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 نامة مقالات و راهنمای نویسندگان شیوه
 

و حکمت    پذیرای مقالاتی است که با نگاهی نو در حوزۀ فلسفه،  ۀ حکمت إسرافصلنام دو
 اند.شده تألیفتحقیق و ، متعالیه

  گردد. رعایتاصول ساختاری و نکات نگارشی زیر ، ارسالی بایسته است در مقاله

 ارسال شده باشد.براى چاپ به جایی یا شده چاپ  ترپیشنباید  ه. مقال۱
 . باشد کلمه ۶۵۰۰نباید بیش از ، ه. حجم مقال۲
 : های زیر باشدبخش دربردارندۀارسالی باید  همقال  .۳

 ها. هکلیدواژو  (،کلمه ۲۵۰ در حداکثر)  ۀ فارسیچکید،  عنوان مقاله: صفحهٔ نخست ألف. 
 فهرست منابع.  ، گیری و در پایاننتیجه، محتوا، ب. مقدمه

توضیحیپانوشت.  ۴ معادل  های  خاصو  اصطلاحات  لاتین  صفحه،  های  پایین  با    در  و 
 ذکر شود.  گذاری مستقلشماره

با مشخصات کامل  مقاله  فهرست کامل منابع    باشد ومتنی  ۀ درون شیو  بهباید  ،  . ارجاعات۵
 مقاله آورده شود. پایان الفبایی نام خانوادگی درحروف شناختی به ترتیب کتاب

 (  صفحه   / جلد :  سال انتشار ،  نویسنده نام خانوادگی  ) :  شیوه مشخصات منبع در متن مقاله ألف.  
 : منابعفهرست  در  هاهمقالها و کتابشیوه و ترتیب مشخصات ب. 

مترجم در صورت  ، عنوان کتاب (، سال انتشار کتاب) نام نویسنده، نام خانوادگى : کتاب

 نوبت انتشار. ، محل نشر، نام ناشر، ترجمه

،  »عنوان مقاله« (، سال انتشار مقاله یا نشریه)  نام نویسنده، نام خانوادگی: مقاله

 .صفحات،  شمارۀ انتشار، دورۀ انتشار ، نام نشریه، مترجم

 افزارهای معتبر استفاده شود. از نرم، برای ذکر متن آیات قرآن کریم و روایات .۶
 باشد.  استاد راهنماو تأیید نام همراه با ، هانامهبرگرفته از پایان هایه. مقال۷
 است. نشریه  تأیید هیأت تحریریه و داوران  رعایت نکات فوق و  مشروط به  ،  مقالهچاپ  .  ۸
 آزاد است.، ارسالی هایفصلنامه در ویرایش و تلخیص مقاله. ۹
هم.  ۱۰ اول  هامقاله  ۀدر  مقاله،  نویسنده  مسئول  مقاله  نویسندۀ  چنانچه  و  ای  شناخته شده 

 . شوددارای نویسندگان مسئول باشد در پانوشت مشخص می
مقاله علمی پژوهشی  ،  های موجود در بخش کتابشناسیها و گزارشترجمه،  هامقاله  .۱۱

 شوند. شمرده نمی
. ارسال مقاله به فصلنامه تنها از طریق مراجعه به سامانه نشریات پژوهشگاه معارج به  ۱۲

 پذیر خواهد بود.امکان http: //www.isramags.ir: نشانی
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   «يليتمث  اني درباره »ب  يآمل يالله جواد تيآ دگاهي د ليو تحل يبررس 
 اس« يمختلف ق  ي هارابطه آن با »گونه  و

 * (  ياسلام)   مدبّر  يعل

 ** يصالح  لايل  دهيس

 چکیده 

  هیآ  انیشده، ب  ادیخاص    مصداقی  از  هاقرآن که در آن  اتیآ  یبرخ  ریدر تفس  یآمل  یالله جواد  ت یآ
 هیدر آ  ادشدهیحکم    جهیو درنت  «یدی و تحد  ینییدانسته؛ نه »تع  «یلیرا در خصوص آن مصداق، »تمث

  دیضمن تأک   (،قرآن  هایانیب  یاز برخ   یلی تمث  یتلق)  ریتفس  گونهنی . ادهدیم  یرا به موارد مشابه تسر
به دامنه دلالت   هایانبی   بودن  نماواقع  و  بخشبر معرفت   هایقرآن، موجب تحول در نگاه مفسر 

خواهد شد و از  یو اجتماع یفرد لی درباره مسا تریگسترده ی  قرآن  هاینییقرآن و به تبع، سبب تب
مقاله پس از   نیا  ،است   اس«ی مختلف ق  هایبا »گونه  یموهم همسان  «یلی تمث  انی»ب  دگاهیآنجا که د

که    ابدییدست م  جهینت  نیو به ا  کندیم  یبررس  ادشدهی  میرابطه آن را با مفاه  دگاه،ید  نیا  لیتحل
منصوص العله   اسیق  لی. از قب۱:  شرح است   نیبد  اس«یمختلف ق  هایبا »گونه  «یلیتمث  انینسبت »ب

  ،یالعله با استنباط قطع  مستنبطَ  اسی. با ق۲به علت وجود ندارد.    حیتصر  یلیتمث  انیدر ب  رایز  ست،ین
ق  یعنی القاء خصوص  اسیهمان  با  تنقیهمراه  ق۳ندارد.    یتفاوت  یمناط قطع  حیت و  با   یظن  اسی. 
  ینسبت(  ی مناط ظن  حیت و تنقی همراه با القاء خصوص  اسیو ق  یمستنبطَ العله با استنباط ظن   اسیق)

 ندارد. 
 

 مناط.  حیتنق ت،یخصوص یمنصوص العله، مستنبطَ العله، الغا اس،یق ،یلی تمث انیب: هاکلیدواژه 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

  قم   هیحوزه علم  یاسلام  غاتیدفتر تبل  یپژوهشگاه علوم وفرهنگ اسلام  اری و استاد  یعلم  ئتیعضو ه  * 

 (  a.modabber@isca.ac.irمسئول( ) سندهی )پژوهشکده فرهنگ ومعارف قرآن(. )نو

 (  sadati7577 @gmail.com. )3ه یمعصوم یمرکز آموزش عال ۴دانش آموخته سطح  **
 ( ۰۸/۱۴۰۲/ ۰۴: یرشپذ ؛ تاریخ ۰۶/۱۴۰۲ /۱۴: یافتدر یخ تار) 
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 های بحث از تمثیل در قرآن گونه

از شیوه  با سطح   هایتمثیل،  متناسب  مخاطبی  هر  تا  است،  کریم  قرآن  بیان  برجسته 

مرتبه  خود  درادراک  را  الهی  کتاب  این  مراتب  از  قرآن   یابد.ای  در  تمثیل  از  بحث 

 :  کم چهار گونه دارددست 

ح قرآنی و بیان هدف از آن . تبیین مَثلَ ۱ که  فرض مشترک  ها، با این پیش های مصرل

بهره  شیوه بیانی  »تمثیل«  بسیارى از متون ادبی، براى تبیین مقاصد خود از    مانند قرآن کریم  

ها و  نگاشته در تک   ، هم در تفاسیر قرآن کریم، هم از تمثیل گونه بحث  . این جسته است 

 شود. قرآنی فراوان یافت می مقالات  

های آن یا تمثیلی و سمبلیک  نمایی داستان واقعاز جهت  بازشناسی زبان قرآن  .  ۲

 . است  روزگار کنونی پژوهی  مهم در قرآن از مباحث  ها کهبودن آن 

از عالمَ غیب و نامحسوس، با واژگان  قرآن  هایگزارش. تبیین این حقیقت که  ۳

امور محسوس، از تمثیل به شمار  درواقع گونه  وضع شده برای عالمَ شهادت و  ای 

های دین مانند فرشتگان و بهشت و نعیم آن و دوزخ و عذاب حقایق غیبیآید. بیان  می

 یادین برای بیان این حقایق غیبی چاره  زبان آن از دسترس حسل بشری دورند و در

محسوس  گیریره به جز امور  برای  شده  وضع  واژگان  همین    نیست  از  از  رو  و 

غیب، قرآن هایگزارش عالم  از  چنین  گیرند؛می خود  به مَثلَ جنبه  کریم  یعنی 

 هاییمَثل  برترند،  و  بلندتر بسی  عادی  افهام سطح  از  که  معارف الهی به  نسبت  هاییبیان 

راستی فرماید به می  متعالی خدای افهام؛ به نامبرده کردن معارف نزدیک  برای هستند

ما در این قرآن از هرگونه مَثلَی که حق را آشکار کند و آنان را به ایمان و سپاس الهی 

های گوناگون آوردیم؛ ولی بیشتر مردم نپذیرفتند و به چیزی جز گرایش دهد، با بیان 
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ف نا لقََد   »وَ :  کفر و ناسپاسی روی نیاوردند  آن   فی ل لنَّاس   صَرَّ  فَأَبی مَثلَ   کلُ   م ن   هذَا ال قُر 

 (  ۲۰۱/ ۱۳: ۱۳۹۰طباطبایی، )(  ۸۹اسراء / ) کفُُوراً«. إ لاَّ  النَّاس   أَک ثرَُ 

ها از مصداقی خاص یاد شده است و یادکرد از خصوص  . بررسی آیاتی که در آن۴

مشابه نیز همین حکم  آن مصداق جنبه تمثیلی دارد؛ نه تعیینی و تحدیدی، زیرا موارد  

ها، موجب تسری دادن حکم آیه به موارد مشابه  گونه بیان را دارند. نگاه تمثیلی به این

مصادیق نوپدید در روزگار کنونی،  های قرآنی است.  گستری دلالت و درنتیجه، دامن 

  فضای   درها یاد نشده، و به تبعَ آن،  که در نصوص دینی، اعم از قرآن و حدیث از آن

نیز  تفاسیر  نگارش روایات   اند،نبوده   مطرح  پیشین  و  آیات  به  استناد  و نیازمند  اند 

های قرآن و حدیثی، راهی برای پوشش دادن  رویکرد و نگاه تمثیلی به بسیاری از بیان 

  به این مصادیق است.

های  به گزارش   -که محور بحث در این مقاله است    –گفتنی است که گونه اخیر  

غیب انحصار ندارد تا به قسم سوم باز گردد؛ همچنین ادات تشبیه و  قرآن از عالم  

ها به  ها به کار نرفته تا به قسم نخست باز گردد و ذهنمشتقاتی از ریشه »مَثلَ« در آن

 های قرآنی معطوف شود. بیان مَثلَ 

الله  دامنه    آیت  تا  است  کوشیده  تمثیلی  نگاه  و  رویکرد  این  راه  از  آملی  جوادی 

این    تسنیم جای تفسیر گرانسنگ قرآنی را گسترش دهد و از این رو در جای های دلالت 

»از  :  اند خورد که درباره احکام یادشده در بسیاری از آیات قرآن نوشته جمله به چشم می 

؛  ۴۲۶/ ۱۴:  ج ۱۳۸۹جوادی آملی،  :  برای نمونه، ر.ک )   باب تمثیل است؛ نه تعیین/ تحدید/ حصر«. 

های  با این نگرش، تحولی در نگاه مفسر به دامنه دلالت (  ۹۹/ ۲۲:  ز ۱۳۸۹؛  ۲۳۴/ ۲۰:  ه ۱۳۸۹

 آید.  تری درباره مسایل فردی و اجتماعی پدید می های قرآنی  گسترده قرآن و به تبع، تبیین 
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گرچه در دانش فقه و حقوق اسلامی مورد توجه فقیهان    ،گونه نگاه و رویکردینا

اند، در میان مفسران  های روا و ناروای »قیاس« پرداختهو اصولیان بوده و به تبیین گونه

آن در فرایند تفسیر قرآن،    به رغم اهمیت و تأثیر  و در تفاسیر قرآن کریم رواج نیافته و

چندان مورد توجه دیگر مفسران قرار نگرفته و از همین رو مقاله حاضر بررسی و  

های تمثیلی و سپس بیان تفاوت آن جوادی آملی درباره بیان آیت الله  تحلیل دیدگاه  

 را بر عهده گرفته است. های مختلف قیاس گونه با 

های قرآنی، روشمندی لازم  گفتنی است که در نگاه و رویکرد تمثیلی به برخی بیان 

ها و  شود، بلکه مفسر در این رویکرد، با رعایت ملاک گرفته نمی در تفسیر قرآن نادیده  

تمثیلی  نگاه  و  )   ضوابط  قالب  در  شوند که  تبیین  باید  دیگر  حفظ  (  مجالی  با  نیز  و 

»مبانی« پیش ۱)   های روشمندی  تفسیر شاخصه  برپایه  از  بهره  . ۲پذیرفته؛  . تفسیر  گیری 

گیری از »منهج اجتهادی جامع«  . بهره ۳نماها در تفسیر؛  »منابع« معتبر تفسیر و پرهیز از منبع 

از منهج  پرهیز  »ابزارهای  . بهره ۵کارگیری »قواعد« تفسیر قرآن؛  . به ۴نماها؛  و  از  گیری 

آیات قرآن و حفظ نصوص و   بخشی نمایی و معرفت بر واقع  تأکید  و همچنین با (  تفسیر« 

پایه و نامستند  پردازد و هرگز به توجیه و تأویل بی ظواهر  واژگان قرآنی، به تفسیر می 

   قرآن کریم است. و از همین رو دستاورد تفسیری او قابل اسناد به    آورد روی نمی 

 های قرآنتبیین رویکرد تمثیلی به برخی بیان

تمثیل مصدر باب تفعیل از ریشه »م ث ل« است. به گفته زمخشری، »مَثلَ« در اصل  

م ثل و مَثلَ و مَثیل،  :  شودکه گفته میکلام عربی به معنای »م ثل« یعنی نظیر است، چنان

و این، مانند ش به وشَبهَ و شَبیه است، و به گفتاری که مَضرَب آن به مورد آن تشبیه  

»مَثلَ« می  به  (  ۱/۷۲:  ۱۴۰۷زمخشری،  )  گویند.شده،  از »مَضرَب آن  مراد زمخشری 
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مورد آن تشبیه شده« این است که هر ضرب المَثلَی یک »مورد« یعنی خاستگاه و مورد  

به کار  به کار رفته و سپس در موارد دیگر  بار در آن مورد  اصلی دارد که نخستین 

آن می از  »مَضرَب«رود که  تعبیر  با  آن)  ها  موارد کاربرد  مَثلَ و  زدن  یاد شده  (  محل 

گفته   به  است.  »مورد«  آن  به  »مَضرَب«  این  تشبیه  واقع،  در  زدن  مَثلَ  پس،  است. 

:  ۱۴۱۰جوهری،  )  ن«لغت به معنای »تشبیه کردن« و »مَثلَ آورد  در جوهری، تمثیل  

گفتار درباره چیزی که شبیه باشد به   و به گفته راغب، مَثلَ عبارت است از (  ۵/۱۸۱۶

رابیان کند و به  گفتار درباره چیز دیگر که بین آن دو مشابهت باشد، تا یکی دیگری  

 (  ۷۵۹: ۱۴۱۲راغب اصفهانی، ) تصویر بکشد.

مهم  از  شیوهتمثیل،  شیوه  ترین  این  با  متعالی  خدای  که  است  قرآن  بیانی  های 

های پربرکت آسمانی را در قالبی زیبا از مخزن غیبی علم آموزهوالاترین معارف و  

خود به بشر ارزانی داشته و در طول تاریخ همواره مخاطبان قرآن از این معارف به  

  هر  و  دارد  فراوانی  مراتب   قرآنی،  معارف  اند، چوناندازه استعداد خود سیراب گشته 

 بهره   قرآن  از   خود  استعداد  میزان  به  هرکس  و  است   خاص   گروهی  بهره  آن  مرتبه

 ( ۱۲۹: ۱۳۹۳جوادی آملی، ) برََد.می

دیدگاه   الله از  بیان  آیت  برخی  آملی،  تمثیلیجوادی  قرآن،  تعیینیهای  نه  ،  اند؛ 

از آن تحدیدی و حصری  یادکرد  یاد شده،  از مصداقی خاص  آیه  یعنی گرچه در  ؛ 

مشابه آن نیز دارای همین مصداق خاص جنبه تمثیلی دارد؛ نه تعیینی، چرا که موارد  

که گذشت، مصداق یادشده به عالم غیب انحصار ندارد؛ همچنین از  اند و چنان حکم

مَثلَ در آن از ریشه  نرفتهادات تشبیه و مشتقاتی  به کار  ها، اند و تمثیلی بودن آنها 

در این نگاه، پیام آیه    های قرآنی است.موجب تسری دادن حکم و گسترش دلالت 
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که با مصداق یادشده در آیه، جهت اشتراک و  )  قابل انطباق بر همه موارد مشابه است 

و یادکرد مصداق خاص در آیه، همانند مَثلَ زدن صریح است؛ نه (  وجه جامعی دارند

 برای تعیین و حصر و ماندن در مصداق خاصی که در آیه از آن یاد شده است. 

 :  کنیم جوادی اشاره می   آیت الله های تمثیلی قرآن کریم از منظر  اکنون به دو نمونه از بیان 

را آفرید و برای شما گوناگون  و همان کسی که انواع موجودات  :  دیفرمایخدا م  .۱

 . ها قرار گیریدتا بر پشت  آن   پدید آورد  ،شویدها سوار می ها و شترانی که بر آن کشتی

یاد کنید و بگویید پاک و   ،ها نشستید ب رکَ گاه که بر مَ سپس نعمت پروردگارتان را آن

در اختیار  گرنه ما یارای  و  برای ما رام کردکسی را که این مرکب را    شمریممنزه می

خَلقََ  ی»وَ الَّذ : گردیمباز میسوی پروردگارمان ما به  گمانبیو  یمنداشتآن را گرفتن 

عَلی  توَُوا  تسَ 
ل  کبَوُنَ *  ترَ  ما  َن عام   الْ  وَ   

ال فُل ك  م نَ  لکَمُ   جَعَلَ  وَ  کلَُّها  واجَ  َز  ثمَُّ   الْ  ظُهُور ه  

توََ  إ ذَا اس  رَب کمُ   مَةَ  ع 
ن  کرُُوا  عَلَ ی  تذَ  الَّذی  تمُ    وَ تقَُولوُا سُب حانَ 

لهَُ    ی ه  لنَا هذا وَ ما کنَُّا  رَ  سَخَّ

 (  ۱۴-۱۲زخرف/) رَب نا لمَُن قَل بوُنَ«. ن * وَ إ نَّا إ لییمُق ر ن

 یهانیک  نظام  نشیآفر  از   هدف  »پس:  نویسدجوادی در تفسیر این آیه میآیت الله  

ب   را  انسان  که  است،  لیتهل  و  ریتکب  و  د یتحم  و  حیتسب  انسان،  یبرا  هاآن   ریتسخ  و   مهذل

  لیتمث  هیآ  نیا  در  هامَرکبَ   گر ید  و  یک شت  آوردن  دیپد  و   هازوج  نشیآفر  ذکر.  کندیم

 یمعنو  یتعال  جهت   در  داده  انسان  به  سبحان  یخدا  که  ی نعمت  هر  پس.  نییتع  نه  است؛

  دهد«.   قرار  امت یق  و  خدا  ادی  مقدمه  را  آن  دیبا  انسان  و  اوست   ب یتهذ  و  دیتوح   و  انسان

 (  ۶۱۰/ ۲: الف۱۳۸۹جوادی آملی، )

هایی که خدا به انسان  روشن است که بر اساس تمثیلی بودن بیان آیه، همه نعمت 

  خدا   ادی  مقدمه  ها رانعمت   اند و آدمی باید آنارزانی داشته، برای تعالی معنوی انسان 
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 د یپد  و  هازوج  نشیدهد و هیچ اختصاصی به نعمتی خاص، مانند آفر  قرار  امت یق  و

 ها ندارد. مَرکبَ  گرید و یک شت آوردن

۲« آیه  در  أَرَأَ .  إ ن  ی  قُل   بحََ   تمُ   فمََن     أَص  راً  غوَ   یَ ماؤُکمُ  
مَع  یأ ت  ب ماء   (  ۳۰ملک/ )  « ن  یکمُ  

جوادی آملی،  )   در دسترس است   و   ندیبیم  را  آن   چشم  که  یآب)  یادکرد از »ماء معین«

طبرسی،  (  ۳۶۶-۳۶۵/ ۱۰:  ب۱۳۸۹ گفته  به  آن  :  ونُ یُ العُ   ترََاهُ   وَ   الد لاءُ   تنَاَلهُُ »و  به  دلوها 

داند؛  را در حد تمثیل می (  (  ۴۹۵/ ۱۰-۹:  ۱۳۷۲طبرسی،  )  بینندرا میها آن  رسند و چشم می

  دارد،   غیدر  بندگانش  از   را   خود   ریخ  خدا  »اگر:  نویسدنه برای تعیین و درباره آن می

  تنها   هیآ  در  کند .... گرچه  نیگزیجا  را  ریخ  آن  ای  شود  او  مانع  بتواند  که  است   یکس  چه

 ها آن  خدا  اگر  که  است   نیچن  یمعنو  و  یماد   یهانعمت   همه  یول  است،  شده  ذکر  آب

]ید  یجا  در  رایز   ست،ین  هاآن   برگرداندن  به  قادر  یکس  رد،یبگ  را   [۴۶انعام/ گر 

ُ   أخَذَ  إن تمُیأرَأ »قُل:  دیفرمایم   رُ یغَ إلهَ   مَن قُلوُب کمُ یعَلَ  خَتمََ  وَ  أبصَارَکمُ وَ  سَمعَکمُ الله

 یَ   الله  
  بر   و  ردیبگ  را  دگانتانید  و   شما  ییشنوا   خدا  اگر  شما،  نظر  به  بگو  ب ه ؛  کمُیأت 

  شما   به  را  آن  که  است   یمعبود   کدام  خدا  جز[  دینفهم  یزیچ   که]  نهد  مُهر  تانیهادل

 (  ۳۵۰/ ۲: الف۱۳۸۹جوادی آملی، ) دهد«. بازپس

آیه، می بیان  به تمثیلی بودن  الله جوادی  آیه را بر اساس تصریح آیت  توان مفاد 

غیر از آب روان )  های دیگرکرد که دامنه دلالت آیه، همه خیرات و نعمت چنین تبیین  

دسترس در  می(  و  دربر  نعمت را  هم  هم گیرد؛  روان،  آب  مانند  زمین؛  روی  های 

آب نعمت  مانند  زمین؛  پوسته  زیر  و  های  سوختی  مواد  همچنین  و  زیرزمینی  های 

مانند  حامل انرژی،  زیر گاز و  نفت  های  یا  زمین  معادن موجود در روی  ، هم دیگر 

 های معنوی. پوسته زمین، هم خیرات و نعمت 
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می نعمت همچنین  »فرورفتن  به  آیه  تهدید  و  هشدار  گفت  زمین« توان  به  ها 

را نیز  ها به آسمان« نیز همین حکم را دارد و آن  اختصاص ندارد، بلکه »فرارفتن آن 

می از دربر  نعمتی  شدن  دور  آن ملاک،  و  دارند  واحدی  دو، ملاک  این  زیرا  گیرد، 

که اگر خدا هوا و اکسیژن موجود در های الهی از دسترس انسان است، چنان نعمت 

شدت به آن وابسته است؛ حتی بیش از  که ماندگاری حیات انسان به   -روی زمین را 

و غذا   به آب  و محدوده   -وابستگی  ببرد  بالا  به سمت  آدمی  قامت  اندازه  به  حتی 

زیست انسان در روی زمین را از آن تهی کند، چه کسی است که آن را فرود آورد و  

   نه آسان و فراوان و رایگان در اختیار آدمیان بگذارد؟گواین

جنبه تمثیلی (  آب روان و در دسترس)   پس، چون مصداق خاص یادشده در آیه

گیرد؛ مادی های در دسترس انسان را دربر میدارد؛ نه تعیین، آیه همه خیرات و نعمت 

های زمینی روی  های مادی زمینی باشند یا آسمانی، و نعمت باشند یا معنوی، و نعمت 

زمین باشند یا زیر پوسته آن و برای خارج ساختن نعمت موجود و در دسترس، خدا  

ها را به زمین فرو ببرد یا به سمت آسمان بالا ببرد. در نتیجه، گستره شمول و عموم  آن 

رو دست مفسر برای تطبیق آیه بر  آیه به نعمت و مورد خاص محدود نیست و از این

 دیگر مصادیق باز است.

سوره ملک، دامنه شمول   ۳۰گفتنی است که گرچه در نگاه و رویکرد تمثیلی به آیه  

نعمت  و  همه خیرات  بر  و  بسیار گسترده شده  تطبیق آیه  معنوی  و  مادی  پذیر های 

  ب ماء  « و »ماؤُکمُ  دلالت لفظ »مَاء« در »گاه در  است، مفسر در این نگاه و رویکرد هیچ 

کند تصرف نمی  بر معنای خاص آن یعنی »آب ]مورد نیاز[ شما« و »آب روان«« ن  یمَع  

ها بداند، بلکه آن را به همان معنی موضوع  تا مراد از لفظ »ماء« را همه خیرات و نعمت 
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گیرد. پس گسترش دامنه دلالت آیه، مرهون تمثیلی دانستن کاربرد کلمه له خود می

مدار باشد و بیان  »ماء« است که البته چنین نگاه و رویکردی نیز باید روشمند و ضابطه 

  طلبد.ضوابط آن مجالی دیگر می 

جوادی، ویژه قرآن کریم آیت الله  گفتنی است که تأکید بر رویکرد تمثیلی در نگاه  

نیز بر نگاه   :نیست وایشان در آثار خود در موارد فراوانی درباره روایات اهل بیت 

که روایاتی  درباره  مثال،  برای  است؛  تأکید کرده  »ا  تمثیلی  در    امیل تعبیر  یادشده   » الله

  ام یل »ا:  نویسداند می را بر برخی مصادیق تطبیق داده(  ۱۴؛ جاثیه/ ۵ابراهیم/ )  برخی آیات

 و  امت یق روز  رجعت، روز  و کندیم ظهور هاآن  در حق  قدرت که ییروزها یعنی الله 

ت   حضرت  ظهور  روز  آملی،  )  .ن«ییتع  نه  اند؛الله   امیا  لیتمث  عنوان  به  7حجل جوادی 

 (  ۲۲۷/ ۱۴: ج۱۳۸۹

   های مختلف قیاسنسبت بیان تمثیلی با گونه

با حکم  اس«، ی»ق از یک سو در   هاییاقسامی گوناگون  قیاس  دارد و چون  متفاوت 

های فقه و اصول فقه از آن بحث شده است، به دانش منطق و از سوی دیگر در دانش 

 کنیم.ها اشاره می تبیین چگونگی یادکرد از آن در این دانش 

 های منطق و فقه و اصول جایگاه قیاس در دانش

شود، در دانش منطق به »تمثیل« فقه و اصول فقه »قیاس« نامیده می   هایآنچه در دانش 

موضوعی   به موضوعی از  حکمی  دادن ت یموسوم است. در علم اصول آن را به »سرا

و در دانش منطق، تمثیل منطقی را که (  ۲۲۶:  ۱۳۷۴مشکینی اردبیلی،  )  اندگر شناسانده ید

»تمثیل آن است که ذهن از حکم  :  اندهمان قیاس اصولی است، چنین تعریف کرده

یکی از دو چیز به حکم چیز دیگر منتقل شود، زیرا میان آن دو، جهت مشترکی وجود 
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اثبات حکم در یک جزئی است، به سبب ثبوت آن حکم در یک   یا »تمثیل،  دارد« 

 ( ۲۹۹: ۱۳۸۸مظفر، ) جزئی مشابه«.

»تمثیل همان است که در عرف فقها »قیاس« :  نویسدمظفر درباره تمثیل منطقی می 

دانند؛ ولی امامیه حجیت آن شود و اهل سنت آن را از ادله احکام شرعی می نامیده می

هرگاه نزد ما ثابت شد که  : آوردکنند. وی سپس برای تمثیل این مثال را می را نفی می

در مست کننده بودن مشابه خمر است و  (  شراب خرما یا کشمش یا آب جو)  نبیذ

توانیم استنباط کنیم که شد که حکم ]نوشیدن[ خمر حرمت است، میبرای ما ثابت  

رود، زیرا آن دو در مسکر بودن کم احتمال حرمت آن مینبیذ نیز حرام است، یا دست 

 (  ۲۹۹: ۱۳۸۸مظفر، ) اند.مشترک 

. »اصل«؛ یعنی همان جزئی اول ۱:  تمثیل چهار رکن دارد:  نویسدوی همچنین می 

. »فرع«؛ یعنی همان  ۲که ثبوت حکم برای آن معلوم است؛ مانند خمر در مثال گذشته؛  

می  که  دوم  مثال؛  جزئی  آن  در  نبیذ  مانند  کنیم؛  ثابت  آن  برای  را  حکم  . ۳خواهیم 

. ۴یعنی جهت مشابهت میان اصل و فرع؛ مانند مست کنندگی در آن مثال؛    »جامع«؛

خواهیم آن را در فرع »حکم«؛ یعنی چیزی که ثبوت آن در اصل معلوم است و می

آمدند،  ارکان و عناصر فراهم  این  مثال. پس هرگاه  آن  مانند حرمت در  کنیم؛  ثابت 

گیرد. پس چنانچه حکم اصل نامعلوم باشد، یا اصل و فرع فاقد جامع تمثیل شکل می

 (  ۳۰۰-۲۹۹: ۱۳۸۸مظفر، ) ترک باشند، تمثیل شکل نخواهد گرفت.مش

ای تمثیل از ادله :  نویسدمی(  قیاس اصولی)  وی سپس درباره ارزش علمی تمثیل

است که تنها مفید»احتمال« است. زیرا از تشابه دو چیز در یک امر، بلکه در چند امر، 

آید که از همه جهات مشابه باشند .... آری، هرگاه وجوه شباهت میان اصل  لازم نمی



 

 

رس 
بر

  ی 
واد 

 ج
ه الل
ت 

 آی
گاه

ید
ل د

حلی
و ت

  ی 
  ی آمل

ثیل 
 تم

ان
»بی

ره 
ربا

د
ی 

ونه 
»گ

 با 
آن

طه 
راب

 و 
»

  ی ها 
س«

قیا
ف 

ختل
م

 

15 

نیز قوت می  به یقین نزدیک شود و و فرع قوی و فراوان باشد، آن احتمال  تا  گیرد 

« است.چنین احتمال ]تقویت شده  ( ۳۰۰: ۱۳۸۸مظفر، ) ای[ همان »ظنل

ممکن است بدانیم که جامع یعنی همان جهت مشابهت، :  گویدوی سرانجام می 

استنباط   یقینی  به گونه  این هنگام  ه برای ثبوت حکم در اصل است و در  تامل علت 

کنیم که حکم در فرع نیز ثابت است، زیرا علت تامه حکم در فرع نیز ثابت است، می

زیرا تخلف علت تامه از معلول محال است؛ ولی مهم، همین اثبات علت تامه بودن 

 ( ۳۰۰: ۱۳۸۸مظفر، ) آن جامع است....

های مختلف قیاس، به اقسام  اکنون برای روشن شدن پیوند بیان تمثیلی با گونه 

 کنیم.ها اشاره می قیاس و احکام آن

 العلةّ  منصوص اسیق. 1

است که علت و راز تشریع آن منصوص  (  حکمی)  العللة« به معنی چیزی  »منصوص

باشد؛ یعنی به آن تصریح شده باشد. شارع مقدس که دین و احکام دینی را تشریع  

حکم  آن  به  که  کرده  تصریح  شرعی  حکم  تشریع  علت  به  موارد  برخی  در  کرده، 

العللة« گفته می   ه ی فق  است،  عللت آن  مدار  دائر  تشریع حکم،  شود و چون»منصوص 

  ت ی سرا  دارد،  نیز وجود  هاآن   در  علت تشریع   که  گرید  موضوعاتی  به  را  تواند حکممی

 الخَمرَ   لاتشَرَب»:  د شراب ننوش، چون مست کننده است یبگو  شارع  نکهیمانند ا  دهد؛

ر    لانَّهُ 
  اس یق  دهد،  ت یسرا  هاکننده  دیگر مست   به  را  حرمت   ه یفق  اگر  نجایا  در  .«مُسک 

به    قت یحق  در  «الخَمرَ   لاتشَرَب»  خطاب  رایز   گرفت،  خواهد  شکل  العله  منصوص

   .است  «المُسک رَ  لاتشَرَب»معنی 

این  اسیق ت   فقها  همه  نزد  قسم  در   وجود  فرعی  و  آن اصل  در  رایز   است،  حجل
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 ل یدل  خود  از   گر،ید  ریی تعب  به  و  هستند  اصل  دو  هر  هیعلس  یمق  و  سی مق  بلکه  ندارد،

 (  ۵۱۹ / ۲: ق۱۴۲۸مکارم شیرازی، ) .کرد حکم اثبات موضوع، دو هر براى توانمی

توان یافت که فرمودند می  7ای از تصریح به علت را در این روایت امام رضانمونه 

: است (  منبع)  را داراى مادهیکند ... ز زى آن را فاسد نمییآب چاه وسعت دارد و چ 

ع  لَا  
مُهُ فَیرَ ر  یَّ تغََیَ ء  إ لاَّ أَن   ی  ف س دُهُ شَ یُ »مَاءُ ال ب ئ ر  وَاس  هَبَ الر  یَ ن زَحُ حَتَّی  یُ حُهُ أَو  طَع  حُ وَ  یذ 

 یَ 
َنَ یط  مُهُ لْ  ةً«. لهَُ  بَ طَع   (  ۱۴۱/ ۱: ۱۴۰۹عاملی، ) مَادَّ

در اینجا حکم، نجس نشدن آب چاه به ص رف ملاقات با نجاست است و علت 

  اند که هر آبی که داراى ماده جه گرفته یت نتین روایآن، داشتن ماده و منبع است. از ا

ا آب چشمه  یشود؛ آب چاه باشد  باشد به ص رف ملاقات با نجاست، نجس نمی(  منبع)

 (  ۲۹۹-۲۹۸: تاجناتی، بی) ا شبکه آب شهرى.ی

توان یافت که می  6ای دیگر از تصریح به علت را در روایت رسول اکرمگونه 

رَبَ :  های مست کننده را ننوشفرمودند خمر و هیچ یک از نوشیدنی  رَ وَ    »لَا تشَ  ال خَم 

ک رَة«.ی  لَا شَ   ال مُس 
ر بةَ  َش  با این توضیح که گرچه در ( ۲/۵۴۳: ۱۳۶۲ابن بابویه، )  ئاً م نَ الْ 

ک رَة« در قالب یک حکمی  این روایت تعبیر »وَ لَا شَ   ال مُس 
ر بةَ  َش  آمده، نه (  نهی)  ئاً م نَ الْ 

در قالب بیان علت مانند »لْنه مُسک ر«، در مقایسه با مواردی که فقط از آشامیدن خمر 

  آید.ای از بیان علت به شمار میکند، گونه نهی می

 العلةّ با استنباط قطعی مستنبطَ اسی. ق2

شود که به هریک از تعابیر از این قیاس در منابع فقهی و اصولی با چند تعبیر یاد می

 : کنیمها به اختصار اشاره می یادشده و شرح مفردات آن 

یک.  :  تعبیر »مستنبطَ العله« از دو واژه تشکیل شده است :  العللة  مستنبطَ  اسیالف. ق



 

 

رس 
بر

  ی 
واد 

 ج
ه الل
ت 

 آی
گاه

ید
ل د

حلی
و ت

  ی 
  ی آمل

ثیل 
 تم

ان
»بی

ره 
ربا

د
ی 

ونه 
»گ

 با 
آن

طه 
راب

 و 
»

  ی ها 
س«

قیا
ف 

ختل
م

 

17 

واژه »مُستنَبطَ« که اسم مفعول از باب استفعال از ریشه »ن ب ط« است و »نبَطَ« به 

کاربرد کلمه (  ۴۳۹/ ۷:    ۱۴۱۰  فراهیدی،)  شود.معنای آبی است که از ژرفای چاه خارج می

بیرون آوردن آب از چاه بوده و سپس به استخراج احکام  »استنباط« نیز در اصل برای  

چنان شده،  گفته  آن  ادله  از  معنی  فقهی  به  الحُکمَ«  »استنَبطَتُ  فیومی،  گفته  به  که 

: ۱۳۹۷فیومی،  )  استخراج کردم.  »استخَرَجتهُُ ب الاجت هَاد « است؛ یعنی با کوشش حکمی را

و در این تعبیر  (  ۸۴۱:  ۱۳۷۵بستانی،  )  واژه »العلة« که در لغت به معنی سبب   دو.(  ۵۹۰

 مراد از آن، سبب تشریع حکم شرعی است.

قیاسی است که در  ،  ه«، و آن العل  نصوصقیاس مه« در برابر »ط العلقیاس مستنبَ »

به دست می فقیه  یا ظنی   استنباط قطعی  با  به  آن، علت حکم شرعی  آید و چنانچه 

 آمده باشد، حجت است. حسب متفاهم عرف با استنباط قطعی به دست  

در این عنوان مفرداتی بدین :  مناط  حیتنق  با الغاء خصوصیت و  همراه اسیق.  ب

یک. »الغاء« که مصدر باب افعال، از ریشه »لغو« است و لغو در  :  اندشرح به کار رفته 

به معنی چیز بی به (  ۲۵۰/ ۱۵:  ۱۴۱۴ابن منظور،  )  اعتبار است.لغت  الغاء  این اساس،  بر 

  اثر دانستن است.معنی بی

معنی  به  که  و    دو. »خصوصیت«  د  به یاختصاص  تفرل است  از شیء  بعضی  افتن 

(  ۲۸۴:  ۱۴۱۲راغب اصفهانی،  )  مشارک نیست.(  بعض)  چیزی که کلل در آن چیز با آن

هایی است که در ثبوت حکم شرعی  الغاء خصوصیت، به معنی حذف کردن ویژگی

آن  حذف  با  و  ندارند  اثری  موضوع  نیز  برای  دیگری  موضوعات  شامل  حکم  ها، 

 شود که این خصوصیات را ندارند.  می

(  پیراستن )   به معنی تهذیب   سه. »تنقیح« که مصدر باب تفعیل از ریشه »ن ق ح« و 
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 (  ۷۹/ ۵:  ۱۴۲۶مدنی،  )   . د در آن نباشد ی که حشو و زا پیراسته  است و کلام مُنقََّح، کلامی است  

ریشه »ن و ط« و آن به معنای تعلیق و آویختن یک چهار. »مَناط« که اسم مکان از  

معنا  به  مناط  و  است  دیگر  چیز  به  است.   ی چیز  آویختن  ( ۶۳۰:  ۱۳۹۷فیومی،  )  جای  

 و بنابراین، تنقیح به معنای به دست آوردن ریشه و اصل چیزی و جداکردن آن از فرع، 

مقصود از مکان تعلیق در حکم شرعی، دستیابی به علت حکم است. به گفته برخی 

زى است که شارع مقدس حکمش را منوط به آن قرار داده ی محققان، »مناط همان چ 

دن است. پس ی ق و چسبان یاست و مناط اسم مکان از اناطه است و اناطه به معناى تعل 

و به (  ۳۰۰:  تا جناتی، بی )   زى است که حکم بر آن معلَّق شده است« ی مناط حکم همان چ 

»تنقیح مناط راهیابی به متعلَّق حقیقی حکم و تبیین و استخراج آن از گفته برخی دیگر،  

 ( ۱۵۰- ۱۵۳/ ۱:  ۱۳۸۲کلانتری،  ) درون نصوص و تعبیرات ظاهری به کمک قرائن است«. 

رود که  توان گفت این عنوان درجایی به کار میبا توجه به معناشناسی یادشده، می

اتی مقرون باشد که فهم  یل به اوصاف و خصوصیموضوع حکم شرعی در لسان دل

هایی است ل نداند. الغاء خصوصیت از راهیها را در حکم دخعرفی و عقل قطعی آن

ی از سوی شارع مقدس دارد قصد شارع را استخراج    ،که فقیه در موضوعاتی که نصل

ی کند که درباره آنکرده و برای موضوعاتی از آن استفاده می ها از سوی شارع نصل

کند های موضوع دارای نصل را بررسی می وارد نشده است؛ بدین گونه که همه ویژگی 

کند و ها نبوده ملغا میهایی را که یقین دارد حکم این موضوع به سبب آن و ویژگی

های بیشتری را در حکم داخل  ین گونه، موضوع آن را گسترش داده و موضوعبد

ت   فقها  قسم نزد  در این  اسیق  کند.می همراه با تنقیح مناط قطعی  است، چون    حجل

 ( ۵۱۹/ ۲: ق۱۴۲۸؛ مکارم شیرازی، ۳۱۹/ ۲: ۱۳۶۵نائینی، : ر.ک ) است.
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 :  پردازیمبا چند مثال به تبیین بیشتر این عنوان می

دُوا  فَلمَ  »:  گویدمم از »نیافتن آب« سخن مییت  هیآ  . خدا در۱  مُوایَ فَتَ   ماءً   تجَ    ...«   مَّ

ندارد و   ت یل موضوع  نیافتن آب  داند کهمی  فهم عرفیکه فقیه با    حالی  در(  ۴۳نساء/)

  او   براى  ولی استفاده از آن  در اختیار داشته باشد،  آبی هم  بر این اساس، اگر مکلف

  .حکم را دارد نیهم زیانبار باشد

« آن است که »۲ وان  ث م  وَ ال عُد  گر را بر  یکدی. گرچه متبادر از آیه »لا تعَاوَنوُا عَلیَ الْ  

شامل »یاری دادن خود بر گناه« ( دلالت مطابقَی) د« و به دلالت لفظییگناه کمک نکن

 (  ۹۷/ ۱: ۱۴۱۹انصاری، ) گیرد.مناط آن را نیز دربر می ح ی شود؛ به تنقنمی

رَ وَ أَف طَرَ إ لاَّ أَن  السلام آمده است که ». در روایت امام صادق علیه ۳ مَن  سَافرََ قصََّ

ص    ید  أَو  ف  ی  کوُنَ رَجُلًا سَفرَُهُ إ لیَ صَ یَ  که عرف برای (  ۴/۱۲۹:  ۱۳۶۲کلینی،  )  ...«ة  اَلله  یَ مَع 

نمی روایت خصوصیتی  این  در  »رَجُلًا«  نیز  قید  زنی  شامل  رو حکم  این  از  و  بیند 

 شود که چنین سفری داشته باشد. می

السلام درباره های فقهی از امامان معصوم علیهم . در روایات فراونی در پرسش ۴

 «شَكَّ   رَجُل  »  تعبیر(  مانند شک در رکعات نماز )  احکام شکوک در ابواب مختلف فقه

است  ر.ک)  آمده  نمونه،  پاسخ (  ۲/۳۳۱:  ۱۳۷۱برقی،  :  برای  قطعاً  امامان  های  و 

  درباره زنان هم جارى   ندارد و همان حکم شکوك السلام به مردان اختصاص  علیهم 

 . مثال بوده که این خصوصیت »مرد بودن« قابل الغاء است  باب از  «رجل» و است 

هلاك عرض کرد که    6به رسول خدا(  عرب بیابان نشین)  . شخصی اعرابی۵

با همسر خود در روز ماه رمضان  :  اى؟ او گفت چه کرده:  شدم. آن حضرت به او فرمود

ه و  یا رَسُولَ الله ! فقال صللی الله علیَ »هلکتُ  :  اى آزاد کنبنده:  درآمیختم. پیامبر فرمود
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ُ عَلَ :  قَالَمَا صَنعَتَ؟  :  اله ی نهََار  رَمَضَانَ. فَقَالَ صَلَّی الله
أعتقِ  :  ه  وَ آل ه  ی وَقَعتُ عَلیَ أهل ی ف 

توان  ن مورد مییدر ا(  ۷/۲۹:  ۱۴۰۹حرعاملی،  :  ؛ نیز ر.ک۱۸۷ح  :  تابن حجاج، بی  مسلم)  «.رَقبَةَ  

م یز تعمیر اعرابی نیت »اعرابی بودن« را القاء کرد و به غیح مناط کرد و خصوصیتنق

م داد؛ مانند  یتوان حکم را تعمت ظنلی است نمییداد؛ ولی در مواردى که القاء خصوص

 م آن به مورد زنا در ماه رمضان که ظنلی است. یت از همسر و تعمیالقاء خصوص

درباره دو عنوان »الغاء خصوصیت« و »تنقیح مناط« باید توجه داشت که اولاً این 

( ۱۴۴/ ۲۲:  ۱۳۷۱مکارم شیرازی،  :  برای نمونه، ر.ک )   شوند دوعنوان معمولاً با هم یاد می 

  مناط،   ح ی تنق   از   دهد دومرحله پیاپی هستند و به گفته آیت الله جوادی، »بعد که نشان می 

توان گفت که پس می (  ۵۰۹- ۵۰۸  / ۱۸:  د ۱۳۸۹جوادی آملی،  )  شود«.ی م   ت ی خصوص   ی الغا 

فقیه برای تعمیم یک حکم شرعی به موارد و موضوعات دیگر، ابتدا با کوشش فکری 

کند. سپس با توجه به و اجتهاد روشمند، مناط و ملاک حکم شرعی را شناسایی می 

 کند. مناط و ملاک شناسایی شده خصوصیات غیر دخیل در حکم را الغاء می 

 باشد که در این صورت حجت است   یقطع   د ی با   و تنقیح مناط   ت ی خصوص   ثانیاً الغاء 

آن  مناط«  »تنقیح  تعبیر  از  امامیه  فقهای  مقصود  کار و  به  مطلق  به شکل  را  آن  که  گاه 

و چون تنقیح مناط باید قطعی باشد، این قطع در دو   برند، تنقیح مناط قطعی است می 

تسری حکم از مصداق متساوی به متساوی و از مصداق نازل به  :  یابد مورد تحقق می 

 ق ی مصاد   ی قانون تنها در موارد قطع به تساو مصداق عالی. پس باید توجه داشت که این  

دادن   ی است؛ مانند تسرل   ح ی صح   ، ی دادن حکم از مصداق نازل به عال  ت ی در سرا   ز ی و ن 

« به «   ه ی »ضرب و شتم« در آ   »ناسزا گفتن« و   حکم حرمت از »گفتن اُفل  »فلَاتقَُل لهَُما اُفل

 دن ی و فهم   ست ی روا ن (  سرایت دادن حکم از عالی به نازل )   عکس آن  یول   (؛ ۲۳اسراء/ ) 
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 ( ۱۵۹- ۱۶۷/ ۲۱:  و۱۳۸۹جوادی آملی، )  . است   ازمند ی ن   گری د   لی حکم آن به دل 

  اس یبا ق مناط حیت و تنقیل خصوص برخی فقیهان معاصر میان الغاءگفتنی است که  

العلله نظر به »علت حکم«   مستنبط  اسیالعله چنین فرق نهاده است که درق  مستنبط

حکم« است و    نظر به »موضوع  مناط  حیت و تنقیل خصوص  است، در حالی که در الغاء

بر همه   مشتمل  است است، زیرا موضوع، عنوانی    واضح  و علت   موضوع  نیب  فرق

ز و فعل ؛ اما   ع« در وجوبی »مستط  ف نقش دارد؛ مانند عنوانی تکل  ت یل آنچه در تنجل  حجل

 (  ۱۳۸/ ۲: ق۱۴۲۸مکارم شیرازی، ) و اغراض است.  مبادى  علت، داخل در سلسله

در پاسخ باید گفت اولاً همین فقیه در جای دیگر درباره قیاس مستنبطَ العله چنین 

است  قیاس،  نی»ا:  نوشته  از   در   که  است   هیل قطع  هیل عرف  ت یل خصوص   الغاء  هی شب  قسم 

علیه   مثلًا   م؛یدار   فقه  ابواب امام  از  پرسد وظیفه مردی که در می  السلاموقتی راوی 

«،   وَ   الثلَاث    نَ یبَ   شَكَّ   »رَجُل  :  رکعات نماز میان سه و چهار شک کرده چیست   الْربعَ 

حکم خصوص این  در  بودن  هم   و  ندارد  تییل مرد  نیز  زن   .است«  نیهم  حکم شک 

 (  ۳/۶۹: ق۱۴۲۴مکارم شیرازی، )

العله« کلمه علت به کار رفته است و در   از اینکه در عنوان »قیاس مستنبطَ  ثانیاً 

مناط« به کار نرفته دلیل بر تفاوت نیست. افزون بر    حیت و تنق یل خصوص  عنوان »الغاء

که به گفته برخی  کلمه علت« را دارد، چناناینکه کلمه »مناط« در این عنوان همان مفاد  

زى است که شارع مقدس حکمش را منوط به آن قرار داده  یمناط همان چ محققان، »

دن است. پس  یق و چسبانی است و مناط اسم مکان از اناطه است و اناطه به معناى تعل

همان چ  است«یمناط حکم  معلَّق شده  آن  بر  که حکم  است  (  ۳۰۰:  تاجناتی، بی)  زى 

 وحکم جز به »علت« خود آویخته و وابسته نیست.  



