساطت خلق حاصل مي.6
  . غافل از آن هستندها انسانهمگان از اين نوع معرفت بهرمند هستند اما اكثر . 7

؛ 1تر كنـد تواند اين معني را روشن آمده است مي)عليه الـسلام (ي كه در كلام امام صادق   تنظير
هنگامي كه برادران حضرت يوسف براي بار سوم به مصر آمده و بـا ايـشان روبـرو شـدند،                    

آيـا  » هل علمتم ما فعلتم بيوسـف و أخيـه إذ أنـتم جـاهلون             «: حضرت يوسف به آنها فرمود    
نـان بـا تأمـل در جمـال          بوديد با يوسف و برادرش چه كرديد؟ آ        دانستيد هنگامي كه جاهل   

 كنند، جستجودون اينكه از ديگري بپرسند و براي شناخت برادر خويش در غير او ف، ب يوس
م ف ه جناب يوس . نگفتند يوسف تويي، بلكه گفتند تو يوسفي      » أءنك لأنت يوسف؟  «: گفتند

امـام  . شناسـيد يوسـف اسـت     را كـه مـي    يعني همان كسي    » أنا يوسف «: در پاسخ آنها فرمود   
 بـرادران، يوسـف را بـه        :فرمايـد  مي  و كرده به اين تعبيرات قرآن كريم اشاره        )عليه السلام (صادق

بعد از  )عليه الـسلام (امام صادق. »فعرفوه به ولم يعرفوه بغيره«خود يوسف شناختند نه به غير او؛       
 را نيـز بـه او   شناسي بلكه خودت نه تنها او را مي    : دفرماي  مي» باالله االله فةمعر«اين تنظير، دربارة    

   شناسي، نه اينكـه نفـس خـويش را بـه نفـس خـود و از منبـع نفـس خـويش بـشناسي                          مي
  .)329 صق،1404شعبه حراني،   ابن:ك.ر(

                                           
  .183، ص 2، ج توحيد در قرآنجوادي آملي، . ك. ر.1
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   و ماخذمنابع
 قرآن كريم .1

  نهج البلاغه .2
  .جامعه مدرسين : قم، چاپ اول،التوّحيد ،)ق 1398( بابويه، محمد بن علي  ابن.3
 ، چاپ اول  ،اكبر غفاري   علي : مترجم ،من لا يحضره الفقيه    ،)1367( مد بن علي  بابويه قمي، مح    ابن .4

 . نشر صدوق:تهران

  . جامعه مدرسين: قم،تحف العقول ،)ق 1404( شعبه حراني، حسن بن علي  ابن.5
  .اء اسر: قم،چاپ چهارم ،توحيد در قرآن ،)1387( جوادي آملي، عبداالله. 6
  . اسوه: تهران،ئل حكيم سبزواريرسا ،)1376( سبزواري، ملاهادي. 7
  . دانشگاه تهران: تهران، چاپ چهارم،شرح دعاي صباح ،)1395( سبزواري، ملاهادي. 8
  . دانشگاه تهران: تهران، چاپ ششم،شرح الأسماء ،)1399( سبزواري، ملاهادي. 9

 و العـات مط مؤسسه :تهران ،يالكاف أصول شرح ،)1366( ابراهيم بن شيرازي، محمد  صدرالدين  . 10
  .فرهنگي قاتيتحق

  . بيدار: قم،تفسير القران الكريم ،)1366( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم. 11
ة       ،)1368( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم    . 12  : قـم  ،الحكمة المتعالية في الاسفار الاربعة العقليـ

  . المصطفويمكتبة
 : قـم  ، في اسرار العلـوم الكماليـة      لهيةالإالمظاهر   ،)1378( مي محمد بن ابراه   ،يرازي ش نيدصدرال. 13

  . بنياد حكمت اسلامي صدرا
  . بوستان كتاب: قم،شرح بر زاد المسافر ،)1381( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم. 14
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 چـاپ   ، الـسلوكية   فـي المنـاهج     الربوبية الشواهد ،)1382( رالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم    صد. 16
  . بنياد حكمت صدرايي: تهران،اول

 بنيـاد   : تهـران  ، چـاپ اول   ،شرح الاصول الكافي   ،)1385( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم    . 17
  .حكمت صدرايي

  . بوستان كتاب:، چاپ سوم، قم المشاعرلةرسا ،)1400( ين شيرازي، محمد بن ابراهيمصدرالد. 18
 مؤسسة التاريخ   : بيروت ،الهداية الاثيرية شرح   ،)ق 1422( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم     .19
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  .العربي
رات  دفتـر انتـشا    : قـم  ، چاپ پنجم  ،الميزان في تفسير القرآن    ،)ق1417( طباطبايي، محمد حسين  . 20

  .اسلامي
 منينؤ كتابخانـه اميرالم ـ   : اصـفهان  ، چـاپ اول   ،الـوافي  ،)ق 1406( نفيض كاشاني، محمدمحـس   . 21

  ).السلام عليه(
  . بيدار: قم، چاپ اول،علم اليقين ،)ق 1418( فيض كاشاني، محمدمحسن. 22
  .ة دار الكتب الاسلامي: تهران، چاپ چهارم،الكافي ،)ق 1407( كليني، محمد بن يعقوب. 23
  . دار احياء التراث العربي: بيروت، چاپ دوم،ار الأنواربح ،)ق 1403( مجلسي، محمدباقر. 24
  . صدرا: تهران، چاپ يازدهم،اصول فلسفه و روش رئاليسم ،)1386( مطهري، مرتضي. 25
  . كنگره شيخ مفيد: قم، چاپ اول،الامالي ،)ق 1413(د مفيد، محمد بن محم. 26
 مؤسـسه تنظـيم و نـشر        :تهران ،29 چاپ   ،چهل حديث  ،)1382( االله روحموسوي خميني، سيد    . 27
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