 

 

 

22 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

   

با الغاء   همراه  اس مستنبطَ العله و قیاسیگاه از برخی مصادیق ق:  ج. قیاس اولویت 

 حکم   شود، چون در این قیاس،ت« تعبیر می یل اولو  اسیمناط، به »ق  حیتنق  خصوصیت و

شود؛ بدین معنا که قطعی سرایت داده می  ت یل اولو  به  گرید  موضوعی  به  موضوعی  از 

قیاس  برای  مثال روشن  است.  دوم سزاوارتر  موضوع  برای  این حکم  یقیناً  و  قطعاً 

« به» حکم حرمت از گفتن  دادن    ی تسرل   اولویت، ضرب و شتم در   ناسزا گفتن و  اُفل

«  هیآ ای کلمه )  افل   مادر  و  پدر  به:  فرموده  خداوند  ؛است (  ۲۳/ اسراء)  »فلَاتقَُل لهَُما اُفل

مادر   و  گفتن به پدر  ناسزا  حرمت   بر  قطعی،  ت یل اولو  ن نهی، بهیا  که  مگو(  ناخوشایند

ت   فقها  قسم نزد همه  در این  اس یدارد و ق  دلالت   و زدن آنان مکارم شیرازی،  )  .است   حجل

 (  ۵۱۹/ ۲: ق۱۴۲۸

 العلةّ با استنباط ظنی مستنبطَ اسیق. 3

شارع مقدس، در برخی موارد علت و راز حکم شرعی را بیان نکرده و فقیه مستنب ط، 

 ت ی سرا   گری د   موضوعی  به   موضوعی  از   را  حکم  خود با واکاوی ادله فقهی به گونه ظنی

 حکم  که   ند ی گو می   « ه ی عَلَ   س  ی مَق  »   ا ی   « اصل »   نخست   موضوع   که گذشت، به که چنان   دهد، 

موضوع   را ی ز   ند، ی گو می   « س ی مَق »   ا ی   «فرع »   دوم  موضوع  به   و  است   مفروض  و  مسللم   آن  در 

به   نداشته و   دوم حکمی  ثابت   حکم  اصل،   حکم    در   آن  اشتراك   گمان   فقیه  را برایش 

؛ برای مثال، چنانچه فقیه ظن پیدا کند که علت تعلق زکات به گندم این است که کند می 

کند و بگوید »غذایی عمومی« است و مصرف عام دارد و سپس برنج را هم به آن قیاس  

چون برنج هم غذای عمومی است و مصرف عام دارد، باید مشمول حکم زکات شود، 

چنین قیاسی مستنبطَ العله با استنباط ظنی است؛ یعنی پس ازاستنباط ظنی  علت تشریع  

  شود. حکم در موضوعی، آن حکم به موضوعی دیگر تعمیم داده می 
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ت   سنلت   اهل   جمهور  نظر  از   العلله با استنباط ظنی   مستنبط  اسیق   ولی  است؛  حجل

 حکم   به  قطع  اس،یق  از   قسم  نیا  است، زیرا  :ت یب  اهل  مکتب   روانیپ  انکار  مورد

 فقط   بلکه  ندارد،(  قطع و یقین به علت تشریع حکم)  آورد و پشتوانه علمینمی  شرعی

  جهت،   چند  ای  كی  در  موضوع  دو  تشابه  رایز   دارد،  همراه  به  را  حکم  احتمال  و  گمان

 اساس  بر  خود،  که  مواردى  در   زین  عقل  و   ست ین  حکم   در  دو  آن  اشتراك   بر   قطعی  لیدل

  احکام  ملاك   قطعی  کشف  براى  باشد،  نداشته  مستقللی  قطعی  حکم   قبح،  و  حسن  قواعد

 احکامش   فلسفه  و   ملاکات و علل  به  که  است   شارع  خود  تنها  بلکه  ندارد،  شرعی راهی

 (  ۱۳۸/ ۲: ق۱۴۲۸همو،  ؛۱۹۸-۱۹۷: ۱۴۲۷؛ همو، ۵۲۰/ ۲: ۱۴۲۸مکارم شیرازی، ) .دارد احاطه

مناط    حیتنق  و الغاء خصوصیت و  العلله با استنباط ظنی  مستنبط  اسیق  از دیگر    نمونه 

ای است که  توان یافت و آن، داستان اعربی گفته میهای پیش ظنی را در یکی از مثال

گزارش   6به رسول خدا(  درآمیختن با همسر خود در روز ماه رمضان)  از گناه خود

الله ! فَقَالَ ا رَسُولَ  یَ »هلکتُ  :  اى را آزاد کندآن حضرت به او فرمان داد تا بنده داد و  

ُ عَلَ  ُ :  قالمَا صَنعَتَ؟  :  ه  وَ آل ه  ی صَلَّی الله ی نهََار  رَمَضَانَ. فَقَالَ صَلَّی الله
وَقَعتُ عَلیَ أهل ی ف 

در  (  ۲۹/ ۷:  ۱۴۰۹حرعاملی،  :  ؛ نیز ر.ک ۱۸۷ح  :  تابی  ،بن حجاج  مسلم)  أعت ق رَقَبةًَ«.:  ه  وَ آل ه  یعَلَ 

تنقیا مثال، یک  متفاهم قطعی عرفی، ین  اینکه طبق  آن  دارد و  مناط قطعی وجود  ح 

توان آن را القاء کرد ت »اعرابی بودن« در حکم هیچ نقشی ندارد و قطعاً مییخصوص

م داد؛ ولی یک تنقیح مناط ظنی نیز در این مثال هست و آن یز تعمیر اعرابی نیو به غ

ت و  یالقاء خصوصاینکه بخواهیم حکم را از آمیزش با همسر در روز ماه رمضان با  

تنقیح مناط به زنا در ماه رمضان که ظنلی است تسری دهیم. پس در مواردى که استنباط 

القاء خصوص  م داد و دستاورد چنین یتوان حکم را تعمت ظنلی است، نمی یعلت و 

 ت و تنقیح مناطی حجت نیست.  یالقاء خصوص
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   های مختلف قیاسنسبت بیان تمثیلی با گونه

ها یاد شد، بدین نسبت بیان تمثیلی با سه گونه قیاس یادشده، به همان ترتیب که از آن

 :  شرح است 

العله۱ منصوص  قیاس  قبیل  از  تمثیلی  بیان  اول)  .  قیاس  (  قسم  در  زیرا  نیست، 

قسم از قیاس،   در این  که گذشت،منصوص العله به علت تصریح شده است و چنان 

  ری یتعب  به  و  هستند  اصل  دو   هر  هی علس  یمق و  سیمق  بلکه  ندارد،  وجود  فرعی  و  اصل

کرد؛ اما در بیان تمثیلی  حکم  اثبات موضوع، دو هر براى توانمی  لیدل خود از  گر،ید

البته وجه اشتراک بیان تمثیلی با قیاس   تصریح به علت و مناط حکم وجود ندارد. 

  منصوص العله گسترش دلالت آیه است.

مستنبطَ العله با استنباط قطعی، یعنی همان . درباره نسبت بیان تمثیلی با قیاس  ۲

باید گفت اولاً بیان (  قسم دوم)  ت و تنقیح مناط قطعییقیاس همراه با القاء خصوص

آیت الله ای از قیاس مقبول و صحیح است، گرچه در آثار  و رویکرد تمثیلی نیز گونه

که گذشت، عبارت است از  جوادی بدین نام از آن یاد نشده است، زیرا قیاس چنان 

و  (  ۲۲۶:  ۱۳۷۴مشکینی اردبیلی،  )  گریموضوعی د  به  موضوعی  از   حکمی  دادن  ت یسرا

رسد بیان تمثیلی با این قسم از  روح رویکرد تمثیلی نیز همین است. ثانیاً به نظر می

قیاس تفاوتی ندارد، جز اینکه از تعبیر بیان تمثیلی در دانش تفسیر قرآن یاد شده و 

العله« و »القاء خصوصتعبیرهای »قیاس   ت و تنقیح مناط« بیشتر در دانش  یمستنبطَ 

 اند. فقه و اصول فقه یاد شده 

. درباره نسبت بیان تمثیلی با قیاس مستنبطَ العله با استنباط ظنی و قیاس همراه  ۳

نیز باید گفت با توجه به اینکه در  (  قسم سوم)  ت و تنقیح مناط ظنییبا القاء خصوص
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ای بیان آیه  گونه سلیقه گاه بدون معیار و ضابطه و بهرویکرد و نگاه تمثیلی، مفسر هیچ

آور   آور و قراین قطع ها و معیارهای قطع کند، بلکه برپایه شاخص را تمثیلی تلقی نمی

کند، به صورت روشن و قطعی  داخلی و خارجی، به تمثیلی بودن  بیان آیه حکم می

قیاس مستنبطَ العله با استنباط ظنی و )  توان گفت که رویکرد تمثیلی با قیاس ظنی می

 نیست.   نسبتی ندارد و از قبیل آن(  ت و تنقیح مناط ظنییقیاس همراه با القاء خصوص

 گیری نتیجه

در این مقاله بررسی    هاکم چهار گونه دارد که یکی از آنبحث از تمثیل در قرآن دست 

آیات قرآن که آیت الله جوادی آملی در تفسیر برخی  .  ۱:  شد و نتایج زیر به دست آمد

ها از مصداقی خاص یاد شده، بیان آیه را در خصوص آن مصداق، »تمثیلی«  در آن

مشابه   موارد  به  را  آیه  در  یادشده  درنتیجه حکم  و  تحدیدی«  و  »تعیینی  نه  دانسته؛ 

می اینتسری  و  دلالت دهد  گسترش  موجب  تفسیر،  قرآنی  گونه  شد.  های  خواهد 

ای از قیاس مقبول و صحیح است، از قبیل گرچه بیان و رویکرد تمثیلی نیز گونه  .۲

قیاس منصوص العله نیست، زیرا در قیاس منصوص العله به علت تصریح شده است؛ 

وجه اشتراک بیان   . ۳اما در بیان تمثیلی تصریح به علت و مناط حکم وجود ندارد.  

است.   آیه  دلالت  گسترش  العله  منصوص  قیاس  با  می۴تمثیلی  نظر  به  بیان .  رسد 

استنباط قطعی با  العله  قیاس مستنبطَ  با  القاء خصوص)  تمثیلی  با  ت و  یقیاس همراه 

تفاوت ندارد، جز اینکه از تعبیر بیان تمثیلی در دانش تفسیر یاد  (  تنقیح مناط قطعی

ت و تنقیح مناط« بیشتر در  یشده و تعبیرهای »قیاس مستنبطَ العله« و »القاء خصوص

. با توجه به اینکه در رویکرد و نگاه تمثیلی، مفسر بدون معیار ۵اند.  دانش فقه یاد شده 

آور  ها و معیارهای قطع کند، بلکه برپایه شاخص و ضابطه بیان آیه را تمثیلی تلقی نمی
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توان گفت که رویکرد  کند، به صورت روشن میبه تمثیلی بودن بیان آیه حکم می

ظنی قیاس  با  القاء  )  تمثیلی  با  همراه  قیاس  و  ظنی  استنباط  با  العله  مستنبطَ  قیاس 

 نسبتی ندارد. ( ت و تنقیح مناط ظنی یخصوص
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 ي ان ي وح   ت ي »مکنت« در پرتو عقلان   ي آموزه قرآن   ي کارکردها   ي تمدن   يي تب 
 * ي خفرزارع   وبيا

 ** ير يمحمد نص

 ***   ييرمضان رضا

 ****   انيجواد اسحاق

  چکیده

  نیانتخاب ا  یاز جمله اهداف علم  م،یقرآن کر  هایآموزه  یتمدن  تینشان دادن ظرف  :هدف مقاله 

 ۀزمنبعث از حو   ی  و خرد جمع  ت عقلانی  هیپا  بر  که  است   یبشر  یاده یموضوع است. اساساً تمدن پد

در آن جامعه نقش   یروابط انسان  یریکه در سوگ   ردگی یآن مرز و بوم شکل م  یو علوم انسان  شهیاند

تمدن  سزاییبه اگر    و  انسان  به  یجد  یهاب یآس  رد،یبگ  شکل  حیصح  ت یل عقلان  از  دور  به  ی دارد. 

  ی نه رشد و بالندگ یزم  رد،یح شکل بگیت صحیل که بر اساس عقلان  یتمدن  کند،می  وارد  یانسان  روابط

انسان مه  یانسان و روابط  میرا در سطح کلان  تمدن- یا  مبان  یکند. هر  به  از    ینظر  یباتوجه  آن، 

البته مدل  عقلانیل از عقلان  یسطح ، مختص  به آن تمدن و  یت در هر تمدنیل ت برخوردار است که 

  تیآموزه »مکنت« در قرآن در پرتو عقلان  یکارکردها  تمدنی  خوانش  هاست، گر تمدنیمتفاوت با د

م  کی   یانیوح شمار  به  مغفول  تب  یبرا  نیبنابرا  د،آییموضوع  و  انجام   ،آن  یعلم  نییکشف 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

اسراء تهران،    ر ی تفس   ی دانشگاه تهران و مدرس موسسه عال   ی و تمدن اسلام   خ ی تار   ی مدرس   ی دکتر   ی دانشجو   * 

 (  ayyobzare1365@gmail.com. ) ران ی ا 

 . رانی تهران، ا ،یو تمدن اسلام خیدانشگاه تهران، گروه تار اریدانش **

 . ران ی تهران، ا ،یو تمدن اسلام خی دانشگاه تهران، گروه تار اریدانش ***

 . ران ی قرآن و متون، تهران، ا یدانشگاه تهران، گروه مدرس اری استاد ****
 ( ۰۴/۱۴۰۲/ ۰۶: رشیپذ خ ی؛ تار۰۲/۱۴۰۲/ ۱۷: افتیدر خ ی)تار 
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ا  هاییپژوهش ا  است.  یضرور   لیقب  نیاز  روش  نیروش  با  پا  یلیتحل-یفیتوص  :مقاله    ۀیبر 

»مکنت« در   ۀآموز  یاز کارکردها  یتمدنکه تبیین    سؤال است   نی پاسخ به ا  یدر پ  یانیوح  ت یعقلان

پرتو عقلان ا  جینتا   ست؟یچ   یانیوح  ت یقرآن، در  ایمقاله  با    جادیجاد بستر مناسب جهت  وحدت 

پرتو عقلان  سازیت یهو  انسان   میتنظ  ،یانی وح  ت  ی واحد در  پرتو  عقلان  یمناسبات   ،یانیوح  ت  یدر 

 .  یانیوح ت  یو گسترش معروف در پرتو  عقلان ت یتثب

 . ی ان ی وح   ت ی عقلان   ، تمدن، مکنت،   ن، ی قرآن، تمک :  ی د ی کل   واژگان 
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 بیان مسئله 

تاریخ و از سوی دیگر میزانی جهت  سنجش    ۀ سو »تمدن« واحدی برای مطالع ازیک   

رو هم در شود، از این های گوناگون دانسته می گذاری  هویتی  ملت پیشرفت و ارزش 

مسئل  تمدن،  راهبردی   و  نظری  مطالعات  در  هم  و  تمدن  تاریخی   »تمدن«    ۀ مطالعات 

سو مورخان به دنبال جستجوی »تمدن« در ای که از یک بدیلی دارد، به گونه جایگاه بی 

پذیرند که تمدن بسیار مهم است ای می »عده   گذشته جوامع انسانی و تاریخ بشر هستند؛ 

و از سوی دیگر (  125:  1379یوکیچی،  )   و همه امور بشری باید به آن جهت میل کند« 

سازی جهت جامعه، به دنبال تمدن   ۀ راهبران و حاکمان دوراندیش برای اکنون و آیند 

ارزش هویت  و  عرص یابی  در  مسیر  این  از  تا  هستند،  خود  جوامع  جهانی   ۀگذاری 

ها حضوری چشمگیر و اثرگذار داشته باشند و بتوانند الگویی جامع برای دیگر ملت 

 ۀ »هدف نهایی را باید امت واحده اسلامی و ایجاد تمدن اسلامی جدید بر پای باشند،  

بدون بسط، تعمیق و   (.۷۳:  ۱۳۹۰ای،  خامنه )   دین، عقلانیت، علم و اخلاق قرار داد« 

های متنوع »علوم فلسفی« و شعب گوناگون »حکمت الهی« و تعامل و پویایی شاخه 

های دانش بشری، تمدن اسلامی به رشد،  تعاضد مؤثر، سازنده و خلاق با دیگر حوزه 

پیشرفت، تعالی، بالندگی و شکوفایی مورد انتظار نخواهد رسید، قرآن منبع قوی و غنی 

نتیجه   ۀ ورزی است و تضعیف قو عقل و فلسفه  از عاقله  افول خورشید وحی  ای جز 

اساساً خود قرآن هم کیفیتی   (؛ 45- 44:  1401شاهجوئی،  )   علوم بشری نخواهد داشت« 

کمی دارد، »در بیان کیفیت نزول قرآن به نحو تجلی و نه تجافی، مفهوم و  عقلی و ح 

که ( 46- 44: 1378آملی، جوادی )   شود می  واژه »ترقیق« برای تنزل وحی به کار گرفته 

است  متعالیه صدرایی  در حکمت  رقیقت  و  حقیقت  از حمل  آملی،  جوادی )  مقتبس 
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یک عالم محقق شروع   ۀ عاقل  ۀکه فهم قرآن از قو تنظیر مطلب این (  326- 325:  1368

فلسفی تبیین  ۀرسد و همین بر صبغ شود و در نهایت به مرتبه خواندن و نوشتن می می 

 (.29- 27:  1373؛  46- 48:  1378جوادی آملی،  )  افزاید چگونگی نزول قرآن می 

و  ره تفکر  »حکمت،  تعلیم  در  آدمی  برای  قرآن  متعدد  آورد  آیات  در  که  تعقلل« 

ـ  (  3:  ؛ زخرف2:  ؛ یوسف21:  ؛ حشر44:  ؛ نحل151:  ؛ بقره113:  نساء)  مطرح شده

( 308:  1384آملی،  جوادی )  کنندها به »عبادات علمی« یاد میکه برخی مفسران از آن

ـ تاکید روشنی بر ضرورت و اهمیت پرورش نیروی »عقل« و قوای فکری آدمی در  

ن مادی و گسترش  هر معرفتی است. »جوامع بشری هر چند از نظر علوم تجربی و تمدل

آورد قرآن نیاز از وحی الهی و رهگاه بیصنعت و تسلط بر طبیعت، پیشرفت کنند، هیچ

می  پیش  بیشتر  طبیعت  در شناخت  انسان  هر چه  بلکه  رود، حقانیت نخواهند شد، 

می درک  بیشتر  را  قرآن  و  این    (.311-307:  1378آملی،  جوادی )  کند«وحی  با 

کمی و عقلی دارد و به دنبال  رشد عقل است،  توضیحات که سراسر قرآن صبغه ح 

عقلانیت   ۀباید در پی  تعریفی مناسب و مطابق با واقع از عقل و عقلانیت بود، تا پوست

ح شکل یت صحیل هم که بر اساس عقلان  یعقلانیت واقعی تلقی نشود. تمدنبه جای  

دیگر تنظیم آورد و از سویانسان را فراهم می  ینه رشد و بالندگیسو زمبگیرد، از یک

انسان روابط  ارتقای  مه  یو  در سطح کلان  می را  تمدنی ا  هر  مبان   یکند.  به    ی باتوجه 

،  یت در هر تمدنیل است که البته مدل  عقلان  ت برخورداریل از عقلان  یآن، از سطح  ینظر 

 .هاست گر تمدنیمختص  به آن تمدن و متفاوت با د

ن قالب  ی تر شود و کلان ی انسان ساخته م  ی که تمدن به دست انسان و برا   یی جا از آن 

ساخته    ی جهان   ی ، تمدن ی د با توجه به مشترکات انسان ی رو با ن ی د، ازا ی آ ی شمار م به   ی اجتماع 
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  ی مشترك انسان   ی ها انسان باشد. از شاخص   ی و واقع   ی ق ی حق   ی ازها ی ن   ی گو شود که پاسخ 

گاه  ی ن جا یی تب   ۀ ی تواند بر پا ی م   ی مت تمدن مشترك جهان ی ن نقطه عز ی »عقل« است. بنابرا 

هم    ی شمندان غرب ی اند   ی که برخ   ی ا رد. مسئله ی صورت پذ   ی ساز ت در تمدن یل عقل و عقلان 

ها از لحاظ شأن و  انسان   ۀ م که هم ی »اگر متقاعد شده باش :  اند به آن اذعان داشته   ی به نوع 

م،  ی م باش ی فارغ از ترس و خواهش سه   ی م در خلق جهان ی شان برابرند و اگر بخواه حقوق 

بدان ی با  اصل ی د  کار  بررس ی ف   ی م  مفاه ی دق   ی لسوفان،  ز ی ق  تصورات  و  معضلات    یی ربنا ی م 

ت  یل ان عقلان ی م  ۀ ن مباحث ی ن معضلات است، ازجمله هم ی امروز و مباحثات حول ا   ی جهان 

  ی شمندان اسلام ی اند   ی چه برخ چنان   (. ۱۰۰:  ۱۳۹۴موسوی خوئینی،  )   هاست« ت یل و عقلان 

  ی عن ی ات معقول  ی ات معقول است، و ح ی دن به ح ی علوم، رس   ی برا   ی معتقدند جهت کل 

این    (. ۶۲:  ۱۳۸۹جعفری،  )   باشد   ی ابعاد مثبت انسان   ۀ هم   ی گو که بتواند پاسخ   ی ا ی زندگ 

 ت است. یل بر عقلان   ی  مبتن ی  و جهان   ی نظریه همان تمدن مشترك انسان 

از   هست یکی  معروف  به  امر  قرآن  در  مکنت  از   (،۴۱حج/:  ر.ک)  کارکردهای 

تبیین معروف جایگاه ویژه یک از سوی دیگر  سو »عقل« در تشخیص و  دارد و  ای 

»مکنت« هم ابزار لازم جهت تحقق معروف در جامعه را در اختیار اهل ایمان قرار 

بخشی  دهد و از سوی سوم تمدن و مکنت قابلیت  تنظیم مناسبات انسانی و هویت می

رو در این مقاله به تبیین  تمدنی کارکردهای  مکنت در در جامعه ایمانی را دارد، از این

. قابلیت  ۱:  شود و در پی پاسخ به این سؤالات است پرتو عقلانیت وحیانی پرداخته می

. کارکرد مکنت در پرتو عقلانیت وحیانی  ۲مکنت در به کارگیری عقلانیت چیست؟  

. کارکرد مکنت در  ۳تنظیم مناسبات انسانی بر اساس تعامل به معروف چیست؟  در  

 سازی واحد تمدنی چیست؟پرتو عقلانیت وحیانی در جهت هویت 
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 روش تحقیق 

شناسی مطالعات اسلامی تمدن آن چیزی که مهم است، کشف و استخراج در روش

شمول است و پس از آن سعی در بسط آن معانی به  بنیان و جهان معانی و مفاهیم قرآن 

هاست. خلق، استمرار و ماندگاری  سازی و جهانی کردن آنالملل و بومیحوزه بین

بنیان است. بنیان مبتنی بر همین خلق معانی و مفاهیم وحیانی و قرآن های قرآن تمدن

»در این تردیدی نیست که هر نوع مطالعه در قرآن کریم و هرگونه برداشت و استنباط  

است«  آن  به  مربوط  مبانی  و  مقدس  متن  این  کلیت  درباره  مستلزم شناختی  آن،   از 

منابع    (،۳۹:  ۱۴۰۰پاکتچی،  ) اساس  بر  و  تحلیلی  ـ  توصیفی  روش  با  مقاله  این 

 ای نگاشته شده است. ابخانه کت

 پیشینه تحقیق 

راستا، اعم و های همتوان پیشینه مساوی و مستقیم ندارد، اما می   ۀنیشیپی حاضر  مقاله 

 : غیرمستقیم برای این نوشتار ذکر کرد

در مقاله »نسبت مفهوم عقل در قرآن و روایات با عقل    (،۱۳۹۴)  ـ پارسانیا، حمید،

در فرهنگ و تمدن اسلام« با رویکردی تاریخی ـ فرهنگی به معانی عقل در جهان  

گیری  پردازد و با روش توصیفی ـ تحلیلی نقش قرآن و متون را در شکل اسلام می 

می  دنبال  اسلامی  فرهنگ  در  عقل  اصطلاحات  و  می معانی  مقاله  این  به  کند،  تواند 

 اعم برای مقاله حاضر تلقی شود. ۀعنوان پیشین

مکنت در قرآن و تبیین    ۀدر مقاله »آموز (  ۱۴۰۲)  خفری، ایلوب و دیگران،ـ زارع

پردازد و در صدد تبیین و  فرهنگی و تمدنی آن« به تبیین مفهوم مکنت در قرآن می 

پردازد و سعی دارد با تفسیر این واژه است؛ همچنین به فلسفه مکنت و منشأ آن می



 

 

37 

مدن
ن ت

بیی
ت

  ی 
دها 

کر
کار

  ی 
رآن

ه ق
وز

آم
  ی 

حیا 
ت و

لانی
عق

و 
رت

ر پ
« د

ت
کن

»م
 نی

اعم   ۀتواند به عنوان پیشینادبیاتی تمدنی و فرهنگی به تبیین آن بپردازد، این مقاله می 

 و غیر مستقم برای مقاله حاضر تلقی شود.

در مقاله»نقش عقل و تفکر عقلی در شناخت (  ۱۴۰۱)  ـ شاهجوئی، محمدامین،

« در پی  پاسخ به  ( آملیالله جوادی قرآن شناخت  آیت :  مطالعه موردی )  قرآن به قرآن

ای عاری آملی، به گونه الله جوادی محور« آیت شناسی قرآنآیا »قرآن :  این سوال است 

؟  های حکمی و تنها مستند به متن آیات قرآن به انجام رسیده است از دخالت آموزه 

که از عقلانیت و حکمت هم بهره برُده است. این مقاله نقش عقل، عقلانیت و یا این 

رو اگر عقل  داند، از اینحکمت و فلسفه را در فهم آیات خداوند مهم و اثرگذار می

وند. این شنادیده گرفته بشود، بسیاری از معارف وحیانی قرآن از دسترس خارج می

 غیرمستقیم برای نوشته حاضر باشد.  ۀتواند پیشینمقاله می 

»مبانی و قواعد فقهی حاکم بر عقلانیت و    ۀدر مقال  (،۱۴۰۱)  تفتی، فاطمه،ـ فلاح

نظری از  اسلامی«  نوین  تمدن  در  مسلمانان  آیت   ۀهمگرایی  وحیانی  الله عقلانیت 

همگرایی مسلمانان در تمدن نوین اسلامی بهره برده    ۀآملی برای تبیین مسئلجوادی 

ساز بخواهد در راه ایجاد است. برآیند این تحقیق آن است که فقیه اگر با دید تمدن 

های حاکم بر استنباطات خود تمدن نوین اسلامی گامی بردارد، ناگزیر باید پارادایم 

اصولی مانند توجه به فطرت توحیدی، اصل نظام ولایی، اصل تشکیل امت   ۀرا بر پای

مقاله می این  دهد.  قرار  و عقلانیت وحیانی  پیشینواحده  تحقیق    ۀتواند  غیرمستقیم 

 حاضر باشد. 

،ـ بابایی، حبیب  در کتاب تنوع و تمدن به »تمدن«، »تمکن« و معنای    (،۱۳۹۹)  الله

امر به معروف و نهی از منکر را به   ۀ»مکنت« پرداخته است و در بخشی از کتاب مسئل
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شود که عقل در شناخت و تدبیر  معروف جایگاه  ای تمدنی یادآور میعنوان مسئله 

می ویژه نوشته  این  دارد.  پیشینای  عنوان  به  نوشتار    ۀتواند  برای  مستقیم  غیر  و  اعم 

 حاضر باشد.  

 . عقلانیت1

ساحت   در  پیشرفت  و  جهش  موجب  حتی  آنچه  و  فرهنگی  فکری،  مختلف  های 

ن یعقل را چن  (،۱۶۹:  ۱۳۹۰بابایی،  )  گردد، مفهوم عقل و عقلانیت است تکنولوژی می

با آن زانوی شتر  عقل از عقال گرفته شده و عقال هم چیزی است که  »:  نداف کرده یتعر

بندد و از  گویند که زانوی شهوت و غضب را مییبندند. و به این جهت عقل مرا می

عقل به این معانی (  ماده ع ق ل:  ۱۴۱۴فراهیدی،  )  کند.ها جلوگیری میسرکشی آن 

:  ۱۴۰۴جوهری،  )  امساک، بستن، باز ایستادن، و منع از چیزی:  نیز به کار رفته است 

ابن فارس،  ۱۷۶۹/  ۵ منظور،  ۴/۶۹:  ۱۴۰۴؛  ابن  نیرویی است که (  ۱۱/۴۵۸:  ۱۴۱۴؛ 

امور(  ۵۷۹-۵۷۷:  ۱۴۱۲راغب،  )  پذیرش علم است   ۀآماد   ادراک و فهمیدن حقیقی 

  (؛۴۸:  ۱۴۱۷طباطبایی،  )  نفس مدرک یعنی نفس انسانی (  ۳/۵۷۵:  ۱۴۱۹فیروزآبادی،  )

گفت عقل نفس مدرکی است که انسان را به فهم   توانبندی این معانی می در جمع

رساند و در واقع انسان با شناخت عقلائی  عمیق و ادراک تمام و کمال یک مسئله می 

اندرکار فهم و ادراك فعل و قول  »عقل به معنای وسیع آن، دست   رسد.به حقیقت می

خدا و ورق زدن کتاب تکوین و تدوین اوست، پس هرگز ادراك او در برابر معرفت  

شناسی نیست، بلکه همچون نقل که از قول و فعل خدا پرده  دینی و برون از مرز دین 

با  برمی نقل  بنابراین؛ عقل و  به همین کار مشغول است،  توان خویش  دارد در حدل 

- 17:  1388آملی،  جوادی )   کنند«شناسی دین را تأمین می دیگر، دو منبع معرفت یك
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فرهنگ و زندگی اجتماعی انسانی،    ۀحضور آن در عرص  ۀالبته عقل از حیث  دامن  (.40

اقسامی دارد؛ نظیر عقل غربی، شرقی، عربی، عرفی و یونانی؛ عقل عرفی در برخی  

اصطلاحات، هر نوع معرفت و آگاهی مشترکی است که در سطح عموم جامعه وجود 

دارد، عقل عربی، عقلی است که در جامعه عربی پذیرفته شده است، عقل یونانی، 

(  89:  1394پارسانیا،  )  عقلی است که در فرهنگ یونان حضور داردبخشی از معرفت  

ذهنی است که همواره  های  ای از مفاهیم و فعالیت برخی معتقدند عقل عربی مجموعه 

بینی انسان عربی را در گذر زمان شکل داده و این انسان نیز درون فرهنگ عربی  جهان 

است   رشد یافته  تکامل  از    (،17-15:  1389جابری،  )   و  است  عبارت  عقل  این 

ای از قواعد فرهنگی را همراه  ای که مجموعه عقلانیت حاکم و جاری و نهادینه شده 

: 2000جابری،  )  فکر کردن و رفتار مردم حاکمیت دارد  ۀخود دارد و بر فرهنگ، شیو

عقل اسلامی نیز همان عقلانیت غیرمستقل و متکی به مرجعیت متن و مقید    (.20-30

دار تبیین، اثبات و استدلال بر هر نوع گزاره دینی است و شامل عقل به وحی که عهده 

تقید عقلانیت   (.309:  1999ارکون،  )  شودکلامی و فقهی می در واقع وابستگی و 

های وحیانی امری روشن است، این »عقل متعالی« فراتر از انسان،  اسلامی به آموزه 

معنایی کلام خدا و الزامات    ۀها و مرزهای تعیین شد یف تاریخ و جامعه و تابع تعر 

ایمان به منشأ الاهی و پشتوانه    ۀاسلامی بر پای  ۀوحی است؛ بر این اساس، تمام اندیش

الاهی داشتن عقل بنا شده است و این ایمان در متن زبانی  مشخصی چون قرآن تجسم  

 (.102: 1392ارکون، ) یافته است 

اما عقلانیت که از معنای عقل اتخاذ شده است با توجه به اشتراک لفظی و مصادیق 

ها در میان دانشمندان مسلمان و  فراوان در علوم مختلف، یکی از پرکاربردترین واژه 
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اند  غیرمسلمان دانسته شده و هرکدام با توجه به مشرب فکری خود تعریفی را آورده 

 تا جایی که گفته شده تا کنون بیش از بیست تعریف گوناگون از این واژه شده است 

اگر بر اساس منطق ارسطویی قوه عاقله را فصل قریب یا   (،۲۱-۱۹:  ۱۳۸۳موحد،  )

ویژگی خاص انسان تلقی کنیم، تحول مفهوم عقلانیت در واقع تحول برداشت انسان  

انسانی است  انسان و جهان  این مسیر، تحول  از    (،۳۳:  ۱۳۹۳کلانتری،  )  از خود و 

گرایی، اصالت عقل و خرد باوری برخی عقلانیت را به معنای غربی آن یعنی عقل

« ی ت غربیل در واکنش به آنچه اصطلاحاً »عقلان  یبه تازگ  (،۳۱۸:  ۱۳۶۷بیرو،  )  دانندمی

م عقلانی خوانده  از  م  یهات یشود،  سخن  عقلانیگوی متعدد  از  مقصود  و  ت،  یند، 

کند. یه مین و توج ییامور را تب  یکیزیرمتافیاست که به نحو غ  یهرگونه راه و رسم

 ی کرد خاصیانگر رویکه ب یتیدانند، عقلانی« میت غربیل ل»عقلانته را معادیراً مدرنیاخ

ت در غرب و یل اند، باور به عقلانکه باعث شده   یعوامل  ه امور است.ین و توج ییدر تب

ك یگاه یعلم در جا:  انداز در سطح جهان متزلزل شود، عبارت   یت غربیل باور به عقلان

ت«  یل که »عقلان  یارزش  یجاب ین حکم ایاز ام  ین ما ناچاریج آن؛ بنابرایو نتا  ینیبجهان 

»معقول ی چ ا  خوبیبودن«  بردار  یز  دست  خوئینی،  )  میاست،   (. 92:  1394موسوی 

عقلانیت عبارت است از فکر کردن، میل داشتن، ترجیح و گزینش و عمل کردن بر 

عقلانیت در ساحت معرفتی ناظر به تطابق   (. ۱۴۹:  ۱۳۹۹گنجور،  )  طبق یا وفق عقل

های موجود است و عقلانیت در  های ذهنی و معرفتی با واقعیت و هماهنگی پدیده

پدیده ساحت  میان  تطابق  به  ناظر  معرفتی  غیر  ساحت های  از  یک  هر  با  های  ها 

هاست، بنابراین عمل عقلانی عملی است های موجود و عدم تعارض میان آن واقعیت 

که در مسیر ایجاد هماهنگی وجودی میان ما و دیگر موجودات باشد و میل و گرایش 
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با دیگر موجودات منجر  عقلانی میل و گرایشی است که به هماهنگی وجودی ما 

 (. ۱۷۵: ۱۳۹۹مبینی، ) شود و از جمله ما را به سوی عمل عقلانی سوق دهد

 . عقلانیت وحیانی 2

آملی ارائه شده است،  الله جوادی ای است که از سوی آیت عقلانیت وحیانی نظریه  

که از نظر تکوین، تمام عالم با یک    گونهعقلانیت وحیانی به این معناست که همان

امر خدای سبحان شکل گرفته، از نظر تشریع نیز دین نزد خدای سبحان فقط اسلام 

اند. این دو با هماهنگی یکدیگر به دنبال این است و نقل و عقل دلیل، راهنما و سراج

این نقش  بنابراین  کنند.  را واکاوی  نه هستند که حقیقت دین  نقش کشف است  ها 

دهد و  رو برخلاف عقلانیت مدرن که اصالت را به عقل میکه منبع باشند؛ از این این

می منبع  را  است آن  دلیل  و  سراج  تنها  و  نیست  منبع  عقل  تعریف  این  در    داند، 

تلازم  (. ۵۹-۳۹:  ۱۳۹۱آملی،  جوادی ) بیانگر  وحیانی  عقلانیت  نظریه  و    بنابراین 

ساز در  عطف تمدن   ۀهماهنگی احکام و دستورات عقل و شرع است و این همان نقط

وحیانی است که نقل و عقل را به عنوان  دو بال وحی پذیرفته است و دین را   ۀاندیش

در قبال دین و شرع نیست، تا گفته شود فلان   (، دلیل عقلی )   »عقل   به عنوان راه و صراط. 

مطلب عقلی است یا شرعی؛ زیرا دین مصطلح، مجموع عقاید، اخلاق، احکام و حقوق 

است و دین جامع، گذشته از عناوین چهارگانه، علوم را هم دربر دارد. دلیل عقلی چراغ 

واهد بود. است و دین به معنای جامع، صراط مستقیم و هرگز چراغ، قسیم ص راط نخ 

ی خطاپذیر است و گیرد؛ زیرا دلیل عقلی مفهوم حصول عقل در قبال وحی هم قرار نمی 

گذرد، اما وحی، حقیقت حضوری خطاناپذیر الیقین نمی در صورت صواب از مرز علم 

نیستند« و عین  هم  این دو روبروی  هرگز    (.۳۶:  ۱۳۸۸آملی،  جوادی )   الیقین است و 
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عقلانیت وحیانی به مثابه روش معرفتی در توسعه و تعالی علوم، بر سر آن است که  

تجربی، تجریدی و تجربی، نیمه ) های چهارگانه عقلبا درآمیختن و دربرگرفتن گونه 

و استفاده متوازن و صحیح از عقل و نقل، حتی الامکان زمینه سعادت بشر را  (  ناب

الله یعنی از نگرگاه آیت   (.۱۴۶:  ۱۳۹۹گنجور،  )  های زندگی فراهم کندساحت   ۀدر هم

آملی جهت رسیدن به تمدن ناب و ایجاد زندگی مطلوب برای جامعه بشری،  جوادی 

لاجرم باید از مسیر عقلانیت وحیانی عبور کرد و آن را هدایتگر امور بشری دانست  

 سازی را بنیان نهاد.  و بر اساس آن مدنیت و تمدن

 . عقلانیتّ، رکن تمدن 3

های  تحول و دگرگونی یافتن اسلام از یک دین به صورت یک تمدن بزرگ جهانی، در دهه   

  ۀ که از زادگاه خود شبه جزیر های بسیار قرار گرفته است، اسلام همین اخیر موضوع بررسی 

و   جماعات  افراد،  از  کثیری  جمع  فکری  رهاوردهای  یافت،  انتشار  بیرون  به  عربستان، 

های مناطقی که در نهایت  کار، جهان اسلام را به وجود آوردند، آن را غنی ساخت،  فرهنگ 

های ادبی و عقلانی مشخص  در حقیقت تا قرن چهارم، تمدن اسلامی را تنوع و تکثر سنت 

تمدن   (، ۸:  ۱۳۸۰دفتری،  )   ساخت می  فرایند  در  هم عقلانیت  جهتی  از  اسلامی    سازی 

ی تمدن اسلامی باید مورد استفاده  دارد و هم به عنوان رکن یا وسیله در برپای (  طریقیت ) 

قرار گیرد. به عبارت دیگر، نه تنها در طراحی و مهندسی تمدن اسلامی، عقلانی عمل بشود  

 های عقل بهره گرفت، بلکه در متن تمدن نیز به رکن مهم  عقلانیت احتیاج هست. و از مولفه 

  عاقل   همانا ،  کریم   قرآن   نزول   از   نهایی   هدف » عقلانیلت یکی از ارکان تمدن است،  

  مقدمات  از   و   وسیله   دانش   و   اندیشه  و   باشد می   عمل   و   نظر   بخش   دو   هر  در   انسان،   شدن 

بعد از عاقل شدن است که جامعه به سمت    (. ۴۵:  ۱۳۹۵آملی،  جوادی )   است«   شدن   عاقل 
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کند. مراد از عقل داشتن یا عاقل بودن صرفا این نیست که  ی دا م ی و تمدن سوق پ   ی تعال 

های معرفتی خاص  عقل یا تعقل باشد و بر خلاف حیوانات، دارای توانمندی   ۀ دارای قو 

معنا   آن  در  که  دارد  وجود  انسان  بودن  عاقل  یا  عقلانیت  از  دیگر  معنایی  بلکه  باشد، 

شوند و برخی از  ها از این نظر تفکیک می توان هر انسانی را عاقل شمرد، بلکه انسان نمی 

عقلانیت در    (. ۱۸۰:  ۱۳۹۹مبینی،  )   شوند غیرعاقل شمرده می ها عاقل و برخی دیگر  آن 

اش برسد. بنابراین عاقل  این معنای دوم به این است که انسان عملًا به اهداف عقلانی 

بودن انسان به این معناست که استعدادهای معرفتی او شکوفا شده و به ثمر نشسته باشد؛  

 عقل او در مسیر رسیدن به غایت خود فعال و کارکرد درست داشته باشد.   ۀ یعنی قو 

ها آمده است و عاقل شدن هم بدون فکر و علم  اساساً دین برای عاقل شدن انسان   

با این    (. ۵۷:  ۱۳۹۵آملی،  جوادی )   آید، یعنی علم وسیله است و عقل هدف بدست نمی 

آورد دین، باروری عقل و در پرتو آن رشد عقلانیلت جمعی  توان ادعا کرد که ره بیان، می 

سازی بر اساس عقلانیلت است. قرآن کریم منبع  آن حرکت به سمت تمدن   ۀ است که نتیج 

های  های اساسی آن مکنت و تمکین آید که یکی از آموزه به شمار می   اصیل و اساسی دین 

الهی است، یکی از لوازم مکنت، اعطای عقل، عقلانیت و ابزارهای لازم برای پیشبرد  

ته از مکنت  الهی یکی  رو عقل و عقلانیت برخاس ساز شریعت هست، ازاین مقاصد انسان 

 شود.  ترین ابزارهای ضروری برای برپایی تمدنی الهی محسوب می از اساسی 

 ی ملآیند عاقل شدن از نظرگاه علامه جوادینمودار فرآ

 

 

  (. ۶۲۰/ ۲۲:  ۱۳۹۵آملی،  جوادی )   دارد   قرار   جهالت   مقابل   در   عقلانیت   و   جهل   مقابل   در   عقل 
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  که چنان ،  دارد   قرار   جاهلی   حکم ،  وحی   به   مستند   نقل   و   عقل   با   هماهنگ   قضایی   دستگاه   برابر   در 

  کاشف   نقلی   و   عقلی های  سنت   برابر   در   و   جاهلی   اخلاق ،  وحیانی   و   عقلانی   اخلاق   مقابل   در 

  قرار   جاهلی   اعتقادات ،  حقل   اعتقادات   و   باورها   مقابل   در   و   جاهلی   تعصبات   و ها  سنت ،  اسلام   از 

بر این اساس تمدن  نشئت گرفته از مکنت  الهی همه امور    (. ۶۲۰/ ۲۲:  ۱۳۹۵آملی،  جوادی )   دارد 

 آن بر اساس عقل و عقلانیت تنظیم شده است و جهل و جهالت مبراست. 

 ی ملآیالله جوادنمودار تقابل عقل و جهل از نظرگاه آیت 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 :اطهار   عترت  سنت   و  6نبوت   ختمی  حضرت  سیره  و  قرآن  ساقه   و  »صدر   

 سوی   از   عاقلانه   دیدار   و   نوشتار ،  رفتار، کردار ،  گفتار   و   سو یک   از   عقل   مَدح   از   مشحون 
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، کریم   قرآن   از   مواردی   در   جاهلیت   عنوان (  ۹۷/  ۱۶:  ۱۳۸۶آملی،  جوادی )  است«   دیگر 

نَ   وَ »   آیه   و 1عمران   آل   سوره   ۱۵۴  آیه   مانند  نَ   لا   وَ   بیُوت کنَُّ   ف ی   قرَ  ج  جَ   تبَرََّ  الَ جاه ل یة    تبَرَُّ

وُلی   به  ترغیب   از   سهمی،  آن   به  یثرب  تبدیل   و  مدینه   عنوان   طرح   و (  ۳۳:  احزاب )   « اَلْ 

 آیاتی  در   کریم   قرآن   (.۹۶/  ۱۶:  ۱۳۸۶جوادی آملی،  )  دارد   همراه   به   را  عقلانیلت   و  مدنیلت 

 مبارکه   سوره   ۹۴  آیات   مانند ،  دهد می   اقدام   از   قبل   جستجو   و   تحقیق،  تبیلن   به   دستور 

 همانا   قرآنی،  سودمند   رهنمودهای   از   گونه این   منشأ ،  حجرات   مبارکه  سوره  ۶  آیه   و   2نساء 

 (.۱۷۵/ ۲۰: ۱۳۸۰جوادی آملی،  )  است   زندگی  در   عقلانیلت   نشر   و   اسلام   مداری عقل 

ت و کاربست آن از طریق مکنت  اعطایی از جانب خدای سبحان  یل رو، عقلان ن ی ازا   

  تمدن شود. یی  و شکوفا   ی ری گ تواند منجر به شکل ی ، م ی و حکومت  یاجتماع در مناسبات  

 در   را  ارزش  والاترین  و  ساخته  بارور  را  مردم  عقلانیلت ،  نخست   مرحله  در  قرآن

لَ بابیَ وَ ما  ﴿:  مانند  آیاتی،  است   دانسته  تدبلر  و  تعقل کَّرُ إ لاَّ أُولوُا الْ  ؛ ال  ۲۶۹بقره/)  ﴾ ذَّ

بَ صار  یأُول  ا  ی ﴿  و(  ۷عمران/  روشنی   به  نیز   و.  است   فراخوانده  تعقل  به(  ۲حشر/)  ﴾الْ 

وَاب    شَرَّ   إ نَّ ﴿:  نیستند  تعقل  اهل  کهاند  کسانی ،  جنبندگان   بدترین  که  شودمی   یادآور  الَدَّ

مُّ   اَلله    ع ن دَ  ق لوُنَ   الََّذ ینَ   الَ بکُ مُ   الَصُّ   کسانی   آن  از   را  پلیدی  و  رجس  و(  ۲۲انفال/)  ﴾لایع 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

د    م ن    عَلیَکمُ    أَن زَلَ  ثمَُّ » .  1 ت هُم    قَد    طائ فَة    وَ   م ن کمُ    طائ فَةً   یغ شی   نعُاساً   أَمَنةًَ   اَل غَم    بعَ    اَل حَق    غیَرَ   ب الله    یظُنُّونَ   أَن فُسُهُم    أَهَمَّ

ر    م نَ   لنَا  هَل    یقُولوُنَ   اَل جاه ل یة    ظَنَّ  َم  رَ   إ نَّ   قُل    شَیء    م ن    اَلْ  َم  ل    کلَُّهُ   اَلْ  فُونَ   ل   یقُولوُنَ   لكََ   یب دُونَ   لا   ما   أَن فُس ه م    ف ی  یخ 

ر   م نَ  لنَا  کانَ  لوَ   َم  ع ه م   إ لی  اَل قتَ لُ  عَلیَه مُ   کتُ بَ  اَلَّذ ینَ  لبَرََزَ  بیُوت کمُ   ف ی  کنُ تمُ   لوَ   قُل   هاهُنا قُت ل نا   ما  شَیء   اَلْ   وَ  مَضاج 

یب تلَ ی 
ُ   ل  صَ   وَ   صُدُور کمُ    ف ی  ما  الَله ُ   وَ   قُلوُب کمُ    ف ی  ما  ل یمَح  دُور « )آل   ب ذات    عَل یم    الَله  (. ۱۵۴عمران:  اَلصُّ

لامَ   إ لیَکمُُ   أَل قی  ل مَن    لاتقَُولوُا  وَ   فَتبَیَنوُا  الَله    سَب یل    ف ی   ضَرَب تمُ    إ ذا   آمَنوُا  اَلَّذ ینَ   أَیهَا   »یا.  2 تَ   اَلسَّ م ناً   لسَ    تبَ تغَُونَ   مُؤ 

ن یا  اَل حَیاة    عَرَضَ  ُ   فَمَنَّ   قبَ لُ   م ن    کنُ تمُ    کذَل كَ   کثَ یرَة    مَغان مُ   الَله    فَع ن دَ   اَلدُّ َ   إ نَّ   فتَبَیَنوُا  عَلیَکمُ    الَله مَلوُنَ   ب ما  کانَ   الَله  تعَ 

ماً   تصُ یبوُا  أَن    فتَبَیَنوُا  ب نبَإَ    فاس ق    جاءَکمُ    إ ن    آمَنوُا   اَلَّذ ینَ   أَیهَا  (؛ »یا۹۴خَب یراً« )نساء:   ب حُوا  ب جَهالةَ    قَو   عَلی  فتَصُ 

 (. ۶ناد م ینَ« )حجرات:  فَعَل تمُ   ما
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م نَ   أَن    ل نفَ س    کانَ   ما  وَ ﴿:  نیستند  خردورز   که  داندمی عَلُ   وَ   اَلله    ب إ ذ ن    إ لال   تؤُ  سَ   یج  ج    الَر 

ق لوُنَ   لا  الََّذ ینَ   عَلیَ  تدبر   منظور  به  نیز  آیات  توضیح  و  بیان  کهچنان(  ۱۰۰یونس/)  ﴾یع 

ُ   نُ ی  بَ یُ   کذَل كَ ﴿:  است   جامعه  تعقلل  و آ  الله ق لوُنیلکَمُ   تعَ  لعََلَّکمُ     پس (  ۲یوسف/)  ﴾ات ه  

 زده   رقم  را  بشریت   اصیل  فرهنگ  و  کهن  تمدن  ساز سرنوشت   برنامه  که  قرآن  سرتاسر

 (. ۱۲۵: ۱۳۸۶آملی، جوادی) .است  عقلانیت  و خردورزی یادآور، است 

این    نهایت  عقلان در  شاخصه   یک یت،  یل که  ز   ی اصل   ی ا ه از  تمدن   ییربنا ی و   یهر 

ود. هر تمدنی با سطحی از عقلانیلت، تناسب دارد، زمانی که از عقلانیلت ش ی محسوب م 

شود، مفهومی که بیشتر مدنظر است، عقلی است که در زندگی، تحقق و صحبت می 

پیدا می  دارد و اصطلاحات واقعیت  متفاوتی  لحاظ فلسفی، کاربردهای  به  کند. عقل 

شود؛ عقل به عنوان حجت باطنی و ی مختلفی برای آن از لحاظ لغوی در نظر گرفته م 

پیامبر به عنوان عقل بیرونی یا شود؛ همان پیامبر درونی انسان شناخته می  گونه که از 

ای که در آن فعالیت عقل انسان، بالقوه است و بسته به حوزه   شود. حجت ظاهری یاد می 

متافیزیکی، عقل ریاضی یا عقل های گوناگونی مانند  عقل  شود، نام کند و بارور می می 

کند، هویتی برای آن شکل گیرد. زمانی که عقل در جامعه حضور پیدا می معاش می 

پس هر تمدنی با سطحی از عقلانیت، تناسب دارد و اساساً    (.۱۳۹۴پارسانیا،  )  گیرد می 

شود و عقلانیتی هم که از طریق مکنت عقلانیت، رکن اساسی هر تمدنی محسوب می 

 الهی فعال شده است، رکن اساسی تمدن اسلامی هست.

 . عقلانیت، ایده هدایتگر تمدن4

های محیط؛ جوامع رقیب، های عاقلانه به چالش است از مجموعه پاسخ تمدن عبارت 

 ۀ فرد مجموعمسائل ناشی از مشکلات اداره درونی جامعه و تطور تاریخی و منحصربه 

نیز در ها و جرح و تعدیل مداوم آن این پاسخ  ها که در پاسخ به عوامل خارجی و 
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گر و  هدایت   ۀهر تمدنی از یک اید  (؛۱۳۰:  ب۱۳۹۹بابایی،  )  تقابل با یکدیگر است 

را در جهت تمدن شدن قرار می برخوردار است که تمدن  . هر  دهدموتور محرک 

ارائه می  از خود و دیگری  تعریفی که  به  بسته  ایده هدایت تمدنی  را دهد،  گر خود 

گر به این معناست توجه به ایده هدایت   (،۱۱۰:  ۱۳۹۴نوروزی فیروز،  )  کندتبیین می

های هر یک از جوامع مورد مطالعه صورت  که سنجش تمدن باید بر اساس ارزش

ایدگیرد و داوری اساس  بر  باشدهدایت   ۀها  : ۱۳۹۷نوروزی،  )  گر درون هر تمدن 

هویت  هر تمدنی نیز بر اساس  ایده هدایتگر تمدن یا همان قلب تمدن ترسیم    (. ۵۴

آید. اساساً  شمار میگذاری تمدن به سازی آغازگاه  اعتبار و ارزششود و این هویت می

قرآن    روشود، ازاین گر تمدن محسوب میدر تمدن اسلامی وحی الهی ایده هدایت 

آید که باید میزان و ملاک سنجش  به مثابه قانون اساسی در تمدن اسلامی به شمار می

اسلامیت  آن تمدن قرار بگیرد و هویت  تمدنی مبتنی بر آن شکل بگیرد، از نظرگاه  

الله جوادی اینآملی عقل و نقل ذیل وحی قرار میآیت  از  این عقلانیت  گیرند،  رو 

می شکل  را  تمدن  هدایتگر  ایده  معتبر  نقل  کنار  در  که  است  یعنی  وحیانی  دهد، 

ترین عنصر کانونی ایجادکننده تمدن اسلامی همان عقلانیت وحیانی هست که  مهم 

 ساز را از قرآن استخراج و تبیین کند.های تمدنتواند آورده می

 نمودار تمدن و عقلانیت

 

 (  تمکین) . مکنت5

ها جارى ار در زبان ی که بس ن ی است، که به خاطر ا   «کون »   غه مفعل از ماده ی ص   « مکان » کلمه  

را از آن مشتق   « تمکن و تمسکن »   گرفته، و فعل  « فعال »   شود، آن را مصدرى بر وزنمی 
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از کلمه نموده  ا   « منزل »   اند، هم چنان که  ن ی با  را مشتق   « تمنزل »   ست، فعلی نکه مصدر 

شان دهد که مالك ی ی به ا ین است که مکانی و جا ی ن به ا ین ضعفا در زم ی تمک ،  اند نموده 

از   (.۱۶/۹:  ۱۳۷۴طباطبایی،  )   ابند ی آنجا شوند و در آن استقرار   آنان در یتمک »   مراد  ن 

رومند کند، به طورى که هر کارى را که بخواهند ی ن ن ی شان را در زم ی ن است که ا ی ا   « ن ی زم 

: ۱۳۷۴طباطبایی،  )  نتواند سد راه آنان شود   ا مزاحمی ی چ مانعی  ی بتوانند انجام دهند، و ه 

»تمکین« از »مکانت« یعنی استقرار همراه قدرت است و اطلاق این :  مکلنلاهم   (. ۵۴۶/ ۱۴

ت در آن است. فرق میان »مکلنه« و »مکلن  ماده بر تخم سوسمار از جهت استقرار و قول

لی، خود او را متمکلن و مسللط قرار داد و در دومی،  له« و »مکلن منه« آن است که در اول

در سومی به شخص یا اشخاص دیگری  وسیله تمکلن و تسللط برایش فراهم کرد و  

 (.۱۵۲- ۱۵۰/ ۱۱: ۱۳۶۲مصطفوی،  )  تمکلن داد تا درباره وی و ضد او ا عمال شود 

تمکین، قدرت بخشیدن و ابزار کار را در اختیار دیگری قرار دادن و راهنمایی  

آن  به  ما  یعنی  است،  کار  انجام  بر  زمین  کردن  در  و  را عطا کردیم  کارها  ها وسایل 

را احیا  ( معروف) قدرت بخشیدیم تا نماز بگزارند و حقوق واجب مالی را ادا و حق

مکنت    (،۱۴۰/  ۷:  ۱۳۷۲طبرسی، )  را اماته و نفی کنند(  منکر)  و ترویج کنند و باطل

شود اعم از قدرت، علم، سلامتی و  اعطا کردن هرچیزی است که فعل با آن انجام می 

نیاز دارد، یعنی اسباب لازم و مکفی در  هر چیز دیگری که فعل برای تحقق به آن 

 (. ۷/۳۲۳: تاطوسی، بی) شوداختیار صاحبان مکنت برای تحقق فعل قرار داده می

 . مکنت مادی و معنوی1-5

( مکانت )   و معنوی (  مکان )  ، دوگونه مادی تمکین به معنای اسکان و توطین  در زمین   

که در حکم شرح پس از متن و تفصیل    آیه دهم سوره اعراف زیرا در آیات پسین  دارد،  
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آید و هم از جان انسان. در پایان  هم از بدن انسان سخن به میان می   ، بعد از اجمال است 

گیرد و تأکید های بدنی و روحی، هر دو را فرا می آیه نیز کلمه »تشَکرُون« شکر نعمت 

/ ۲۸:  ۱۳۹۲آملی،  جوادی )   . آوری بیشتر این دو نعمت است د »لام« و »قد« نیز برای یا 

؛ استقرار آن در آفرینش مکان؛ خلقت متمکلن :  در تمکین چند چیز لازم است   (، ۱۵۷

اند، چنان که تفکر، اراده، مکان؛ تأمین نیازهای وی. این امور چهارگانه درباره تن آدمی 

و در (  مکانت )   ارسال رسول و انزال کتاب و ارائه راه رسیدن به هدایت، تمکن معنوی

آملی  الله جوادی با توجه به تفسیر آیت   (. ۱۵۷/  ۲۸:  ۱۳۹۲آملی،  جوادی )   اند زمینه جان 

تمکین  لوازم ضروری  از  را  که تفکر و عقلانیت  کند، معرفی می (  مکنت )   از تمکین 

مستقیمی وجود دارد، یعنی   ۀهای الهی و عقلانیت رابط شود که میان تمکین فهمیده می 

و  عقل  یقین  و  قطع  طور  به  است،  داده  مکنت  افرادی  یا  فرد  به  سبحان  اگر خدای 

 د امور هم به او عطا کرده است.عقلانیت را برای مدیریت، اداره و پیشبر 

ض  وَ آتَ   یإ نَّا مَکَّنَّا لهَُ ف  » رَ  إ نَّا مَکَّنَّا لهَُ« عبارت »(  ۸۴:  کهف)  «ء  سَببَاً ی  ناهُ م ن  کلُ  شَ ی  الْ 

 الْرض«   ی»فقید   و  برد  در این آیه، شأن و منزلت این سلطه و مکنت  مبارک را بالاتر می

می  گسترش  زمین  سراسر  به  را  آیه  برایسخت  ،دهدمصداق  و    لیذل  شیها  شد 

از جهت عقلی، علمی  هر چه هست، آن است که    ،سبب ! و  نداو شد  میتسل  هاسرزمین 

. سپس اسباب  دیآیاست که بدون آن به دست نم  یتیآن به دنبال غا  لهی به وسو عملی  

-۱۸/۱۸۵: ۱۴۰۶صادقی تهرانی، ) و لوازم برای گسترس این ملک و سلطنت هست 

وثیق    ۀسازی نزدیک است و رابطاین تفسیر بسیار به تعریف تمدن و تمدن  (. ۱۸۶

 برد.سازی مانند  علم و عقل بالا می مکنت و تمدن را ذیل ابزارهای لازم جهت  تمدن
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 آملی الله جوادینمودار مکنت و عقلانیت از نگرگاه آیت 

 

 

 

 

 

های انسانی  در تمدن علاوه بر توجه به ابعاد مادی و دنیوی تمدن، بر جنبه  سواز یک

و معنوی هم تاکید شده است، یعنی تمدن از دو بخش کلان مادی و معنوی تشکیل  

و از سوی دیگر مکنت هم دو بعُد مادی و  (،۱۲۰-۱۱۹: ۱۳۷۹یوکیچی، ) شده است 

رو تمدن اسلامی  شود، از اینریزی میمعنوی دارد که تمدن اسلامی بر اساس آن پی

تواند رشد  یعنی آن فضایی که انسان در آن فضا از لحاظ معنوی و از لحاظ مادی می

است،   آن غایات خلق کرده  برای  را  او  متعالی  که خدای  مطلوبی  غایات  به  و  کند 

ض  وَ جَعَل نا لکَمُ  برسد. در تفسیر آیه شریفه » رَ   فیها مَعای شَ قَلیلاً  وَ لقََد  مَکَّنَّاکمُ  ف ی الْ 

کرُُونَ  خدای متعالی، انسان را در زمین ساکن کرد و  »:  آمده است (  ۱۰:  اعراف)  «ما تشَ 

زمینی به تصرف در  را مکان و مکانت بخشید و  برای او  توانمندشان ساخت و  ها 

کرد. کسی جز خدا بر آفرینش این همه   منداستمرار حیات از رزق مادی و معنوی بهره 

هایی برای یاد منعم بلکه وسیله   ، ها خود هدف نیستند نعمت توانا نیست؛ البته نعمت 

شاکران  مقام  به  یافتن  بار  و  انسان حقیقی  بیشتر  ولی  نعمت اند؛  کنار  از  الهی ها  های 

می  نمی غافلانه  هدف  این  به  و  اندک گذرند  شاکران  پس  آملی،  جوادی )  « اند رسند، 



 

 

51 

مدن
ن ت

بیی
ت

  ی 
دها 

کر
کار

  ی 
رآن

ه ق
وز

آم
  ی 

حیا 
ت و

لانی
عق

و 
رت

ر پ
« د

ت
کن

»م
 نی

سویی و این دنیایی است و در پی  جایی که تمدن امری ایناز آن(  ۱۵۵/  ۲۸:  ۱۳۹۲

می  آحاد جامعه  بهربرداری  و  معیشت  برای  امکانات  به ایجاد  هم  »معیشت  و  باشد 

تنها با استفاده از عقل     (.۴۴۰/  ۲:  ۱۴۰۵فیومی،  )  معنای ابزار کسب و زندگی است«

توان ابزار کسب و زندگی را مهیا کرد و البته با عقلانیت وحیانی خدادادی است که می

 دهی و مدیریت کرد. آن را به درستی جهت 

 . عقلانیت و پیدایش تمدن 6

سو دهد. از یکیت شکل م ی ن، قرآن و عقلان ی عوامل پیدایش تمدن را سه عامل  د

مالک   (، Nasr. 2009: 12-16)   دانند« ها میپژوهان دین را قلب تمدن»برخی از تمدن

دیگر قرآن و از سوی(  ۱۹۸۶:  بن نبی )   بن نبی نیز میان دین و تمدن تلازم قائل است

یکی از منابع تمدن اسلامی،   (، ۷۰:  ۱۳۹۶غلامی،  )   اصلی تمدن اسلامی است  ۀ سرمای 

 است (  قرآن، کتاب خدا )   تر از همه، مانیفست ماندگارمنابع فکر، میراث علمی و مهم 

آید، و از سوی سوم عقلانیت رکن مهم دیگر تمدن به شمار می  (؛ ۱۳۴۲گرونبام،  ) 

کند و »اساساً ای که هماهنگی ساحت گرایشی با ساحت معرفتی را تنظیم میبه گونه

: ۱۳۹۹مبینی،  )   اش برسد« عقلانیت به این است که انسان عملا به اهداف عقلانی

ا   (. ۱۸۰ ن موجب خروج انسان از توحش و ورود به ی سو، د كی ن شکل که از ی به 

 یند ی کردن  فرآ  ی ن امر با ط ی شود و هم یم   ی فطر   یی و سپس شکوفا   ی حوزه عقلان 

  شودیبه تمدن م   ی گر مانند به کارگیری عقل و عقلانیت منته ی د  ی و با کمك عوامل 

  (. ۹۴:  ۱۳۹۸خفری،  زارع) 
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 یملآیتمدن از نظرگاه علامه جواد  ییایو پا  ییدایپ نمودار عوامل مشترک

 

 . قابلیت "مکنت" در به کارگیری عقلانیت7

 عمل   و  نظر  بخش  دو  هر  در  انسان،  شدن  عاقل  همانا،  کریم  قرآن  نزول  از   نهایی  هدف»

آملی،  )  است«  شدن  عاقل  مقدمات  از   و  وسیله  دانش  و  اندیشه  و  باشدمی جوادی 

  والاترین   و  ساخته  بارور  را  مردم  عقلانیلت ،  نخست   مرحله  در   . قرآن«( ۴۵/  ۴۰:  ۱۳۹۰

لَ باب« یَ »وَ ما  :  مانند  آیاتی،  است   دانسته  تدبلر  و  تعقل  در  را  ارزش کَّرُ إ لاَّ أُولوُا الْ  :  بقره)  ذَّ

بَ صار«  یا أُول  ی»  و (  ۷:  ل عمران؛ آ۲۶۹   به  نیز  و.  است   فراخوانده  تعقل  به(  ۲:  حشر)  الْ 

  شَرَّ   »إ نَّ :  نیستند تعقل اهل کهاند کسانی ، جنبندگان بدترین  که شودمی  یادآور روشنی

وَاب   مُّ   اَلله    ع ن دَ   الَدَّ ق لوُنَ«  الََّذ ینَ   الَ بکُ مُ   الَصُّ  آن   از   را  پلیدی  و  رجس  و(  ۲۲:  انفال)  لایع 

م نَ   أَن    ل نفَ س    کانَ   ما  »وَ :  نیستند  خردورز   که  داندمی   کسانی عَلُ   وَ   اَلله    ب إ ذ ن    إ لال   تؤُ   یج 
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سَ  ج  ق لوُنَ   لا  الََّذ ینَ   عَلیَ  الَر    منظور   به  نیز  آیات  توضیح  و  بیان  کهچنان(  ۱۰۰:  یونس)  «یع 

ُ   نُ ی  بَ یُ   کذل كَ »:  است   جامعه  تعقلل  و  تدبر ق لوُن«یلکَمُ  آ  الله   پس(  ۲:  یوسف)  ات ه  لعََلَّکمُ  تعَ 

 زده   رقم  را  بشریت   اصیل  فرهنگ  و  کهن  تمدن  ساز سرنوشت   برنامه  که  قرآن  سرتاسر

آملی،  )  است   عقلانیت   و  خردورزی  یادآور،  است  مکنت در    (. ۱۲۵:  ۱۳۸۶جوادی 

قرآن از این قاعده مستثنی نیست و اساساً همانطور که گذشت، جزء لوازم مفهومی  

مکنت همین عقلانیت و استفاده از عقل به عنوان ابزاری خدادادی جهت پیشبرد امور  

های الهی این قابلیت را دارد که عقل بالقوه را  و مدیریت جامعه است. بنابراین مکنت 

به فعلیت برساند و با استفاده از عقلانیت تدبیر امور را به عهده بگیرد. همانطور که  

یافتگانی مانند جناب  مکنت   ۀهای تدبیر امور بر اساس عقلانیت  وحیانی در سیرنمونه 

ض    یف    لهَُ   مَکَّنلا  إ نلا)  ذوالقرنین رَ   ی  شَ   کلُ    م ن    ناهُ ی  آتَ   وَ   اَلْ 
و حضرت  (  ۸۴:  کهف)  سَببَاً   ء 

ض    ی ف    وسُفَ یُ ل    مَکَّنلا  کذَل كَ   وَ )  یوسف رَ  َحاد    ل  یتأَ و    م ن    ل نعَُل مَهُ   وَ   اَلْ  ُ   وَ   ث  یاَلْ    غال ب    اَلله

ر ه   عَلی لمَُونَ یَ  لا  الَنلاس   أَک ثرََ  لک نَّ  وَ  أَم   شود.مشاهده می( ۲۱: وسفی) ع 

 . مکنت و عقلانیت1-7

سوره مبارکه حج، یکی از کارکردهای مهم و اساسی آموزه مکنت    ۴۱با توجه به آیه  

»َالَّذ   ض    یف    مَکَّنلاهُم    إ ن    نَ ی در قرآن، مسئله امر به معروف و نهی از منکر است.  رَ    اَلْ 

لاةَ   أَقامُوا کاةَ   آتوَُا  وَ   الَصَّ رُوف    أَمَرُوا  وَ   الَزَّ ا  وَ   ب ال مَع  ل    وَ   الَ مُن کرَ    عَن    نهََو  ُمُور    عاق بةَُ   ل    « اَلْ 

با   یقیارتباط وث  ت یکه مکنت و عقلان  نجاست یبحث در ا  مت ینقطه عز   (،۴۱:  حج)

با  ست یکه معروف چ   نیا  نیی. در تبکنندیم  دایپ  گریکدی منکر کدام است،  به    دی و 

شرع مراجعه کرد و در شرع هم مرجع شناخت معروف و منکر، عقل و نقل معتبر  

آموزه مکنت    رویناز ا  ،شناساندیو معروف و منکر را م  کندیهست که راه را روشن م
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دارد، چرا که اگر از عقل در جهت شناخت استفاده    یان یوح   ت یبا عقلان  یقیرابطه وث 

مقدس صورت  شارع  نظر  بر خلاف  و  نامشروع  استفاده  مکنت  از  بسا  چه  نشود، 

به آن پرداخته   ل یمسئله ضرورت دوچندان دارد که در ذ نیتوجه به ا  نیبنابرا  رد،یبگ

مکنت هست و معروف   یاز کارکردها  یکیسخن، اقامه معروف    گری. به دشودمی

از طر نت  ،شودیعقل و نقل شناختته م  قیهم  مکنت    لهی اقامه معروف به وس  جهیدر 

برا  یعنی عقل  از  عقلان  یاستفاده  از  استفاده  و  معروف    جاد ی ا  یبرا  ت یشناخت 

جاده و    ثابهشرع به م  انیب   گریمناسب جهت اقامه معروف در جامعه. به د  یساختارها 

و    ریراه و روشن شدن مس  دنید  یبرا  نیقل به مانند چراغ  راه، بنابراراه هست و ع

کرده   میبه سعادت را ترس  قیشرع طر  این رو از عقل بهره برُد. از    بایست یراه م  مونیپ

شناخت و رصد کردن   ینموده حالا برا   نییو تب  انیمعروف و منکرها را ب  یعنیاست،  

آمر  د یبا  نکرهام  و  هامعروف   نیا استفاده کرد. مکنت هم قدرت  را در    ت یاز عقل 

و در   می آوردعقل فراهم   قیشناخت معروف را از طر  ییو هم توانا گذاردی م اریاخت

 را به مرحله اجرا برساند. هی نظر نیتواند ای م یو نهادساز  یبا ساختارساز  ت ینها 

 . عقل و نقل معتبر مرجع شناخت معروف و منکر1-1-7

»معروف نقیض منکر است و آن چیزی است که عقل و سمع دلالت بر وجوب یا    

به عظمت  اعتراف  که عقل  نامیده شده  معروف  این جهت  از  و  دارد  آن  استحباب 

»معروف« هم متضمن هدایت    ۀ کلم  (.۵۸۸/  ۹:  طوسی، بی تا)  حسن و وجوبش دارد

معروف آن چیزی است که نزد  شرع شناخته   (.۲/۲۳۲:  ۱۴۱۷طباطبایی،  )  عقلاست 

عرفه العقل یَ شده باشد و منکر آن چیزی است که نزد شرع ناشناخته باشد. معروف »ما  

ن معرفه باشد، حالا از کجا باید فهمید که این مورد نزد شریعت ی و النقل« نزد شرع ا 
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توان به این شناخت رسید، بنابراین معرفه است یا نکره؟ از طریق دلیل  عقلی و نقلی می 

گزار اند، عقل هرگز قانون ، نقل و عقل کاشف ی ل نقل ی ا دلی وجود دارد    یل عقل ی یا دل 

 ییجز راهنما   ی شناس است. عقل در حکم چراغ است، از چراغ کار ست، بلکه قانون ی ن 

 ی ز ی بد و چه چ   ی ز ی ست، چراغ حرف ندارد، حقل حرف هم ندارد که چه چ ی ساخته ن 

 (.۲۳۲:  ۱۳۹۶جوادی آملی، )  کند خوب است، بلکه فقط راه را روشن می 

رود  بنابراین عقل و عقلانیت یکی از لوازم کارکردی مفهوم مکنت به شمار می 

ماند و چه بسا که به بیراهه برود های مکنت ابتر و ناقص میکه بدون لحاظ آن قابلیت 

و در نهایت سبب تخریب جامعه شود. خود  برپایی تمدن اسلامی بزرگترین معروف 

آید، برای شناخت و تجزیه و تحلیل آن از یک سو و از سوی دیگر جهت  به شمار می

نظم دادن و اقامه آن ضروری است که از عقل مدد گرفت، در غیر این صورت تمدنی 

اساساً شکل نخواهد گرفت. برخی از اندیشمندان امر به معروف و نهی از منکر را  

یعنی   ها معروف و نهی از منکرامر به معروف یعنی ایجاد زمینه :  اندچنین معرفی کرده

های بارز  نظام اسلامی است،  ها از ویژگیهای منتفی کردن منکر و ایناعمال شیوه 

(  هر آن چیزی که مورد تأیید شرع و عقل است )  های تحقق معروفیعنی ایجاد زمینه 

(  هر آنچه که مورد تأیید شرع و عقل نیست )  هائی که به منتفی شدن منکرو اعمال شیوه

 (. ۱۷: ۱۳۹۲عمید زنجانی، )

قرآن آمده است، مستلزم  اساساً آیات امر به معروف و نهی از منکر که بارها در  

آمر و مأمور و ناهی و منهی   ۀاذعان به معروفیت معروف و منکر بودن منکر از ناحی

نمود  معروف و منکر ناشدنی و غیرعقلانی می  ۀاست، وگرنه انجام امر و نهی در ناحی

شد، به بیان دیگر پیش فرض چنین  و موجب تضاد و تعارض در نظم اجتماعی می
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از  توصیه  این است که معروف و منکر برای همه شناخته شده است؛ و یکی  هایی 

های شناخت نزد همگان، عقل است، عقل که در همه مشترک هست  ترین راهمهم 

آید، گیرد، بنابراین »این شناخت هم از طریق عقل و اندیشه به دست میصورت می

که از طریق سلوک معنوی در  هم از رهگذر تجربه و تعایش و همزیستی و هم این

 (.۲۹۹: ۱۳۹۹بابایی، ) شودمناسک دینی و مذهبی حاصل می

 نمودار عقل و عقلانیت با مکنت 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

کارکرد»مکنت« در پرتو عقلانیت وحیانی در تنظیم مناسبات انسانی براساس تعامل   .8

 به معروف 

بخش تمدنی است  اصول متعدد فکری و فرهنگی در قرآن، دربردارنده عناصر هویت  

های غیر جدا کند و مرزهای هویتی آن را به تواند تمدن اسلامی را از تمدنکه می 
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نَ یوَ ال عَاف  دقت معلوم نماید؛ برای نمونه فرهنگ »تحمل و عفو یکدیگر« در جامعه »

هَا  یُّ أَ یَ یا فرهنگ »مرابطه و مصابره« و آثار اجتماعی آن»(  ۱۳۴:  ال عمران)  «عَن  النَّاس  

بر وا  وَ صَاب رُوا  وَ رَاب طُوا یالَّذ   یا عنصر »سبقت و سرعت (  ۲۰۰:  ال عمران)  «نَ ءَامَنوُا  اص 

نیکی  انباشت  و  تراکم  ایجاد  در  آن  پیامدهای  و  جمعی  مقیاس  در  خیر«  در در  ها 

تبَ قُوا  ال خَ جامعه» ات یفَاس  ب کمُ  وَ سَار عُوا  إ لیَ »  (؛۴۸:  مائده)  «ر  ن رَّ :  آل عمران)  «مَغ ف رَة  م 

می(  ۱۳۳ یک  در صورتهر  تعیینتواند  اسلامی  تمدن  الگوی بندی  و  باشد  کننده 

های این مناسبات انسانی را در این تمدن از تمدن مدرن سکولار که تقریبا با مقوله 

معروف و منکر هم از عناصر    (.۲۹۶:  ۱۳۹۹بابایی،  )  چنینی بیگانه است، متمایز کند

 ۀ ای در منظومها هست که از جایگاه ویژه تمایزبخش تمدن اسلامی از دیگر تمدن

 معرفتی اسلام برخوردار است.

 . تنظیم مناسبات بر اساسِ معروف1-8

مطابق عقل و فطرت معرفی شده است. معروف    مراد از معروف، همان کردار یا گفتار  

ای شده  معقول و مفطور همواره مورد تأیید شرع است؛ چه در شرع مقدس بدان اشاره 

  (. ۴/۳۲۸:  ۱۳۷۱قرشی،  )  که شارع در برابر آن سکوت اختیار کرده باشد باشد و چه این

»معروف« هم متضمن هدایت عقلاست و هم حکم    ۀکلم:  علامه طباطبایی معتقد است 

آن عملی معروف است )  های ادبی و انسانیشرع و هم فضیلت اخلاقی و هم سنت 

که هم طبق هدایت عقل صورت گرفته باشد و هم با حکم شرع یا قانون جاری در  

های ادبی آن را جامعه مطابق باشد و هم با فضایل اخلاقی منافی نباشد و هم سنت 

ن چیزی است که مردم آن را معروف معروف از نظر اسلام هما  (.خلاف ادب ندانند

بدانند؛ البته مردمی که از راه فطرت به یک سو منحرف نشده و از حد نظام خلقت  
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 (. ۲/۲۳۲: ۱۴۱۷طباطبایی، ) منحرف نگردیده باشند

»معروف نقیض  : کندشیخ طوسی نیز در تعریف معروف نقش عقل را پررنگ می

منکر است و آن چیزی است که عقل و سمع دلالت بر وجوب یا استحباب آن دارد 

 و از این جهت معروف نامیده شده که عقل اعتراف به عظمت حسن و وجوبش دارد

یا شرعی،   (.۵۸۸/  ۹:  طوسی، بی تا) یا فعلی است که به جهت عقلی  معروف قول 

با   (. ۴۱۴/  ۲:  ۱۴۱۵آلوسی،  )  حُسن و نیکی در آن نهفته باشد و نفس بدان آرام بگیرد

توان گفت اساساً معروف، امری است که با عقل سلیم توجه به معانی ذکر شده می

شود و در پی انجام آن، آرامش و طمأنینه برای نفوس انسانی یا شرع مقدس تایید می

 آید. عه پدید می ها در جامانسان 

 . کلان بودگى »معروف«2-8

آید، از از نگرگاه قرآن کریم، معروف یکی از کارکردهای اساسی مکنت به شمار می

رو باید توجه داشت که مفهوم مشترک از معروف یا منکر باید میان آمر و مأمور  این

و ناهی و منهی وجود داشته باشد. بر همین اساس »معروف به معنای هر امری است 

مکنت اعطایی از   (.۴/۲۵۵:  ۱۴۱۷طباطبایی،  )  شناسند«که مردم در مجتمع خود می

جانب خدای سبحان زمینه و ساختار برای ایجاد و اجرای فهم مشترک از معروف را  

 کند.فراهم می

بلکه   است،  عقل سلیم  مطابق  و  است  دریافتنی  مردم  برای عموم  معروف  فقط  نه 

گیرد،  تعاملات و مناسبات انسانی را در بر می   ۀ شمولیت آن نیز وسیع است و تقریباً هم 

وس ع   » :  کند آیات ذیل نوعی از این عمومیت در معروف را مطرح می  وَ مَت عُوهُنَّ عَلیَ الم 

رُوف  و آنان را به طور پسندیده به نوعی  (  ۲۳۶:  بقره )   « قَدَرُهُ وَ عَلیَ ال مُق تر  قَدَرُهُ مَتاَعَا ب ال مَع 
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وَ عَلیَ  »   ۀ وسع خود؛ و آی   ۀ مند کنید؛ توانگر به اندازه توان خود و تنگ دست به انداز بهره 

رُوف   ع  وَتهُنَّ ب الم  س 
قُهُنَّ وَ ک  لوُد  لهَُ ر ز  و  عَهَا   الم  خوراک    (، ۲۳۳:  بقره )   « لَا تکُلَّفُ نفَ س  إ لاَّ وُس 

 شود.  و پوشاک آنان بر عهده پدر است؛ هیچ کس جز به قدر وسعش مکلف نمی 

»عرف« است که به معنی امر شناخته شده در   ۀترین واژه به »معروف« کلمنزدیک 

کلم لحاظ  این  به  و  است  پذیرفته شده  و  مقبول  امر  و  امر    ۀیک جامعه  به  معروف 

می  گفته  نیز  آن شایسته  از  مراحل  شود،  از  کدام  هر  معروفی  و  عرف  هر  در  که  جا 

شناخت، پذیرش و شایستگی به صورت یک فرایند اجتماعی در طول زمان محقق  

اَعمال آحاد جامعه ظاهر میمی با عقل  گردد،  شود و در روابط اجتماعی در  ناگزیر 

خورد، زیرا عقل عملی همان ادراکات جمعی است که باور و اذعان عملی گره می

ها را تجلی ها و معروفکند؛ فلاسفه عرف ها در رفتار جامعه بروز مینسبت به آن 

می عملی  میزان  کلان  (. ۱۸:  ۱۳۹۲عمیدزنجانی،  )  دانندعقل  به  معروف  بودگی 

ارتباط   باعث شده است  امر  گستردگی عقل عملی در جوامع بشری هست، همین 

دقیقی میان عقل و معروف و مکنت شکل بگیرد، تا بر اساس عقل معروف شناخته  

آن حفظ،   ۀبشود و به واسطه ابزارهای خویش در تحقق معروف تلاش کند که ثمر

 تثبیت و گسترش کرامت انسانی است.

از سوی مکنت  اجرای معروف  بر  آن است که    (،۴۱:  حج)  یافتگانتأکید  بیانگر 

صاحبان مکنت به تناسب توان خود قادر به اجرای معروف بر اساس عقل و ابزارهای 

توان کسی را یافت که توان اجرای معروف را  موجود خود هستند و در جامعه نمی

امری   باشد. معروف  بوده  او  اراده و قدرت  از  بیرون  انجام معروف  باشد و  نداشته 

توانند مجری معروف و های مختلف به میزان توان و تمکن خود میاست که گروه

 بلکه آمر به معروف و ناهی از منکر باشند.  
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افزون بر عمومیت و شمولیت مجریان و عاملان و آمران به معروف، متعلق معروف 

امور زندگی   ۀنیز شمولیت دارد. معروف تنها به امر خاصی اختصاص ندارد؛ بلکه در هم 

نَّ ی وَ لهَُنَّ م ث لُ الَّذ ى عَلَ » :  توان مصداقی از آن یافت. دال  بر این مطلب آیات زیر است می  ه 

رُوف   ع  زنان است، به طور شایسته،    ۀ و مانند همان وظایفی که بر عهد (  ۲۲۸:  بقره )  « ب الم 

بر عهد  آنان  »   ۀ به سود  رُوفًا مردان است؛  ع  مَّ لًا  قوَ  لهَُم   آنان  (  ۵:  نساء )   « قُولوُا   سخنی با 

رُوف یَ فَل  پسندیده بگویید؛ »  ب ال مَع  » (  ۶:  نساء )   « أ کلُ  از آن بخورید؛  وَ باید مطابق عرف 

رُوف  طَاعَة    قُل لاَّ تقُ س مُوا ها به شایستگی رفتار کنید؛ » با آن (  ۱۹:  نساء )   « عَاشر وهُنَّ ب ال مَع 

رُوفَة   ع   سوگند نخورید. اطاعتی پسندیده بهتر است. :  بگو (  ۵۳: نساء )   « مَّ

دهد، به این معنا که معروف را تنها در معروف را نشان می   ۀتعدد این مسائل گستر 

خانوادگی،   فردی،  گوناگون  امور  در  معروف  بلکه  کرد؛  دنبال  نباید  خاص  اموری 

اعمال و   تمام  باید در  انسان  اقتصادی، و عبادی جاری است و  اجتماعی، اخلاقی، 

مفاهیم   ۀمجری معروف باشد. آنچه معروف را به آستانرفتار و کردار و گفتار خود  

تبدیل میتمدنی می به یک مفهوم کلان  را  آن  درک   کشاند و  کند، همین عمومیت 

معروفیت  معروف، شمولیت  عامل معروف و فراگیر بودن مصداق و متعلق معروف  

بابایی، )  کندترین نظام مناسبات انسانی مهم می دهی به کلاناست که آن را در شکل

رو خود  مکنت و تمکن هم به اندازه عمومیت و شمولیت همه  از این  (. ۳۱۱:  ۱۳۹۹

معروف  قابلیت این  از  یکی  معروف  که  چرا  است،  فراگیر  و  عام  کارکردها ها  و  ها 

می شمار  به  به  مکنت  بالذات  و  اولاً  کارکرد  و  معنا  در  توسع  این  بنابراین  آید، 

 های متعلق  مکنت. ردد و ثانیا و بالعرض به معروفگهای مکنت و تمکن برمیقابلیت 

ترین معروف در عصر حاضر ساختن تمدن  توان گفت بزرگبه طور خلاصه می 
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تمدن  پروسه  این  اگر  که  است  اسلامی  و نوین  معارف  همه  بشود  محقق  سازی 

تواند محقق کند و جلوی خیلی از منکرات را بگیرد و میزانی های دیگر را می معروف 

ساز و از بین بردن ساختارهای کلان و جهان شمول برای تحقق ساختارهای  معروف 

های رو توجه به مسئله مکنت و تمکن در زمین و قابلیت منکرساز خواهد شد. از این 

میتمدن ضروری  وحیانی  عقلانیت  پرتو  در  آن  میسازی  و  به  نماید  منجر  تواند 

ها بشود. در  هایی متفاوت از دیگر تمدنشکوفایی تمدنی اسلامی و الهی با شاخصه 

های بودن در تمدن نوین اسلامی بر اساس شناخت، ترویج و تضمین  نهایت شیوه

 است که آن هم از طریق عقلانیت وحیانی میسور است.  انمعروف در جه

 های تمدنی آننمودار معروف و قابلیت

 

 

 

 

 

 

 

 ایجاد وحدت تمدنی  . کارکرد "مکنت" در پرتو عقلانیت وحیانی در جهت 9

  نظام   ههندد  تشکیل  یاجزا  میان  هماهنگی  یمعنا  به  همبستگی   و   میسلاا  تحدو 

  م سلا ا  ندر جها امنیت و  ار قتدا یهامؤلفه از  یکی مسلاا  نجهادر  اجتماعیو  سیاسی

 کاهش   باعث   اسلامی  همبستگیو    وحدت  ضریب   افزایش  .دوـشمی   دهبرشمر



 

 

 

62 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

   

  با   مسلا ا  نجها  کشورهایاز    بسیاری  ،دلیل  همین  به.  دشو می  مسلاا   نجها  تهدیدات

و    مذهبی  ،قومی  عمیقو    وسیع  تختلافاا  دجووبا    که   هستند  جهامو  مسئله  نيا

بروز    رتوـصو در    هویتی  تهدیدکننده  یبحرانها  وز براز    توانمی  چگونه  فرهنگی

 .کرد مدیریت آن را  ها،بحران این 

اساسی   از  پیشیکی  و  عناصر  ضروری  شرط ترین  وحدت دست های  به  یابی 

اسلامی، »هویت اسلامی« است. هویت اسلامی نوعی احساس تعلق و تعهد مسلمانان  

ها، دین، ادبیات و تاریخ مشترک  به رموز و نهادهای فرهنگی شامل هنجارها، ارزش 

  ۀ شک درک رابطبی  (. ۵:  ۱۴۰۱عرفان،  )  شوداست که موجب تمایز آنان از دیگران می

می اسلامی  وحدت  و  اسلامی  مایهویت  دست  حل   ۀتواند  برای  مناسبی  فکری 

های ریزی ها و برنامه گذاری مشکلات فعلی جهان اسلام فراهم سازد؛ چرا که سیاست 

تواند نقش مؤثری در تحکیم وحدت اسلامی ایفا کند.  معطوف به هویت اسلامی می

همین میاز  مشخص  قرآن  در  مکنت  آموزه  اهمیت  که  این  جاست  که  چرا  شود، 

قرآنی رمزی است برای ایجاد هویت و وحدت اسلامی در پرتو ابزارهای   ۀلیدواژک

 لازم از جمله عقل و عقلانیت وحیانی است.

شناسایی فرد باشد؛ یعنی   ۀهویت به معنای هستی و وجود است؛ چیزی که وسیل

یک   عنوان  به  فرد  آن،  روی  از  که  رفتاری  و خصوصیات  فردی  مجموعه خصایل 

از  خودآگاهی  بنابراین  گردد،  متمایز  دیگران  از  و  شود  شناخته  اجتماعی  کارگروه 

»هستی ما« با آگاهی از »هستی دیگران« همراه است. »ما« و »بیگانگان« دو روی یک  

بر اساس همین هویت    (،۴۰:  ۱۳۹۸زهیری،  )  معناست اند و یکی بدون دیگری بیسکه 

می شکل  وحدت  که  هست  اینمشترک  از  شاخصهگیرد،  از  یکی  وحدت    ی هارو 



 

 

63 

مدن
ن ت

بیی
ت

  ی 
دها 

کر
کار

  ی 
رآن

ه ق
وز

آم
  ی 

حیا 
ت و

لانی
عق

و 
رت

ر پ
« د

ت
کن

»م
 نی

شود، بر همین اساس است  شود که بر پایه عقل و عقلانیت بنا می تمدن محسوب می 

معتقدند اندیشمندان  برخی  مای»:  که  پای  ۀعقل،  جهل  و  است«   ۀوحدت    اختلاف 

کند که  عقلانیت وحیانی هویتی مشترک را ایجاد می   (.۳۳/۳۱۹:  ۱۳۸۷آملی،جوادی )

ساز  کند و بر محور آن هویت، وحدتی تمدنهستی ما را از هستی دیگران متمایز می 

آملی معتقد است، وحدت از درون خود انسان شروع  الله جوادی دهد. آیت را شکل می 

ای منسجم و متحد شکل  کند و جامعه شود و در مرحله بعد به جامعه سرایت میمی

گیری وحدت از درون انسان را هم، مبتنی بر پیروی از  گیرد و اساس این شکل می

»باید به پاسخ این پرسش پرداخت که :  دیرمافیمداند و چنین  لانیلت می عقل و عق

وحدت صحیح در کدام قلمرو قرار دارد و تفرقه و کثرت مذموم به کدامین حوزه 

»قول به سلسله مراتب هستی   (.۱۶۸:  ۱۳۸۲آملی،  جوادی )  گردد«وجودی انسان بازمی 

از وحدت، بساطت و اجمال ص رف تا کثرت، ترکلب و تفصیل محض، از نتایج نظریله  

  وحدت تشکیکی حقیقت وجود است که در حکمت متعالیه صدرایی مبرهن است« 

 (. ۲۲۶-۲۲۴: ۱۳۷۲آملی، جوادی )

اند،  دیعت و منطقه حس میآملی تفرقه و کثرت را، برخواسته از طبالله جوادی آیت 

عت ین از خواص طبیز و جداست و ایگر متمایدكین منطقه از  یز در ایچرا که همه چ 

ن یك از ایچ یند؛ اما ه یبیمتفاوت را م   یاه ا و رنگه ك گلستان، گلیاست، مثلًا در  

در نشئه حس،   ی روست که قلمرو هستن، از آنیشد و اچیا نم ینود و  شیا را نمه رنگ

 ت، تفرقه ین محدودیا کاملًا محدود است و اه محسوس  یحواس و هم برا  یهم برا

  ک ن بخش، از وحدت عوامل ادرا یحواس را به دنبال دارد؛ پس در ا  یعمل  ان حوزهیم

   (.۱۶۹: ۱۳۷۲آملی، جوادی ) ست ین ی، خبرکمتعلق ادرا یا یز اشیو ن
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دهد عقل است، »در قلمرو یکی از ابزارهایی که مکنت در اختیار انسان قرار می 

ن  ین دو، عیو ا  یدنین شنیآن، ع  یدنییچ نوع تفرقه و کثرت راه ندارد و بویعقل، ه 

مجرد است و   ین بخاطر آن است که عقل موجودیاست، ا  یو لمس کردن  یدنیچش

محدود  یبرا د،  زمیزمان   یتیل مجرل ابزار ینی،  ن  ی،  : ۱۳۷۲آملی،  جوادی )  ست«یو... 

ر باشد، کثرت و تفرقه در وجود او کمتر و تك یهر چه انسان، به نشئه عقل نزد (.۱۷۱

نزدااتیح  به مقام وحدت،  از    ر است.تكیش  وحدت جامعه را در گرو  رها شدن 

ش ناهماهنگ  یکه با خو  یاند و معتقد است کسدی ك افراد جامعه متتك  یتفرقه درون

م چگونه  دتی است،  با  باشد؟ی واند  متحد  نفس    (،۱۷۲:  ۱۳۷۲آملی،  جوادی )  گران 

آملی،  جوادی )  های مختلف، وحدت خویش را داراست انسان نیز با حضور صورت 

بنابراین خدای متعالی بیش از یک روح واحد در انسان نیافریده است، (  ۱/۱۵۷:  ۱۳۸۶

هستند واحد  حقیقت  گوناگون  درجات  و  قوا  مانند   مراتب  سایر  آملی،  جوادی )  و 

مراتب    (،۵/۴۷۵:  ۱۳۸۹ از  واحد،  این وجود  که  است  هویت واحدی  واجد  انسان 

هماهنگ است.  برخوردار  تحریکی  و  ادراکی  مجاری  قبیل  از  این متعددی  کننده 

است  متفاوت  درجات  جامع  وحدت،  عین  در  که  است  انسانی  نفس    مراتب، 

   (.۲/۴۲۴: ۱۳۸۷آملی، جوادی )

انگیزه عملی    و  علمی  اندیشه  بین  تا  دارد  توانایی  ذیل چنین وحدتی،  در  انسان 

ارتباط برقرار کند، در بین مراتب مختلف اندیشه نیز چنین هماهنگی و ارتباط برقرار 

کند، یعنی در بین مراتب مختلف ادراکی نظیر احساس، تخیل، توهم و تعقل هماهنگی 

کند و نیز درجات عملی از جذب و دفع تا شهوت و غضب و یا تولی و تبری ایجاد می 

 (، ۴۲۵/ ۲:  ۱۳۸۷آملی،  جوادی )  را مرتبط کند و در پرتو رهبری عقل عملی هدایت کند 



 

 

65 

مدن
ن ت

بیی
ت

  ی 
دها 

کر
کار

  ی 
رآن

ه ق
وز

آم
  ی 

حیا 
ت و

لانی
عق

و 
رت

ر پ
« د

ت
کن

»م
 نی

های خویش را در خدمت عقل به کار بندد، وهم و بنابراین اگر انسانی همه ظرفیت 

آملی،  جوادی )  شود خو می خیال، شهوت و غضب در ع قال عقل باشد، وی انسانی فرشته 

د آحاد افراد جامعه در درون خودشان ی وحدت جامعه، با   ی جه برا ی در نت   (. ۲۸۸/ ۲:  ۱۳۸۹

عت ی دن وحدت در درون افراد، در گرو  رها شدن از طب ی ده باشند و رس ی به وحدت رس 

ورت است که ابتدا وحدت، ص ن ی و منطقه حس و وارد شدن به قلمرو  عقل است، در ا 

م  انسان شکل  درون  و  ی گی در  آدمی وحدت  روح  و  نفس  که  همانگونه  حقیقت رد، 

متحد    ی ا ند و در نهایت جامعه ک ی ت م ی واحدی را دارا هستند و پس از آن به جامعه سرا 

دهد و این جامعه ی ل م ی ت تشک ی رد که اساس آن را عقل و عقلان ی گی خو شکل م و فرشته 

سازی در اختیار دارد از ثمرات مکنت الهی در زمین است که ابزار لازم را جهت تمدن 

 تواند زمینه زندگی بهتر را برای مردم فراهم کند. و می 

 یملآیالله جواددن جامعه از نظرگاه آیتیند به وحدت رسیفرا نمودار

 

 

 

 

  

چنین عاقلانی، در وجود خویش برخوردار از وحدت و نسبت به جامعه انسانی 

های درونی آنان، تحت نظارت عقل، کاملاً اند؛ زیرا خواسته و عقلانی، در وفاق کامل

حوز  این  از  بیرون  و  شده  خواهشی   ۀتعدیل  و  خواسته  حقایق،  عینیت  و  وحدت 

 (.۱۷۳:  ۱۳۸۲آملی،  جوادی )  ندارند، تا با خود یا دیگران دچار درگیری و تزاحم شوند
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خواند و مللت  کریم علت تفرقه و تشتلت را به روشنی، عدم عقل می رو، قرآن از این 
ها و هواهای  تشتلت، عاقل نیست و خواست پراکنده و دارای اختلاف و تفرق و  

ساربان ساخته و عقال و زانوبندها را برداشته است  پراکنده، آنان را بسان شتری بی 
و برای این جامعه، سرانجامی جز هر سو رفتن و با هم درگیر شدن نیست. پس  

که عاقل نیست، با خود متحد نیست و کسی که با خود متحد نباشد، چگونه  آن 
   (. ۱۷۴:  ۱۳۸۲آملی،  جوادی )   تواند، عامل اتحاد جامعه باشد می 

اش در توضیح این مطلب باید گفت، کسی با خود متحد است که به ندای عقل 

عاقلانه  زندگی  آن،  بر طبق  و  دهد  بتواند عاقلانه گوش  که  باشد و کسی  داشته  ای 

زندگی کند، در واقع با عقل خود متحد شده است و این شخص عاقل، که اینچنین با  

تك افراد  تواند عامل وحدت جامعه نیز باشد. حالا اگر تكخود متحد شده است، می

ا   یابند، وحدتین مرحله راه  یجامعه به ا شود و در پرتو  ی جاد میگسترده در جامعه 

پ قدرت  تمدن  که  پا  ییدایوحدت هست  جامعه    ییای و  به  را  واحد  هویتی  و  دارد 

ای را که خدای سبحان اراده علو و برتری آن را کرده کند. بنابراین جامعه عرضه می 

رساند و  باشد، با اعطای مکنت از سوی خویش، آن جامعه را به مرحله عقلانیت می 

کنشگران اصلی آن جامعه عاقلانی خواهند بود که هویتی واحد در سایه تمدنی الهی  

دهند و این همان خواهند یافت و با ابزارهای لازم این هویت را بسط و گسترش می

 با آن اشاره شده است.( ۴۱: حج) یافتگانی است که در سورم مبارکه حجمکنت 

 :  شود تعاون و همکاری از مشخصات تمدن دینی در پرتو عقلانیت وحیانی محسوب می 

نگرد، به حکم  گشاید و به فرجام پیروی از هوا می وقتی انسان، چشم بصیرت می 
یابد و نیاز به قانون و  و داوری عقل، لزوم تعاون و همکاری با دیگران را درمی 

ادراك می  ادراك می استخدام متقابل را  با کمك عقل، کمالی را  کند که  کند. او 
داند.  یابد و وجودش را محتاج  نیل بدان می فقدان و نبودش را نقصی در خود می 

او با شناخت آن کمال، ضرورت  برخورداری از هدایت الهی و تبعیت از احکام  



 

 

67 

مدن
ن ت

بیی
ت

  ی 
دها 

کر
کار

  ی 
رآن

ه ق
وز

آم
  ی 

حیا 
ت و

لانی
عق

و 
رت

ر پ
« د

ت
کن

»م
 نی

رفتارهای فردی و شخصی    ۀ آسمانی را نه تنها در زندگی اجتماعی، بلکه در هم 
رو عقل، همان موهبت الهی است که در پرتو خود،  کند، ازاین خود ادراك می 

نهد و به این  ضرورت وحی، رسالت و لزوم پیروی از آن را فراروی انسان می 
ش و تبعیت از شهوت و غریزه    ۀ ترتیب، آدمی را از مرحل  »طبع« که مرحله توحل

»فطرت« که مرحله مدنیت و پیروی از نظم و قاعده است، سوق    ۀ است، به مرحل 
دهد. چنین انسانی که یاد خدا تمام ذهن و فکرش را به خود مشغول داشته  می 

لی دست می  یابد که براساس آن، تمام افعالش در حدل تسبیح و  است، به تحول
ل   ن فطری« است،  تقدیس است. این تحولل، همان تبدل ش طبعی« به »تمدل »توحل

ن، همان انسان الهی است که در عین عمل و رفتار اجتماعی و   پس انسان متمدل
جوادی  )   کند گوید و جز با او زیست نمی فردی خود، جز با خدا سخن نمی 

 (. ۲۱۶:  ۱۳۸۶آملی،  

  (،۵/۱۴۴:  ۱۳۸۹آملی،  جوادی )  شودانسان با تبعیت از عقل و شرع، انسان بالفعل می 

های عقلی  آوردن انسانی که عقل بالفعل شده است، به جامعه برای تأمین کمال روی 

هایی از زندگی اجتماعی، ایثار، احسان و و اغراض فطری است. غرض چنین انسان 

یا خدمتی برتر از آن نسبت به دیگران است. این گروه افراد که از توحش و استخدام  

اند، همان متمدن بالفطره هستند که طبیعت و نشئه حیوانی در پرتو عقل و فطرت  رسته 

است  انسان  (.۳۹۳:  ۱۳۸۶آملی،  جوادی )  فعال  یافتگانی چنین  مکنت  همان  هایی 

که در    کندها اشاره می به آن (  ۴۱:  حج)  هستند که خدای متعالی در سوره مبارکه حج

پرتو عقل فعال به خدمات فاخری مانند اقامه نماز، ایتای زکات، امر به معروف در  

نهادسازی  و  ساختارسازی  با  میجامعه  متناسب  و  مناسب  تعبیر های  به  پردازند. 

تمدن اصلی  مسئله  انسان   جیکوبسن  هست رشد  نویسندگان،  :  ر.ک )  ها  از  جمعی 

شود، ریزی میمکنت در قرآن پی  ۀاز این رو تمدنی هم که بر اساس آموز   (،۱۳۹۹

مبتنی بر مصالح و مفاسد واقعی انسان هست که در نهایت به دنبال رشد حقیقی انسان 

 های وحیانی و عقل  بارور شده در سایه دین و قرآن هست. در پرتو آورده
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 ی ملآیالله جوادانسان از دیدگاه آیت  ینمودار ساختار وجود

   

 

 

 

 

 

 

 گیری نتیجه

  عمل  و  نظر  بخش  دو  هر  در  انسان،  شدن  عاقل  همانا،  کریم  قرآن  نزول  از   نهایی  هدف 

است؛ هر تمدنی با سطحی    شدن  عاقل  مقدمات  از   و  وسیله  دانش  و  اندیشه  و  باشدمی

از عقلانیت تناسب دارد و تمدن برآیند عقل نظری و عقل عملی و ابتنای دومی بر 

اولی است. براین اساس عقل باید بر همه شئون زندگی اشرف داشته باشد. عقل در 

دین و شرع مقدس است، با پرتو افکنی  عقل    ،کنار نقل معتبر، چراغ راه هستند و راه

به قلهشود و در مسیر هموار  دین، میو نقل، راه روشن می های تمدن دست توان 

یافت. تمدنی که بر اساس عقلانیت شکل بگیرد، قدرت پایایی و پویایی دارد و روز 

تر خواهد شد و اگر آن تمدن، از عقلانیلت فاصله بگیرد، به جهالت و به روز بالنده

عقل به  ی قرار خواهد گرفت.  شود، و در سراشیبی سقوط و نابود ضلالت دچار می

اندرکار فهم و ادراك فعل و قول خدا و ورق زدن کتاب تکوین  معنای وسیع آن، دست 

 و تدوین اوست.

نظریه عقلانیت وحیانی بیانگر تلازم و هماهنگی احکام و دستورات عقل و شرع   
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وحیانی است که نقل و عقل را به  ۀساز در اندیشعطف تمدن ۀاست و این همان نقط

دلیل عقلی چراغ   عنوان  دو بال وحی پذیرفته است و دین را به عنوان راه و صراط.

 است و دین به معنای جامع، صراط مستقیم و هرگز چراغ، قسیم ص راط نخواهد بود. 

تمکین، قدرت بخشیدن و ابزار کار را در اختیار دیگری قرار دادن و راهنمایی کردن 

ها کند و به آن بر انجام کار است، یعنی خدای سبحان به انسان وسایل کارها را عطا می 

( معروف )   بخشد، تا نماز بگزارند و حقوق واجب مالی را ادا و حق در زمین قدرت می 

رو کارکردهای مکنت ازاین  را اماته و نفی کنند، (  منکر )  را احیا و ترویج کنند و باطل

ـ   معروف و ایجاد وحدت و هویت مانند  احیا و اجرای    در پرتو عقلانیت وحیانی ـ

گیرد. عقل و عقلانیت از  سازی قرار میکند و در آستانه تمدن مجال شکوفایی پیدا می

تمکین ضروری  می (  مکنت )  لوازم  شمار  تمکین به  میان  بنابراین  و  آید،  الهی  های 

مستقیمی وجود دارد، یعنی اگر خدای سبحان به فرد یا افرادی مکنت    ۀعقلانیت رابط

ویقین عقل و عقلانیت را برای مدیریت، اداره و پیشبرد امور   داده است، به طور قطع

 هم به او عطا کرده است. 
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 منابع

 . قرآن کریم 

،آلوسی، محمودبن .۱ ،  روح المعانى فى تفسیر القرآن العظیم و السبع المثانى  (، ۱۴۱۵)  عبدالله
 العلمیه. دار الکتب : محقق عبدالباری عطیه، بیروت

 مکتب الاعلام الاسلامی.: ، قممعجم مقاییس اللغه (،۱۴۰۴) ابن فارس، احمد، .۲

 دارالجیل. : ، بیروت لسان العرب( ۱۹۸۸) ابن منظور، محمدبن مکرم، .۳
 دارالفکر. : ، بیروتلسان العرب (،۱۴۱۴) ،ـــــــــــــــــــــــ  .۴
،  الفکر الاصولى و إستحالة التأصیل، نحو تاریخ آخر للفکر الإسلامى  (،۱۹۹۹)  ارکون، محمد، .۵

 دار الساقی. : ترجمه و تعلیق هاشم صالح، بیروت
اندیش تاریخ  (،۱۳۹۲)  ،ــــــــــــ   .۶ ترجماسلامى  ۀمندی  تهران  ۀ،  حمداوی،  نگاه :  رحیم 

 معاصر.

،بابایی، حبیب  .۷ اندیش  (،۱۳۹۰)  الله در  تجدد  و  و  :  ، قممعاصر عرب  ۀتمدن  پژوهشگاه علوم 
 اسلامی. فرهنگ 

پژوهشگاه علوم و فرهنگ  :  ، قمتنوع و تمدن در اندیشه اسلامى  (،۱۳۹۹)  ، ــــــــــــــ   .۸

 اسلامی.
 وزارة الثقافه و الفنون و التراث.: ، قطرشروط النهضه (،۱۹۸۶) نبی، مالک،بن .۹
 کیهان.  : باقر ساروخانی، تهران ۀ، ترجمفرهنگ علوم اجتماعى (،۱۳۶۷) بیرو، آلن، .۱۰

نسبت مفهوم عقل در قرآن و روایات با عقل در فرهنگ و تاریخ   (،۱۳۹۴)  پارسانیا، حمید، .۱۱
 .  ۱، نشریه معارج، ش اسلام

،  شناسى پیوند میان دستگاه مفهومى قرآن کریم و علوم مدرنروش  (،۱۴۰۰)  پاکتچی، احمد، .۱۲

 . 7دانشگاه امام صادق: تهران
:  تهران  علامه طباطبایى و پیتر وینچ،معنا و عقلانیت در آرای    (،۱۳۹۳)  کلانتری، عبدالحسین، .۱۳

 طه.

 گرونبام،   .۱۴
عقلانیت وحیانى   ۀشناختى توسعه و تعالى علوم بر پای مبانى وجود  (،۱۳۹۹)  گنجور، مهدی، .۱۵

سال نهم،    ، دوفصلنامه علمی حکمت صدرایی،آملىالله جوادیهای آیتبا تأکید بر اندیشه

 شمار اول. 
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نسل :  مهدی، تهرانسید محمد آل   ۀ، ترجمتکوین عقل عربى  (،۱۳۸۹)  جابری، محمد عابد، .۱۶
 آفتاب. 

 مرکز الدراسات الوحدة العربیة.: ، بیروتتکوین العقل العربى (،۲۰۰۰) ،ــــــــــــــــــ  .۱۷

ن و یموسسه تدو:  ، تهرانات معقولین در حی علم و د  (،۱۳۸۹زمستان  )  ، ی، محمدتقیجعفر .۱۸
 . ینشر آثار علامه جعفر

از   .۱۹ تمدن  (،۱۳۹۹)  نویسندگان،جمعی  قمچیستى  صالحی،  محمدحسین  سید  ترجمه   ، :

 پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی. 
،جوادی .۲۰  اسراء.: ، قمحیات حقیقى انسان در قرآن (،۱۳۸۲) آملی، عبدالله
 ـ .۲۱  اسراء. : قم ،وحى و نبوت در قرآن (،۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۲۲  اسراء.: ، قم۲ج  ،تسنیمتفسیر  (،۱۳۸۹) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۲۳  اسراء.: ، قم۵ج  ،تفسیر تسنیم (،۱۳۸۹) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۲۴  اسراء. : ، قم۱۶ج  ،تفسیر تسنیم (،۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۲۵  اسراء. : ، قم۲۰ج ،تفسیر تسنیم (،۱۳۸۰) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۲۶  اسراء.: قم ،۲۲ج  ،تفسیر تسنیم (،ج۱۳۸۹) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۲۷  اسراء. : ، قم۲۴، ج تفسیر تسنیم (، ۱۳۹۰) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۲۸  اسراء. : ، قم۲۸، ج تفسیر تسنیم (،۱۳۹۲) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۲۹  اسراء. : ، قم۳۱، ج تفسیر تسنیم (،۱۳۸۹) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۳۰  اسراء. : ، قم۳۲، ج تفسیر تسنیم (،۱۳۸۹) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۳۱  اسراء. : ، قم۳۳، ج تفسیر تسنیم (، ۱۳۸۷) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۳۲  اسراء. : قم ،۴۰، جمیر تسنیتفس(،۱۳۹۰) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۳۳  اسراء. : ، قم۴۰، ج تفسیر تسنیم (،۱۳۹۵) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۳۴  اسراء. : ، قم۴۱، ج میر تسنیتفس،(۱۳۹۶) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۳۵ «،  از مطالب منزلت عقل در هندسه معرفت دینىتبیین برخى » (،۱۳۸۸) ،ـــــــــــــــــ

 . ۲فصلنامه اسراء، شماره 

 ـ .۳۶  اسراء.: ، قمحیات حقیقى انسان در قرآن (،۱۳۸۲) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۳۷  اسراء. : ، قممنزلت عقل در هندسه معرفت دینى (،۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۳۸  اسراء.  : ، قمانتظار بشر از دین( ۱۳۸۷) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۳۹  اسراء. : ، قمشمس الوحى تبریزی (،۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ
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 ـ .۴۰  اسراء. : محقق حمید پارسانیا، قمشریعت در آینه معرفت،  (،۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۴۱  اسراء. : ، قرآن در قرآن، قمتفسیر موضوعى قرآن کریم (،۱۳۷۸) ،ـــــــــــــــــ
 ـ .۴۲ ، بخش یکم و دوم از جلد  حکمت متعالیه اسفار اربعهشرح    (،۱۳۶۸)  ،ـــــــــــــــــ

 (  س) الزهرا: ششم، تهران
 اسراء. : ، قماسرار الصلواة (،۱۳۷۳) ،ــــــــــــــــــ .۴۳
 اسراء.: قم حق و تکلیف در اسلام، (،۱۳۸۴) ،ــــــــــــــــــ .۴۴

 اسراء. : ، تدوین حمید پارسانیا قم۱، ج رحیق مختوم (،۱۳۸۶) ،ــــــــــــــــــ .۴۵
محقق حمید پارسانیا،    (،تحریر تمهید القواعد )   عین النضاخ  (،۱۳۸۷)  ،ــــــــــــــــــ .۴۶

 اسراء. : قم
 دارالعلم.: ، بیروتصحاح اللغه (،۱۴۰۴) حماد،بنجوهری، اسماعیل .۴۷
: مجموعه رهنمودهای مقام معظم رهبری، تهران،  تی ث ولایحد   (،۱۳۹۰)  ای، سیدعلی،خامنه .۴۸

 تبلیغات اسلامی.سازمان 

 .دار الفکرانتشارات : روتیب ،ان یر روح البیتفس  ،مصطفیبنلی اسماع (،تابی)  حقی برسوى، .۴۹
امیرمحسن، .۵۰ جریان  (،۱۴۰۱)  عرفان،  نگرگاه کلان  از  انتظار  تفسیر  هویتى  های  مرزشناسى 

 .۶۲، مشرق موعود، ش ایفکری و اندیشه

فقه سیاسى، مباحثى پیرامون امر به معروف و نهى  تکملة    (،۱۳۹۲)  عمید زنجانی، عباسعلی، .۵۱
 خرسندی.: ، تهراناز منکر

 دفتر نشر الکتاب.:  ، قمالمفردات فى غریب القرآن  (،۱۴۱۲)   محمد،بنراغب اصفهانی، حسین .۵۲

مکنت در    ۀ آموز  (،۱۴۰۱)   خفری، ایوب، محمد نصیری، رمضان رضایی، جواد اسحاقیانزارع .۵۳
 پنجم. ۀپژوهی، سال دوم، شمارتمدن ۀفصلنام قرآن و تبیین فرهنگى و تمدنى آن،

 فرزان.: ای، تهرانفریدون بدره ۀ، ترجمهای عقلانى در اسلامسنت (،۱۳۸۰) دفتری، فرهاد، .۵۴

مطالعه  )  نقش عقل و تفکر عقلى در شناخت قرآن به قرآن  (،۱۴۰۲)  شاهجوئی، محمدامین، .۵۵
 حکمت اسراء، سال چهاردهم، ش دوم.  (،آملیقرآن شناخت  آیت الله جوادی: موردی

 فرهنگ اسلامی. :  ، قمر القرآن بالقرآن و السنهیالفرقان فى تفس  (،۱۴۰۶)  صادقی تهرانی، محمد .۵۶
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با  ) يط يمح ستيز  يهاده يافعال انسان و پد يعي ارتباط فراطب ي و بررس ليتحل
 ( يآمل  ي الله جواد  تيآ دگاهي بر د د يتأک

 * يقدردان قراملک  يعل

 **   يمحمدحسن قدردان قراملک

  چکیده
اند خبر داده  ی ط ی مح  ستی ز   ی ها ده یاز افعال انسان و پد  ی برخ   ان ی م  از رابطه ی ن ی از متون د  ی بخش 
ا  . با توجه به  ستند ی ن   ر ی پذ   ن ییتب   ی و تجرب   ی ع یطب   ی ها و با دانش   ی ارتباط به صورت عاد   ن ی که 

 انافعال انس   ان ی رابطه م   ی است تا به بررس   یلازم و ضرور   ت، یبر عقلان   ن ید   د یو تأک  تی اصل عل 
  ت ی معقول   ن یی تب   ق ی تحق   ن ی افعال پرداخته شود، لذا هدف ا   ن ی ا   ر یتأث   تی ف یو ک  ی ط یمح   ستی و آثار ز 

نامرتبط   ی ع ی و طب   ی است که در ظاهر و به صورت عاد   ستی ز   ط یاز افعال انسان با مح   ی رابطه برخ 
 یاکتابخانه   ق ی نگارنده با تحق   محور   مسأله   پژوهش   نی هدف، در ا   ن ی به ا   ل ی ن   ی برا.  شوند ی م   ی تلق 

و   ن یی به تب   یو انتقاد   ی ا سه یمقا   ، یو نقل   ی عقل   ل ی کرده و با تحل   ی را گردآور  از ی اطلاعات مورد ن 
 یآمل   ی الله جواد   تی آ   دگاه یبر د   د یبا تأک  ق ی تحق   ن ی در ا مسأله و فروع آن پرداخته است.    ل ی تحل 

 یعاد   ر ی و غ   ی ع ی به صورت فراطب   عتی ها در عالم طب افعال انسان   ر ی روشن شد، نه تنها امکان تأث 
افعال انسان، نفس مجرد   ی محقق هم شده است. صورت باطن   ی عیفراطب   ر ی تأث   ن ی وجود دارد، بلکه ا 

افعال انسان،   یهستند که در پ   یع یو فراطب   ی و عوامل معنو  ل از جمله عل   یو خواست و اراده اله 
 .شوند ی م  ی ط ی مح   ستی ز   یع ی آثار طب   ش ی دا ی اثر گذاشته و موجب پ   ستی ز   ط ی بر مح 

 

 طی رابطه افعال انسان و مح   ، یع ی فراطب   ر ی و شر، تأث   ر ی افعال خ   ر یتأث   ، ی عی ارتباط فراطب :  ها کلیدواژه

  ی.آمل   ی الله جواد   تی آ   ست، ی ز 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  a.ghadrdan@tabrizu.ac.ir. )زی دانشگاه تبر اتیدانشکده اله ار ی * استاد

   قم. ،شهی پژوهشگاه فرهنگ و اند استاد **
 ( ۰۸/۱۴۰۲/ ۰۴: یرشپذ یخ ؛ تار۰۶/۱۴۰۲ /۱۲: یافتدر یخ )تار 
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 مقدمه

پدیده  انسان و  افعال  رابطه فراطبیعی  بررسی  به مسأله و  از ورود  های زیست  پیش 

 محیطی بایسته است به نکات مقدماتی اشاره شود. 

 طرح مسأله 

آن  میان  در  و  آفریده  را  متعددی  و  مختلف  مخلوقات  سبحان  و  خدای  قوانین  ها 

شود. برای نمونه، آب سبب  مقررات مختلفی قرار داده که از آن به نظام آفرینش یاد می

حیات و رشد گیاهان و جانوران است. خورشید موجب روشنایی و گرما و آتش  

 شود.ها میسبب سوختن و از بین رفتن درختان و جنگل

گیرد. انسان نیز یکی از مخلوقات باری تعالی است و در این نظام آفرینش قرار می

بنابراین   هستند،  عالم  در  تأثر  و  تأثیر  دارای  مخلوقات  دیگر  همانند  افعالش  و  او 

شود و از آفتاب تأثیر پذیرفته  که آب در طبیعت اثر گذاشته و موجب زندگی میچنان

تأثیرگذار و  )  شود، انسان و افعال او نیز در طبیعت و محیط زیست موثرو تبخیر می

 (  ۱۸۶-۱۸۵ص : ۱۳۸۶آملی، جوادی  ) است.( تأثیرپذیر

در متون و منابع دینی بر این ارتباط و تأثیر افعال انسان بر محیط زیست تأکید شده 

ها رابطه انسان  شود در برخی از آناست. با بررسی این دسته از متون دینی مشاهده می

به گونه تأیید کرده و  و محیط زیست  را  آن  دانشمندان طبیعی  ای گزارش شده که 

 شوند.رابطه مذکور را متوجه می

بی )  درختکاری زیست   (،۸۶ص:  تامفضل،  محیط  بهداشت  و  نظافت   رعایت 

و  (  ۳۳۲ص  :  ق۱۴۰۴ابن شعبه حرانی،  )  حفظ هوای پاک  (،۳۹۱ص  :  ۱۳۸۲پاینده،  )

ها سفارش شده و علوم طبیعی  ... از جمله افعال نیکی هستند که در متون دینی به آن 
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کنند. همچنین در متون دینی از و تجربی نیز تأثیرشان بر محیط زیست را درک می 

می وارد  زیست صدمه  محیط  بر  که  شده  نهی  زشت  افعال  برخی  قطع انجام  کنند. 

کلینی،  )  مکروه و بلکه حرام است.(  اعم از میوه، سایه و دیگر منافع آن)  درختان مفید

فیض  )  1از زیاده روی و اسراف در مصرف آب نهی شده است. (  ۲۶۴، ص  ۵ج  :  ۱۳۶۵

ناپسندی  (  ۱۸۷، ص  ۳ج  :  ق۱۳۸۹کاشانی،   افعال  از  نیز  آلوده کردن محیط زیست 

و  ( ۲۹۳، ص ۲ج : ۱۳۶۵کلینی، ) است که در متون دین به نکوهش آن پرداخته شده

جوادی )   تأثیر منفی آن بر محیط زیست به صورت عادی و طبیعی قابل تبیین است. 

 (  ۲۷۰-۲۶۹ص : ۱۳۸۶آملی، 

زیست  محیط  در  خاص  افعال  از  برخی  تأثیر  به  دینی  متون  از  دیگری  بخش 

ممکن  پرداخته  طبیعی  قوانین  مطابق  و  ظاهر  در  ارتباط  این  تحلیل  و  تبیین  که  اند 

بسا مخالف   نبوده و چه  تبیین  قابل  از منظر علوم طبیعی و تجربی  آثار  این  نیست. 

رو در نگاه بدئی و از دیدگاه دانشمند تجربی و طبیعی، آثار علیت تلقی شوند، ازاین 

 بیان شده در متون دینی غیر معقول و خلاف واقع هستند.

ای بر عقلانیت، تعقل و نظام علیت دارد و این در حالی است که دین تأکید ویژه 

ای غیر منطقی در ابعاد گسترده پرداخته باشد، رسد که به مسأله بسیار بعید به نظر می

بنابراین ضروری است تا به این مسأله پرداخته شود تا مشخص شود آیا تعارض و 

تضاد یاد شده ثابت است و یا تعارضی بدئی است که منشأ آن عدم توجه همه جانبه 

 باشد؟ به مسأله می 

فرضیه این تحقیق آن است که، آثار غیر عادی و غیر معمول افعال انسان که در متون 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۳۱( :  ۷. اعراف )1
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ها پرداخته شده، به سبب لزوم سنخیت میان علت و معلول ناظر به ساحت دینی به آن 

باشند. با توجه به ناشناخته بودن ابعاد باطنی افعال، ها می معنوی و باطن افعال انسان 

رابطه میان فعل انسان و نتایج بیان شده در متون دینی، عجیب و در ظاهر نامعقول به 

ها، نه تنها آثار یاد شده نامعقول  آید؛ لیکن با شناخت این ابعاد و توجه به آن نظر می 

این آثار باید از فعل انسان (  تخلف معلول از علت )  نخواهند بود، بلکه به حکم عقل 

علیت تبعیت کرده و علوم ظاهر شوند، لذا تمام آثار بیان شده در متون دینی از قانون  

 طبیعی و تجربی به دلیل عدم دسترسی به این علل و عوامل از ادراک آن عاجز هستند.

به دیگر سخن منحصر دانستن عوامل موثر در محیط زیست به عوامل مادی و 

اند، طبیعی، موجب شده تا متون دینی که آثار خاصی را برای افعال انسان تبیین کرده

در تضاد با علم و دانش به نظر برسند؛ لیکن این انحصار تمام نیست و موجودات  

که خدای مجرد و غیر مادی نیز در عالم تکوین و محیط زیست موثر هستند. چنان

افعال و  از جمله آنان  مستند کرده  به مدبرات  ها راآسمان امور    متعالی  فرشتگان   که 

حَی  :  هستند رَهَا  سَمَاء    کلُ    یف  »وَأَو  جا که این مدبرات و فرشتگان مجرد و  از آن  1« أَم 

همو،  )  شود مجردات در عالم ماده دارای تأثیر هستند.غیر مادی هستند، روشن می

 (  ۲۳۰، ص ۸ج : »ج« ۱۳۸۶

اساس، تضادی بین دین و علم نیست و تعارض مذکور بدئی بوده و با تأمل براین 

از منظر دقیق   بلکه متون دینی  نظام آفرینش، نه تنها تعارضی یافت نشده،  دقیق در 

عقلی و فلسفی به بررسی روابطی پرداخته که خارج از حیطه ادراکی علوم طبیعی و 

طبیعی در خصوص رو بنابراین علوم  میان تجربی هستند،  عادی  غیر  و  ابط خاص 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۱۲( : ۴۱. فصلت )1
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 های زیست محیطی ادراکی نداشته و ساکت هستند. افعال انسان و پدیده 

آملی به تبیین و تحلیل مسأله  الله جوادی  در این تحقیق با تأکید بر دیدگاه آیت  

ای است که منشأ  مورد بحث پرداخته شده است، چراکه اگرچه مسأله حاضر، مسأله 

و خواستگاه آن نقل و متون دینی است؛ اما برای تحلیل آن باید در کنار روش نقلی، 

آملی فیلسوف و جوادی    الله   که آیت از روش عقلی و فلسفی بهره برد. با توجه به آن

باشد که به مسأله توجه داشته و ذیل شناسی خبره میحکیمی متأله و مفسر و دین

آیات قرآن کریم به تفسیر و تبیین مسأله پرداخته و اثر مستقلی با نام »اسلام و محیط  

آراء این اندیشمند  زیست« نیز نگاشته است، بر آن شدیم تا با محوریت و تکیه بر  

 فرزانه به تحلیل مسأله بپردازیم.

 پیشینه تحقیق 

مسأله علل و عوامل معنوی و تأثیر فراطبیعی افعال انسان از دیرباز مورد پذیرش افراد  

مختلف بوده و در ادیان الهی نیز بدان تصریح شده است. در متون دینی اسلامی نیز  

صدوق با تدوین کتاب به برخی از این علل اشاره شده است و بزرگانی چون شیخ 

الاعمال به جمع آوری این متون و به ویژه روایات الاعمال و عقاب الشرایع و ثواب علل 

گرانپرداخته  مفسران  همچنین  افعال اند.  به  را  فراطبیعی  آثار  که  آیاتی  ذیل  در  قدر 

به بحث  (  ها و... نظیر معجزات، شکرگزاری و وفور نعمت )  دهندها نسبت میانسان 

 اند.دخالت و تأثیر عوامل غیبی اشاره داشته 

که این بحث ریشه در متون دینی دارد، محققان فراوانی پایه، با توجه به آن براین 

اند؛ لیکن نگارنده پس از  لای آثار خویش به آن اشاره داشته به صورت کلی و در لابه 

فحص فراوان، اثری که به صورت مستقل به این مسأله و به ویژه بر تأثیر فراطبیعی 
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البته در برخی   نکرد.  باشد، مشاهده  داشته  اختصاص  بر محیط زیست  انسان  افعال 

ها اشاره نوشتارها به صورت موردی و به فعل خاصی اشاره شده که در ادامه به آن 

 شود. می

 ها الف. کتاب

و  عوامل  ثیر  أتدر این کتاب به  :  صالحی. »غیب و زندگی« تألیف محمد عرب ۱

پدیده  در  معنوی  مادیاسباب  و    های  نتایج  بر  اثر  این  تأکید  البته  است.  پرداخته 

پیامدهای مسأله و نه تبیین و چگونگی تأثیر و رابطه میان افعال انسان و آثار در ظاهر  

 نامرتبط است. 

در این اثر از تأثیر عوامل :  . »امدادهای غیبی در زندگی بشر« تألیف شهید مطهری۲

غیبی در زندگی فردی و اجتماعی سخن به میان آمده است. این کتاب بیشتر در صدد 

انسان در عالم تکوین و چگونگی آن  انکار مادی  افعال  تأثیر  به  گرایی بوده و کمتر 

 پرداخته است. 

در این اثر به تبیین رابطه :  آملیالله جوادی  . »اسلام و محیط زیست« تألیف آیت  ۳

میان افعال انسان و محیط زیست پرداخته شده است. این اثر ناظر به نقش انسان بر 

محیط زیست است و کمتر به چگونگی و کیفیت تأثیر فراطبیعی افعال انسان بر محیط 

رو ضروری است تحقیق دیگری در تکمیل این کتاب  زیست پرداخته است، ازاین

 ارزشمند انجام شود. 

 مقالات ب. 

« تألیف  های اجتماعی الهیتأملی در قوانین فرامادی پیشرفت بر اساس سنت . »۱

ها که در متون در بخشی از این تحقیق آثار و نتایج فراطبیعی افعال انسان :  ترخانقاسم 
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شده  بیان  دسته دینی  شدهاند،  فهرست  و  چگونگی  بندی  و  کیفیت  به  کمتر  و  اند 

 ها پرداخته شده است.اثرگذاری آن 

:  ترخان« به قلم قاسم علوم  یساز   یرو در اسلام  شیپهای  و چالش   یعلل معنو . »۲

در این تحقیق از تأثیر عوامل معنوی و غیبی بر عالم تکوین گزارش داده شده است. 

صورت کلی از  البته این تأثیر اختصاصی به افعال انسان نداشته و مولف این اثر به  

ای برای اسلامی  کند. همچنین این بحث به عنوان مقدمه تأثیر فراطبیعی حکایت می

رو به تفصیل، چگونگی و کیفیت تأثیر بیان نشده  سازی علوم مطرح شده است، ازاین

 است.

الله جوادی    ت یآ  ینی علم د  هی در نظر  یعالم فراماده و عوامل فراماد  گاهیجا. »۳

در این تحقیق نیز بحث تأثیر :  ترخان و محمدرضا بهزادی مقدم« تألیف قاسم آملی

 افعال انسان به صورت مقدمی بیان شده است. 

الله طباطبایی« به قلم حبیب . »بررسی امداد غیبی در زندگی بشر از دیدگاه علامه ۴

بندی برخی از آیات  نویسندگان در این نوشتار به دسته :  پورنژاد و سیما سعیدی مولایی 

اند؛ اما از کیفیت و روایاتی که از تأثیر عوامل غیبی در زندگی حکایت دارند پرداخته 

 و چگونگی این تأثیر سخنی به میان نیامده است.

 نوآوری تحقیق

 شود.ها اشاره می باشد که در ادامه به آن این تحقیق از جهات مختلفی دارای نوآوری می 

همان طور که بیان شد، نگارنده پس از فحص فراوان :  الف. نوآوری در موضوع

های زیست محیطی مشاهده اثر مستقلی در تبیین رابطه فراطبیعی افعال انسان و پدیده 

رو این مسأله برای نخستین بار و به صورت مستقل در این نوشتار نکرده است، ازاین 
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 مورد تحلیل و بررسی قرار گرفته است.

مسأله تأثیر عوامل معنوی به صورت کلی و در برخی آثار :  ب. نوآوری محتوایی

فلسفی مورد اشاره قرار گرفته است؛ لیکن به صورت خاص و بررسی تأثیر فراطبیعی  

افعال در محیط زیست هیچ تحقیقی مشاهده نشده و در این نوشتار برای نخستین بار  

له، به تطبیق قواعد و و در تحقیقی مستقل، با تکیه بر مبانی و اصول عقلی و نقلی مسأ

اصول کلی بر افعال انسان پرداخته شده است. این گونه بحث و بررسی مسأله، مسبوق  

 به سابقه نبوده و محتوایی جدید در این نوشتار ارائه شده است.

محتوای جدید این نوشتار در ساختاری جدید ارائه شده   :ج. نوآوری در ساختار

است. مسأله حاضر در سه بخش امکان سنجی، تحقق سنجی و مصداق سنجی مورد 

 ارزیابی و بررسی قرار گرفته است. 

در این نوشتار پس از تبیین کیفیت تأثیر فراطبیعی  :  د. نوآوری در تطبیق مصادیق

افعال انسان بر محیط زیست، به صورت موردی به کیفیت و چگونگی تأثیر برخی  

 ها اشاره شده است. افعال موثر بر محیط زیست پرداخته شده که در متون دینی به آن 

 امکان سنجی تأثیر فراطبیعی افعال انسان بر محیط زیست

های دینی از رابطه میان برخی افعال و محیط زیست حکایت شده که در  در گزاره

نگاه بدئی و از منظر علوم طبیعی قابل تبیین و تحلیل نیستند. برای نمونه، ایمان و  

استغفار و توبه سبب نزول باران معرفی  و    1تقوا عامل نزول برکات آسمانی و زمینی 

این در حالی است که از نگاه یک کارشناس هواشناسی بارش و عدم   2شده است. 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۹۶( : ۷اعراف ) . 1
 . ۵۲( :  ۱۱. هود )2
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های بارشی است و او ارتباط میان  زا و سامانه بارش باران منوط به وجود ابرهای باران 

 کند.توبه و بارش باران را درک نمی

پس از مشاهده این مسأله و پیش از بررسی عوامل موثر در محیط زیست و در  

می  ایجاد  در ذهن  باران، سوالی  بارش  یاد شده  در مثال  فراطبیعی  تأثیر  آیا  شود که 

که افعال انسان صرفا دارای تأثیر طبیعی هستند و محیط زیست ممکن است و یا آن 

 تأثیر فراطبیعی اساسا ممکن نیست و به تبع واقع نیز نخواهد شد؟  

در پاسخ به این سوال مکاتب فکری مختلف به سبب اختلافات مبنایی و تمسک  

ها اند که در ادامه به تحلیل و بررسی آنهای مختلفی ارائه کردهبه ادله متفاوت، پاسخ 

 شود. پرداخته می

 عدم امکان تأثیر فراطبیعی در محیط زیست 

زیست ماتریالیست  محیط  در  انسان  افعال  فراطبیعی  تأثیر  انکار  به  باوران  ماده  و  ها 

نمی ممکن  را  آن  و  موجودات  پرداخته  وجود  بر  فرع  فراطبیعی  تأثیر  چراکه  دانند، 

فراطبیعی و ابعاد معنوی و فرامادی در افعال انسان است که ماده باوران منکر چنین 

موجوداتی هستند، بنابراین این گروه به سبب عدم پذیرش فراماده و مجردات، به تبع 

 (  ۵۷۴، ص ۱ج : ۱۳۹۴مطهری، ) منکر هر گونه تأثیر غیبی و فراطبیعی هستند.

های دینی که از تأثیرات خاص و غیر معمول افعال انسان در طبق این دیدگاه گزاره 

 تبیین و در تضاد و تعارض با دین خواهند بود.عالم تکوین حکایت دارند، غیر قابل  

 تحلیل و بررسى

دیدگاه ماده باوران مبنی بر عدم امکان تأثیر فراطبیعی در محیط زیست به هیچ وجه قابل  

 شود. ها اشاره می برد که در ادامه به برخی از آن پذیرش نبوده و از اشکالات متعددی رنج می 
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ماده باوران کسب علم و معرفت را در روش : الف. عدم پایبندی به روش تجربی

تجربی منحصر دانسته و معتقدند طبق این روش هرچه از طریق حواس و ابزارهای  

گونه نباشد غیر قابل پذیرش است. این  حسی ادراک شود، قابل پذیرش و هرچه این

درحالی است اعتبار روش تجربی محدود به مسائل حسی و تجربی است و به غیر 

آن دسترسی ندارد تا درباره آن نفیا و اثباتا اظهار نظر نماید، بنابراین مقتضی روش 

تجربی سکوت و عدم قضاوت در خصوص امکان و عدم امکان وجود مجردات و  

 طبیعی و به تبع تأثیر آنان است. موجودات فرا

 : نویسدآیت الله جوادی آملی در تبیین این نکته می

و  د من به استناد حس و تجربه ثابت کردم که عالم مبدأ  ی کدان بگو ی ز ی ك ف ی اگر  
د ثابت کردم  ی شود حکم شما اشتباه است و اگر بگو ی به او گفته م  ، دارد  ی خالق 

را  ی شما باز هم اشتباه است، ز   ی شود داور ی به او گفته م   ، ندارد   ی که عالم مبدئ 
گفتن  حق سخن   ی حس و تجربه حت   ی عن ی در دست دارد؛    ی که و   ی اساساً با ابزار 

ا ی آم شك  در  واد ی ز  ا   ی رتجرب ی غ   ی ها ی ن  به  رسد  چه  ندارد،  بخواهد  ن ی را  که 
بخواهد با    ی ماند که کس ی ن م ی ا اثبات کند. درست به ا ی   ی را نف   ی ز ی قاطعانه چ 

  وزن سلسله جبال البرز را بسنجد.   ، وه است ی و م   ی ن سبز ی که مناسب توز   یی ترازو 
 ـ  ۱۳۸۶جوادی آملی،  )   (  ۱۰۸- ۱۰۷ص  :  ه

ها، برخلاف ادعای ماتریالیست :  انحصار روش معرفت به روش تجربیب. عدم  

نبوده و دیگر روش نظیر روش  تنها راه کسب معرفت و شناخت روش تجربی  ها 

علوم   در  دانشمندان  هستند.  معتبر  شناسی  معرفت  در  نیز  شهودی  و  نقلی  عقلی، 

عقل    1عقل تجربی، ها را به  توان آن برند که می عقلی بهره فراوانی می   مختلف از روش 

همچنین مردم در  (  ۲۵ص  :    هـ  ۱۳۸۶همو،  )   تحلیل کرد.   3و عقل ناب   2تجریدی نیمه 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 گیرد.عقل تجربی معمولاً در علوم تجربی و انسانی مورد استفاده قرار می .1
 گیرد.تجریدی معمولاً در علم ریاضی مورد استفاده قرار میعقل نیمه .2
 گیرد.عقل ناب معمولاً در عرفان نظری مورد استفاده قرار می .3



 

 

85 

رس 
 بر

ل و
حلی

ت
  ی 

بیع
راط

ط ف
تبا

ار
  ی 

ده 
دی

و پ
ن 

سا
ل ان

فعا
ا

  ی ها 
یط 

مح
ت 

یس
ز

  ی 
ت  

 آی
گاه

ید
ر د

د ب
کی

 تأ
)با

ه   لل
ا

ج 
  ی واد 

 (یآمل 

زندگی روزمره خود با تحلیل عقلی به تحلیل و برنامه ریزی زندگی خویش مشغول  

روش  این  بطلان  برای  باوران  ماده  صرفا  هستند.  و  نداده  ارائه  دلیلی  معرفتی  های 

های تجربی و حسی از  ادعایی دارند که خود نیز به آن پایبند نبوده و در تحلیل داده

می  بهره  عقلی  چنان روش  به برند.  تجربه  دسترسی  و  مشاهده  عدم  موجب  به  که 

 دهند!فراماده، حکم دائمی و همیشگی بر نیستی و نبود فراماده می

موارد نقض فراوانی در رد مبنای ماده باوران مبنی بر عدم وجود  :  ج. موارد نقض

موجودات فراطبیعی و عدم تأثیر آنان در عالم هستی و به ویژه در محیط زیست قابل  

امید کرده از آن قطع  بیمارانی که پزشکان  اند. استجابت دعا و  مشاهده است. شفاء 

وجود  از  که  هستند  مواردی   ... و  آن  از  پس  باران  بارش  و  استسقاء  نماز  پذیرش 

 موجودات فراطبیعی در عالم هستی و همچنین تأثیر آنان حکایت دارند. 

ها و ماده باوران مبنی بر عدم وجود مجردات و که، دیدگاه ماتریالیست حاصل آن 

توانند از این طریق، عدم امکان تأثیر فراطبیعی موجودات فرامادی تمام نبوده و لذا نمی 

 در محیط زیست و سپس تعارض دین و علم را ثابت نمایند.

 امکان تأثیر فراطبیعی در محیط زیست 

داران بر امکان تأثیر فراطبیعی افعال انسان در محیط زیست قائل حکما، متکلمان و دین 

 شود.ها اشاره می های مختلفی در مسأله ارائه شده که در ادامه به آن هستند. البته رهیافت 

 متکلمان نقل گرا 

متکلمان نقل گرا با انکار قاعده الواحد معتقدند که خدای سبحان که برترین موجود  

به صورت مباشری در عالم ماده و طبیعت تصرف نماید.   تواندفراطبیعی است، می

این گروه افعال مباشری فراوانی را به خدای سبحان نسبت داده و انکار آن را محدود 

گونه که آثار طبیعی افعال انسان به دانند، بنابراین همانسازی قدرت نامتناهی خدا می
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خدا منسوب است، آثار فراطبیعی نیز به خدا نسبت داده شده و فعل مباشری خدا 

می ص  ۴ج  :  ق۱۴۱۵ف،  یشر  دیرسی م  -ایجی)  شوند.معرفی  فاضل ۱۲۵-۱۲۶،  ؛ 

 (  ۷۹-۷۸ص : ۱۳۷۸مقداد، 

مخلوقات و منحصر  پذیرش اصل علیت در  به سبب عدم  نیز  اشاعره  متکلمان 

را در   تأثیر فراطبیعی   ، الله قاعده عادت  متعالی و طرح  آن در وجود خدای  دانستن 

تواند در عالم هستی خدای متعالی منحصر دانسته و معتقدند خدای قادر، میوجود  

اثر گذارد. دیگر موجودات نیز طبق عادت (  اعم از طبیعی و فراطبیعی)  به هر شکلی

های عالم هستی،  هالهی در کنار افعال الهی حضور دارند؛ اما فاعل و موثر تمام پدید 

 (  ۱۳۱ص : ۱۳۹۹نگارنده، : ؛ ر.ک۷۲ص : م۱۹۵۵اشعری، ) خدای سبحان است.

اساس، این گروه با تفکیک میان روش عقلی و نقلی و اهتمام بر روش نقلی، براین 

معتقدند آیات و روایاتی که از تأثیر فراطبیعی افعال انسان در محیط زیست حکایت  

دارند، به شکل ظاهری آن قابل پذیرش است و در صورت تعارض نیز دین و متون 

 باشد.  دینی مقدم می 

 تحلیل و بررسى

که متکلمان نقل گرا و ظاهر گرا بر امکان تأثیر فراطبیعی در محیط زیست با وجود آن 

آنان ناتمام است که در ادامه به برخی از باور دارند؛ لیکن به نظر می رسد رهیافت 

 شود.اشکالات این دیدگاه اشاره می

گونه که در بررسی دیدگاه  همان:  الف. عدم انحصار روش معرفت به روش نقلی

دیگر  و  نبوده  صحیح  روش  یک  به  معرفتی  روش  انحصار  شد،  بیان  باوران  ماده 

ها نیز مفید معرفت و شناخت هستند. اگر چه روش نقلی، روش معرفتی مهم  روش



 

 

87 

رس 
 بر

ل و
حلی

ت
  ی 

بیع
راط

ط ف
تبا

ار
  ی 

ده 
دی

و پ
ن 

سا
ل ان

فعا
ا

  ی ها 
یط 

مح
ت 

یس
ز

  ی 
ت  

 آی
گاه

ید
ر د

د ب
کی

 تأ
)با

ه   لل
ا

ج 
  ی واد 

 (یآمل 

های عقلی، تجربی و و معتبری است؛ لیکن انحصار معرفت به آن ناتمام است و راه

ق لوُنَ یَ أَفلََا  شهودی نیز علم ساز هستند که در متون دینی نظیر »  2« ن ظُرُونَ یَ أَفلََا  و »  1« ع 

 ها مورد تأیید قرار گرفته است. اعتبار آن 

های معرفتی و به ویژه روش عقلی، با مراجعه با روش:  ب. صحت قاعده الواحد

شود که قاعده الواحد صحیح بوده و هیچ تضاد و تعارضی نیز با اصول و  روشن می

قواعد منقول در متون دینی ندارد. طبق قاعده الواحد، به سبب سنخیت میان علت و 

معلول، صدور افعال مختلف از یک فاعل، منوط به وجود ابعاد مختلف در آن فاعل 

جا که خدای متعالی بسیط محض و فاقد جهات است، صرفا دارای  باشد. از آن می

یک فعل مباشری و مستقیم است و تعدد افعال مباشری، موجب نقص آن حضرت  

شود؛ اما این به معنای عدم احاطه قدرت آن حضرت بر عالم هستی نبوده و خدای  می

متعالی باواسطه و به صورت غیر مباشری بر تمام عالم هستی قادر است و همه چیز 

 زیر نظر اراده و قدرت خدای متعالی قرار دارد.

یکی از مبانی و مقدمات دیدگاه متکلمان نقل گرا و به  :  ج. بطلان قاعده عادت

ویژه اشاعره، قاعده عادت الهی است که بطلان این قاعده امری روشن است، چراکه  

می خویش،  درون  و  وجدان  به  مراجعه  صورت  در  فردی  افعال هر  فاعل  که  یابد 

خویش است و در صورت اراده و خواستش افعالش پدیدار گشته و در صورت عدم  

از او صادر نمی الهی،  تمایل فعلی  شود. همچنین در صورت پذیرش قاعده عادت 

میان افتادن سنگی از بالای کوه و نماز خواندن و روزه گرفتن انسان مومن تفاوتی  

نخواهد بود و هر دو فعل الهی است که جاذبه زمین و اراده انسان صرفا به صورت  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۶۸( :  ۳۶. یس )1

 . ۱۷( : ۸۸. غاشیه )2
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اند. این درحالی است که خود اشاعره نیز  عادت در کنار این افعال الهی قرار گرفته

 این لازمه حرف خویش را نپذیرفته و حکم به برتری نماز بر دیگر افعال دارند. 

اگرچه این دیدگاه از امکان تأثیر فراطبیعی :  د. حل نشدن مشکل تعارض علم و دین 

کند؛ لیکن پاسخی به مشکل تعارض علم و دین ارائه نکرده در محیط زیست دفاع می 

است، چراکه عامل و علت آثار بیان شده در متون دینی را، علل   و بیشتر به آن دامن زده 

اند و این فراطبیعی و به ویژه خدای سبحان دانسته و نقشی برای علل طبیعی قائل نشده 

داند و این باقی بدان معناست که دین علت وقایع را فرامادی و علم علت را مادی می 

 ماندن تعارض است.

 حکما و متکلمان عقل گرا 

حکما و متکلمان عقل گرا معتقدند تأثیر فراطبیعی در محیط زیست ممکن است؛ اما  

هاست و لذا هیچ تعارضی  این تأثیر نه در عرض علل طبیعی و مادی، بلکه در طول آن

میان علم و دین وجود ندارد. متون دینی به علل عالی و فراطبیعی اشاره دارند که این 

آن تأثیر  و  نگذاشته  اثر  زیست  محیط  و  ماده  عالم  در  مستقیم  به صورت  با  علل  ها 

مادی و طبیع ختم میواسطه  به علل  نهایت  شوند. علوم  های مختلفی است که در 

یابند، بنابراین متون  های تجربی به این علل دانی و طبیعی دست میطبیعی و دانش 

های  علت های تجربی به  دینی در مقام تبیین علل غیر مباشری هستند و علوم و دانش 

 اند. مباشری پرداخته 

پایه، سخن دین و علم هر دو صحیح بوده و هر کدام به بخشی از علل اشاره  براین 

های زیست محیطی محقق  دارند که با کنارهم قرار گرفتن مجموع این علل، پدیده 

شوند، پس تعارض دین و علم در مسأله حاضر، بدئی و غیر مستقر است که با می
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 شود. تأمل عقلی و بررسی عقلائی مسأله، تعارض مذکور دفع و نه رفع می

که، حکما و متکلمان عقل گرا با پذیرش قاعده الواحد و لزوم سنخیت توضیح آن 

خدا،  با  مخلوقات  تمام  میان  وجودی  ارتباط  پذیرش  ضمن  معلول،  و  علت  میان 

آن   که  است  فعل  یک  دارای  فقط  مباشری  صورت  به  سبحان  خدای  که  معتقدند 

باشد. مخلوق نخست و عقل اول می( عقل اول) مخلوق موجودی مجرد و غیر مادی

به سبب سنخیت میان معلول و علت، موجودی بسیط، دارای تمام کمالات وجودی، 

فاقد هرگونه استعداد و دارای فعلیت تام است؛ اما در عین حال چون دارای وجود 

 باشد، موجودی فقیر محض و ممکن است.غیر مستقل و ربطی می

سبب ماهیت داشتن ( که خدای سبحان فاقد آن است ) همین محدودیت وجودی

رو عقل عقل اول شده و این به معنای داشتن کمترین جهات تعدد در اوست، ازاین 

تواند منشأ افعال متعدد قرار گیرد؛ لیکن چون جهت  اول برخلاف خدای سبحان، می

تواند  تعدد در عقل اول بسیار اندک است، فعل مباشری او نیز بسیار اندک بوده و نمی

اول قرار   از عقل  بعد  باشد. مجرداتی که  ماده  عالم  فراوان  منشأ مستقیم موجودات 

اثر گرفته نیز، به صورت مباشری در عالم ماده  اند و دارای جنبه تکثر کمی هستند 

  کنند. این سیر در میان موجودات مجرد ادامه داشته تا به موجود نداشته و دخالت نمی 

تواند به صورت  مجردی رسیده که دارای جنبه تکثر فراوانی بوده و به همین سبب می

 مستقیم در عالم ماده دخالت کند.

باشد. عقل اول، علت ایجاد  اساس، عقل اول منشأ تکثر در عالم هستی میبراین 

عقل دوم و عقل دوم علت ایجاد عقل سوم و این سیر طولی تا عقل دهم ادامه پیدا 

کند. به عقل دهم »عقل فعال« اطلاق شده که موجودی مجرد، مستقل از نفس و  می
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عالم ملکوت    1قائم به ذات است که منشأ تکثرات و علت پیدایش عالم ملکوت است.

شود. سپس در عالم ناسوت نیز علل و عوامل مختلف  نیز سبب ایجاد عالم ناسوت می

های موجب ایجاد پدیده   - ها دست یافته است های بشری به برخی از آنکه دانش -

می  محیطی  زیست  آملی،  ۳۸۲ص  :  ق۱۴۲۲طباطبایی،  )  شوند.مختلف  جوادی  ؛ 

 (  ۸۴ص : ۱۳۸۳

 تأثیر فراطبیعی افعال انسان بر محیط زیست( وقوع) تحقق سنجی

افعال انسان در محیط زیست، اینک نوبت به تحقق   پس از تبیین امکان تأثیر فراطبیعی

سنجی و کیفیت وقوع این تأثیر است. تأثیر فراطبیعی افعال انسان در محیط زیست به 

 شود.سه گونه و شکل محقق می 

 تأثیر صورت باطنی افعال انسان بر محیط زیست 

شوند  ، ملکوت و ناسوت تحلیل می در دانش فلسفه مخلوقات در سه عالم جبروت

؛ جوادی ۳۷۹ص  :  ق۱۴۲۲طباطبائی،  )  که فقط عالم ناسوت مادی و طبیعی است.

البته موجودات مادی و طبیعی، علاوه بر ساحت و جنبه مادی  ( ۸۴ص : ۱۳۸۳آملی، 

  مَن    و ظاهری خود، دارای ساحت و جنبه معنوی و باطنی نیز هستند که در آیات »قُل  

 ی  شَ  کلُ   مَلکَوُتُ  د ه  یَ ب  
 ی  شَ  کلُ   مَلکَوُتُ   د ه  یَ ب   یالَّذ و »فَسُب حانَ  2«ء 

 ی  إ لَ  وَ  ء 
جَعُون«  ه  ترُ 

به  3

ها، زمین  آن اشاره شده است. در آیات و روایات دیگر نیز بر ساحت ملکوتی آسمان 
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

پذیرد. )ابن سینا،  . حکمت مشاء این عقل را علت ایجاد عالم ماده دانسته و اساسا عالم ملکوت را نمی1
به تبیین  ۳۶۰-۳۸۵، ص  ۲: ج  ۱۳۸۴؛ همو،  ۴۱۱: ص  ۱۳۷۹ انوار قاهره طولی  با  ( حکمت اشراق نیز 

 (  ۳۴۰: ص ۱۳۸۳؛ قطب الدین شیرازی، ۲۳۲-۲۳۰، ص ۲: ج ۱۳۷۵مسأله پرداخته است. )سهروردی، 

 . ۸۸( :  ۲۳. مؤمنون ) 2
 . ۸۳( :  ۳۶. یس )3
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 2و امکان علم انسان به این ساحت ملکوتی اشاره شده است.  1و تمام مخلوقات الهی 

 (  ۴۳۰، ص ۸ج : ق۱۴۱۴مجلسی، )

حج، نماز، صدقه، کاشت درخت ها نظیر  اساس، افعال عادی و طبیعی انسان براین 

دارای صورت و ساحت باطنی    ملموس و قابل مشاهده،علاوه بر صورت ظاهری    و ...

 (  ۱۸۰ص : »ب« ۱۳۸۶؛ همو، ۱۸۴ ص: ۱۳۸۸آملی، جوادی ) هم هستند.

این صور باطنی در همین دنیا و با فعل انسان ایجاد شده و یکی از موجودات عالم  

هاست.  ها و دنیا ظرف حدوث آن باشند. معاد و قیامت ظرف ظهور این صورت تکوین می 

گذارند و از آن اثر  این صور همانند دیگر موجودات عالم هستی، در عالم تکوین اثر می 

نظیر علیت  )   هایی که امور مادی و طبیعی سبب و علت ایجاد پدیده پذیرند، لذا چنان می 

هستند، صور باطنی و ملکوتی نیز علت پدیداری رخدادهای مختلفی  (  آتش برای گرما 

 (  ۷۹  ص :  »ب«   ۱۳۸۱همو،  )   شوند. در عالم هستی و محیط زیست می 

حقیقت این صور، از تبیین رابطه البته با توجه به عدم دسترسی عقل و تجربه به  

ها نیز ناتوان هستند و برای کشف این ارتباط باید از روش نقلی و کشف و عللی آن 

شود و اندک افرادی شهود استفاده کرد. راه شهود تنها برای شاهدان و عارفان محقق می 

کشف می  برای  معتبر  راهی  دینی  متون  به  مراجعه  لذا  شوند،  نائل  بدان  توانند 

 ( ۱۸۴ص  :  ۱۳۸۸همو،  )   باشد. های باطنی اعمال انسان و به خصوص آثار آن می صورت 

های دارای صورت   شود که برخی از افعال انسان با مراجعه به متون دینی مشاهده می 

باطنی هستند که سبب ایجاد وقایعی در عالم تکوین و به خصوص در محیط زیست  
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۱۸۵( :  ۷. اعراف )1
 . ۷۵( : ۶. انعام )2
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ها علت ایجاد صور باطنی و این صور توان نتیجه گرفت که افعال انسان شوند، لذا می می 

باشند. البته این علیت به صورت مستقیم و های زیست محیطی می علت ایجاد پدیده 

واسطه   با  هستند،  مادی  غیر  و  ملکوت  عالم  از  که  صور  این  و  نبوده  واسطه  بدون 

همو، )  گذارند.بر محیط زیست اثر می (  نظیر ابر برای بارش باران)   موجودات مادی 

 ( ۳۴۳- ۳۴۲، ص ۸ج :  ۱۳۷۸

 تأثیر نفس مجرد بر محیط زیست

شوند. این  گذشت که مخلوقات به سه عالم جبروت، ملکوت و ناسوت تحلیل می 

سه عالم از نظر وجودی دارای تفاوت تشکیکی هستند. عالم جبروت مجرد محض 

و عقلی، عالم ملکوت مجرد مثالی و برزخی و عالم ناسوت غیر مجرد و مادی است. 

این عوالم دارای رابطه عللی بوده و عالم جبروت علت وجودی عالم ملکوت و عالم  

به سبب (  ۳۸۰-۳۷۹:  ق۱۴۲۲طباطبایی،  )  ملکوت علت وجودی عالم ناسوت است.

رابطه تشکیکی و عللی میان این عوالم، اگر موجودی در درجات بالای وجودی قرار  

ها تر اثر گذاشته و در آنتواند با رعایت سنخیت، در موجودات پایینداشته باشد، می

 (  ۸۴ص : ۱۳۸۳آملی، جوادی ) سازد. آثاری را پدیدار

ها در کیفیت و نحوه تحقق نفس، سه دیدگاه مطرح است. ماده باوران و ماتریالیست 

کنند. بیشتر متکلمان نقل گرا بر جسمانیت بر یکسانی نفس و بدن و مادیت آن حکم می 

نفس  بی ۳۳۷- ۳۳۳ص  :  ق ۱۴۰۰اشعری،  )   لطیف  عبدالجبار،  قاضی  ، ص ۱۱ج  :  تا ؛ 

مرتضی،  ۳۱۰-۳۱۲ و (  ۱۰۴، ص  ۵۸ج  :  ق ۱۴۰۳؛ مجلسی،  ۳۳ص  :  ق ۱۴۱۱؛ سید 

 حکما و بیشتر متکلمان عقل گرا بر تجرد نفس باور دارند.
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نقلی متعدد مبنی بر تجرد نفس،  از    1با توجه به وجود ادله عقلی و  نفس انسان 

البته این دو عالم در درون خود نیز دارای    2باشد. مصادیق عالم ملکوت یا جبروت می

انسان  رفتار  و  اعمال  که  هستند  فراوانی  تشکیکی  تنزل مراتب  یا  ارتقاء  موجب  ها 

شوند. افعال نیک و پسندیده موجب تعالی و رشد درجات  درجات وجودی نفس می 

 گردند. وجودی و در مقابل افعال شر و ناپسند موجب تنزل درجات وجودی نفس می 

بر این اساس افعال انسان در تعیین درجه وجودی نفس او موثر و درجات وجودی 

نفس تعیین کننده تأثیر و عدم تأثیرگذاری نفس در عالم تکوین و محیط زیست است.  

در   عللی  تصرف  توان  طبیعتا  باشد،  بالاتر  انسان  نفس  وجودی  درجات  هرچه 

را کسب می بیشتری  پایینموجودات  نخواهد  کند و هرچه  را  قابلیت  این  باشد،  تر 

د مورد توجه قرار یکه با   یگر ینکته د»:  نگاردآملی میالله جوادی  که آیت  داشت. چنان 

اء مرده، سرسبز  یست. اح یکسان ن ین است که مراتب و مقامات اهل عرفان  یرد ایگ

 ی اء الهی رائج اول یکارهال، از  ین قبیاز ا یکردن درخت پژمرده و بارش باران و امور

 (  ۲۶، ص ۱ج : »ج« ۱۳۸۶آملی، جوادی ) «،است.

اساس، افعال نیک با افزایش ظرفیت وجودی انسان به او قابلیت تصرف در  براین 

می  اعطا  را  زیست  محیط  و  تکوین  سلب عالم  را  قابلیت  این  ناپسند  افعال  و  کنند 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  ۹۹- ۶۹: ص  ۱۳۹۸و    ۳۷- ۵: ص  ۱۳۹۷. نگارنده این ادله را در جایی دیگر بررسی کرده است. )ر.ک: نگارنده،  1
. دو رهیافت عمده بر تجرد نفس در میان حکما مطرح است. برخی نظیر حکمت مشاء نفس را از ابتدا 2

ند و نفس را از بدو آفرینش مجرد عقلی اموجودی مجرد دانسته و قائل به حدوث و بقاء روحانی آن شده 
دانند. حکمت متعالیه و صدرالمتألهین با رهیافت حدوث جسمانی و بقاء  و از مصادیق عالم جبروت می
اند و نفس انسانی را مجرد مثالی و از مصادیق عالم ملکوت دانسته که روحانی تجرد نفس را پذیرفته

 ۶۶، ص  ۳م: ج  ۱۹۸۱قابلیت حرکت و رسیدن به عالم جبروت و تجرد عقلی را دارد. )صدرالمتألهین،  
 ( ۳۷۱و  ۱۸، ص ۹و ج 
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 (  ۸۴ص : ۱۳۸۳؛ همو، ۳۰۴، ص ۱ج : ۱۳۷۸همو، ) کنند.می

 تأثیر خواست و اراده الهى بر محیط زیست

افعال نیک موجب خرسندی و شادمانی و افعال ناپسند سبب خشم و غضب پروردگار  

. اگرچه محل اصلی پاداش و عقاب سرای آخرت است؛ لیکن شوندها میاز انسان 

خدای متعالی گاهی در این دنیا و به مصالح مختلفی، بخشی از این پاداش و عقوبت  

انسان  به  میرا  رازق   1چشاند، ها  و  خالق  رضایت  انسانی  که  صورتی  در  بنابراین 

هایی که انتظار خویش را جلب کرده باشد، مورد لطف و عنایت او قرار گرفته و از راه

 2کند. رود و با وسائط مختلف فراطبیعی و طبیعی پاداش خویش را دریافت میآن نمی

همچنین انسانی که خشم و غضب الهی را برانگیخته باشد، از عذاب و عقوبت آن  

حضرت در امان نمانده و آن حضرت از وسائط مختلف و به صورت فراطبیعی و  

 (  ۲۰۱ص : ۱۳۸۶همو، ) کند.طبیعی بر او عذاب و بلا نازل می

های الهی، از طریق محیط زیست پدیدار ها و عقوبت بخش عمده ای از پاداش

ها و سیل، زلزله و ... برخی از شوند. بارش باران، نبود آفات و ... از جمله پاداشمی

های زیست محیطی هستند، بنابراین افعال انسان موجب خشنودی یا خشم عقوبت 

پروردگار شده و او نیز از با اراده و قدرت خود در عالم تکوین و محیط زیست اثر  

 سازد.های زیست محیطی مطلوب یا نامطلوبی را محقق می گذاشته و پدیده 

های زیست محیطی  البته با توجه به قاعده الواحد، خدای متعالی پاداش و عقوبت 

اراده  مختلف،  وسائط  به  فرمان  با  و  نکرده  ایجاد  مباشری  و  مستقیم  به صورت  را 

ص  :  ۱۳۸۳آملی،  ؛ جوادی  ۶۸۴، ص  ۳ج  :  ۱۳۷۵طوسی،  )  کند.خویش را پدیدار می 

 (  ۵۱-۵۰، ص  ۱۱ج : ۱۳۷۸؛ همو، ۸۴

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۲۶( :  ۳۹؛ زمر ) ۱۴۸( :  ۳. آل عمران ) 1

 . ۳۸( : ۲۴. نور )2
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هیچ  و  است  موجودات  تمام  العلل  علت  متعالی  خدای  گفت،  باید  پایان  در 

موجودی بدون عنایت حضرت حق، توان تصرف و حرکت ندارد، لذا در دو تأثیر  

زیست )  پیشین محیط  بر  مجرد  نفس  تأثیر  و  انسان  افعال  باطنی  نیز  (  تأثیر صورت 

ها در عالم خدای متعالی به عنوان علت العلل و علت هستی بخش در ایجاد پدیده 

جا نظر و توجه نقش داشت و صور باطنی و نفس انسان وسائط الهی بودند؛ اما در آن 

جا نیز خدای متعالی برای پاداش یا  به علیت صورت باطنی و نفس انسان بود. در این 

کند؛ اما نظر و توجه به علیت باری تعالی و نه عذاب از وسائط مختلفی استفاده می

 وسائط است.

 مصداق سنجی تأثیر فراطبیعی افعال انسان بر محیط زیست

پس از تبیین و تحلیل کیفیت و چگونگی تأثیر فراطبیعی و غیر عادی افعال انسان بر  

بیان شده در متون دینی پرداخته  از مصادیق  به بررسی برخی  اینک  محیط زیست، 

ها منتسب شده که به صورت عادی و طبیعی شود که آثار زیست محیطی به آن می

محیط  در  مطلوب  آثار  پیدایش  موجب  پسندیده  و  نیک  افعال  نیستند.  تحلیل  قابل 

 شوند. های زیست محیطی مخرب میزیست و افعال شر و معصیت سبب ایجاد پدیده 

 تأثیر فراطبیعی افعال نیک و پسندیده بر محیط زیست 

افعال نیک و پسندیده و از رابطه میان بعض  از متون دینی  وقایع زیست    در برخی 

ها و ... سخن به محیطی مطلوب مانند نزول باران، سرسبزی درختان، پرُ آبی جوی

ها به صورت ظاهری و طبیعی تبیین پذیر نبوده و  میان آمده است که رابطه میان آن

 باید به صورت غیر عادی و فراطبیعی تبیین شوند.  
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ر تقَامُوا عَلیَ الطَّ قَیبر اساس آیه »وَ أَن  لوَ  اس   لََْس 
در صورتی که   1ناهُم  ماءً غَدَقاً« ی  قَة 

از دین فاصله  ناملایمات زندگی  با  ایمان خود استقامت ورزند و  مردم بر اسلام و 

شوند. پرُ آبی موجب رشد درختان و گیاهان  مند میهای فراوان بهرهنگیرند، از آب

آبی تلف نشده و چرخه و اکوسیستم محیط زیست  آبی و بیکم شود. حیوانات از  می

های نیکوکار نیز از این شرایط نفع برده و با کسب  یابد. انسان بدون مشکل جریان می

 ( ۹۰ص : »د« ۱۳۸۶آملی، جوادی ) کنند.روزی، زندگی شیرین و آبادی را تجربه می 

آبی،  براین  پرُ  باران،  بارش  فراطبیعی  ایمان علت  بر  استقامت  باید گفت  اساس، 

آب گونه ذخیره  سرزندگی  زیرزمینی،  کلمه های  یک  در  و  جانوری  و  گیاهی  های 

برند. بارش  ها و جامعه نیز از این شرایط نفع میباشد. انسان سلامت محیط زیست می

این کسب و   دامداری است و گسترش  باغداری و  باران موجب رونق کشاورزی، 

می روزی  و  رزق  کسب  و  اقتصادی  رونق  موجب  وفور  کارها  با  همچنین  شود. 

ها، انواع گوشت ها، سبزی ها مردم با مشکلاتی مانند کمبود آب آشامیدنی، میوه نعمت 

 شوند.و ... مواجه نمی

لَ ال قُرى  نا عَلَ   مطابق آیه »وَ لوَ  أَنَّ أَه  ا لفََتحَ  « ی  آمَنوُا وَ اتَّقوَ  ض  رَ  ماء  وَ الْ   م نَ السَّ
  2ه م  برََکات 

شود. در این آیه  ایمان و تقوای مردم جامعه، موجب نزول برکات آسمانی و زمینی می 

همچنین عمل    3های زیست محیطی، ایمان و تقوا معرفی شده است. شرط تحقق نعمت 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . 16( : 72. جن )1

 . ۹۶( : ۷عراف ) . ا2

لَ ال قُرى« شهر و جامعه مشخص و معینی نیست، بلکه شامل هر منطقه و جامعه. مراد آیه شریف از  3 ای »أَه 

شود، زیرا »ال« در این کلمه جنس و نه عهد است، بنابراین شرطیت ایمان و تقوا بر نزول برکات شامل  می

 ( ۱۹۰: ص ۱۳۸۶آملی، تمام جوامع شده و اختصاص به گروه خاصی ندارد. )ر.ک: جوادی 
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های آسمانی که انبیاء هر زمان برای مردم  که در کتاب - مردم و جامعه به دستورات دینی  

»وَ لوَ   :  شود های آسمانی و زمینی می موجب برخورداری آنان از نعمت   - اند خویش آورده 

ن ج  الْ   وَ  راةَ  التَّو  أَقامُوا  إ لَ ی أَنَّهُم   أُن ز لَ  ما  وَ  ت   ی  لَ  تحَ  م ن   وَ  ق ه م   فوَ  ن  
م  لَْکَلَوُا  رَب ه م   م ن   ه م  

 » جُل ه م  نتیجه    1أَر  در  و  آب رودها  افزایش  باران،  بارش  عامل  توبه  و  استغفار  همچنین 

 (  ۶۳۶، ص  ۱۰ج  :  ۱۳۷۸همو،  )   2ها معرفی شده است. سلامت و فراوانی باغ 

 های آسمانیای میان نزول برکات و نعمت بر اساس این آیات مبارک، ارتباط ویژه 

ها های زمینی نظیر پرُ آب بودن چشمهمانند برف، باران، تابش آفتاب و ... و نعمت )

سفره حاصلو  زیرزمینی،  آب  ...های  و  خاک  به  (  خیزی  عمل  و  تقوا  ایمان،  با 

دستورات دینی موجود در کتب آسمانی وجود دارد. با بررسی طبیعی و تجربی میان 

رو حکم به تأثیر فراطبیعی شود، ازاین این افعال و آثار بیان شده، ارتباطی مشاهده نمی 

  ۱۳۸۳؛ همو،  ۱۹۰ص  :  ۱۳۸۶همو،  )  شود.ها میاین افعال بر نزول برکات و نعمت 

 ( ۱۷۷، ص ۳ج : »ب«

گفته شد که این تأثیر به سه گونه تأثیر نفس مجرد، تأثیر صورت باطنی و تأثیر 

 شود.خواست و اراده الهی محقق می

ها با انجام افعال بیان شده  انسان : الف. تکامل نفس و تصرف آن در محیط زیست 

آوردند. صالح اسباب رشد معنوی خویش را فراهم میمانند ایمان، تقوا و انجام اعمال  

پرهیزکاری   و  الهی  خدا-تقوای  مقررات  و  قوانین  رعایت  معنای  به  به  )  که  عمل 

دین و  خدا  نواهی  ترک  و  ؛  ۱۶۳، ص  ۵ج  :  ق۱۳۹۰طباطبایی،  )  است(  دستورات 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۶۶(:  ۵. مائده ) 1
 . ۱۲- ۱۰(: ۷۱؛ نوح )۵۲(:  ۱۱هود ) .2
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عامل اصلی رشد و علو درجات نفس انسان    -(  ۲۱۲، ص  ۱۵ج  :  ۱۳۷۸آملی،  جوادی  

باشد. ایمان به خدا آغاز مسیر هدایت و تعالی نفس انسان است و استقامت بر آن می

انسان  که  هنگامی  نشود.  خارج  سعادت  مسیر  از  انسان  تا  شده  برابر  سبب  در  ها 

های زندگی صبر پیشه کرده و با ایمان به خدا و باور به حقانیت  مشکلات و مصیبت 

و کارکردهای دین آن را رها نکرده و برای حل مشکلات ضمن تلاش و کوشش به 

پردازند، نفس خویش را پرورش داده و راز و نیاز با خدا، دعا و دیگر افعال نیک می 

ها در درجات  کنند، بنابراین نفس انسان در سیر صعودی عالم، پیشرفت شگرفی می

آثار مطلوبی را وجودی قرار گرفته و می  والای با تصرف در محیط زیست،  توانند 

ها، پس از علو و ارتقاء وجودی به  محقق سازند. روشن است که نفس مجرد انسان 

ها و ...  ها، دریاها، درختان و جنگلمراتب، از مخلوقات مادی الهی نظیر آسمان، کوه 

آملی،  جوادی  )  ها اثر نمایند.توانند در آن بالاتر بوده و در صورت خواست و اراده می

 (  ۳۰۴، ص ۱ج :  ۱۳۷۸؛ همو، ۳۶ص : ۱۳۸۱

زا اساس، نفس افراد نیکوکار با تصرف تکوینی موجب پیدایش ابرهای باران براین 

شده و با بارش     ـ با پشت سر هم قرار گرفتن سلسله علل فراطبیعی و طبیعی مناسب ـ  

شود. البته تصرف کامل در محیط زیست، نیازمند درجات بسیار باران پرُ آبی فراهم می

که تصرفات اولیای الهی از جمله مصادیق آن هستند. چنانوالایی است که انبیاء و  

، ص ۵ج  :  ۱۳۷۸همو،  )  ناشی از قدرت روحانی آن پیامبر است.  7حضرت سلیمان

توانند چنین تصرفاتی را تر قرار دارند، می های عادی که در مراتب پایین انسان (  ۷۰۱

 در عالم تکوین و محیط زیست به صورت محدود و موردی داشته باشند. 

ها، افزون بر تأثیر نفس انسان :  ب. تأثیر صورت باطنی افعال نیک در محیط زیست 
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شوند. هنگامی صورت باطنی افعال نیک یاد شده نیز موجب بارش باران و پرُ آبی می

ها استقامت و مداومت که مردم ایمان و تقوا داشته و اعمال نیک انجام دهند و بر آن

های باطنی از  شوند. این صورتهای باطنی و معنوی ایجاد می داشته باشند، صورت 

توانند  سویی به سبب غیر مادی بودن و از سوی دیگر به سبب زیبایی و نیکو بودن می

با  انسان  فعل  باطنی  بنابراین صورت  گذارند،  اثر  زیست  محیط  و  تکوین  عالم  در 

پدیده  ایجاد  موجب  عللی  آب دخالت  نشدن  عمیق  باران،  بارش  چون  های  هایی 

  ص:  ۱۳۸۸همو،  )  شود.ها و محصولات کشاورزی و ... میزیرزمینی، فراوانی نعمت 

 (  ۱۸۰ص : »ب« ۱۳۸۶؛ همو، ۱۸۴

های زیست محیطی بیان شده در متون دینی، در حقیقت معلول و  اساس، نعمت براین 

شوند. فعل  های فراطبیعی و طبیعی محقق می نتیجه فعل نیک انسان هستند که با واسطه 

انسان به صورت تکوینی سبب ایجاد صورت باطنی و صورت باطنی علت تغییرات در  

 شود و در این میان وسائط فراوانی وجود دارد. محیط زیست و عالم تکوین می 

الهی در ظرف محیط زیست  آثار غیر :  ج. پاداش  ایجاد  از متون دینی  در برخی 

عادی زیست محیطی در پی افعال نیک انسان به خدای متعالی نسبت داده شده است.  

ها، برکات آسمانی و زمینی را خدای سبحان است که پس از ایمان و تقوای انسان 

   1کند.نازل می 

موجب    هاانسان  عمل صالح  و  تقوا  ایمان،  نظیر  ارزشمندی  نیک  افعال  انجام  با 

کنند، لذا پروردگار با لطف و  خشنودی خدا شده و رضایت آن حضرت را جلب می

تفضل خویش با این افراد برخورد کرده و بخشی از پاداش آنان را در دنیا و با ایجاد 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۹۶( : ۷اعراف ) . 1
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های کند. بارش باران، افزایش آب شرایط زیست محیطی مطلوب به مردم پرداخت می 

پاداش از جمله   ... آفات و  نبود  های زیست محیطی  زیرزمینی، حاصلخیزی خاک، 

 (  ۱۷۳، ص ۱ج : ۱۳۸۹همو، ) هستند.

البته خدای متعالی افعال خویش را به صورت مستقیم و مباشری انجام نداده و  

دهد. خدای برای تحقق اراده خود به وسائط مختلف مجرد و غیر مجرد فرمان می 

هستند.   حضرت  آن  تجلی  مخلوقات  تمام  و  دنیاست  وقایع  العلل  علت  سبحان 

مادی واسطه  علل  فرشتگان و  عقول،  مختلف  مراتب  نظیر  مختلفی  و موجودات  ها 

رو در آیات مورد بحث، علاوه بر اسناد مأمور خدا برای تحقق اراده الهی هستند، ازاین

خدانعمت  بر  فراطبیعی)  ها  زمیننعمت (  علت  و  آسمان  بر  طبیعی)  ها  نیز  (  علل 

آیت الله جوادی آملی در تبیین این  (  ۱۷۶، ص  ۹ج  :  ۱۳۸۲همو،  )  اند.منسوب شده 

 : نگاردنکته می 

نظام علت و معلول استوار است. ه   ی جهان هست  بدون    ی ا ده ی چ پد ی بر اساس 
ر  ی د س ی چنانچه در نزول باران با   د ی آ ی وجود علت آن خود به خود به وجود نم 

ش ابر و  ی دا ی ل آب به بخار و پ ی انوس و تبد ی د بر اق ی آن از تابش خورش   ی ع ی طب 
ابد.  ی له باد و باردار شدن آن تا سرد شدن و بارش آن تحقق  ی حرکت آن به وس 

سبحان است و تنها راه نزول باران   ی د توجه کرد نظام آن به دست خدا ی با  ی ول 
  ی ن ی د   ی ها چه در آموزه شود چنان ی به راه شناخته شده توسط انسان منحصر نم 

 (  ۱۹۵ص  :  ۱۳۸۶همو،  )   ر نماز و دعا بر نزول باران آمده است. ی سخن از تأث 

 تأثیر فراطبیعى افعال معصیت و شر بر محیط زیست 

مصیبت  و  مشکلات  موجب  معصیت  و  شر  افعال  از  محیطی برخی  زیست  های 

رویه آب موجب  شوند که به صورت طبیعی قابل تحلیل هستند. مثلا مصرف بیمی

شود. در متون دینی افزون بر این، به افعالی اشاره شده که در ظاهر و خشکسالی می
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به صورت عادی دارای اثر نامطلوب زیست محیطی نیستند؛ اما با این حال این آثار  

ها منتسب شده است. در ادامه به برخی از این افعال و چگونگی تأثیر غیر عادی  به آن 

 شود.ها اشاره میو فراطبیعی آن

فُوا عَن  کثَیَ کمُ  وَ  یدی  بةَ  فَب ما کسََبتَ  أَ یبر اساس آیه »وَ ما أَصابکَمُ  م ن  مُص و   1ر« یع 

ر  ب ما کسََبتَ  أَ   یظَهَرَ ال فَسادُ ف  »  ی  ال برَ  وَ ال بحَ 
ضَ الَّذیذیُ النَّاس  ل    ید  تمام    2« عَم لوُا   یقَهُم  بعَ 

شوند، نتیجه، محصول و معلول فعل ناپسند  هایی که بر انسان وارد می ها و رنجمصیبت 

با بخشش و  العلل و علت تامه عالم،  به عنوان علت  البته پروردگار  خودش است. 

دهد که نتیجه تمام افعال زشت بر انسان  محو نمودن بسیاری از گناهان، اجازه نمی

 ( 203-202ص : 1386همو، ) وارد شوند.

شوند، در  بخشی از این آثار و نتایج نامطلوب که در پی افعال انسان بر او وارد می

شوند. های مخرب زیست محیطی محقق میظرف محیط زیست و به صورت پدیده

دروغ  نمونه،  زکات  برای  پرداخت  عدم  و  باران  بارش  قطع  سبب  حاکمان  گویی 

می  همچنین   (  ۵۲۴، ص  ۱ج  :  ق۱۴۱۳صدوق،  شیخ )  شود.موجب مرگ چارپایان 

  شود. نپرداختن زکات موجب محرومیت انسان از برکات زمین و کاهش بارندگی می

خوردن مال مردم سبب از بین رفتن    (  ۵۰۵، ص  ۳و ج    ۳۷۳، ص  ۲ج  :  ۱۳۶۵کلینی،  )

نظیر خشکسالی و تلف شدن یا کم شدن محصول کشاورزی و )  برکت رزق و روزی

زنا در  (  ۱۵، ص  ۴ج  :  ق۱۴۱۳صدوق،  شیخ )  شود.می(  هادام  زمانی که فعل زشت 

 (  ۵۲۴، ص ۱ج : همان) ود.شجامعه رواج یابد، زمین لرزه ایجاد می 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۳۰( :  ۴۲. شوری ) 1

 . ۴۱( : ۳۰. روم ) 2
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ای مرتکب گناهان شده گزارش شده، هنگامی که بیشتر افراد جامعه  7از امام باقر

و دیگران سکوت کرده و به تماشای این گناهان بپردازند، خدای سبحان بارانی را که 

ها و برای این جامعه مقدر شده بود، بر سر آنان نازل نکرده و باران در دریاها، بیابان 

 (  ۲۵۲ص : ق۱۴۰۶صدوق، شیخ )  بارد که نفعی برای مردم ندارد.هایی میکوه

ها به روشن است که ارتباط وقایع زیست محیطی یاد شده با افعال ناپسند انسان 

فراطبیعی   و  عادی  غیر  طریق  از  فقط  و  نیست  تبیین  قابل  عادی  و  طبیعی  صورت 

 توان به تحلیل این رابطه پرداخت.می

نپرداختن زکات، زنا، ظلم،  :  در محیط زیست الف. تنزل نفس و عدم امکان تصرف  

ها  دروغگویی و دیگر افعال معصیت و ناپسند موجب تنزل درجات وجودی فاعل آن

شوند. با کاهش جایگاه وجودی انسان، قابلیت و توانایی تصرف در عالم تکوین می

می دست  از  یا  و  نیاورده  دست  به  را  زیست  محیط  با  و  رویارویی  در  لذا  دهد، 

مصیبت پدیده  دفع  و  دخالت  توانایی  مخرب،  محیطی  زیست  را  های  ضررها  و  ها 

 شود.ها مبتلا مینداشته و به تمام آن 

همچنین افعال ناپسند و  :  ب. تأثیر صورت باطنی افعال معصیت بر محیط زیست 

های باطنی زشتی هستند که علت فراطبیعی وقوع نکوهیده یاد شده، دارای صورت

های طبیعی بیان شده در متون دینی نظیر خشکسالی، سیل، زلزله و ... هستند. پدیده 

ایجاد صورت انسان  مستقیم سبب  و  مباشری  به صورت  افعال  این  انجام  با  های ها 

با واسطه موجب پیدایش این پدیده  های باطنی زشت و به صورت غیر مباشری و 

ناگوار طبیعی هستند، چراکه بر اساس قانون علیت تخلف علت از معلول محال است. 

های زیست محیطی مخرب اثر وضعی و تکوینی افعال انسان  به دیگر سخن پدیده 
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 (  ۵۷، ص ۵ج : ۱۳۸۰آملی، جوادی ) هستند.

زیست  محیط  در ظرف  الهی  مثل  :  ج. عقوبت  ناپسندی  و  افعال زشت  ارتکاب 

دروغگویی، خوردن مال مردم، سکوت در مقابل گناهان و ... مخالفت با دستورات 

افراد به سبب مخالفت و الهی است که موجب خشم و غضب خدا می این  شوند. 

سرکشی از فرمان الهی، مستحق عقوبت هستند و خدا بخشی از عقوبت را در دنیا و 

هایی مانند سیل، زلزله، عدم بارش باران و .... بر در ظرف محیط زیست و با پدیده 

 (۵۵۵، ص ۱۶ج : ۱۳۷۸همو، ) سازد.خطاکاران وارد می

 گیری نتیجه

های زیست  در این تحقیق به تحلیل و بررسی ارتباط فراطبیعی افعال انسان و پدیده 

های زیست محیطی در پی محیطی پرداخته شد. برخی از متون دینی از تحقق پدیده 

رود، دهند که به صورت طبیعی و عادی انتظار تحقق آن آثار نمیافعال انسان خبر می 

 ای غیر علمی و عقلی پرداخته است. رو چه بسا گمان شود که دین به مسأله ازاین 

در این تحقیق روشن شد، تعارضی میان دین و علوم تجربی و طبیعی نیست. با  

تأمل دقیق و با عقل فلسفی در نظام آفرینش، نه تنها تعارضی یافت نشده، بلکه متون  

دینی از منظر دقیق و فلسفی به بررسی روابط پرداخته که خارج از حیطه ادراکی علوم 

لوم طبیعی و عقل عرفی در خصوص روابط طبیعی و عقل عرفی هستند، بنابراین ع

های زیست محیطی ادراکی نداشته و  خاص و غیر عادی میان افعال انسان و پدیده 

ساکت هستند. به دیگر سخن، علوم طبیعی نسبت به مسائل فراطبیعی ساکت بوده و 

ین  کند، نه آن که به نفی و انکار روابط فراطبیعی بپردازد. با اآن را نفی و اثبات نمی

شود که اصولا تعارضی میان متون دینی و علوم طبیعی و عقل عرفی  تعبیر روشن می
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 شود. وجود نداشته و به عبارتی تعارض دفع می

مطابق حکم عقل و نقل، تأثیر فراطبیعی افعال انسان ممکن است و در بسیاری از 

گذارند. در صورتی که افعال انسان  مواقع نیز محقق شده و در عالم خارج نیز تأثیر می

او می نفس گردیده و  باعث تکامل  باشند،  نیک  ارتقاء درجه  خیر و  به سبب  تواند 

را در   اثر گذاشته و وقایع مطلوبی  تکوین  عالم  به صورت فراطبیعی در  وجودیش 

علت  عنوان  به  نیک  عمل  این  باطنی  صورت  همچنین  کند.  ایجاد  زیست  محیط 

پدیده  تحقق  موجب  بعید  علت  و  باران  فراطبیعی  بارش  نظیر  محیطی  زیست  های 

شود. افزون بر این، پروردگار این عمل نیک را بدون پاداش و اجر قرار نداده و به  می

از طریق محیط زیست نعمت مردم و جا ...  معه  آفات و  پرُآبی، کمبود  هایی همانند 

 کند.عنایت می 

در مقابل افعال شر و معصیت موجب تنزل درجات وجودی نفس شده و مانع از  

ناپسند موجب تصرف فراطبیعی نفس در عالم و محیط زیست می افعال  این  شود. 

هایی ایجاد صورت باطنی زشتی در عالم شده که علت و عامل فراطبیعی و بعید پدیده

می واقع   ... و  زلزله  سیل،  خدا نظیر  با  مخالفت  به  که  افرادی  همچنین  شوند. 

اند، مورد خشم آن حضرت قرار گرفته و از عقوبت و عذاب الهی در امان  پرداخته 

نخواهند ماند و خدای متعالی در بستر محیط زیست این افراد گناهکار را به جزای 

 رساند. اعمالشان می
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   نشر اسراء، قم.

 ـ .۱۲ تحقیق علی اسلامی، مرکز    ،7حیات عارفانه امام على  (، »ب«  ۱۳۸۱)  ،ـــــــــــــــــ
 نشر اسراء، قم. 

 ـ .۱۳ اکرم)  (،۱۳۸۲)  ،ـــــــــــــــــ رسول  قرآن  6سیره  (،2)  در  نگارش   (  و  تنظیم 
 حسن واعظی محمدی، مرکز نشر اسراء، قم. 

 ـ .۱۴ تنظیم محمد صفایی، مرکز نشر  حماسه و عرفان  (،۱۳۸۳)  ،ـــــــــــــــــ ، تحقیق و 

 اسراء، قم. 

 ـ .۱۵ اندیشه  (،»ب«  ۱۳۸۳)  ،ـــــــــــــــــ رحیمیان  سرچشمه  عباس  تنظیم  و  تحقیق   ،
 محقق، مرکز نشر اسراء، قم.

 ـ .۱۶ ، تحقیق و تنظیم عباس رحیمیان، مرکز  زیستاسلام و محیط  (،۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ
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 نشر اسراء قم. 

 ـ .۱۷ ، تحقیق و تنظیم علی نصیری، نزاهت قرآن از تحریف  (،»ب«  ۱۳۸۶)   ،ـــــــــــــــــ
 مرکز نشر اسراء، قم. 

 ـ .۱۸ متعالیه  (،»ج«  ۱۳۸۶)  ،ـــــــــــــــــ مختوم، شرح حکمت  تدوین  رحیق  و  تنظیم   ،
 اسراء، قم.حمید پارسانیا، مرکز نشر 

 ـ .۱۹  ، مرکز نشر اسراء، قم.فلسفه حقوق بشر (،»د« ۱۳۸۶) ،ـــــــــــــــــ

 ـ .۲۰ دینى  (،»هـ«  ۱۳۸۶)  ،ـــــــــــــــــ معرفت  هندسه  در  عقل  احمد منزلت  تحقیق   ،
 اسراء، قم. واعظی، مرکز نشر 

 ـ .۲۱ ، تحقیق حسن واعظی محمدی، مرکز جرعه ای از صهبای حج  (،۱۳۸۸)  ،ـــــــــــــــــ
 نشر اسراء، قم. 

 ـ .۲۲ ، تحقیق و تنظیم محمد صفایی، مرکز نشر  ادب فنای مقربان  (،۱۳۸۹)  ،ـــــــــــــــــ
   اسراء، قم.

یحیییسهرورد .۲۳ اشراقیش)  ،،  مصنفات ش  (،۱۳۷۵)(  خ  اشراقیمجموعه  تصحخ  به  و  ی،  ح 
 .یقات فرهنگیگران، تهران، موسسه مطالعات و تحقیکربن و د یمقدمه هانر

،  ینید احمد حسیق سی، تحق علم الکلام  ىرة فیالذخ  (،ق۱۴۱۱)  نیبن حس  یمرتضی، علسید   .۲۴

 ، قم. یمؤسسة النشر الْسلام

، دار  ثواب الأعمال و عقاب الأعمال  (،ق۱۴۰۶)(  محمد بن علی)  ،هیصدوق، ابن بابو شیخ .۲۵
 الشریف الرضی، قم. 

 ـ .۲۶ ، با تحقیق علی اکبر  هیحضره الفق ی من لا    (،ق۱۴۱۳)(  محمد بن علی)  ،ـــــــــــــــــ
 ، قم.ه قمی ن حوزه علمیغفارى، دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرس

ابراهیم شیرازی،  صدرالمتأللهین .۲۷ المتعال   (،م۱۹۸۱)  محمد بن  العقلیالحکمة  ة یة فى الاسفار 
   ، بیروت.اء التراثی، دار احالاربعة

حسیطباطبا .۲۸ محمد  سید  فیالم  (،ق۱۳۹۰)  ،نیی،  القرآنیتفس  ى زان  الْعلمر  مؤسسة    ی ، 
 للمطبوعات، بیروت. 

 ـ .۲۹  ، نشر اسلامی، قم.مةالحک ةنهای  (،ق۱۴۲۲) ،ـــــــــــــــــــــــ

نشر ،  شرح الإشارات و التنبیهات  (،۱۳۷۵)(  خواجه نصیر الدین)  طوسی، محمد بن محمد .۳۰
 ، قم.البلاغة

السل  .۳۱ الله   ،ةی ریالنص  الفصول  شرح  ى ف  ةیالجلال  الأنوار  (،۱۳۷۸)  ،ورىیفاضل مقداد، بن عبد 
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 .ةیمجمع البحوث الْسلام -ة المقدسةیآستانة الرضومشهد، 
 ، مؤسسه اعلمی، بیروت.تفسیر الصافى (،ق۱۳۸۹) فیض کاشانی، محسن .۳۲

 قاهره.  العامة،  ةیالمصر  مؤسسه  العدل،  و  دیالتوح  ابواب  ىف  ى المغن  (،تا بی)  الجبار  عبدقاضی   .۳۳

علی .۳۴ قراملکی،  آیت    (،۱۳۹۷)  ،قدردان  دیدگاه  از  نفس  تجرد  عقلی  جوادی  ادله  ،  آملیالله 
 .۳۷-۵، ص ۳۲، پیاپی ۲، سال دهم، شماره دوفصلنامه علمى پژوهشى حکمت اسراء

الله جوادی بازخوانی ادله نقلی تجرد نفس از دیدگاه آیت    (،۱۳۹۸)  ،قدردان قراملکی، علی .۳۵

- ۶۹، ص  ۳۴، پیاپی  ۲، سال یازدهم، شماره  دوفصلنامه علمى پژوهشى حکمت اسراء،  آملی
۹۹. 

 ـ .۳۶  ، بوستان کتاب، قم.اشاعره و آزادی انسان (،۱۳۹۹) ،ـــــــــــــــــ

، تحقیق شرح حکمة الإشراق سهروردی  (،۱۳۸۳)  مسعود  محمود بن   قطب الدین شیرازی، .۳۷
   .انجمن آثار و مفاخر فرهنگیعبدالله نورانی و مهدی محقق، تهران، 

 ، دارالکتب الاسلامیه، تهران.الکافى  (،۱۳۶۵) کلینی، محمد بن یعقوب .۳۸

باقر .۳۹ محمد  الأطهار  (،ق۱۴۰۳)  مجلسی،  الأئمة  أخبار  لدرر  الجامعة  الأنوار  دار   ،:بحار 
 ، بیروت. یاء التراث العربیإح

 ـ .۴۰  اسماعیلیان، قم.  (،هیمشهور به شرح فق ) لوامع صاحبقرانى (،ق۱۴۱۴) ،ـــــــــــــــــ

 ، انتشارات صدرا، تهران.مجموعه آثار (،۱۳۹۴) مطهری، مرتضی .۴۱
  ، داورى، قم.د المفضلیتوح (،تابی) مفضل بن عمر .۴۲

 





 

 

 

 

با   ي از منظر صدرالمتالّه  يوي با ابدان دن يابدان اخرو تي و مثل  تينيع ي و بررس ليتحل
 ي آمل ي الله جواد  تيآ ريتقر

 * ياحمد امداد 

 ** سعيد رسالتي

  چکیده
  ی جسمان  یا  یروحانمعاد،    یفیت له معاد است و از مسائل مهم در ک أمس  ی،اصول اسلام  یناز مهمتر

مهم در های  از چالش  یکیدارد.    یطرفداران  یانیوح  یا  یبودن آن است که از منکران تا مثب تان عقلان
ع  ینهمانیا  ی،معاد جسمان از گردآ  ینیت و  استفاده  با  که  پژوهش حاضر،   وریابدان است. هدف 

بهره گرفته است،    یفیتوص  -یلیانجام شده و از روش تحل  یو کتابخانه ا  یاسناد  یپژوهشهای  داده
منظر   یلو تحل  یویبا ابدان دن  یدر رابطه ابدان اخرو   یت و مثل  ینیت ع  یکرددو رو  یفو توص  یینتب

تقر  یرازیش  ینصدرالمتالله جوادیت آ  یربا  پ  ینا  در  -ظله  دام–  یآمل  یالله  است.   رسشچالش 
  یی و نظر نها  یست چ  یوی،با ابدان دن  یامت، محشور در ق  یاست که تناسب ابدان اخرو  ینپژوهش ا

از آن   یت حکا  هایافتهباشد؟  می  چه  -متون  ییبا توجه به اختلاف محتوا  -  یرازیش  ینصدرالمتاله
صدرالمتالله مرحوم  فلسف  یندارد  اصول  از  استفاده  متعال  یبا  حکمت  در   دکنمی  اثبات  یهخود 

با    ینطوربا آخرت متفاوت است هم  یاهمانگونه که احکام و اوصاف دن ابدان محشور در آخرت 
ص انسان باشد ع  ینهمانیدارند لذا اگر مراد از ا یرتغا یاابدان موجود در دن ثابت و   ینیت ابدان، تشخل

  بدان ا  ینب  یت محال و بلکه مثل  ینیت در آخرت باشد، ع  یمستدلل است واگر مراد، حفظ بدن عنصر
آ  یویبا دن  یاخرو تب  یز ن  یآمل  یالله جوادیت ثابت خواهد بود و  ب  یینبا    یانرابطه نفس و بدن و 

ات آخرت و مستدلل بودن عقلان  دارند.  یدتأک  ییصدرا یافته ینبر هم ی،معاد جسمان یمختصل
  .یاییبدن دن ی،بدن اخرو یلت،مثل ینیلت،ع  ینهمانی،ا ی،آمل یجواد  ین،صدرالمتالله: هاواژه کلید 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ( A.emdadi@cfu.ac.ir. )یران، تهران، ایانگروه معارف دانشگاه فرهنگ یار * استاد

 . دکتری مبانی نظری اسلام، دانشگاه معارف اسلامی قم  دانش آموخته **
 (۰۴/۰۸/۱۴۰۲: یرشپذ یخ ؛ تار۰۵/۱۴۰۲ /۲۳: یافتدر یخ )تار
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 مقدمه

ن مسائل از یترده یچیاز پ  وبزرگ در اسلام    یرکنو  سترگ در حکمت    یمعاد، اصل

-۴۲۹:  ۱۳۵۴صدرالمتاللهین،)  شرافت است ل در رتبه و  ئلحاظ دقلت و از اعظم مسا

(  ۹/۱۷۹:    م۱۹۸۱،  همو)  است ده  یچیپو  هرچند فهم مسائل معاد از امور غامض  (  ۴۳۰

به ادیان الهی عموماً و متکلمان و فلاسفه اسلامی خصوصاً، قائل به اصل    اما متدینان

حدود تحقلق آن هستند هر چند در کیفیت آن، به مکاتب مختلف فکری تقسیم شدند.  

  ی از فلاسفهبرخ  .است   آوردهمیان  ه  سخن ب  ،در مورد معاد کریم    ه در قرآنی چهارصد آ

 توأمان قائل هستند.   یجسمان  روحانی وبه معاد    برخی دیگررف و  ص    یبه معاد روحان

برعکس قائل به عود   یزن  یقائل به عود روح به بدن و گروه   یبرخ  یر،گروه اخ  ینا  از 

 (  ۹۴-۲/۹۳: ۱۳۷۸ی، س زنوز مدرل ) یباشندبدن به روح م

ابن سینا ادله عقلانی را فقط قابل استناد بر معاد روحانی دانست ولی بر اثبات معاد 

کافی   دادجسمانی  تن  آن  پذیرش  به  نقلی،  ادله  بدلیل  چند  هر  سینا،  )  ندانسته  ابن 

اما ملاصدرای شیرازی، معاد جسمانی را عقلا و نقلا، قبول و برای آن  (  ۴۲۳:  ق۱۴۰۴

  (؛ ۸۵:  ۱۳۸۷:  ؛ همو۶۳:  ۶:  ۱۳۶۶؛ همو،  ۶۰۵:  ۱۳۶۳  ن،ی صدرالمتألله)  ادله اقامه کردند.

آنچه باعث پیچیدگی در فهم مسئله معاد جسمانی شده است، اختلاف در کیفیت آن 

رسیم که ایشان  می   آیت الله جوادی آملی، به این نتیجه  معرفتی  هندسه  است. با بررسی

در مسئله معاد جسمانی و کیفیت آن، با ملاصدرا از مبانی نظری یکسان برخوردارند. 

معاد با    البته  ،است   یمعتقد به معاد جسمانآیت الله جوادی آملی همسو با ملاصدرا،  

د و به عبارت دیگر، بدن مُعاد، شوی متناسب با نظام عالم آخرت واقع م  یجسم  بدن و

اصالت  که  آنجا  از  و  است  دنیایی  بدن  گفته    تابع  بدن    و  است   روح  با  مثل  اوست، 
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متأله، می این حکیم  از دیدگاه  هم هستند.  و اخروی، عین  دنیوی  بدن  دو  که  شود 

 تأیید  را  آن  کاملاً   هم  نقلی  شواهد  و  است   ممکن  عقلی  برهان  با  روحانی  معاد  »اثبات

  لیکن  است،  مسللم  و  مقبول  نقلی  ادلله  لحاظ  از  گرچه  جسمانی  معاد  اثبات  ولی  کندمی

  خلاف  بر  عقلی  دلیل  گرچه  نیست،  آسان  عقلی  برهان  با  آن  خصوصیات  همه  اثبات

 و   انصات را  خود  وظیفه جسمانی  معاد درباره  انصاف   با   متفکر  یک   و  بود  نخواهد  آن

 (  ۷۸: ۹، ۱۳۸۷جوادی، ) .داند«می دینی آوردره استماع

فهم کیفیت معاد یعنی روحانیت یا جسمانیت، متوقف بر دقت در مسائل پیش رو 

نه قیامت صغری و نه وقت   - قیامت کبری و حشر اعظم   برمحلل نزاع  انحصار  :  است 

مثال  (؛۱۷۱:  ۱۳۶۰  ن،ی صدرالمتألله )   - وفات  عالم  / 1:  م 1981 صدرالمتالهین، )   ثبوت 

مادیت تبیین  (؛  303- 302 مادل که    مفهوم جسمانیت و  از  نیست   ، یت مراد   ، عنصریت 

مادل  دار   ، یت بلکه  را  لوازم خاص خود  با هر عالم است که   صدرالمتأللهین، (  د مطابق 

بدن قدرت خلق    (؛۲۲- ۲۱:  ۱۳۸۱؛ همو، ۱۹۴:  خیال   ۀ نقش مهم قو   (؛ 383- 382:  1354

؛همو، 129- 128/  9:  ؛ همان 367/  1:  م  1981 صدرالمتأللهین، (  در هر عالم   برای نفس 

مثالی (  362:  1354 بدن  خارج   و   فهم  عالم  مراتب  با  انسان  مراتب   تفاوت 

همو،  323:  1360صدرالمتأللهین، )  که دغدغه حشر   (.229- 228/  9:  م 1981؛  آنچه 

کند اینهمانی ادعایی ابدان در دو مقطع دنیا و آخرت است چون هر می   انسان را بیشتر 

یافت نشئه  ات خاص برخوردار است که در دیگری  از مختصل الله   شود نمی   ای،  آیت 

 آنکه   بدون  جَسَدانی،   صورت   به   جسمانی   معاد   جوادی آملی بر این باورند که »اثبات

 فلسفی  اختراعات  از   برود،   بین  از   دنیا   در  موجود  انسان   خصوصیات   از   خصوصیتی  هیچ 

 خود  باطنی  و  ظاهری   ویژگیهای   تمام   با   انسانی   هر  است   معتقد   وی  زیرا   است؛   صدرایی 
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از (  ۳و۲:  ۳،  ۱۳۸۶جوادی،  )   کند نمی   همراهی  را  آن  دنیایی   ماده  ولی  شود، می   محشور 

ظاهر متون نقلی اسلامی و عقل مدعایی سوی دیگر اینهمانی و عینیت، مورد ادعای  

حشر،  کیفیت  به  پرداختن  اهمیت  لذا  است  شیرازی  صدراالمتالهین  چون  فیلسوفی 

نسبت به نوع بدن، به همان اندازه از اهمیت فیلسوفانه و بلکه شریعت گرایانه برخوردار 

نماید. آیت الله جوادی در این باره می  است که اصل معاد جسمانی  متوقف بر آن، مهم 

با   یل اص   ی معادشناس »...  :  فرمایند می  قطع   ید را  برهان  نقل   ی، در ظلل  از   یو عقل   ی اعم 

 یمانا   ید مز   یه آن، گرچه کمال آور و ما   یلیآن که معرفت تفص   یگریکرد و د   یل تحص 

از عذاب و   یی و رها   یمان در تحقلق اصل ا   یکن است، ل   یامت درجه در ق   یاد و ازد   یا در دن 

 یل واجب است و تفص  ی و روحان   یبه معاد جسمان   ی به اصل ثواب، اعتقاد اجمال   یدن رس 

 (  ۴۴/ ۵: ۱۳۸۹جوادی،  )   . یست« آن لازم ن   ی و علم   ی اصطلاح 

باید گفت،    دربارۀ  آنجا که مسئل پیشینه موضوع  از مسائل مهم در طول   ۀ از  معاد، 

مکاتب مشائی تا اشراقی و محقلقان و فلاسفه از  سیاری از ب  و خ بشر بوده و هست ی تار 

بررس صدرایی   معاد    ی برخ  یبه  وجوانب  روحان ی ف ی ک   عموماً  و  معاد  وقوع  ا ی   ی ت 

آن پرداختند، لذا پیشینه موضوع نیز به درازای تفکر فلسفه اسلامی از بودن    ی جسمان 

به عنوان رییس مکتب مشائی در اسلام، سینا  ابن سابقه پر تکرار برخوردار است. مرحوم  

لنب انند» م خود به  در اکثر کتب   الت ون ی معاد،، ع ال   مبدأ و ال ،  النجاه هات  ی شفا، الْشارات و 

الالواح العمادلیة،  » های در کتاب   ، سهروردی . شیخ  به تشریح معاد پرداخته است ،« الحکمة 

المطارحات  و  تلویحات المشارع  پرتونامه،  کتاب بویژه  و    « ،  به الاشراق   ة حکم » در   »

رسیم، صدرالمتاللهین در سیر تاریخی، وقتی به حکمت متعالیه می پرداخت.  مسائل معاد  

کتاب  اکثر  در  خ شیرازی  جمله» های  از  ال ود  واهد  الشل القرآن، عرشیه،  تفسیر  له،  رلبوبی



 

 

113 

لي
 آم

دي
جوا

ه  لل
ت ا

 آی
یر

قر
ا ت

ن ب
هی لل

متا
رال

صد
ر 

نظ
ز م

ي ا
یو

 دن
دان

ا اب
ي ب

رو
 اخ

دان
ت اب

مثلی
 و 

ت
ینی

ي ع
رس

 بر
ل و

حلی
ت

 

له  الاثیری الهدایة  شرح  له،  الالهی کتب المظاهر  در  و  پرداخته  بدان  عموماً  زادالمسافر، » « 

قیلم   و   « خصوصاً،مفاتیح الغیب، المبدأ و المعاد  الحکمة المتعالیة یا الاسفار » در کتاب 

 پرداخته است. معاد جسمانی    بالاخص، به تشریح و مبنا سازی   « الاربعة 

توان به موارد می  و مقالاتی نیز در این مسئله نگاشته شده است که  هاپایان نامه 

 : زیر اشاره کرد

ی« از راضیه  س آلو و    ی مل آ   ی الله جواد   آیت   یدگاه از د   ی معاد جسمان   ی بررس ی » نامه پایان 

ی«  از معاد جسمان   یکی نقد قرائت تفک :  ی صدرائ   ی معاد جسمان   ی بازخوان ی » افضلی؛ مقاله 

از جواد قاسمی    « ( ین صدرالمتاله   ی بر معاد جسمان   ی نقد )   ی معاد استدلال از رضا آذریان؛ » 

 « معاد جسمان   ین صدرالمتاله مقدم؛  » و  امرانی؛  ابراهیم  از  در حکمت    ی معاد جسمان ی« 

اثبات عقلان   ی راز ی ش   ن ی صدرالمتالله   ی فلسف های  مولفه   محسن ایزدی؛»   از یه«  متعال    ی در 

فوق، هر چند به صورت پراکنده در قالب  های  ی« از احمد امدادی.در نوشته معاد جسمان 

فصل یا باب یا پاراگراف در مورد عینیت و مثلیت ابدان، مطالبی بیان شد اما ما به تحقیقی  

 مستقل در این باب دست نیافتیم لذا موضوع مورد پژوهش بدیع است. 

ابدان   آیا  این است که  تا  سوال پژوهش  ابدان دنیوی عین هم هستند  با  اخروی 

اینهمانی محقق باشد یا مثل یکدیگرند؟ پاسخ صدرالمتالهین شیرازی به این پرسش  

ارائه از راه حل ملاصدرا  تقریری  الله جوادی چه  آیت  اهمیت    دهد؟می  چیست و 

شود که عبارات مرحوم صدرا یک دست نبوده و بلکه می  پژوهش زمانی دوچندان

تضادل   به  بدوی،  نگاه  تناقض   –در  به  نگوییم  درمی  منجر  -اگر  برخی   شود چراکه 

دنیوی حکم ابدان  با  اخروی  ابدان  مثلیت  به  به  می   عبارات  دیگر،  برخی  در  و  کند 

 دهد.  می عینیلت و اینهمانی ابدان دنیا و آخرت فتوا
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ابدان  با  اخروی  ابدان  مثلیت  یا  عینیت  چالش  تبیین  حاضر،  پژوهش  از  هدف 

مبانی و اصول فلسفی صدرالمتاللهین در حکمت   منظر  از  این چالش  دنیوی و حلل 

تحلیلی است که البته با    -متعالیه از منظر آیت الله جوادی با استفاده از روش توصیفی

موثر در معاد جسمانی و عبارات های  توصیف مفاهیم نظری موثر در بحث، مولفه 

 صدرالمتاللهین همراه است.

 مفهوم معاد جسمانی و روحانی .1

واژه معاد از ریشه»ع و د« به معنای برگشتن و رجوع بوده و در قالب اسم مکان، زمان  

استعمال میمی  مصدر  اث)  شودمی  و  ؛  ۵/۶۶:  ۱۳۷۱قریشی،  ؛۳۱۶:  ۱۳۶۷ر،یابن 

مطلق رجوع و  اول    یبرگشت به جا  یمعاد که در لغت به معنا(  ۲۵۴:  ۱۳۶۰،یمصطفو 

 خصوصا رجوع موجودات و    یبه معنا  کلام و شریعت،در اصطلاح فلسفه و    است،

آخرت   در  میانسان  واژه(  ۹:  ۱۳۷۴،یطوس)  شودمعنا  یوم های  استعمال  و  »قیامت 

ات   ؛ ۶-۴:  نیمطفف)  شوندیمشاهده م  اتیو روا  اتیدر آالقیامه«در معنای معاد، به کرل

جاث۶و  ۱:  امت یق همان  مرگ  (. ۲۶:  هی؛  آخرت   یا  عالم  در  انسان  دوم    ولادت 

روح از جسم با انتقال    ییاست که بعد از جدا  یگرید  ی هست(  ۴۸۰:  ۱۳۸۰رداماد،یم)

: ق۱۴۱۲،ی سبحان  ؛ ۹:  ۱۳۷۴،یطوس)  یابدمی  تحققبه عالم آخرت    یویدن  یاز زندگ

 دارد ن، همخوانی  رجوع و برگشت  یلغو  یبا معنا  یاصطلاح   یمعنا  نیا  (. ۲۵۲-۲۵۳

واژه »جسمانی« کلمه ای مرکب از»جسم« و»یا«ی منسوب   (. ۶/۶۶:  ۱۳۷۱،یشیقر)

به روح   مقابل »روحانی«، که منسوب  به جسم است، در  است، جسمانی، منسوب 

   (.۳۷۴: ۱۳۶۰عمید،) است 

در اینکه متعلق معاد چیست روح انسانی یا روح بهمراه جسم و بدن؟ با دوگانگی 
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پاسخ اندیشمندان اسلامی به این پرسش مواجهیم که همین دوگانگی، معاد را به دو 

 روح است و  ، متعلق معاد   یدر معاد روحان کند.  می   م ی تقس  یو جسمان   یروحان قسم  

منتقل آخرت  عالم  به  انسان  از  که  باق   شود می   آنچه  انسان می   یو  روح   است   ی ماند 

ی و جسم به لذات بدن   یی اعتنا   ی اله   ی لحاظ حکما   ن ی و بهم   (؛۲۰۱:  ق ۱۴۱۸، د ی مروار ) 

 معتقدان   (. ۶۸۲:  ۱۳۷۹، نا یابن س )   باشند   ی ات روح ندارند هر چند ملازم با لذل   عنصری 

پاداش را در   ا ی قائل نبوده و مورد عذاب    ی ابدان، رجوع و عود   ی برا   ی، به معاد روحان 

روح و نفس  متعلق سعادت و شقاوت،    ی عن ی او؛    بدن دانند نه  می   ی روح انسان   ، امت ی ق 

 تا جایی کهبرخوردار است    ی شقاوت روح   ا ی   ی و روح از سعادت عقل   است   ی انسان 

بدن  ( ۹/۱۲۲:  م ۱۹۸۱  ، صدرالمتاللهین )   نیست   ی با سعادت عقل   ی برابر   قابل   ی سعادت 

قائل به عود بدن   یکه برخ   امت،ی در ق و بدن بهمراه روح  عود جسم    یعن ی   یمعاد جسمان 

س زنوز )   دارند عود روح به بدن    و برخی دیگر نظر بر به روح     (. ۹۴- ۹۳  / ۲  ، ی مدرل

، سه دیدگاه را درباره محققان بر حق بودن معاد همه  نظر  اتفاق   ملاصدرا ضمن بیان

بودن   نیبر جسما  یهانجمهور متکلمان و فق:  اول:  کندچگونگی تحقق معاد ذکر می

تأک  و   دنیوی  عنصری  مادی  بدن   که  باورند  این  بر  متکلمان  اینکه  چهدارند؛    یدآن 

  گرفت؛   خواهد  تعلق  آن  به  روح   و  شد  خواهد  محشور  قیامت   روز   در  آن  متفرق  اجزای

 خداوند   اراده  و  قدرت  به  اینکه  از   پس  یعنی(  ۲۴۶:  ۱۴۰۷  همو،  ؛۴۳۱:  ۱۳۹۹  حلی،)

 موضوع  بدن،  همین   با  همراه  و  گرددبرمی  آن  به  روح  شد،   جمع  بدن  پراکنده  اجزای

 گیرد.می قرار دوزخ و بهشت  و عقاب و ثواب

دوم پ:  دیدگاه  و  فلاسفه  روحان  یروانجمهور  را  معاد  مشاء،    دانند؛ یم  یمکتب 

سوم گروه   یاریبس:  دیدگاه  و  بزرگ  عارفان  و  فلسفه  بزرگان  بر   یاز  متکلمان  از 
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و گویند»انله بکلا قسمیه من الروحانی و    بودن معاد اصرار دارند  یو روحان  یجسمان

 یز دسته ن  ینخود ا  (؛۱۶۳: ۱۳۸۶جوادی آملی،  )  الجسمانی حقل لاریب فی شی مهما«

از نوع    یبرخ:  هستند  یدگاهدو د  یدارا دانسته و   یمثال  جسمجسم در آن جهان را 

؛ همو،  ۱۶۵:  ۱۹۸۱  یرازی،ش  ینصدرالد)  دادند.  یبودن آن رأ  یبه عنصر  یگرد  یبرخ

 (  ۸۹ـ   ۹۰/  ۵: ۱۴۰۹ ی،تفتازان؛  ۲۹۷/  ۸: ۱۳۲۵ یجی،ا: ر.ک به یز؛ ن۳۴۸: ۱۳۸۲

  آن،   مانند  نه  داند،می  دنیوی   بدن  عین  را  اخروی  بدن  اینکه  با  صدرالمتألهین  اما

  بدن   این  به  روح  بازگشت (  ۷۸:  ۱۳۷۸  همو،  ؛۱۹۸/    ۹:  ۱۹۸۱  شیرازی،  صدرالدین)

 . داندمی  محال ـ شود می جدا آن از  مرگ هنگام  که ـ را شدهپراکنده و متلاشی

 یصدرائ منظومه فکریمعاد در . 2

و  (  ۲۰۳:  ۱۳۷۱سینا،  ابن)   دانسته  هاامر آخرت را از مسائل پوشیده بر انسان ابن سینا،  

این   (. ۵۵- ۵۳: ۱۳۸۳ سینا،ابن) کندمی ملاحظهیک ضرورت انسانی  به مثابه را معاد

برای   و  بوده  روحانی  معاد  به  قائل  عقلانی،  ادله  مقتضای  به  معاد دانشمند  تشریح 

بیان   به  اصلروحانی  :  ق۱۴۰۴همو،    ؛ ۶۸۳،  ۱۲۸،:۱۳۷۹سینا،  ابن)  پردازدمی  پنج 

برالرئیسشیخ   (. ۲/۱۴۹  ،رسائل  همو،؛۴۲۳ عقلی  دلیل  اقامه  عدم  بخاطر  معاد   ، 

از باب   ،متعبدانه،را ذکر کرده  شریعت معصوم آنچون  پذیرد اما نمی   جسمانی، آن را

   (. ۴۲۳: ق۱۴۰۴همو،) تقلید از شرع، آن را پذیرفته است 

خود   سعی و تلاشنهایت  معاد روحانی،  علاوه بر پذیرش    شیرازی،  صدرالمتاللهین

  اخروی، انسان    قائل است کار برده است. ایشان  ه  در برهانی نمودن معاد جسمانی ب  ،را

کس او را در قیامت   و هر در دنیا با اعضا و جوارح مرده همان انسانی است که    ،بعینه

گوید این همان فردی است که در دنیا بود. هر فردی که منکر این مسئله ببیند، می
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:  ۱۳۵۴  همو،؛  ۸۵:  ۱۳۸۷، صدرالمتاللهین )  باشد، منکر شریعت و عقلًا و نقلًا کافر است 

د گویایشان فهم عقلانی خود در جسمانیلت معاد را بدون سابقه دانسته و می  (. ۳۷

را درکی  و  فهم  ب  چنین  در  ه  تا  معرفت احدی    سخنحال  اهل  است   از   ندیده 

 ، صدرالمتاللهین  (.۶/۶۳:  ۱۳۶۶همو،؛۲۷۰:  ۱۳۶۰  همو،؛ ۶۰۵:  ۱۳۶۳صدرالمتاللهین،  )

م نفس  مراتب  از  را  با  داند،یمعاد  در    دیلذا  را  معاد  به  مربوط  علم  ابواب»مباحث 

 د.  النفس« کتب صدرالمتاللهین جستجو کر

پردازد که اهمل آنها در  می یازده اصلبیان اثبات معاد جسمانی، به ذکر  برایصدرا 

 :  شودمی ذیل ذکر

این اصل که از مهمترین اصول در نظرات فلسفی صدرالمتالهین :  اصالت وجود یک(  

 معاد جسمانی، رابطه وجود نفس را با بدن، مورد تبیین قرارشیرازی است، در مساله  

در می  اصالت  و  خارجی  عینیت  شود.  واضح  آن  شناختی  هستی  رویکرد  تا  دهد 

موجودیت، از آن  وجود است و ماهیت اعتباری است؛»ان الوجود فی کل شی هو الاصل 

 ( ۱۸۵/ ۹:  م ۱۹۸۱صدرالمتاللهین، )   فی الموجودیه و الماهیه تبع له« 

وجوددو(   ص  است.:  تشخل وجودش  عین  شی،  مخصوص  هویت  و  ص   تشخل

لذا تغییرات در ماهیت یا  (  ۲۶۲:  ۱۳۶۰؛ صدرالمتاللهین،  ۲۱۳:  ۱۳۸۱صدرالمتاللهین،  )

مشخصه ص -عوارض  تشخل شی  -برخلاف  اصل  در  تغییر  صدر )  شودنمی  باعث 

 (  ۳۸۴ ،۱۳۵۴المتالهین، 

دارای مراتب کثیر و هر مرتبه از    حقیقت واحده وجود،:  تشکیک در وجودسه(  

قت  یحق»:  دی گویباره م  نی ملاصدرا در امختص به خود برخوردار است.  های  ویژگی

نیترك  یط است و دارایبس  وجود تشخص وجود به خاطر خود وجود    ست ویب 
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 ی ن معنیق است، بدین آن حقایع،  یق وجودید بر آن. وجود در حقایزا  یاست نه امر

  یق وجودیاختلاف حقا  یگوناگون   ست ویخارج از اصل وجود ن  یکه تشخص امر

از جمله انسان، در    یاصل، هر موجود  ینمطابق ا   .باشد«یبه شدت و ضعف وجود م

و  یک در    یژهمرتبه  موجودات  همه  و  دارد  ن  یکقرار  انسان یستندمرتبه  وجود  و   .

ا و آخرت ی بوده و وجود او در دن  یکیمراتب تشک  یدارا  یگری،همچون هر موجود د

آیت الله  اوست.  یو یدر امتداد وجود دن  یآدم  یو اخرو  یو وجود برزخ  است   یکی

که صدر آن مجرد    یموجود  ین فلسفییتب»:  فرمایدمی  جوادی در اهیمت این اصل

ك قابل حل یاست، تنها براساس تشک  یل آن ماد یو ذ  یتام، وسط آن مجرد برزخ

 ی هاآموزه   یالمللنیش بی هما)  .«به آن پرداخته شده است   ییصداراست که در مکتب  

 ( نفس و بدن و ینید

حرکت از نگاه صدرا، تغییر تدریجی جوهری، و خروج : حرکت جوهریچهار( 

از قوه به فعل است. از نظر وی، حرکت و متحرک در خارج یک حقیقتند. از منظر  

کنار سایر  نه عرضی در  صدرا، حرکت همان سیلان وجود جوهر و عرض است، 

یال و ثابت هستند لذا هر   اعراض؛ حرکت و ثبات، دو وصف تحلیلی برای وجود سل

است.جوهر   سیال  طبیعت  دارای  انسان  تا  جماد  از  اعم  صدرالمتاللهین، )  جسمانی 

   (. ۳۴۳: ۱۳۶۰؛ صدرالمتاللهین، ۹/۱۸۶: م۱۹۸۱

ه خیالپنج(   د و خلق صُوَر قول ه خیال خود، خلق صور نفس در این    :تجرل عالم، با قول

لین، خلق صُوَر در عالم خیالی در ذهن می ه در همین دنیا در نفوس کمل کند و همین قول

کند اما در مرتبه بالاتر، خیال در قیامت، به صورت قوی تر، خلق صور در  خارج می

تواند بدنی متناسب با عالم آخرت  می و( ۱۱۶: ۱۳۸۸،پویان)  عالم خارج خواهد کرد
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باشد خلق کند. نفس در هر یک از نشئات سه گانه طبیعی، مثالی و عقلی با بدن می 

ه برزخی و در   به دنیا و در برزخ مادل ه دنیا مخصوص  ا«؛ مادل مل ه  ا« و»مادل مل با»بدن  ا  امل

ه اخروی می   باشد و بین این موادل و ابدان به لحاظ نفس، اتلحاد برقرار است آخرت مادل

   (.۹/۱۹۷: م ۱۹۸۱صدرالمتاللهین، )

 عینیت یا مثلیت ابدان اخروی با ابدان دنیایی . 3

دو این  از  کدام  هر  صدرالمتاللهین،  عبارات  مثلیت - در  و  قابل  -عینیت  شواهد  از   ،

 : شودمی  قبولی، برخورداند که به برخی از آنها اشاره

 ابدان اخروی با دنیوی ت ینیّ عدلالتهای متون صدرایی بر  .3.1

معاد عود میقائل است    صدرالمتاللهینالف(   بدن   ه،بعین  ،کندآنچه که در  همان 

اگر کسی   ،نه اینکه مثل آن باشد و عینیت چنان ظهور دارد که در آخرت  ،انسان است 

  است که در دنیا بود. هر   شخصیگوید این فرد، بعینه، همان  می  مشاهده کند،او را  

عقلًا و    ،و منکر شریعت   بوده، منکر شریعت  اینهمانی این دو بدن شود منکر    ،کس

کافر است  الشر»  شرعاً  أنکر  أنکر هذا فقد  الشریمن  أنکر  عة کافر عقلا و یعة، و من 

 (. ۳۷۶: ۱۳۵۴صدرالمتاللهین، ) «  شرعا

وجود بهشت و جهنم بر همان وجهی که   ،کندصدرا در جای دیگر بیان میب(  

همانی بدن اخروی با بدن  که این  -رسد  فهمند و فهم مردم به آن میمی الناس  عوام  

-و هر کس منکر این  بودهمطابق با واقع  این مطلب  حق است و یقیناً    -دنیوی است 

   (.۴۱۴: همان) از جاده حق منحرف است  ،همانی باشد

مجموع نفس    ،کندعود می  ،که در معاد   چیزی  دهدصدرالمتاللهین توضیح می ج(  

  ، همین بدن است   ،و با تمام شخصیت آن دو. مبعوث در قیامت   ،بعینه  ،و بدن است 
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یا از حیث   مباین با آن است –مطابق با نظر اسلامیین  -نه بدن دیگر، که در عنصر  ،بعینه

با نظر اشراقیون   -مثال با آن باشد  -مطابق  المعاد مجموع   یأن المعاد ف  »  . که مباین 

نه لا بدن  یامة هذا البدن بعیالق  ینهما و شخصهما و أن المبعوث فیالنفس و البدن بع

همانطور که واضح است (  ۱۹۸-۹/۱۹۷:    م۱۹۸۱صدرالمتاللهین،  )  «. .  ن له.  یآخر مبا

 شد. حتی عنصریلت بدن اخروی نیز لحاظ  ،در این عبارت

نه و  یالمعاد عود البدن بع   یو قد علمت أنل الحقل فعبارت دیگر چنین است» د(  

ح من یه العقل الصریحکم علیل، و  یر تأویح من غیالشرع الصحه  یدلل علیشخصه، کما  

که دلالت بر حشر بعینه و بشخصه بدن در  (  ۹۴:  ۱۳۸۷،صدرالمتاللهین)  «لیر تعطیغ

 دهند. می قیامت دارد و عقل و نقل نیز بر آن شهادت

عبارت دیگرگوید معاد در قیامت همین شخص است هم نفس و روحش، و  هـ (  

 « نفسا و بدنا   ،نه یبع  ،عاد هذا الشخص وم المَ ی  ی عاد فأن المُ »:  هم از حیث بدن و جسم.

 ( ۲۶۶:  ۱۳۶۰، صدرالمتاللهین)

گوید اعتقاد ما در امر معاد این است که مرحوم صدرا در تفسیر سوره یس میو(  

انسان محشور در معاد انسان با مجموعه نفس وبدن است و همین بدن معیلن شخصی، 

شود نه بدنی دیگر، و این اعتقاد حق در معاد مطابق با شریعت می  مبعوثدر قیامت  

و عقل صحیح است و هر کس این مساله راتصدیق کند و به آن ایمان بیاورد مومن 

حقیقی است و نقصان از این مرتبه خلل ایجاد کردن در یکی از ارکان اعتقاد و قصور 

المعاد هو    ی أمر الاعادة هو أن المعاد ف  یان الاعتقاد منلا ف  »:  در ایمان به معاد است 

المعاد، المطابق للشرع   یو هذا هو الاعتقاد الحق ف . .  الْنسان بمجموع النفس و البدن.  

 (  ۳۷۱-۵/۳۷۰: ۱۳۶۶صدرالمتاللهین،)  «.حیو العقل الصح ح یالصر
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 : دلالتهای متون صدرایی بر مثلیت ابدان اخروی با ابدان دنیوی .3.2

را متفاوت از بدن    یبدن اخرو   «المبدأ و المعاد »در  یراز یصدرالمتاللهین شالف(  

و  یویدن یافت می   دانسته  اخروی  ابدان  در  دنیوی  ابدان  لوازم  از  بسیاری  که   گوید 

 « من لوازم هذه الْبدان    ر  ی کث  ،ة مسلوب عنهایق أن الْبدان الْخرویو التحقشود»نمی

  (. ۴۳۳: ۱۳۶۱ ،صدرالمتاللهین)

با   یبدن اخرو  ت یل نیکه ع   -فهم عوام النلاس    ت،یل نیع   ۀگونه که در مسئلهمانب(  

، اعتقاد عوام  «المبدا و المعاد »در کتاب  دانست،می  را حقل و مطابق با واقع  -بود  یویدن

که، اجسام اهل بهشت، اجسام گوشتی و اجساد طبیعی باشند و شبیه به   نیالنلاس در ا

  اجساد اهل دنیا، مرکب از اخلاط اربعه و قابل تغییرات و در معرض آفات باشند را، 

ضا اعتقاد أکثر الناس، أن ی فة أیمن الآراء السخآورده است»  به حساب  فیاز آراء سخ

   (.۴۶۱: ۱۳۶۱ ،صدرالمتاللهین) «ةیعیة و أجساد طبیأجسام أهل الجنة أجسام لحم

 ی اما قائل به بدن داند،ی م ینیقیحال که حشر بدن را   نیدر ع ه،یدر کتاب عرشج( 

   (.۲۵۰همان ) باشدی م ریمتغا یویاست که با بدن دن گرید

که   داندمی   اعاده معدوم، محال  ۀبه لحاظ استحال  هی ریاث  هی صدرا در شرح هداد(  

البدن الْول بحسب  رَ یغ ، عادالبدن المُ  ضا کونُ ینا أضرل یلا کند»عود بعینه، بدن معدوم، 

   (. ۴۴۵: ۱۴۲۲، صدرالمتاللهین« عادا نه مُ یالشخص لاستحالة کون المعدوم بع

مفاتهـ(   ق:  آمده است   ب یالغ  حیدر  انسان کشف    امت یچون در  ضمائر و سرائر 

خواهند بود،   یو ملکات انسان  اتیها، مطابق با اعمال، اخلاقلذا ابدان انسان   شود،یم

بر همین مبنا،   (.۶۱۶  ،ب ی ح الغیمفاتصدرالمتاللهین،  )  باشند  یویابدان دن  نینه آنکه ع

شود  نمی  مختلف دارد چنانکه در دنیا نمونه ای برای آنها یافت های  انسان بدکار چهره 
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الناس  ی» بعض  القیحشر  صورة  یوم  علی  الخناز یامة  و  القردة  عندها    ر« یحسن 

 (. ۴۴۵: ۱۳۶۳ ،صدرالمتاللهین)

 عبارات صدرالمتالهین تحلیل دوگانگی . 4

 رابطه نفس با بدن  .الف

جسمانی  معاد  چالش  حل  در  مباحث  مهمترین  است»اثبات    ،از  انسان  ماهیت  فهم 

که فهم  (  ۸۷علامه حلی،  )  المعاد یتوقف علی ماهیه الانسان لیحکم علیه بصحه العود«

رابطه نفس و بدن و خصوصا نیاز نفس به بدن در هر مرتبه از مراتب وجودی، خواه  

در دنیا، برزخ یا آخرت، مدخلیت تامل در فهم ماهیت انسان دارد.انواع عقلی در عالم 

نیاز به ماده، در خارج تحقق دارند اما در نوع غیر عقلی  مُثلُ و عوالم عقول، بدون 

از مرحله جسمانیه الحدوث تا مرتبه روحانیه البقا و از مرتبه   همانند انسان در گذار

نیاز به ماده برایش، لازم و ضروری    -که در حال استکمال است   –بالقوه تا عقل مستفاد  

است چرا که حیثیت مدبلر بودن بدن، در ذاتش اخذ شده والا دیگر نفس نبوده بلکه  

خواهان ماده ای است تا  شد؛ پس ضعف وجودی این صورت ونفس،  می  عقل گفته

نفس ( ۷۱-۶۷: ۱۳۸۸پویان،) مصاحب دائمی او بوده و در مقام فعل، یاریگر او باشد

انسانی در هر مرتبه ای قرار گیرد بدن نیز به تبع آن، تغییر کرده و متناسب با آن خواهد  

 شد خواه در دنیا باشد یا برزخ یا آخرت. 

  (۸/۳۷۴:  م۱۹۸۱صدرالمتاللهین،  )  است البته نیاز نفس به بدن، وجهه تعلّقی نفس  

 : شودمی  توضیح آن كه، نفس در مقام تحلیل عقلی كونِ نفسانی، به دو امر تقسیم

وجود نفسی  نفس که مجرد بوده و قائم به ذات است و در مقام ذات، نیاز به .  ۱ 

 هیچ ماده ای ندارد؛ 
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مدبلری نفس، کون  تعللقی و وجود استکمالی نفس است چون نفس، هر وجود  .  ۲ 

چند در مقام ذات مجرد است و تشبله به عقول دارد اما بر خلاف عقول، در مقام فعل 

شود همان»بدن  می  به تجرد نرسیده و نیاز به ماده و آلت دارد و این آلت که بدن نامیده

ا« است. این وجود  تعللقی نفس به بدن، وجهی از وجوه کون نفسانی نفس است که   مل

در ذات اوست و با کون نفسی  نفس، اضافه وجودی و قیلومی دارد، هر چند هردو، 

درخارج به یک وجود، موجودند اما این تفکیک در تحلیل ذهنی دوئیلت دارند و از  

، امری خارج از ذات نفس و وجود نفس نبوده بلکه از نظر صدرا، این کون  تعلقی

لذا حیثیت تعلقی نفس و حیثیت تدبیری او،  (  ۱۱۲پویان،  )  ب ذات نفس است مرات

ل  (  ۴۴۲/ ۱: م ۱۹۸۱ ،صدرالمتاللهین) سازد می  نیاز به بدن را مسجل

ا «است که بدن مبهم بوده و با تمام  بدن مد نظر برای نفس، در تمام مراحل»بدن مل

آید» می  عوالم سازگاری دارد و در هر عالم، بحسب آن عالم و مقتضای آن عالم در

تفتقر إلی  یة التی إن النفس بحسب أوائل تکونها و حدوثها حکمها حکم الطبائع الماد

ته بتوارد یتبدل هویث  یة مبهمة الوجود ح یضا تتعلق بمادة بدنیأ  یمادة مبهمة الوجود فه

الوجود«  که در عبارت واژه»مبهمه  (  ۳۲۶/  ۸:  همان)  «ریالاستحالات و تلاحق المقاد

دارد که مراد از بدن،  می  کند. و درجای دیگر هم بیانمی  را در توضیح»ماده بدنیه« ذکر

لت  تبدل ان  و  ا  مل ماده  مع  نفسه  ببقاء  هو  انما  بدن  کل  ص  است»تشخل ا«  مل »ماده 

کند آنچه که در حشر می  صدرا در اسفار بیان(  ۲۶۶:  ۱۳۶۰،  همو)  خصوصیات الماده«

ا« است  بدن انسان، معتبر است عینیت در صورت و ذات، بهمراه ماده مبهمه و»بدن مل

وتغییرات تبدلات  زمان،  هر  در  که  معیلن،  بدن  که جهت می   نه  همانطور  لذا  پذیرد 

مبهمه است همینطور   ماده  نفس و  بدن یک شخص، همان  ص در  وحدت و تشخل
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/  ۱:  م۱۹۸۱  ،همو)  جهت وحدت در ابدان دنیایی و اخروی، نفس و ماده مبهمه است 

لذاست که صدرا قائل به تفاوتی بین ابدان دنیوی و عینیلت آنها با ابدان برزخی (  ۳۲

ا« دارند و تنها اختلاف وتفاوت آنها به   و اخروی قائل نیست چرا که عینیت در»ماده مل

با آن   مناسب  بدن  آنهاست که مقتضای هر عالمی،  بودن  برزخی و اخروی  دنیوی، 

 (  ۹/۲۵۴: همان) عالم خواهد بود

ك یاست و چون تشک   یقی ك وجود واحد حق ی انسان    از دیدگاه آیت الله جوادی، 

آدم ی دارد، م   یک ی حق است و کل عالم وحدت تشک از رس   ی وه وجود  ده شدن ی پس 

. گردد ی ن جهان باز نم ی گر به ا ی دگاه تناسخ، د ی شاخه خود را رها کرده و بر خلاف د 

 مرحله   در  هرچند  اوست،   جان  همان  انسان  آیت الله جوادی بر این باورند که »حقیقت 

 برزخی،  بدن   با   برزخ،   عالم   در  و   است   متلحد   مادی   بدن   با   جان  طبیعت،  نشئه   و  نازل 

د های  اندیشه   و  افکار  نازل  مرحله   ما های  نوشته   و   ها گفته   که   گونه   همان   . ماست«   مجرل

. است   روح   تابع   بدن   دنیا و برزخ،   نشئه   از نظر ایشان، در دو (  ۳۸۹/ ۱۴:  ۱۳۸۹جوادی،  ) 

 با   مناسب   و   عوالم   همه   در   که   فرعی   بدن؛   نام   به   فرعی  و   دارد   روح   نام   به   اصلی   ، انسان 

 (.۳۹۷و   ۳۹۶ /۲۵:  ۱۳۸۹جوادی،  ).  کند می   همراهی را   خود  اصل  ، عالم   هر 

ا و بدن  خلاصه آن که نفس از حیث مدبلریت، نیاز به بدن دارد و مراد از بدن، بدن مل

شود. پس می   عالم، به تناسب آن عالم، تبدیل به بدن مناسب خود مبهمه است که در هر  

 اصل بدن مورد نیاز نفس است ولی نه بدن معیلن.

 تفاوت ابدان اخروی با ابدان دنیوی   .ب

تفاوت ابدان اخروی با ابدان دنیوی متاثر و منشعب از تفاوتهای دنیا با آخرت است یعنی تفاوت  

 .  کند که ابدان موجود در آنها متفاوت از هم قرار گیرند می   آخرت با دنیا، ضرورتا ایجاب 
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 ب« ی الغ   حی »مفات کتب مختلف به تفاوتهای بین دو عالم اشاره کرده است در صدرا در  

شش    به (  ۲۵۲-   ۲۵۱:  ۱۳۶۱، صدرالمتاللهین )   ه« ی عرش و» (  ۶۰۰:  ۱۳۶۳، صدرالمتاللهین ) 

بوب » در ؛  فرق  الرل تفاوت  ه« یل الشواهد  چهار  و (  ۲۶۸-   ۲۶۷:  ۱۳۶۰  ، صدرالمتاللهین)   به 

 . 1پرداخته است   (، ۲۲۳/   ۹: م ۱۹۸۱، صدرالمتاللهین )  تمایز اسفار« به دو  » در 

در می  ایشان  آخرت،  ذخیره  تهیه  برای  است  ابزاری  و  بوده  فنا  دار  دنیا  گوید 

در دنیا قوه، (  ۱۹۶همان،  )   حالیکه آخرت باقی است و دار القرار و محل اقامت است 

فعلیت مقدم است و در آخرت فعلیت بر قوه مقدم است و فعلیت در دنیا اشرف  بر  

:  ۱۳۶۳،صدرالمتاللهین )  از قوه است در حالیکه قوه در آخرت از فعلیت اشرف است 

چون معنی قوه در  :  کندمی  البته مرحوم فیض کاشانی اضافه(  ۲۶۷: ۱۳۶۰،  ؛ همو۶۰۰

دنیا این است که شئ، شأنیت تبدیل شدن به شی دیگر دارد ولی در آخرت به این  

دارد افاضه  و  فعلیت  شأنیت  که شئ،  کاشانی،)  معناست  صدرا (  ۱۹۷:  ۱۳۷۵فیض 

شود که اجساد وابدان دنیایی بحسب استعداد خود، پذیرای نفوس اند، اما می   متذکر

نفوس اخروی، تاثیر استیجابی و استلزامی بر اجسادشان دارند. لذا ابدان دنیایی به 

کند می   کنند ولی در آخرت مساله بسمت نفوس تنزلمی  دود نفس، ترقی پیداسمت ح 

:  ۱۳۶۳،  صدرالمتاللهین ؛  ۱۹۷:  ۱۳۷۵فیض کاشانی،)  شوندمی  و ابدان از نفوس ساخته

اشاره(  ۲۶۸:  ۱۳۶۰صدرالمتاللهین؛  ۶۰۰ از  می  صدرا  غیر  دنیا  در  خیال  قوه  که  کند 

(  ۱۹۷:  ۱۳۷۵فیض کاشانی،)  حواس ظاهر است اما در آخرت عین حواس ظاهر است

کما اینکه شهوات و تمایلات در دنیا، تابع مشتهیات هستند اما در آخرت مشتهیات،  

صدرا با بیان اینکه ابدان   (. ۱۹۷:  همان)(  ۳۱فصلت /  )  تابع تمایلات انسان قرار دارند 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

  تفاوت بین ابدان دنیوی با ابدان اخروی پرداخت   ستیببه  اصول المعارف«  » كتابدر  یكاشان  ضیف  .1
 (  196 ،یكاشان ضی)ف
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نتیجه هستند  الحدوث  تدریجی  اخروی،  ابدان  برخلاف  دنیا  ابتدا  می  در  گیرد 

است  یکی  انتهایشان  و  شروع  آخرت  در  ابدان  اما  است  متفاوت   وانتهایشان 

 (  ۶۰۰: ۱۳۶۳، صدرالمتاللهین )

تمامیت   و  است که وسعت  عالمی  عالم آخرت  مرحوم صدرالمتالهین،  نگاه  از 

است  آن  اهل  اراده  و  قدر خواسته  به  اکتساب    ا،یدن(  ۶۰۰:  همان)  نعمتهایش  محلل 

ثمر رس به  آخرت  و  بوده  مشاهده    دنیمعارف و حقائق  همان  که  است  معارف  آن 

  ، یو یابدان دن(  ۳۶۴:  ۱۳۵۴  ،صدرالمتاللهین )  معرفت، بذر مشاهده است«». لذا شودیم

است. برخلاف اجساد    -بالذات   ت یل م  ای  -بالعرض  ی  به زمان و مکان خاصل و ح   دیل مق

د    ت،یل جسمان  نیبه زمان و مکان ندارند و در ع  دیل که تق  یاخرو واجد اوصاف تجرل

اتلحاد وجود با نفس،  در عالم    (.۹/۱۸۳:    م۱۹۸۱  ،صدرالمتاللهین)  دارند  یهستند و 

دن عالم  برخلاف  افعال،  و  مخلوقات  عللت    ا،ی آخرت، وجود  به  محتاج  فقط  و  فقط 

ا عالم دن  ر؛یاست ولاغ  یفاعل   یقابل  ت یل دارد، و هم به عل  نیاز   یفاعل  ت یل هم به عل  ا،یامل

از    (.۱۶۲-  ۱۶۱/ ۹:    م۱۹۸۱  ،صدرالمتاللهین) است  ای  ه  شمل شده  بیان  مسائل  این 

تفاوتهای ابدان اخروی بادنیوی که در ضمن تفاوت دنیا و آخرت که توسط صدرا 

 بیان شده و نتیجه آن عدم اینهمانی عرفی خواهد بود. 

 : فرمایندآیت الله جوادی آملی در تبیین بدن مادی چنین می

  مثالی   بدن .  ندارد  ماده  ولی   دارد؛ هایی  اندازه   و  ابعاد  بینیم، می  رؤیا  عالم  در   »آنچه 
  جرم   ابعاد،   حجم،   دارای   انسان   بدن   طبیعت،   عالم   در .  است   صورت   همین   به   نیز 
  آن   با   روح   و   است   آرمیده   بستر   در   طبیعی   بدن   رؤیا   عالم   در   اما   است؛   جسم   و 

  مرگ   از  پس  ما  همه .  است  حرکت  حال  در   ابعاد،  دارای   و   جرم   بدون   مثالی  بدن 
  ساخته   ما   عمل   و   علم   با   مذکور،   مثالی   بدن   تردید   بی .  داریم   بدنی   چنین   قیامت   تا 
  دارد.   دخالت   بدن   این   گیری   شکل   در   ما   حرکات   و   اعمال   همه   یعنی   شود؛ می 
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  طبیعی   بدن   میان   که   برزخی   و   مثالی   از نظر ایشان، بدن (  ۲۷/ ۲:  ۱۳۸۷جوادی،  ) 
د   روح   و    یا   زیبا   طالح   یا   صالح   عمل   و   اخلاق   عقیده،   وسیله   به   دارد   قرار   مجرل

 (  ۴۸۲/ ۲۲:  ۱۳۸۹جوادی،  )   . شود می   ساخته   زشت 

  حقیقت  این  گویای  همه  است،  جسمانی  معاد  بیان  مقام  در  که  آیاتی  که،  این  حاصل

  زوایا   همه  بشر  گرچه  باشد؛  آخرتی  شرایط  و  مقررات  تابع   باید  انسان  جسم  که  است 

  با   متناسب   جسم  جسمانی،  معاد  در  بنابراین،.  داندنمی   ًتفصیلا  را  آن  اسرار  و  راز   و

 (  ۱۷۷: ۱۳۸۸جوادی، ) .است  آیات هدف و مراد آخرت نظام

 تفاوت عینیت فلسفی با عینیت عرفی .ج

 : شودمی عینیت به دو قسم تقسیم

عینیت عرفی که تمام خصوصیات و لوازم شی و ماهیت تکرار شود. در این  .  ۱

 اینهمانی و عینیت شی در مرتبه دوم با مرتبه اول به نحو کامل محقق است. قسم، 

اتلحاد،  .  ۲ که ملاک  است  فلسفی  و  عقلی  بمعنای  عینیت  عینیلت،  از  مراد  گاهی 

است   دو  آن  اشتراک  نقطه  حملی،  چنین  در  صحت  که  باشد،  هوهویلت  و  حمل 

ا« ئی که بین دو متغایر وجود دارد، حمل را تصحیح کند. در این می  یعنی»وحدت مل

د و کثرت؛ زیرا با عدم کثرت و با وجود  :  نوع از عینیلت دو امر مطرح است؛ یک تعدل

نمی متغایر تشکیل  اشتراک،  :  شوند؛ و دوموحدت ص رف، دو  نقطه  ا« و  مل »وحدت 

توانند بر نمی   باشد و دو متباینچون با کثرت ص رف نیز، اتلحاد و حمل صحیح نمی

ا، مع الاختلاف من جهه   یکدیگر حمل شوند. »و المراد بالهوهویه الاتحاد من جهه مل

ا« ح حمل شایع صناعی( ۵۳۹ /۲،:۱۳۸۰اطبائی، طب) مل  شود. می که مصحل

 : اگر مراد از عینیت، عینیت عرفی باشد یقیناً در حشر انسانها، کاربردی ندارد چون

نفی آخرت خواهد بود،چون اگر قائل شویم بدن دنیایی با همه مشخصات :  اولا 
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زمانی، مکانی، جهتی، ابعادی و لوازم شخصی در آخرت عود کند، باید در آخرت، قائل 

به تکرار دنیا شویم و دیگر آخرت با لوازم اخروی نخواهد بود. در حالیکه عقل به عدم 

ضُ یَ   دهد» می   دهد؛ و نقل نیز بر آن شهادت می   صحت چنین مطلبی حکم رَ  لُ الْ  مَ تبُدََّ و 

مَاوَاتُ ی  غَ ض  وَالسَّ رَ  شود می   روزی که زمین به غیر این زمین، تبدیل (  ۴۸ابراهیم،  )  رَ الْ 

فرماید که مقدار یک روز آخرت برابر با پنجاه هزار سال می   و همچنین آسمانها. و یا

دنیایی  (  ۴معارج،  )   است  روزهای  با درحالیکه  اخروی  روزهای  پس  نیستند  چنین 

روزهای دنیایی مثلیت دارند نه عینیت عرفی و همچنین ابدان دنیایی با اخروی متفاوت 

حکم به »امتناع اعاده معدوم بعینه«   ، از هم هستند. ویکی ازنتایجی که فلاسفه گرفتند 

چون اگر معدوم عود (  ۳۶/  ۱:  ق ۱۴۰۴،  نا ی ابن س )   دانند می   است که امتناع آن را بدیهی 

دهد نیز، عود کند که یکی از خواص می   کند باید تمام خواصی که ماهیتش را تشکیل 

آن، وقت و زمان خاص اوست که باید بازگشت کند و اگر چنین شود، معدوم غیر از 

مُعاد، است چون مُعاد، چیزی است که در وقت دوم موجود شود در حالیکه الان همان 

...«اعاده نه محال  ی أن إعادة المعدوم بع   م صدرا گوید» مرحو .  اولی، موجود شده است 

معدوم محال است و آنچه که ممکن است اعاده مثل  معدوم است نه عینش، چگونه  

اعاده معدوم ممکن باشد در حالیکه اگر چیزی فاسد شود تمام خصوصیات زمانی و 

 (.۶۱۶:  ۱۳۶۳،  صدرالمتاللهین ) شود. می   مکانی و غیره فاسد 

اگر عینیت عرفی باشد دیگر مکافات و پاداش و جزایی نخواهد بود چون :  ثانیا

عین همان دنیا است با تمام خصوصیاتش. درحالیکه ما بدنبال مکافات عمل در سرایی 

  ، تامل عدالت  دیگر  دنیایی  در  نبود  عدالت  گنجایش  دنیا  این  در  اگر  تا  دیگر هستیم 

 قابلیت اجرا داشته باشد. 
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بر فرض عینیت عرفی، آیا اصلا امکان دارد وجود بدن عنصری خاکی برای  :  ثالثا

انسان اخروی؟ یعنی اگر بدن با ماده و صورت دنیایی، شرط باشد و با فرض اینکه 

و  زندگی  شرائط  فراخور  به  که  است  دنیا  در  زیادی  تغییرات  حال  در  انسان  بدن 

کند کدام بدن منظور در قیامت است؟ بدن در سنین کودکی  می  تغییرات اقلیمی تغییر

یا نوجوانی یا جوانی یا میانسالی یا پیری. لذا باید گفت ملاک حشر همان است که  

اینهمانی، محقلق شود و هر کس آن را ببیند، بگوید، این همان است، که صد البته این 

 موضوع، در عینیت فلسفی معنادار است. 

 ملاک تشخّص انسان  .د

کند که انسانی که در روز  می   مرحوم صدرالمتاللهین در مواقف زیادی به این مساله اشاره 

شود با اینکه با انسان در دنیا، اینهمانی دارد اما خصوصیات بدنش،  می   قیامت محشور 

متغایر با بدن در دنیاست و این تغایر و تفاوتهای دو بدن در دنیا با آخرت، ضربه ای به  

ص هر  نمی  شخصیت او  زند چون ملاک اینهمانی و عینیت دو بدن محفوظ است. تشخل

کند  تغییر  ماده  خصوصیات  چند  هر  است  ا«  مل بهمراه»ماده  او،  نفس  بقای  به    بدن 

به همین لحاظ اگر انسانی را در وقت سابق ببینیم و بعد از  (  ۶۰۸:  ۱۳۶۰،  صدرالمتاللهین ) 

بدنش متفاوت از قبل شده، باز    مدتی، او را ببینیم با اینکه احوال جسم و خصوصیات 

دانیم چون تشخص فرد به صورت  می   حکم به اینهمانی او کرده و او را همان فرد قبلی 

بقاء    ی فإن العبرة ف » :  دارد می   نفسانی او است نه بدنش. مرحوم صدرا در عرشیه هم بیان 

اعتبار  (  ۲۴۹:  ۱۳۶۱  ، صدرالمتاللهین )   ...« بوحدة النفس    ی البدن بما هو بدن شخص إنما ه 

در بقای بدن، وحدت نفس است پس تا زمانیکه نفس زید همین نفس است بدنش نیز  

 همین بدن است چون نفس شی تمام حقیقت و تمام هویت شی است.  
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مرحوم صدرا این حکم را به تمام اعضای انسان سرایت میدهد که هر عضوی از  

انسان دو اعتبار دارد اول اینکه آلت و عضو مخصوص بدن  یک فرد است و دوم اینکه  

این عضو، بذاته، یک جسمی است از میان اجسام و اگر اسم خاصی مثل انگشت، بر  

شود به اعتبار اول است نه دوم. لذا در آخرت اعتبار اول حفظ است تا می  آن اطلاق

تواند مزاج خود را حفظ کند و می  زمانی که نفس زید بر بدن او حق تصرف دارد و

هر طور که بخواهد بتواند در آن تصرفاتی داشته باشد. اما اعتبار دوم که جسمیت  

بین از  آخرت  در  بود  دنیایی  لوازم  با  و می  دنیایی  نیست  دنیا  آخرت،  چون  رود 

اخرویمشخص  لوازم  به  تبدیل  آن  در  هم  دنیایی  لوازم  و    شود. می  ات 

کند می مرحوم صدرا باز در»عرشیه« این مساله را تاکید( ۲۶۶: ۱۳۶۰،صدرالمتاللهین )

که مرد جوانی که قبلا طفل بود در زمان جوان شدن، تمامی اعضا و اجزای طفولیتش 

و کرده  اشاره  انگشتش  این  به  حال  این  با  است  کرده  تغییر  نیز  انگشتانش   حتی 

گوییم این، همان انگشت است با اینکه هم ازحیث ماده و هم از حیث صورت  می

تغییر کرده و از حیث جسم  معیلن بودن، چیزی از انگشت طفلی او، باقی نمانده ولی  

شود گفت این انگشت  می  انگشت برای این انسان بودنش هنوز باقی است لذا بوجهی

 ، صدرالمتاللهین)  دیگر این انگشت، همان انگشت قبلی نیست همان است و بوجهی  

  اگر   دهد،می  تشکیل  او  انسانی  روح  را  فرد  هر  حقیقت   و چونکه(  ۲۴۹-۲۵۰:  ۱۳۶۱

 او  اصلی  شخصیت   یابد،  پیوند  دیگری  بدن  عضو  با  کسی   بدن  از   عضوی  دنیا،  در

ل  نیز  آخرت  در  شود،نمی   عوض ل  موجب   بدنیهای  تحول  معیلن   انسان    حقیقت   تبدل

 (  ۲/۳۳: ۱۳۸۷جوادی، ) .شد نخواهد

گوید مطابق آیه شریفه  می   آیت الله جوادی در صدد تبیین و توجیه دیدگاه صدرا
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ی  اَن  عَلی  د رینَ اقـ  بلَی» بدن  «بنَانهَُ   نسَُو  قیامت، همین  بدن محشور در  آنجا که  از   ،

البته باید توجه داشت    دارد.  عینیت   دنیایی  بدن  با  آخرتی  دنیایی است، بنابراین، بدن

  که این عینیت، عینیت عرفی است و نه عقلی و فلسفی.

 در   مثلاً   دنیا  در  که  گونه  همان  »:  فرمایندمی  نوع عینیت ایشان برای توضیح دو  

  همان   یا  خال  همان  را  بدن  اصل  یا  دست   خال    عقلی،  دقت   نه  عرفی،  نظر  از   بزرگسالی

  گفته   عرفی  نظر  از   ،نیز  قیامت   در  آدمی  بدن  درباره  خوانند...می  کودکی  دوران  بدن

  دنیاست   بدن«    م ث ل»    بدن  آن   فلسفی،  و  عقلی  دقت   به  وگرنه  دنیاست؛  بدن  عین  شودمی

 ـ  خَلقََ   الَّذی  لیَسَ   اوََ »  :   م   هُوَ  و  بلَی  م ثلهَُم  یخَلقَُ   انَ  عَلی  د ر  اب قـ  الارَضَ   و  ت  اوا السَّ

 ـ  پیش   سال  ده  بدن  «  مثل»    ما  فعلی  بدن  هم  دنیا  در  که  چنان  آن،  عین  نه«    العَلیمُ   قُ االخَلل

ات  همه  زیرا  ،آن  «  عین»    نه  است؛   ، شود می  عوض  سال  چند  طی   آدمی  مغز   حتی  بدن  ذرل

ل  و  تغییر  حال  در  نیز  ،متحرک   و  مادی  موجودی  انسان  چون   مواد   پیوسته  و  است   تحول

های سلول   و  شده  وی  بدن  مختلفهای  بخش  جذب  گوارش   دستگاه  راه  از   غذایی

  در   ماند؛نمی   باقی  بدن  عین  گاه  هیچ  دنیا  در  پس  شوند،می  دفع  تدریج  به  بدن  پیشین

 از   سخن  اوست،  تابع  بدن    و  است   روح  با  اصالت   چون  ولی   است؛  چنین  نیز  قیامت 

 (  ۴۷/۲۲۶: ۱۳۹۷جوادی، ). فلسفی« نه است؛ عرفی عینیت 

 تجمیع دو رویکرد  .ـ ه

ند، اما قابلیت جمع،  هر چند دو رویکرد »عینیت« و »م ثلیت«، در نگاه بدوی، در تضادل

 : انتظار نیست، بلکه با تحلیل ذیل کاملا قابل قبول است نه تنها دور از 

آیند معانی عینیت عبارتند  می   به سه معنا  ،هر یک از دو مفهوم »عینیت« و »م ثلیت«

تمام  :  از  که  عرفی  »عینیت«  است؛  مطرح  بسائط  در  که  معنای وحدت  به  »عینیت« 
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خصوصیات، در دومی، معتبر است و »عینیت« فلسفی. چنین تقسیمی درباره» م ثل« 

مثل به معنای مثال، که ممثَّل،  :  مثل در مقابل عین، یعنی مثلان؛ دوم:  نیز متصور است 

ماده.  بدون  یعنی  مثالی  که  ماده  با  مقابل  معنای  به  مثل  دارد؛  له،  ممثَّل  از   نشان 

نظر    شودمی   البته(  ۳۰۱-۲۹۹:  ۱۳۸۸پویان،) در  عرفی  عینیت  برای  دیگری  معنای 

شود و آن نگاه غیر دقیق عقلی را  می   گرفت که از سخنان آیت الله جوادی استنباط

شود گفت آنچه که محل نزاع  می  عینیت عرفی گویند اما با چشم پوشی از این معنا

ل یعنی  صدرا است، »عینیت« به معنای سوم یعنی عینیت فلسفی و مثلیت به معنای او

معنایی در مقابل عین است. لذا توجه به معنای مراد در بین این مشترکات لفظی، برای 

 حل مساله لازم است.  

صدرا »عینیت« فلسفی را قبول دارد که اگر با وجود اختلاف و تغایر در جهات  

شود می  مختلف، اشتراک در یک جهت هم، محقلق باشد، هوهویت واینهمانی اطلاق

ولو این که در خصوصیات و لوازم با یکدیگر، مطابق و عین هم نباشند، چون تشخص 

به  همگی،  آخرت،  در  او  مکافات  یا  تعذیب  و  انسان  هر  بودن  انسان  و  انسان  هر 

در   تغییر  باعث  مکان،  و  زمان  هوا،  آب،  تغییرات  و  است  انسان  حقیقی  شخصیت 

کند تا بگوییم این همان نمی  هویت اصلی انسان نیست و شخصیت انسان را عوض

چون  « نیست،  : ۱۳۹۷جوادی،  )  .اوست   تابع  بدن    و  است   روح  با  اصالت   اولی 

و  (  ۴۷/۲۲۶ واحد  هویت  همان  داریم  انتظار  فلسفی  اینهمانی  از  ما  که  آنچه  چون 

شخصیت حقیقی انسان است که روح واحد او و نفس واحد او در دو جهان و بلکه 

در همه عوالم یکی است مگر نه این است که اگر به کسی قرضی داده شد و بعد از  

کنیم و سخن ایشان مبنی بر  می  دهها سال ایشان را دیدیم از او مطالبه طلب خود را
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تغییر زمان و مکان و عوارض ظاهری و لوازم مادی پذیرفته نیست نه در نزد ما و نه  

به مثل قرآن کریم حکم  این است که  نه  عالم. و مگر  نزد هیچ محکمه قضایی    در 

ضَ ب قَاد ر  عَلیَ    یسَ الَّذ  ی  أَوَلَ کند »می رَ  مَاوَات  وَالْ  لقَُ یَ   أَن  خَلقََ السَّ ( ۸۱:  یس)  «  م ث لهَُم    خ 

و مگر نه این است که از هر کسی بپرسیم که بدن در آخرت آیا عین همان بدن در 

گوید این بدن اخروی، غیر آن است و غیریت یعنی تفاوت بدن می  دنیاست یا غیر آن،

دومی با اولی و این مساله نیست مگر، همان مثلیتی که مرحوم صدرا در مقابل عینیت 

بیان کردند. پس عینیت فلسفی با  ( در دومی به معنای حفظ تمام خصوصیات) عرفی

وحدت   بمعنای  عینیلت  عینیلت،  از  مراد  جسمانی  معاد  در  است.  جمع  قابل  مثلیت 

نخواهد بود و بلکه غیر بودن و تغایر بدن اخروی با بدن دنیوی، امری مسللم است که 

دال بر مثلیت و عینیت فلسفی است. پس در پاسخ صدرا به چالش عینیت یا مثلیت،  

ابدان  :  فه مهم مدنظر است چند مول به بدن دارد؛  نیاز  انسانی در هر مرتبه ای  نفس 

فلسفی  عینیت  دنیوی،  ابدان  با  اخروی  ابدان  بین  متفاوتند؛  دنیوی  ابدان  با  اخروی 

ص و اینهمانی انسان   برقرار است نه عینیت عرفی؛ ملاک عینیت فلسفی، حفظ تشخل

شود گفت عینیت فلسفی  می  هاتجمیع این مولفه  دنیایی با انسان اخروی است؛ که با

 با مثلیت قابل جمع است. 

الله جوادی فرمودند»سخن   نه  است؛  عرفی  عینیت   از   البته اشکال نشود که آیت 

چراکه مراد از سخن  و این مخالف نظر بالاست؛  (  ۴۷/۲۲۶:  ۱۳۹۷جوادی،  )  .فلسفی«

بین ابدان اخروی با ابدان دنیوی، عینیت فلسفی برقرار است نه :  فوق که گفته شد

مراد از عینیت فلسفی یعنی حفظ اصالت که روح است و حفظ تشخص   عینیت عرفی؛

از   الله جوادی  آیت  مراد  برقرار است و  این حقیقت در آخرت  بانفس است که  که 
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یعنی دقت   نه فلسفی«،  از عینیت عرفی است  داشتند »سخن  بیان  عینیت عرفی که 

فلسفی ونگاه عمیق دقیق که در این صورت این دو بدن عین یکدیگر نیستند و شاهد  

 و  است  روح با اصالت  گفتار ما سخن قبل از جمله فوق است که بیان کردند» » چون

دهد ایشان هم مثل مرحوم می  و این نشان(  ۴۷/۲۲۶:  ۱۳۹۷جوادی،  )  .اوست   تابع  بدن  

داند که در هردو عالم و هر دو بدن دنیایی و  می  صدرا تشخص را به روح و نفس

 داند.می آخرتی یکی

   گیرینتیجه

با پذیرش عقلانی معاد جسمانی طرحی نو در   ـ برخلاف ابن سینا ـ  صدرالمتاللهین

ص وجود، تشکیک در وجود،  انداخت و اصول مختلفی به مانند اصالت وجود، تشخل

ل پذیری ماهیت با فصل اخیر، وحدت شخصیه وجود، قدرت   حرکت جوهری، تحصل

های قوه خیال در خلق صور، بر اثبات عقلانی معاد جسمانی اقامه کرد. یکی از دغدغه 

صدرا و نوصدرائیان، چالش ارتباط و تناسب ابدان دنیوی با ابدان اخروی و مساله  

مرحوم صدرالمتاللهین    دارد کهمی   الله جوادی آملی بیانعینیت یا مثلیت آن دو بود آیت 

تفاوت ابدان   ، در کتب مختلف خود به بیان چند مبنای اساسی در ارتباط نفس با بدن

گوید نفس به  می   پردازد ومی  ک تشخص انساناخروی با ابدان دنیوی و تبیین ملا

نیاز تعللقی دارد و در مقام فعل، جهت اجرای افعال گوناگون در    -نه نفسی  –بدن، 

دنیا، نیاز به بدن دارد. ایشان نیاز نفس به بدن را حتی به برزخ و آخرت نیز کشانده  

است که نفس در هر مرتبه ای از بدن، حضور داشته و متناسب با آن مرتبه از بدن، 

ا« است یعنی بدنی است مبهم و سازگار با می  برد؛ بدنی که او ناممی  بهره برد»بدن مل

ابدان   اینهمانی  به معنای  این بهره مندی، لزوما  اما  ابدان در همه مراتب نفس؛  همه 
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دنیوی با ابدان اخروی، در همه ابعاد و جهات، حتی خصوصیات دنیوی نخواهد بود  

چرا که خصوصیات دنیوی مخصوص عالم دنیا و خصوصیات برزخی مخصوص  

عالم برزخ است کما اینکه خصوصیات اخروی نیز مخصوص عالم آخرت است با  

توان گفت  می معانی سه گانه برای عینیت و مثلیت  تبیین دو رویکرد صدرا و تشریح

که این عینیت ابدان، همان عینیت فلسفی است که با مثلیت، به معنای مثلان، سازگار 

است پس ابدان اخروی به وجهی، عین ابدان هستند و به وجهی دیگر م ثل آنهایند.  

ابدان اخروی،مثل ابدان دنیوی هستند چرا که در عوارض و لوازم اختصاصی عینیت 

ص و ندارند و اما ابدان ا خروی، عین ابدان دنیوی هستند بلحاظ در نظر گرفتن تشخل

 اصل هویت، نه عوارض و لوازم اختصاصی هر مرتبه.
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، ملاصدرا  دگاه یاز د  یمعاد جسمان   ینظر  یمبان،  تابستان  (،۱۳۸۳)  محمد جواد،  ،یمراد  ریپ .۱۱

 .۹۳تا  ۷۴  ، صص۳۶شماره ، صدرا خردنامه

 عبدالرحمن   دکتر  از  تعلیق  و  تحقیق  و  مقدمه  ،المقاصد   شرح  ق،  ۱۴۰۹  سعدالدین،  تفتازانی، .۱۲
 . الرضی  الشریف قم، عمیره،

۱۳. ، :  محقق  ،6سیره رسول اکرم)  تفسیر موضوعى قرآن کریم   (،ش۱۳۸۷)  جوادی، عبدالله

 . مرکز، واعظی محمدی، حسن، بی جا
۱۴. ، از رحیمیان عباس  (،۱۳۸۶)  جوادی، عبدالله تحقیق  اندیشه،  پنجم سرچشمه  ،  ، قم، چاپ 

 مرکز 

 ـ .۱۵  مرکز نشر اسرا؛ ،، تنظیم از ابوالحسن محمد، قمسرچشمه اندیشه (،۱۳۸۶)  ،ــــــــــــ
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 ـ .۱۶  قدسی، احمد، چاپ پنجم، نشر اسرا، قم. : ، محققتسنیم (،۱۳۸۹)  ،ــــــــــــ
 ـ .۱۷ نشر  مرکز، صادقی، سیدمحمود، قم: ، دفتر دوم، محققاندیشه نسیم (،۱۳۸۷) ،ــــــــــــ

 اسرا، 

 ـ .۱۸ ،  شفیعی، حسین، و فراهانی، محمد، چاپ اول، قم:  ، محققتسنیم  (، ۱۳۸۹)  ، ــــــــــــ
 . مرکز نشر اسرا

 ـ .۱۹ :  محقق  (، ۱  ج  قرآن  در  معاد)  ۴  جلد  ،کریم  قرآن   موضوعى  تفسیر (  ۱۳۸۸)  ،ــــــــــــ

  زمانی قمشه ای، علی، قم، نشر اسرا.
 ـ .۲۰  .نشر اسرا، اشرفی، حسین، چاپ اول، قم: ، محققتسنیم (،۱۳۹۷)  ،ــــــــــــ
 .مکتب اسلام ز،ی، تبرکشف الفوائد   (،۱۳۶۰) ،وسفیحسن بن   ،یحل .۲۱
 ـ .۲۲  . ی، قم، مکتبة المصطفو الاعتقاد  یدتجر  ى کشف المراد ف،  ( ق  ۱۳۹۹)  ،ــــــــــــــــــــ
 ـ .۲۳  ، قم، دار الهجره.نهج الحق و کشف الصدق، ( ق ۱۴۰۷)  ،ــــــــــــــــــــ
المرکز  :  قم،  ۴ج،  الکتاب و السنلة و العقل  یهد   ىعل  اتیل الاله  (،ق۱۴۱۲)  ،جعفر  ،یسبحان .۲۴

 .هیللدراسات الاسلام یالعالم
:  قم ،یحسن حسن زاده آمل  حی، تصحشرح المنظومه (،۱۳۶۹) ،یملاهاد (،محقلق) یسبزوار .۲۵

 .نشرناب

، انجمن حکمت و فلسفه، مبدأ ومعاد  (،۱۳۵۴)  م،ی، محمد بن ابراهرازى  ین شیصدرالمتأله .۲۶
 ایران، تهران.

 ـ .۲۷ المسافر  (، ۱۳۸۱)  ، ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ین   ،زاد  الدل جلال  سید  شرح  با 

 .سوم، قم، غات اسلامییدفتر تبلآشتیانی، 
 ـ .۲۸   ،ةیة فى المناهج السلوکیالشواهد الربوب  (،۱۳۶۰)   ،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 . المرکز الجامعی للنشر: مشهد ،انیین آشتید جلال الدیق از سیح و تعلیتصح

 ـ .۲۹ غلامحسیتصح،  ةیالعرش  (،۱۳۶۱)  ،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ آهنییح  ، ن 
 . انتشارات مولی، تهران

 ـ .۳۰ العلوم یالاله  المظاهر  (،۱۳۸۷)  ،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ اسرار  فى  ة 
 . ناد حکمت صدرای، تهران، باىخامنهد محمد یق از سیح و تعلیتصح ،، مقدمهةیالکمال

 ـ .۳۱ العقلیة  (،م۱۹۸۱)  ، ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ الاسفار  فى  المتعالیة  ، الحکمة 
 سوم، بیروت، دار احیاء تراث. 

 ـ .۳۲ محمد    حیبا تصح،  ةیل ریالاث  ةیشرح الهدا(،ق ۱۴۲۲)  ،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
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سه التار: روتیب، فولادکار یمصطف  . یالعرب خیمؤسل

 ـ .۳۳ ح از محمد ی، مقدمه و تصحبیح الغیمفات  (، ۱۳۶۳)  ، ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 ، قات فرهنگییموسسه تحق: ، تهرانخواجوى

 ـ .۳۴  .داریب: ، قممیر القرآن الکریتفس (،۱۳۶۶)  ،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  حکمت   بنیاد  تهران،  ، الالهیه  المظاهر  (،۱۳۷۸)ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــ،   .۳۵
 .صدرا

مه)   یطباطبائ .۳۶ حس   (،علال تصحالحکمة  هی نها   (،۱۳۷۸)  ،ن یمحمد  تعل  حی،  غلامرضا    قهیو 
سه آموزش ،۱جلد ، یاضیف   (.ره) ین ی امام خم یو پژوهش یغلامرضا، قم، مؤسل
 ـ .۳۷   ،یاضیغلامرضا ف  قهیو تعل  حیتصح  (،۱۳۸۰)  ،الحکمة  هی نها   ،ـــــــــــــــــــــــــــ

سه آموزش: قم ،۲جلد   . ( ره)  ینیامام خم یو پژوهش یمؤسل
انجام  (،۱۳۷۴)  ،نیرالدل ینص  ،یطوس .۳۸ تعل،  آغاز و  آ  قاتیمقدمه، شرح و  زاده  حسن  الله ت یاز 

 ی.اسلاموزارت فرهنگ و ارشاد : تهران، یآمل

 امیرکبیر. : ، تهرانفرهنگ فارسى عمید  (،۱۳۶۰) عمید، حسن، .۳۹
  ن، یجلال الدل   دیاز س  حیو تصح  قهی، تعلاصول المعارف  (،۱۳۷۵)  ،ملامحسن  ،یکاشان  ضیف .۴۰

 ی. اسلام غاتیدفتر تبل: قم

 .ةی، قم، دار الکتب الاسلام قاموس قرآن (،۱۳۷۱) اکبر،  یعل دیس ،یشیقر .۴۱
غفلارى علی اکبر و آخوندى، محمد، :  با تصحح  ىالکاف  (،ق  ۱۴۰۷)  ،عقوب  ینی، محمد بن  یکل .۴۲

 ة.یدار الکتب الْسلام: تهران

س طهران .۴۳ س  میمجموعه مصنلفات حک  (، ۱۳۷۸)  ی،آقاعل  ،یمدرل و    حیبا مقدمه، تصح،  مؤسل
 . اطلاعات ،تهران، وریمحسن کد قیتحق

 ی.آستان قدس رضو   ،مشهد،  حول المبدأ و المعاد  هاتیتنب  (،ق۱۴۱۸)  ی،علنیحس  د،یمروار .۴۴

 . الملل نیشرکت چاپ و نشر ب ، تهران،آموزش فلسفه (، ۱۳۸۸) ،یمحمدتق ،یزدیمصباح  .۴۵
تهران، بنگاه ترجمه و نشر   ،می کلمات القرآن الکر   ى ف  قی التحق   (،۱۳۶۰)  حسن،  ، یمصطفو  .۴۶

 . کتاب

  ،تهران،  یاوجب  یاز عل  قیو تعل  حیتصح،  تیجذوات و مواق  (، ۱۳۸۰)  ، محمدباقر  رداماد،یم .۴۷
 . مکتوب راثیم

 



 

 

 

 

 

 ني يدانش عرفان از متون د  ييرگ شکل نديفرا
 * يفضل  يعل

   چکیده

 یو عمل  ی به دانش نظر  یساختار علم  کیاز کتاب و سنت برخاسته و در    یسلامچگونه عرفان ا 
نمود. چه    لیتحل  یرا از نگاه عرفان  نید  دیپاسخش با   یاست که برا یپرسش  نیشده است؟ ا  لیتبد
دارد    یمتعدد  ریاست که تفاس   قت یو حق  قت یطر  عت،یسه ساحت شر  یدارا  نینگاه د   نیکه از ا  نیا

به   عت یشر  ریتفس  نیو تابعان اوست. در ا  یفرغان  نیدالدیسع  ریتفس  نشانیمشهورتر  نیب  نیاکه در  
تعلق دارند و هم چنان که    یدیتوح  قیبه حقا  قت یو حق  یسلوک   قیبه دقا  قت یطر  ،یفیاحکام تکل

به   ز ین قت یبه مقاصد طر یابی دست  یهست، برا از یبه فقه الاحکام ن عت یبه مقاصد شر یابیدست یبرا
آن بزرگان هم چنان که    ۀدیهست. به د  ازیبه فقه المعارف ن  قت یو السلوک و مقاصد حق  القلوبفقه  

تکل اجتهاد  و  به فهم  الاحکام  ن  ازین  یفی فقه  السلوک  فقه  اجتهاد سلوک   ز یدارد،  فهم و  فقه    یبه  و 
اجتهاد شهود به فهم و  پا  ازین  ی المعارف  بر  اهل عرفان  از ساحت    یسلوک   هایبرداشت   یۀدارد. 

دست زدند؛ چنان که اهل عرفان بر اساس    یسلوک   ۀاست، به تجرب  یاجتهاد سلوک   جهیکه نت  قت یطر
دست    یعرفان  ۀاست، به تجرب  یاجتهاد شهود  ۀجیکه نت  قت یاز ساحت حق  یشهود  هایبرداشت 

  که   پرداختند  ها آن تجربه  قیو تنس   ر یتفس  ن،ییتب  ف،یاقدام، با عقل به توص  نیزدند. آنان پس از ا
دانش عرفان    یشهود  هایگزاره  قی تنس  ۀجیو نت  ،یدانش عرفان عمل  یسلوک   هایگزاره  قیجه تنسنتی
 ه یپا نیخاص به خود هستند. بر ا لیموضوع و نظام مسا یاز دو دانش دارا کیاست که هر  ینظر
  . دآییدر م ریبه تصو  ینیاز متون د یعلوم عرفان یریشکل گ  ندیفرا
 
 ،ی شهود   ۀتجرب   ، ی سلوک   ۀ تجرب   ،ی فهم شهود   ، ی فهم سلوک   قت، یحق   قت، ی طر   عت،ی شر:  ها واژه د ی کل 

  .عقل، عرفان 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ی. اسلام   شه ی گروه عرفان پژوهشگاه فرهنگ و اند   ار ی استاد   * 

 ( ۰۸/۱۴۰۲/ ۰۴: یرشپذ یخ ؛ تار۰۶/۱۴۰۲ /۰۲: یافتدر یخ )تار 
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 مقدمه

از آن هنگام که عرفان به مثابۀ یک رویکرد، جنبش، مکتب و دانش در دورۀ اسلامی  

ن عرفان در  پدیدار شد، این پرسش طرح شد که نسبت عرفان و   دین چیست؟ توطل

دین پاسخی بود که ارباب سلوک و شهود با ادبیات و بیانات و شواهدی به آن پرسش 

گیری عرفان  دادند. بنا بر این پاسخ، این پرسش را قابل طرح است که فرایند شکل

بلکه علوم عرفان، چه علم سلوک و چه عرفان نظری، از دین چیست؟ عارفان چگونه  

به تحلیل گزارهبه دین   های موجود در کتاب و سنت پرداختند؟ گونۀ نگریستند و 

گزاره  آن  از  دینی  مقاصد  استنباط  مقام  در  آنان  که  فهمی  و  بردند،  اجتهاد  بکار  ها 

از اجتهاد در صدد تجربۀ آن مستنبطات برآمدند؟ ماهیت آن   آنان پس  آیا  چیست؟ 

دهد؟ آیا آنان در مرز همان تجربه چیست و در بستر سلوکی و شهودی چگونه رخ می 

ها دست یازیدند؟ عقل در این بیان  ها بازایستادند یا با عقل به بیان آن تجربه تجربه 

ها دارای چه کارکردهاییست که به دانش عرفان منجر شد؟ پاسخ پله به پله این پرسش 

 گیری عرفان و علوم عرفان از دین خواهد بود. پاسخ به چیستی فرایند شکل 

های دینی و عرفانی از گذشته تا به امروز، این نوشته قصد دارد با توجه به داشته 

چه آنچه که در متون عرفانی هست و چه آنچه که از تحلیل فلسفۀ عرفان به دست  

 ها پاسخ دهد. آورد، به این پرسش می

 دین در سه ساحت شریعت طریقت و حقیقت: گام اول

های های طولی و چه در بعد ساحت های دینی چه در بعد لایه طیف عرفان به گزاره

دانند و نه تک ای می ها را تک لایه کنند؛ نه آن گزاره عرضی به گونۀ خاصی نگاه می

ساحتی. زیرا نه گسترۀ نیازهای دینی جامعه به دامنۀ خاصی محدود است و نه همۀ 
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های دینی هستند، دارای یک سطح از درک و فهم هستند. آنان که برابر ایستای خطاب 

برمی  به بحث گوهر و صدف دین در فلسفۀ دین  نوعی  به  نگاه  گردد که خود  این 

   ای دارد.بحث گسترده 

در هر صورت طیف عارفان برای تبیین نگاه ویژۀ خویش از سه اصطلاح بهره 

جستند و به شرح و تفسیر آن سه پرداختند و آن سه، شریعت، طریقت و حقیقت 

شریعت، طریقت و حقیقت چیست؟ آیا رد    ۀاست. شاید بپرسید که خاستگاه سه واژ

های نخستین در لسان عارفان هست یا پیش از آن که در لسان آنان  پای آنها در سده 

آید  اند؟ میراث گذشتگان چنین به دست میشهرت پیدا کند، از زبان عصمت برآمده 

که این سه واژه برخاسته از یک حدیث مرسلۀ نبوی است که حضرت صلی الله علیه  

در  یدح یس)  احوالی «   هقیاعمالی و الحق   هق یاقوالی و الطره  عی الشر»  :  و آله و سلم فرمود

قت احوال یقت کردار من و حقیعت گفتار من، طریشر(  ۳۵۹و    ۳۴۶، ص  ۱۳۶۸آملی،  

 من است. 

شریعت، طریقت و حقیقت در سیر تطور تاریخی سه تفسیر به خود دیده که یکی  

الدین محمد بلخی صاحب مثنوی معنوی، دومی سید حیدر آملی صاحب از آن جلال

جامع الاسرار و منبع الانوار، سومی نیز سعیدالدین فرغانی صاحب منتهی المدارک  

 پردازیم. است که ما در اینجا فقط به تفسیر سوم می 

این تفسیر یک تفسیر دیرین و در عین حال مشهور میان علمای اسلام است که به 

 ۳۱۹م )  قرن چهارم  ی از عرفا  ی رسد نخستین بار از سوی محمد بن فضل بلخ نظر می 

و بعد، از سوی بزرگان عرفان ادامه  (  ۲۱۵، ص  ۱۳۸۴،  ی ر ی علی هجو )   طرح شد (  ق 

بیشتر بحثشان دربارۀ جایگاه شریعت در عرفان بود. مانند   ابن طاهر یافت و  عبدالله 
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خواجه   (، ق  ۴۶۴م  )   رى یهجو علی    ، ( ق  ۴۶۵م  )   رى ی ابوالقاسم قش   ، ( ق  ۳۳۰م  )   ابهرى 

م )   ی ابوحفض سهرورد   (، ق   ۵۴۷م  )   ی ن عباد ی قطب الد   (،ق   ۴۸۱م  )   عبدالله انصارى 

شیخ   (، ق   ۶۳۸م  )   ن ابن عربی ی ی الد ی مح   ، ( هـ ق   ۶۳۲م  )   ی مصر ابن فارض    (، هـ ق   ۶۳۲

شبستری  هجو )  (. ق   ۷۲۰م  )   محمود  علی  ص  ۱۳۸۴،  ی ر ی ر.ک.   ؛ ۴۹۹و    ۲۱۵، 

عبدالرزاق   ؛۱۲۷ص  ،  ۱۳۸۸،  ی ر ی ؛ ابوالقاسم قش ۱۸۹، ص  ۱۳۷۰عبدالرحمن جامی،  

عباد ی الد ؛ قطب ۱۹و    ۱۸، ص  ۱۳۷۲کاشانی،   ابوحفض ۱۸  و   ۱۷، ص  ۱۳۶۸،  ی ن  ؛ 

ن ی الد ی ی مح ؛  ۳۳۰  و  ۳۰۹  ، ص ۱۳۷۷جی،  ی ن لاه ی الد شمس ؛  ۵۱، ص  ۱۴۲۶،  ی سهرورد 

در بین این بزرگان، سعیدالدین فرغانی به تعریف از (  ۶۹، ص  ۳تا، ج  بی ابن عربی،  

شریعت، طریقت و حقیقت پرداخت و علم شریعت را به احکام تکلیفی و علم طریقت 

 : حقیقت را به معارف توحیدی تعریف نمود و چنین نوشت را به اخلاق و سلوک و علم  

»و کمال العنایۀ ] الی خاتم الرسل صلی الله علیه و آله و سلم [ التی من أکملها  
نفعاً و أشملها حکماً تعین میزان قولی جمعی أکملی له و هو الکتاب العزیز و  
القرآن الحکیم.. و المتضمن هذا الکتاب بیان شریعته العام الحکم الشامل النفع  

المتصدی  الشرائع  جمیع  خلاصۀ  و  الجامعۀ  کالافعال  البدنیۀ  الهیئات  لتکمیل  ۀ 
الْقوال و متضمن ایضاً بیان دقائق علم الطریقۀ المتعلق بها تکمیل الهیئۀ النفسانیۀ  
و الروحانیۀ کتعدیل الاخلاق و معرفۀ آفات النفس و نحو ذلک و متضمن ایضاً  

  یا.«بیان علم الحقیقۀ الذی هو معرفۀ الحق تعالی و اسمائه الحسنی و صفاته العل 
 (  ۱۷۰و ۱۶۹، ص  ۱، ج ۱۳۸۶سعیدالدین فرغانی،  ) 

تحقیق حاضر بر پایۀ این تعریف به تشریح و تفسیر شریعت یعنی احکام تکلیفی، 

 پردازد. طریقت یعنی تعالیم اخلاقی و سلوکی و حقیقت یعنی حقایق توحیدی می

ترین وجه، ک امر واحد به کامل ی  ی بشر  ۀ جامع  ۀ ان ی ت گرا ی ن به عنوان راهبر هدا ی د 

ع به نام  ی وس   ی ا فراخ و جاده   یترین نقشه است که در راه ترین صورت و جامع معتدل 
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در آن بیان   ی و اعتقاد   ی، اخلاق ی ف ی تکل   ی ها آموزه   ی ترسیم شده و تمام   م ی صراط مستق 

ا شده  به  ن ی به آن، شر   یند که گاه ی م، شرع گو ی ن صراط مستق ی اند.  ند. ی ز گو ی عت عام 

آنست   ۀ آن راه و دارند   ۀ غمبر نهند ی ست و پ ی عت راه ی »شر :  د ی گو ی م   ی ن عباد ی قطب الد 

طب ق )  زد. « ی عت راه فراخ بود که از آن طرق خ ی ند. پس شر ی فراخ را شارع گو   ۀ و جاد 

عت ی »شر : سد ی نو می  ز در قوت القلوب ی ن  یابوطالب مک (  ۱۶، ص ۱۳۶۸، ی ن عباد ی الد 

ا ی م و وس ی واضح، مستق   یق است؛ راه ی راه و طر   ی از اسما   ی اسم  ن وصف راه ی ع و 

 یاست که تمام   ی انه را دربرگرفته، به مانند راه فراخ ی م   ی هاراه   ی است که تمام   ی جامع 

م، ی ن راه اسامی متعددی دارد که از آن جمله، صراط مستق ی اند. ا ها در آن جمع شده راه 

ه و  ی سب   ( ۲۳۵و    ۲۳۴، ص  ۲، ج ۱۴۱۷  ، ی ابوطالب مک )   باشد.« ی منسک م ل، منهاج، محجل

شایان توجه آن که صراط مستقیم، یک طریق استوار و پابرجاست که هیچ گونه  

برنمی  را  الهی  لقای  مقام  تا  کجی  و  که انحراف  همیشگی  و  واقعی  طریق  یک  تابد. 

توانند در پی صیرورت وجودی در آن تا سر حد آن لقاء سیر کنند. یک موجودات می 

طریق عادلانه که به رحمت الهی برای همۀ موجودات گسترده شده است. یک شاهراه 

حرکت که به حکمت الهی در نظام احسن کشیده شده و موجودات به مشیت الهی در 

کنند. یک طریق تعیینی و ترسیمی آن شاهراه به میل یا اکراه به سوی خدا حرکت می 

 رسد. پیماید و گام به گام به لقای الهی می که هر موجودی به هدایت الهی آن را می 

:  سی« ]میهذا صراط مستق  ی وأن اعبدونچون لباب صراط مستقیم، پرستش است که »  

[ پس صراط مستقیم صراط پرستش است. از این رو صراط از حیث پرستش در ۶۱

صراط مستقیم در مقام تبیین، صراط مستقیم در :  شودسه مقام به سه قسم تقسیم می

ن و صراط مستقیم در مقام صیروت و شدن.   مقام تحقق و تکول
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الهی است که   ارادۀ  با  قانون شرع  اولی، صراط مستقیم تشریعی است که جعل 

برای نشان دادن طریق حرکت به سوی خدای سبحان ابلاغ و ترسیم شده است تا  

توان آیین ابلاغی  انسان بر اساس آن حق سبحانه را پرستش کند و به او برسد. پس می

ستقَ    ص رَاط  إ لیَ  یرَب    یهَدَن    یإ نَّن  قُل  )  پرستش را صراط مستقیم تشریعی نامید.   نا ید    میمُّ

 [. ۱۶۱]انعام/( مایَ ق  

دومی، صراط مستقیم وجودی است که جعل و ایجاد قوه و استعداد کمالات الهی 

و احکام دینی توسط ارادۀ الهی در نهاد آدمی یعنی حقیقت قلبی است تا با این قوه و  

منله بتواند به سوی غایت وجودی و لقای الهی حرکت کند و آن کمالات و احکام را  

ت برساند. در فرهنگ دینی به نهاد آدمی از که آیین تکوینی پرستش هستند، به فعلی

حیث این قوه و منه، فطرت گویند. چه این که فطرت همان روح از حیث کمالات 

های عقلی است که به صورت بالقوه در او ها و کنشالهی و به تعبیری از حیث بینش 

ل لد  )  (.، فصل اول۱۳۸۹علی فضلی،  )  اند.نهاد شده  هَکَ  حَن  یفَأق م  وَج  اَلله   ین   رَةَ  ف ط  فاً 

توان آیین تکوینی پرستش را صراط  بر این اساس می  [۳۰]روم/(  هَای   فَطَرَ النَّاسَ عَلَ ی  الَّت

   مستقیم فطری نامید.

به  دینی  احکام  الهی و  فعلیت کمالات  سومی، صراط مستقیم سلوکی است که 

عنوان آیین پرستش در حقیقت قلبی آن هم به ارادۀ عقلی است؛ یعنی انسان وقتی در 

مسیر شدن قرار بگیرد و به عنوان متن متحرک به حرکت استکمالی طولی به سوی 

ود به فعلیت برساند، مرحله به  لقای الهی برود و گام به گام آیین پرستش را در خ

دهد. از این رو صراط مستقیم سلوکی  مرحله صراط مستقیم را در خویش شکل می 

تجسم صراط مستقیم تشریعی و فعلیت صراط مستقیم تکوینی و فطری در نهاد آدمی  
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گیری صراط مستقیم سلوکی در پرتو استکمال حقیقت قلبی است و با آن  است؛ شکل

سلکه الی ربله یقه اللذى  یحقیقت متحد است. علامه طباطبایی »فنفس المؤمن هو طر 

، ج  ۱۳۹۳محمد حسین طباطبایی،  )  ق هداه و هو المنتهی به الی سعادته. «یو هو طر

فاما الذین آمنوا بالله و اعتصموا به فسیدخلهم فی رحمۀ منه و فضل و  )(  ۲۶۱، ص  ۶

 [ ۱۷۵]نساء/( یهدیهم الیه صراطا مستقیما

مستقیم  به عنوان صراط  پرستش  آیین  عنوان  به  بیان شد شرع  آنچه  به  توجه  با 

تشریعی تبیین و ترسیم شده و به عنوان صراط مستقیم تکوینی و فطری در نهاد آدمی 

فعلیت   به  استکمالی  حرکت  در  سلوکی  مستقیم  صراط  عنوان  به  و  شده  گنجانده 

هممی که  آیین  این  تقسیم    یانیوح   یهاآموزه  ۀرسد.  دسته  سه  به  گرفته،  بر  در  را 

عت و ی ، شریفیتکل  یهاکه به آموزه  ی، سلوکی و اعتقادیفیتکل  یهاآموزه :  شودمی

ند که  یقت گوی، حقی اعتقاد  یهاقت و به آموزهیو سلوکی، طر  یاخلاق  یهابه آموزه

 مستقیم سلوکی در خود به فعلیت برساند. انسان باید این سه را از حیث صراط 

روشن است که هر طریقی و از آن جمله صراط مستقیم آغازی دارد و انجامی. 

لیک آغاز و انجام آن چیست؟ روح این آغاز و انجام چیست؟ به دیدۀ ارباب سلوک  

و معرفت آغاز و انجام این صراط یکی است و آن معرفت توحیدی و الهی است. هر  

این معرفت، معرفت علمی و تصدیقی و   به  چند در آغاز،  انجام،  ذهنی است و در 

رسد که به اولی حقیقت حصولی و به دومی حقیقت  معرفت حضوری و شهودی می

تکلیفی، اخلاقی و سلوکی برای آن هستند که حقیقت    حضوری گوییم. تمامی تعالیم 

 حصولی را به حقیقت حضوری تبدیل سازد و آغاز را به انجام پیوند زند.  

امیر   به سخن حضرت  یعنی حقیقت حصولی  این صراط  آغاز  نقطۀ  تبیین  برای 
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بریم و آن این که پایۀ دیانت و ریاضت علیه السلام در خطبۀ اول نهج البلاغه پناه می

معرفت حصولی خداست و اوج معرفت حصولی خدا نیز معرفت تصدیقی خداست. 

اوج معرفت تصدیقی خدا نیز معرفت توحیدی است. اوج معرفت توحیدی نیز تنزیه  

و  اسمایی  کثرت  نفی  سبحانه،  حق  تنزیه  اوج  است.  کثرت  احکام  از  سبحانه  حق 

و حقیقت وجود خداست؛ آن حقیقت وجودی که توصیف  صفاتی از ساحت ذات  

ناپذیر و اشاره ناپذیر است و به گونۀ نامتناهی و نامحدود تحقق دارد، به نحوی که  

در هیچ مکانی نیست و بر هیچ چیزی استقرار ندارد و به عنوان یک وجود صرف  

ا اشیای نظام هستی غیر آنان است و در عین غیریت از آنان نامتناهی در عین معیت ب

 همراه آنان است. 

های حقیقت، معرفت توحیدی است که مبنای  بنابراین مهمترین آموزه از آموزه

اقام که  نحوی  به  است،  حوز   ۀپرستش  دو  در  سلوک   ۀپرستش  و  شریعت  احکام 

نام  آنگاه  سلوکی  و  تکلیفی  عمل  یک  زیرا  است.  بسته  توحیدی  یقین  به  طریقت 

امام باقر علیه   ۀگیرد که درک خدا در متن آن حضور داشته باشد. به فرمودپرستش می 

، ج ۱۴۲۵،  ینیشیخ کل)  ندارد.«  یکه با شك و انکار همراه باشد، سود  ی» عمل:  السلام

ا  (. ۴۰۱، ص  ۲  یاستوار است و سالك برا  یقین اساس سلوك بر معرفت تصدیبر 

با سلوك   یقیند. البته معرفت تصدید بر بال معرفت بنشی حرکت در صراط پرستش با

یاف ژرفا  اندك  ماندك  ت  قول ت و  نهاییته، شدل تا در  و  یابد  پرستش  اوج  نمود  ت که 

به معرفت شهود  یبندگ به صرف تصد  یتبدیل گشته، خدا   یاست،  نه  ق  یسبحان 

:  مان به مشاهده آید. به فرمودۀ حضرت امیر علیه السلامی سرشار از ا  یبلکه با قلب  یذهن

بینید؟ چگونه پروردگار را می :  بعد که از ایشان پرسیدند»ما کنت اعبد ربا لم أره«  
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شیخ )  »لم تره العیون بمشاهدۀ الابصار و لکن رأته القلوب بحقائق الایمان« :  فرمود

 (  ۱۳۸، ص ۱، ج۱۴۲۵کلینی، 

توان صراط پرستش را در خود به فعلیت  یاما در اینجا خواهید پرسید که چگونه م

  ی به معرفت شهود  یقیرساند و در نتیجه آغازش را به انجام رساند و از معرفت تصد

رسید؟ به دیگر بیان حلقۀ پیوند معرفت مفهومی و عقلی با معرفت قلبی و شهودی  

 چیست؟ 

این حلقه را باید در گونۀ اعمال پرستش جست. با اعمال است که آدمی معرفت  

آید. زیرا این  دهد و از ذهن به عین می مفهومی خود را به معرفت وجودی ارتقا می 

اعمال، اعمال ارادی روحانی و از سنخ جنود عقل هستند که از عقل عملی و سلوکی 

دارد، به  خیزند و عقل نیز با پشتوانۀ معرفت توحیدی اراده را به انجام آنها وامی برمی

با حقیقت قلبی متحد می انجام  از  شوند و آن حقیقت را به حرکت  نحوی که پس 

برند و گام به گام صراط پرستش را در آن  استکمالی طولی به سوی لقای الهی می

مراتب دهند تا آن که در نهایت به صقع ربوبی متصل شود و  حقیقت شکل بالفعل می 

شهود باری تعالی را تجربه کند. این اعمال که تحقق دهندۀ صراط پرستش در نهاد  

شوند که اولی به آدمی هستند، بر دو قسم اعمال سلوکی و اعمال تکلیفی تقسیم می

 گردند.  ساحت طریقت و دومی به ساحت شریعت برمی

یابد. عمل سلوکی یک معامله معنوی در منطقۀ طریقت با اعمال سلوکی تحقق می 

کند روحانی آدمی با خدای صمد است که با درک از خدا و توجه به او قوام پیدا می 

پی حرکت   در  هم  آن  ترتیبی  در یک سلسلۀ  و  از جنود عقلی  هر یک  فعلیت  با  و 

می  تحقق  قلبی  حقیقت  اشتدادی  و  استکمالی  کمال  صعودی،  صورت  به  و  یابد 
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گردد تا به تدریج به غایت سلوک یعنی وجدان تام خدا  وجودی در انسان نمایان می 

یک رخداد سلوکی است و این تجربه نیز    -قلبی    ۀ. این معامله، حاصل یک تجرببرسد

با   قلبی  حقیقت  مستقیم  ارتباط  پی  در  که  است  واقعیحضوری  که  یک  معنوی  ت 

مستقل از تجربه و وابسته به آن حقیقت است و در پی دریافتی زنده از آن واقعیت 

یابد. در یک سخن آن که عمل سلوکی یک تجربۀ قلبی با هویت عقلی و  تحصل می

سر منشأ عقلی در منطقۀ روحانی نهاد باطنی است که با توجه و درک خدا قوام پیدا  

کند و با فعلیت جنود و قوای عقلی صراط پرستش را در یک حرکت جوهری  می

ازد تا حقیقت قلبی درجه به درجه منازل را تجربه کند و به تدریج  سطولی محقق می

 (  ۵۹، ص ۱۴۰۱علی فضلی،  ) به وجدان حضوری خدای صمد دست یابد.

قرآن فرهنگ  هستند،    یدر  درجه  درجه  پلکانی  گونۀ  به  که  سلوکی  اعمال  به 

که   چنان  گویند.  طبقات  و  منازل  مراقی، حالات،  علدرجات،  السلام ی امام صادق  ه 

نی، ی کل)  صعد منه مرقاۀ بعد مرقاۀ «؛یمان عشر درجات بمنزلۀ السلم  ی»ان الا:  دیفرمامی

مان حالات و درجات و طبقات و  ی»ان للا: دیفرماین میهمچن(  ۷۱، ص  ۲، ج  ۱۴۲۵

به اشاره در  (  ۶۰  ، ص۲، ج  ۱۴۲۵نی،  یکل)  منازل« السلام  امام سجاد علیه  چنان که 

درجۀ    یدرجۀ الورع و أعل  یدرجۀ الزهد أدن  ی» أعل:  فرمایدترسیم این درجات می

ال  یالورع أدن ال  ین و أعلیقیدرجۀ  أدنیقیدرجۀ  الرضا«  ین  ، ۱۴۲۲محمدی،  )  درجۀ 

این درجات به عنوان منجیات از حیث نسبت با صراط مستقیم، سبل ( ۱۴۷، ص ۴ج

د  یَ گیرند. »سلامت نام می  لام    یه  وَانهَُ سُبلَُ السَّ ُ مَن  اتَّبعََ ر ض   الله
[ چنان  ۱۷« ]مائده/ب ه 

گیرند. که درکات یعنی مهلکات از حیث نسبت با صراط جحیم، سبل آفت نام می 

تقَ   یوَأَنَّ هَذَا ص رَاط  » بلَُ یمُس   [ ۱۵۳« ]انعام/مًا فَاتَّب عُوهُ وَلا تتََّب عُوا السُّ
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با اعمال تکلیفی تحقق می نیز  اعمال تکلیفی که بر اساس اوامر و    یابد.شریعت 

اول آن که اعمال : اند، چندین نسبت با صراط پرستش دارندشرعی تعیین شده نواهی 

تکلیفی تجسم و تجسد پرستش هستند، به نحوی که بندگان با انجام ظاهری و قالبی  

می تجسد  صراط  آن  به  و  ظهور  پرستش  به  اعمال،  لازمۀ آن  که  آن  دوم  بخشند. 

همۀ پای  زیرا  دارد.  پی  در  را  با صراط مستقیم  دایمی  پیوند  تکلیفی  اعمال  به  بندی 

رفتارها و گفتارها موضوع احکام پنجگانۀ شرعی هستندد تا ملاک و معیار پیوست و 

ساز هستند  گسست از صراط پرستش مشخص باشد. سوم آن که اعمال تکلیفی تقرب

و موجب حرکت حقیقت قلبی در صراط پرستش هستند. زیرا هر یک از اعمالی که  

از روی خاصیت ذاتیشان تقرب ساز و ه از سوی خدا امر شد بنابر حسن ذاتی  اند، 

اند بنابر قبح  آفرین هستند، چنان که آن سری از اعمال که از سوی خدا نهی شدهقرب

اعمال   آن که  دارند. چهارم  را در پی  از خدا  از روی خاصیت ذاتیشان دوری  ذاتی 

هستند. زیرا هدف اعمال تکلیفی ملکه ساختن انقیاد و   تکلیفی باعث تعمیق پرستش 

بندگی؛ دوری گردانی از ناسوت و روی آوری به لاهوت و در نهایت ملکه ساختن 

 (  ۴۴۶، ص ۱۳۶۳شیخ الرئیس؛) توجه تام به خداست.

با توجه به آنچه گذشت، چیستی شریعت، طریقت و حقیقت تبیین؛ و رابطه و نسبت  

آن سه با یکدیگر مشخص؛ و نسبت هر یک با صراط مستقیم پرستش روشن شد و بر  

گیری عرفان اسلامی برداشته شد و اکنون باید گام دوم  این اساس، گام اول فرایند شکل 

را برداشت و آن این که ارباب سلوک و شهود چگونه از طریقت و حقیقت به دو دانش  

یابند؟ اینجاست که بحث فقه السلوک  عرفان یعنی عرفان عملی و عرفان نظری دست می 

از سوی ارباب سلوک و شهود  (  ۳۱۹، ص  ۲، ج ۱۹۸۱صدرالمتألهین،  )   و فقه المعارف 



 

 

 

150 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

   

هم چنان که برای دستیابی به    اند. زیرا مانند ابوطالب مکی و صدرالمتألهین مطرح شده 

مقاصد شریعت به فقه الاحکام نیاز هست، برای دستیابی به مقاصد طریقت نیز به فقه  

القلوب و السلوک و مقاصد حقیقت به فقه المعارف نیاز هست. به تعبیری هم چنان که  

های شریعت در فقه الاحکام بررسی مجتهدانه نشوند و مقاصد شارع فهم نشوند،  تا گزاره 

های طریقت و حقیقت نیز تا مورد بررسی مجتهدانه  آیند، گزاره به اعمال تکلیفی در نمی 

قرار نگیرند و از آنها مقاصد شارع در ساختار فقه السلوک و فقه المعارفی استنباط و فهم  

 به معارف توحیدی تبدیل نخواهند شد.  نشوند، به اعمال سلوکی در نخواهند آمد و  

  فهم عرفانی؛ فهم سلوکی و فهم شهودی: گام دوم

به دیدۀ ارباب سلوک و شهود، هم چنان که فقه الاحکام به فهم تکلیفی و در نهایت  

سلوکی   -السلوک نیز به فهم سلوکی و اجتهاد عرفانی  به اجتهاد فقهی نیاز دارد، فقه 

 شهودی نیاز دارد.  -و فقه المعارف به فهم شهودی و اجتهاد عرفانی 

های یاد شده را در بر دارد توانیم دربارۀ اجتهاد عام که همۀ اجتهاد در این فراز نمی

و دارای اصول عام هست، بحث کنیم و باید به تحقیقاتی که در این باره صورت گرفته 

اما   از عقل و قلب برمیمراجعه کنیم.  ارکان اجتهاد عام، فهم است. فهم که  آید، از 

گیرد تا پیامش را بشنود. به فرمودۀ حضرت امیر  گوش دل است که روی متن قرار می

مَعُوا أَ »  :  السلامعلیه   ض رُوا آذَانَ قُلوُب کمُ  تفَ هَمُوایُّ فَاس   «،( تفقهوا)  هَا النَّاسُ وَ عُوا، وَ أَح 

سید )  .دیابیك درید تا نید و گوش دل حاضر آر ید و به خاطر بسپار یاى مردم، بشنو)

   ( ۱۸۷، خطبه ۱۳۸۳رضی، 

 الف. ماهیت فهم عرفانی  

معان انتقال  فهم،  چیست؟  حقا  یفهم  از یو  پس  که  است  شناخت  قوۀ  به  ق خاص 

می  رخ  متن  با  قوه  آن  شناختاری  درگیری  و  مرتبۀ مواجهه  در  فهم  واقع،  در  دهد. 
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گیرد که . انتقال و برداشت هنگامی به گونۀ صحیح و رسا صورت میبرداشت است 

ها نیز هنگامی از ذهن  به متن پرسشی عرضه شود و پاسخی طلب گردد. این پرسش 

دانسته برمی که  دانسته خیزند  باشند.  گرفته  شکل  پیشین  میهای  نیز  از ها  توانند 

را   آنها  زندگی  در  که  باشند  برخاسته  فهمنده  خود  پیشین  تجربیات  و  وجدانیات 

های توانند از آموزه چشیده و در دل خویش چو دُرل و گوهر گرد آورده باشد و می

توانند از یک  دینی باشند که به دلیل حشر دایمی با کتاب و سنت به وجود آیند و می

دستگاه منتظم علمی با مسایل پیوسته که در ذهن فهمنده جای دارد، برخاسته باشد, 

ها را در پی کسب یک دانش به دست آورده باشد. در هر سه صورت عنی آن دانسته ی

دانسته  میها  آن  را  ذهن  متون چنان  و  پیرامون  جهان  به  نسبت  را  او  که  پروارند 

سازد و برای پاسخی متناسب منتظرش  تخصصی و کتب پیش  رویش پرسشگر می 

هایش بیش از پیش گردد. چراکه با بارش آن باورها  ها و دانسته گذارد تا آگاهیمی

فهمد که چه بسا دیگران چنین درک و فهمی قوۀ شناخت از کائنات و متون چیزی می 

هر پس  پاسخی    ندارند.  و  متناسب  پرسشی  شناخت  قوۀ  در  دانشی  هر  در  باوری 

آورد که آگاهی و باور جدیدی را در  درخور و درکی خاص و فهمی ویژه پدید می

شناسانه به جهان و جهانیان  شناسانه یا روان ت که فردی که زیست پی دارد. از این روس

می می دو  آن  به  عارفانه  یا  فیلسوفانه  که  فردی  با  چراکه  نگرد،  دارد؛  تفاوت  نگرد، 

نسبت پدیده  رویدادها،  میها،  متفاوت  گونۀ  به  را  پیوندها  و  میها  و  و  بیند  شنود 

کند؛ حتی زبانش با ادبیات خاصی شکل  گونۀ متمایز تشریح و تفسیر می فهمد و به  می

 رسد. در یک کلمه فهم، نسبت ذهن به آن چیزی است که از دیگری می گیرد. می

قوۀ   مواجهۀ  از  اولا  که  است  متن  از  معنایی  دریافت  به  چیست؟  عرفانی  فهم 
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شناخت با متن؛ ثانیا با عبور از لایه ظاهری به لایه باطنی از روی بصیرت عقلی و ثالثا  

با طرح پرسش از آن لایه باطنی با تفکر عقلی و رابعا با شنیدن پیام آن متن با استماع 

آید که عقل و قلب با یکی از متون  فهم عرفانی آنگاه به دست می شود. قلبی حاصل می

وجودی و دینی مواجه شود و با آن درگیری شناختاری پیدا کند و در خویش نیاز به  

رود و با تفکر عقلی  به سراغ آن متن    یرت عقل یبا بصآگاهی دربارۀ آن را احساس کند و  

شروع به طرح پرسش از آن متن کند و در انتظار پاسخ بنشیند تا آن که بر پایۀ استماع  

اسخی درخور دریابد. در حقیقت، عارف بر پایۀ  معنا و پیام عرفانی بشنود و پ قلبی از آن  

مواجه   های متن مناسبت پیدا کرد، با آن لایه مقام سلوک و شهودش وقتی با یکی از لایه 

یابد که این لایه، معنا و حقیقتی را در خویش  شود و به گونۀ اجمالی و اشاری درمی می 

دارد که به صورت تفصیلی برای وی آشکار و برملا نیست و در صدد یافت آن معنای  

یابد آن لایه برای قوۀ شناختش ظهور ادراکی  آید تا واقعیت و معنایی از  تفصیلی برمی 

نتیجه آن یافت و منکشف   شود و آهنگ آن واقعیت و معنا به سمعش برسد و در 

فهم   معنا  و  واقعیت  آن  دریافت  به  شود.  مبدل  تفصیلی  یافت  به  اشاری  و  اجمالی 

عرفانی گویند که از مواجهۀ قوۀ شناخت با متن و بر اثر بصیرت عقلی و تفکر عقلی 

 آید.  جهت عبور از لایه ظاهری به لایه باطنی به دست می

 ؛ فهم تدوینی سلوکی و فهم تدوینی شهودی  عرفانیب. اقسام فهم  

اقسامش می به  اکنون  از تعریف فهم عرفانی،  تقسیم فهم پس  اول،  تقسیم  پردازیم. 

عرفانی به فهم تکوینی و فهم تدوینی؛ چه این که قوۀ شناخت یا با تأثر از متون دینی 

فهمد که به آن فهم تدوینی گوییم و یا با تأثر از متون خارجی یابد و میمقاصد را درمی 

یابد که به آن فهم تکوینی گوییم. تقسیم دوم، تقسیم فهمد و میمعانی و حقایق را می
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فهم عرفانی به فهم سلوکی و فهم شهودی که اولی دریافت معانی و دقایق سلوکی از  

متن دینی یا وجودی است و دومی دریافت معانی و حقایق شهودی از متن دینی یا  

تدوینی   فهم  به  تدوینی  فهم  تقسیم  به  نوشته،  این  ما در  بحث  البته  است.  وجودی 

 سلوکی و فهم تدوینی شهودی اختصاص دارد.

ق خاص ی و حقا   ی انتقال معان چنانچه اشاره شد، فهم تدوینی برداشت و دریافت و  

به قوۀ شناخت است که پس از مواجهه و درگیری شناختاری آن قوه با متن کتاب و 

این فهم بر وجود معانی سلوکی و وجودی در آیات و دهد. در حقیقت  سنت رخ می 

شود؛  روایات تکیه دارد و به لحاظ متعلق فهم به دو قسم سلوکی و شهودی تقسیم می 

فهم  متعلق  اگر  و  بود  سلوکی خواهد  فهم  باشد،  دین  طریقت  فهم  متعلق  اگر  یعنی 

باید عناصر و  یافتن  برای دست  البته  بود و  حقیقت دین باشد، فهم شهودی خواهد 

 گیرند، ترسیم گردند. های محیطی که فهم سلوکی و فهم شهودی در آن شکل می مؤلفه 

بیان شد، اصل چنان که در کتاب پیش انگاره های معرفت شناختی علم سلوک 

اساسی و قضیۀ کبروی در این راستا آن است که تولید هر علم دینی با نظام منتظم  

دینی با مجموعه مسایل متناسب و مرتبط دینی و با توجه به کتاب و سنت و بر پایۀ  

با  اصول و قواعد دینی و به روش اجتهادی ممکن است که نخستین گام این تولید  

استخراج و تجمیع آیات و روایات حول موضوع واحد با رویکرد واحد در جهت  

تتبع وافر   به  نیز  استخراج و تجمیع  دارد.  امکان  منتظم علمی  به یک شبکۀ  رسیدن 

دربارۀ هر مسأله از مسایل دینی مربوط به آن موضوع بستگی دارد. در گام بعدی باید 

تنباط یعنی کشف مقاصد کلام الهی و خطاب محمدی زد. استنباط نیز به  دست به اس

،  ۱۳۸۳سید رضی،  )  خیزندنحو ضروری به فهم نیاز دارد. فهم نیز از عقل و قلب بر می
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و به معنای درک پاسخ یک پرسش است. همان گونه که پس از پرسش  (  ۳۲۰حکمت،  

  گویید فهمیدم از این رو فهم به استنطاق تکیه دارد. شما از کسی و پاسخ وی، شما می

از کتاب و سنت و طلب   زیرا استنطاق طرح سؤال(  ۱۵۸، خطبه  ۱۳۸۳سید رضی،  )

آن دوست  از  امری می  .جواب  این سؤال هر  دانسته البته خاستگاه  باشد؛  های تواند 

دانسته  تجربه علمی،  و  دینی  معرفت  های  با  استنطاق  هر صورت،  در  زندگی.  های 

یابد و این دو معرفت نیز به  تصوری و تصدیقی کلام الهی و خطاب الهی امکان می

نیاز دارند. ظهور ادراکی نیز به عرضۀ  ظهور ادراکی آن کلام و خطاب به پرسشگر 

صود کلام و خطاب به قوۀ شناخت بستگی دارد و این عرضه نیز پس از معنای مق

گیرد. مناسبت تحقق مناسبت ادراکی بین آن کلام و خطاب با قوۀ شناخت صورت می

ادراکی نیز به معنای هم افقی قوۀ شناخت با هر یک از معانی مقصود است تا آن قوه  

گیرد و آن معانی در کمند ادراک آن قوه قرار گیرند و برای آن در افق آن معانی قرار  

های  ظهور یابند. تناسب نیز به تربیت و تقویت قوۀ شناخت نیاز دارد تا آن قوه در افق

مختلف طولی و عرضی کلام الهی و خطاب محمدی قرار گیرد. یکی از مهمترین 

عوامل تربیت و تقویت قوۀ شناخت در جهت تولید علم دینی خاص با رویکردی  

خاص، طرح سوالات متنوع در سطوح مختلف و با زوایای متعدد است که در درجۀ 

رجۀ سوم از  علم و در د  اول از خود کتاب و سنت و در درجۀ دوم از کتب فنی آن

خیزند. در حقیقت فهم در یک حرکت  های علمی و تجربی پرسشگر برمیاندوخته 

دورانی از تعامل پی در پی قوۀ شناخت با متن در مسیر تناسب سازی طولی و استظهار  

گیرد. یعنی فهم همیشه در یک موقعیت رفت  ادراکی و هم افقی معنوی صورت می

 و برگشت در تکامل است.  
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 تجربۀ عرفانی؛ تجربۀ سلوکی و تجربۀ شهودی : گام سوم

پیش از ورود به بحث، باید توجه دهیم که ما در صدد تحلیل فرایند شکل گیری علوم 

عرفان اسلامی از متون دینی؛ یعنی کتاب و سنت هستیم. در این فرایند، اول به ماهیت 

دین از حیث سه ساحت شریعت، طریقت و حقیقت پرداختیم. دوم به فهم مجتهدانه  

بر   را  اقسامش  پرداخته،  دین  متن  بیان از  متن  آن  با  قوۀ شناخت  تعامل  نوع  اساس 

های مجتهدانه در گیری ارباب سلوک و شهود از این برداشت داشتیم. اینک به بهره 

تکلیفی   احکام  اجتهاد  از  پس  بزرگ  فقهای  که  گونه  همان  رسیدیم.  عمل  ساحت 

انجام آنپای  به  از اجتهاد دقایق  بند  نیز پس   احکام بودند و هستند، عارفای بزرگ 

آیند. البته روشن است آمدند و برمیسلوکی و حقایق وجودی در صدد تجربۀ آن بر

گیرد، که در هر برون داد عرفانی اول فهم عرفانی و بعد تجربۀ عرفانی صورت می 

ولی در یک نگاه کلان نسبت فهم و تجربه لزوما پیشینی و پیسینی نیست، بلکه چه  

ای خاستگاه یک پرسش عرفانی برای تحصیل فهمی باشد و بعد آن فهم بسا تجربه 

دستمایۀ انجام یک تجربه عرفانی گردد. پس با دیدۀ کلی باید نگاه دورانی بین فهم 

پرسش   یک  از  برخاسته  عرفانی  فهم  هر  گفت،  و  داشت  عرفانی  تجربۀ  و  عرفانی 

باشد و آن فهم نیز به    عرفانی است که چه بسا از تجربۀ عرفانی پیشین نشأت گرفته

   ۀ عرفانی پسین و جدیدی منتهی گردد.تجرب

تجربۀ عرفانی چیست؟ تجربۀ شهودی چیست؟ تجربۀ سلوکی چیست؟ تجربۀ  

واسطۀ مفهوم  عرفانی یکی رویداد حضوری است که در پی ارتباط مستقیم یعنی بی

از آن واقعیت تحقق می تأثر زنده  این واقعیت بر دو  با متن واقعیت معنوی و  یابد. 

واقعیت شهودی از جهت وجودی هم مستقل از فاعل و سالک است و  :  قسم است 
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هم مستقل از تجربۀ وی. از این رو چه سالک باشد و چه نباشد؛ چه تجربۀ وی باشد 

و چه نباشد، آن واقعیت شهودی برقرار و موجود است. مانند وجود حق سبحانه و 

وجود مثالی. اما واقعیت سلوکی از جهت وجودی هم به فاعل و سالک وابسته هست  

توکل. از این رو تا سالک نباشد، آن واقعیت    و هم به تجربۀ وی. مانند اعتماد به خدا در

تجربۀ   واقعیت،  دو  این  تمایز  شناخت  با  خداست.  به  او  اعتماد  زیرا  بود.  نخواهد 

   شوند.شهودی از تجربۀ سلوکی متمایز می

عرفانی   ۀدهد. زیرا تجربسلوکی خبر از ارتباط مستقیم دل با این واقعیت میتجربۀ  

از سنخ علم حضوری است و در علم حضوری عالم با معلوم ارتباط مستقیم دارد.  

عرفانی باید فاعل تجربه با متعلق تجربه ارتباط مستقیم داشته باشد.   ۀپس در تجرب

 ۀ دهد. زیرا تجربیکی خبر از انتقال ناپذیری اصل تجربه می :  این ارتباط دو پیام دارد

شود و چون علم عرفانی یک رخداد شخصی است که به علم حضوری ادراک می

تجربه  آن  این رو  از  است،  وابسته  عارف  نزد  مجرب  واقعیت  به حضور  حضوری 

پذیرد، هر چند اگر شرایط خاص حضور و تشرف به ساحت آن واقعیت  انتقال نمی 

صل گردد، او نیز به نحو شخصی آن تجربه را خواهد داشت و  برای دیگری نیز حا

مستقیم است. از این رو مقصود از شخصی خصوصی   ۀاین انتقال نیست، بلکه تجرب

تجرب تا  دربار  ۀنیست  یعنی   ۀدیگران  بلکه شخصی  محال شمرده شود،  واقعیت  آن 

مفاهیم است و انتقال با مفاهیم   ۀافزون بر آن که چون تجربه خارج از حیط  ناپذیر.انتقال 

گیرد، از این رو تجربه قابل انتقال نیست. پیام دوم این ارتباط تأثر مستقیم  صورت می

و دریافت زنده از واقعیت تجربه شده است. به حتم وقتی فاعل با یک واقعیت معنوی  

پذیرد. این تأثر نیز حاکی از ظهور خاص  گیرد، به طور مستقیم از آن تأثیر می تماس می
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ایفا   را  تأثیری  ک  محرل که  است  آن ظهور  در حقیقت  است.  فاعل  برای  واقعیت  آن 

هایی از آن واقعیت مجرب همراه است. شاید بتوان  داده   کند. این تأثر نیز با دریافت می

هاي معرفت  انگاره. ما اين نکته را در کتاب »پيشاین ظهور را ظهور ادراکی نامید

  کرديم که به اميد خدا چاپ خواهد شد.شناختي علم سلوک« تبيين  

  عقل در مقام توصیف، تبیین، تفسیر و استنباط: گام چهارم

های سلوکی  های عارفانه، چه سلوکی و چه شهودی، به تجربه عارفان پس از برداشت 

ها که ها برآمدند. این گزارش و شهودی دست زدند. آنگاه در مقام گزارش این تجربه 

های مختلفی از گزارۀ عرفانی گیرد، موجب پیدایش گونه از سوی عقل صورت می

های تفسیری های تبیینی، گزارههای توصیفی، گزاره گزاره:  شده است که عبارتند از 

 های استنباطی.و گزاره

ها را به همان گونه که دیده  های توصیفی در مقام چیستی هستند تا واقعیت گزاره

شوند، گزارش کنند. این گزارش پس از آن که واقعیت هر یک از دو طرف گزاره  می

به هلیه   مشاهده شده و تصورشان بر صفحۀ قوۀ شناخت نقش بسته شده، نخست 

دهد و در آن خبر، توصیفی بسیط بسیطه از وجود هر یک از آن دو طرف خبر می

سازد و به صورت هلیۀ مرکبه ای مرکب از آن تصورات میسازد. سپس مجموعه می

 سازد.کند و در آن بیان، توصیفی مرکب میبیان می

تدلیل گزاره تا  هستند  چرایی  مقام  در  تبیینی  تعلیل های  و  از ها  یک  هر  های 

قالب   در  را  توصیفات  وسطای  حدود  تبیینات  تعبیری  به  شوند؛  روشن  توصیفات 

سازند تا توجیه و تأیید عقلی برای آن توصیفات نشان دهند. در قیاسات بر ملا می

 حقیقت تبیین به هدف توجیه در صدد ارجاع توصیف به دلیل صدق است. 
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گر؛ و چه شایان توجه آن که تبیین یک توصیف چه بسا از خود عارف توصیف

گیرد که البته مقصود در  گر صورت میبسا از سوی غیر وی همچون فیلسوف تحلیل 

توصیف  عارف  تبیین  یعنی  نخست  گونه  پژوهان  اینجا  عرفان  برای  زیرا  است.  گر 

گر حدود وسطا را گاهی  هایی اعتبار عرفانی دارد. اگرچه آن عارف تبیینچنین گزاره

گیرد میدهد؛ یعنی حدود وسطا را از عقل محض برنیز با تحلیل عقلی به دست می

کند که در این صورت آن تبیین، تبیین عقلی است. گاهی نیز از سلوک و شهود اخذ می 

تبیینات که می این گونه  نامید. در  تبیین، تبیین سلوکی و تبیین شهودی  به آن  توان 

برای  گاه  آمده،  در  به توصیف  که  متن سلوکی و شهودی  همان  از  ی حدود وسطا 

نیز میراث تجربه  به کار گرفته شده و گاهی  های پیشین است و  تدلیل آن توصیف 

برای تدلیل توصیف جدید به کار گرفته شده است. بنابراین در عرفان دو گونه تبیین  

  و تبیین عقلی.( یعنی سلوکی یا شهودی) تبیین عرفانی: وجود دارد

زدایی و آشکارسازی های تفسیری در مقام بیان و توضیح و به تعبیری ابهام گزاره

هاست. اگرچه ها و متن خود گزارهها و نسبت آن نهادها در آن گزاره نهادهای گزاره 

می توضیح  این  که  داد  توجه  اساس  باید  بر  یا  و  شهود  و  سلوک  بر  متکی  تواند 

های عقلی باشد؛ هر چند تفسیر متکی بر سلوک و شهود مجموعه و جُنگی از تحلیل 

از توصیف به شمار می لذا نوعی  آید. در عرفان دو گونه تفسیر توصیفات است و 

 تفسیر تصورات و تفسیر تصدیقات. : وجود دارد

 تفسیر تصورات در حوزه تعریفات و تقسیمات است، یعنی در مقام شرح ماهیت 

های موجود در هر یک از آن نهادها است. ها و ویژگی نهادها، اقسام آن نهادها، مؤلفه 

گزاره  بیان  مقام  در  تصدیقات  تفسیر  پردهاما  یعنی  و  هاست،  مقاصد  از  برداری 
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های عرفانی در نسبت نهادها، ضرب آشکارسازی مدالیل مراد با توجه به سیاق گزاره 

ای با نگاه های توصیفی و تبیینی همگن، بررسی فراگزارهها با گزارهو پیوند آن گزاره

گزاره آن  بازخوانی  و  نظری  عرفان  دستگاه  پیشبه  اساس  بر  عارف. فرضها  های 

شان چه  عرفان نظری مملو از این گونه تفاسیر است. چراکه عارفان پس از گزارش 

 اند. بسیار که در صدد شرح سخن خویش برآمده 

های توصیفی، تبیینی های پسین هستند که پس از گزارههای استنباطی گزارهگزاره

های آیند. استنباط مذکور به معنای استخراج و استنتاج آموزه و تفسیری به دست می 

مندانه در جهت اکتشاف و استخراج  عرفانی است و این امر با تلاش محققانه و قانون

پیشآموزه پایه  بر  و  عرفان  اصلی  منابع  از  میفرض ها  صورت  عرفانی  گیرد. های 

تنظیم   و  تنسیق  با  شهود  و  سلوک  ارباب  که  هستند  منابعی  اصلی  منابع  از  مقصود 

اند. این تلاش به ارث گذاشته   شان های توصیفی، تبیینی و تفسیری گزاره  وارهدانش 

ابد، نخست به یشود و با رجوع به منابع اصلی ادامه میکه با طرح یک مسئله آغاز می 

م  پژوهش جامع و کامل درباره آن مسئله دست می زند و با بکارگیری قواعد عام تفهل

آید تا مقصود و مراد و اکتشاف در صدد فهم قضایا، تضارب آراء، رفع تزاحمات برمی

کند و به عنوان آموزه عرفانی آن را در دستگاه علمی عرفان بگنجاند. عرفان را استنتاج  

پژوهان حجیت و مدرکیت عرفانی  این روند از آن روست تا این آموزه برای عرفان 

  پیدا کند.

قسمندگزاره سه  بر  استنباطی  گزارهگزاره :  های  تجمیعی،  و های  تفریعی  های 

  های تأسیسی.گزاره

های توصیفی،  هایی هستند که پس از گردآوری گزاره های تجمیعی، گزاره گزاره
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و تضارب و جمع مسئله  درباره یک  تفسیری همگن  و  گزاره تبیینی  آن  به بندی  ها 

   شوند.طرح می آیند و به عنوان مقاصد استنتاجی عرفاندست می

از اصول عرفانی و قواعد کلی استخراج  های تفریعی، گزاره گزاره  هایی هستند که 

شوند، به این نحو که مسایل در صغرای قیاس قرار گرفته و اصول به عنوان کبرای  می 

 ای که در اصول موجودند به عنوان فروع فعلیت یابند.  شوند تا نتایج بالقوه قیاس تعیین می 

های هستند که پس از تجمیعات و تفریعات،  های تأسیسی و تولیدی، گزارهگزاره

گرانه در مقام پاسخ  گرانه و با رویکرد اصلاح بر پایه قواعد عرفانی و موازین سنجش 

 (  ، فصل اول۱۳۹۶علی فضلی،  )  آیند.های نو و جدید به وجود میبه چندی از پرسش 

  ساختار علم سلوک و عرفان نظری: گام پنجم 

های ها و گزارشهای عرفانی آن برداشت های دینی، تجربه عارفان پس از برداشت 

تجربه  آن  از  گزارهعقلی  این  یعنی ساختاردهی  تنسیق،  مقام  در  به  ها،  و  برآمدند  ها 

ها از دو صنف هستند، یکی سلوکی و دیگری  تولید علم دست زدند و چون این گزاره

اند، بر دو قسم است؛ علم سلوک و عرفان شهودی، پس علمی که عارفان تولید کرده

 نظری که هر یک دارای موضوع و مسایل خاص به خود هستند. 

 الف. چیستی عرفان نظری

است که به عنوان ترجمان تجربه عارفانه در ساحت هستی    عرفان نظری، عرفان علمی 

 علم حقایق و مشاهده و مکاشفه گویند.   شناسی شهودی جای دارد و در عرف عرفان به آن 

پایه  بر  نظام وجود، تجلی وجود و مراتب وجود  این علم متعهد تفسیر وجود، 

مکاشفه و شهود و نه بر پایه استدلال عقلی است؛ اگرچه بر اساس اصول عقلی و با 

یافته است. به  اسلوب منطقی در مقام تنظیم و استخراج قرار گرفته و ساختار علمی 



 

 

161 

ني
 دی

ون
 مت

 از
ان

عرف
ش 

 دان
ري

گی
ل 

شک
د 

راین
ف

 

توحیدی معارف  و  حقایق  تعبیر  و  ترجمه  نظری  عرفان  بیان  وحدت  دیگر  یعنی 

عارف آن را از راه شهود حق الیقینی یافته و با  شخصی وجود و لوازم آن است که  

شناسی شهودی نشان  عقل تحلیلی به توصیف و تبیین کشانده و در یک دستگاه هستی

   ( ۷۶ – ۷۳، ص۱۳۸۹پناه، سید الله یزدان ) داده است.

به گفت » موضوعه   صدرالدین قونوی  ۀموضوع عرفان نظری حق سبحانه است. 

سبحانه« الحق  وجود  به  قونوی،  )  الخصیص  رو (  ۶، ص۱۳۷۴صدرالدین  این  از 

کشاند و آن را به  بررسی همین موضوع می  ۀقیصری تعریف عرفان نظری را به گون

علم به خدا از حیث اسما و صفات و مظاهر او و علم به حقایق عالم و چگونگی  

 ( ۷، ص۱۳۹۸قیصری، ) نماید.بازگشت آن حقایق به ذات احدیت تعریف می

برند.  گاهی در عرفان به جای وجود حق تعالی وجود من حیث هو هو را به کار می

صائن الدین ترکة  )  چراکه از دید عارف حق مساوق وجود من حیث هو هو است.

 (  ۱۷۲، ص۱۳۸۷اصفهانی، 

مسایل عرفان نظری از یک نگاه احکام و محمولات وجود من حیث هو هو هستند 

 :  شوندکلان تقسیم می ۀکه به طور کلی در سه مسأل

انحصار وجود حقیقی در ذات حق  :  اول از آن  وحدت شخصی وجود. مقصود 

سبحانه است و کثرت موجود در نظام هستی تجلیات و ظهورات اسما و صفات آن 

این موجودیت مجازی به  این تجلیات موجودیت مجازی دارند و  وجود واحدند. 

نفس  معنای موجودیت بالعرض است که به حیث تقییدی شأنی حق سبحانه از تحقق  

   الامری برخوردارند.

انسان کامل. مقصود از آن، انسان با بدن عنصری است که از حیث باطنی  :  دوم
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صاحب مقام تمحض و تشکیک است؛ مقامی که فوق دو مقام قرب فرائض و نوافل  

باشد. در حقیقت از حیث قوس صعود با نفس رحمانی متحد است و واحدیت می

یابد و لذا به نفس رحمانی  اندراجی در تعین اول را در تجلی ذاتی برقی احدی می

کون جامع یعنی جامع    حقیقت محمدیه نیز گویند. با توجه به این مقام انسان کامل را

 دو حضرت وجوب و امکان و برزخ دو حضرت حق و خلق گویند. 

به دو  :  سوم نظام هستی در نخستین تقسیم  مراتب تجلی و تعین وجود. چراکه 

 یکی ساحت ذات و دیگری ساحت تعین و تجلی ذات.  : شودساحت تقسیم می

به عنوان محوری  احکام، اطلاق مقسمی در ساحت ذات، مهمترین مسأله  ترین 

است. اطلاق مقسمی به معنای عدم اعتبار قید و حد است، چه قید عموم و سریان و 

چه قید خصوص و جزئیت و این به خلاف اطلاق قسمی است. زیرا اطلاق قسمی 

به معنای اعتبار عدم قید است و مقصود از عدم قید نه هر گونه قید بلکه فقط قید 

 ق قسمی به معنای اعتبار قید عموم و سریان است. خصوص است. لذا اطلا

تفصیلی نظام هستی توجه نمود.    –در ساحت تجلی ذات، باید بر تجلی اجمالی  

  ۀاجمالی که به آن تعین اول گویند و دیگری مرتب  ۀیکی مرتب:  این تجلی دو مرتبه دارد

 تفصیلی که به آن نفس رحمانی گویند و آن موضوع اطلاق قسمی است. 

ذاتی   وحدت  نعت  با  سبحانه  حق  هوی  هو  حیث  من  وجود  تجلی  اول،  تعین 

حقیقی است که به نسبت علم ذات به ذات فقط یعنی از حیث وحدت حقیقی تعریف  

است. می واحدیت  دیگری  و  احدیت  یکی  الامری،  نفس  لحاظ  دو  دارای  و  شود 

گردد و اسما و کمالات بازمی  ۀاحدیت لحاظ بشرط لاست که به اعتبار اسقاط هم

اسما و کمالات   ۀواحدیت لحاظ بشرط شیء است که به اعتبار اثبات و شمول بر هم
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 ۀگردد. این واحدیت اندراجی در تعین اول ملاک و منشأ همبه نحو اندماجی برمی

 یابد.  تعینات علمی و عینی نظام هستی است و از اوست که نفس رحمانی انتشا می 

و  سریان  نعت  با  سبحانه  حق  هوی  هو  حیث  من  وجود  تجلی  رحمانی  نفس 

کمالات و اسما دو حصه دارد به نام فیض اقدس    ۀانبساط است. این تجلی با آن تود

 و فیض مقدس.  

یک فیض علمی است که در صقع    فیض اقدس که منزه از کثرت وجودی است،

تعین ثانی جلوه دارد. تعین ثانی تجلی وجود من حیث    ۀربوبی جای دارد و به گون

هو هوی حق سبحانه از حیث رحمانیت و الوهیت است که به نسبت علم ذات به 

شود. این تفاصیل دو جهت دارد،  ذات از حیث تفاصیل کمالات و صفات تعریف می 

یکی جهت اسمایی و متن هر یک از کمالات مفصل؛ و دیگری جهت اعیانی به نام  

اعیان ثابته که حدود آن کمالات مفصل و حقایق اعیان خارجیه هستند. اینجاست که 

نظری شکل می   ۀدو مسأل ماهیت، مراتب و :  گیرداصلی و محوری در عرفان  یکی 

  یت و احکام اعیان ثابته.اقسام اسمای الهی و دیگری ماه 

اعیان  و  دارد  سریان  خلقی  عالم  در  که  است  وجودی  فیض  نیز  مقدس  فیض 

عالم عقل،    ۀبخشد و دارای سه مرتبخارجیه را به صورت تعینات خلقی ظهور می

 این بود اجمالی از دستگاه عرفان نظری.  باشد.عالم مثال و عالم ماده می 

 ب. چیستی علم سلوک 

که    یو کمالات انسان  یاله  یدر باب ارزشها   یآثار  ۀبا مطالع  ینیپژوهشگران علوم د 

ن  ی؛ آثار عرفانخوردندمند و سازوار بردو گونه آثار نظام   ا، بنوشته شده  یاسلام  در تمدل

 علم اخلاق هستند.   ۀند یکه نما ی، آثار اخلاقیگری علم سلوک و د ۀنییآ ۀبه مثاب
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صفات   یاست که پس از بازشناس  یعلم  ی علم اخلاق به عنوان نظام سازمند اخلاق

 د کردها« ید کردها و چه نبای»به چه با  ی روشمندده و ناپسند انسان، به گونه یپسند

 :  ش مطرح است یان و گرایجر  سهدر    یبه طور کل  ین علم در تمدن اسلامیپردازد. ایم

 یشناسانسان  یهاان ی است که در آن علم اخلاق بر بن یش اخلاق فلسفیگرا یکی

کند  ، سعی مییه شده است و در آن عقل عملیتک  یو استدلال  یعقل  و روش  یفلسف

ل بشناسد. شایان ذکر است گرایش یاد یل و فضایصفات خوب و بد را به عنوان رذا

اخلاق    ییکمال غا؛ به تعبیری  م شده است یتنظ  یاعتدال اخلاق  ۀ یشده بر اساس نظر

اخلاق  یفلسف فلسف  یاعتدال  اخلاق  به  عمل  ی که قسم  یاست.  است،   یاز حکمت 

اخلاق  »   ،هی ابن مسکو« ر الاعراق یتطه و ب الاخلاقیتهذ»ند. یز گوین یحکمت خُلق

از آثار اخلاق   ینراق  یمحمدمهد«  جامع السعادات  »  و    یر طوسیخواجه نص«    یناصر 

 ند.یآی به شمار م یفلسف

دیگر گرایش، گرایش اخلاق روایی و نقلی است که در آن، اخلاق بر پایۀ کتاب  

مسایل، فضایل و رذایل،  نقل آیات و روایات ذیل هر یک از    و سنت و به صورت

سامان گرفته است؛ هر چند در طول تاریخ نظام علمی و ساختار دانشی به خود نگرفته  

توان به  و چندان نیز به روش اجتهادی به آیات و روایات پرداخته نشده است، اما می

هایی چون جلد  روش اجتهادی به یک نظام علمی از اخلاق روایی دست یافت. کتاب

فیض   الاخلاق«  »محاسن  دیلمی،  القلوب«  »ارشاد  کلینی،  شیخ  کافی«  »اصول  دوم 

سلمی،   عبدالرحمن  القلوب«  »مصابیح  اصفهانی،  ابوحیان  النبی«  »اخلاق  کاشانی، 

می را  ذهبی  الدین  شمس  »کبائر«  و  زمخشری  الذهب«  این »اطوار  صنف  از  توان 

 گرایش برشمرد. 
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وصول به هدف  است که در آن علم اخلاق با    ی ش، گرایش اخلاق عرفان ی گر گرا ی د 

شده و بر پایۀ قانون تناسب و استوار    ی عرفان   ی ها سبحان و با توجه به تجربه   ی خدا 

تخلقوا )   تخلق شکل گرفته است؛ یعنی در اخلاق عرفانی سخن از تخلق به اسمای الهی 

آید و به است که پس از مقام تجلی سلوکی اسمای الهی بر دل پدید می (  باخلاق الله  

ن ی اء علوم الد ی توان در آثاری چون اح گرایش مذکور را می کند.  صورت فضایل بروز می 

محاسن الاخلاق  یاء و الحقائق ف ی اء الاح ی اح  ی ضاء فی غزالی، محجه الب ابوحامد محمد 

 یو روش  ینگرش ل تشابه  یش به دل ی ن گرا ی مشاهده کرد. گفتنی است ا   فیض کاشانی ملا  

گیرد. با این تفاوت که اخلاق عرفانی در قرار می   ی عرفان عمل   ۀ با علم سلوک در زمر 

 مقام تخلق اسمایی است و عرفان عملی در مقام تجلی اسمایی است. 

قت یکه در ساحت طر  یاست باطن  ی، علمیعرفان عملبه عنوان دانش  علم سلوک  

را شناخته و بر    یاعمال و احوال قلبساحت  دینی    یهاآموزه  ۀو با پشتوانشته  دا   یجا

  ی قلب  ۀمعامل  یروشمند به چگونگ  ۀبه گون  یسلوک  یهاو تجربه  ین عرفانیقوان  ۀیپا

ات را  یبه منج  یاز مهلکات و آراستگ  یراستگیپردازد. همچنین علم سلوک، راه پمی

ک نظام منسجم  یات را در  یآن اعمال و آن منج  یجیو تدر  ی بیترت  ۀن کرده و به گونییتب

 یتقرب تام به خدا  -ت  ی به مقام عند   یکند تا از این رهگذر صراط ترقم مییترس

مثاب  –سبحان   غا   ۀبه  و  سیکمال  سازد.یت  روشن  فضلی،  )  روسلوک،  ، ۱۳۸۹علی 

سازوار است که متعهد تفسیر چگونگی بنابراین علم سلوک علمی  (  ۶۹ـ    ۵۷صص 

تحولات قلب در طول سیر الهی  سلوک به غایت کمالی قصواست؛ متکفل تشریح  

های معطوف به اعمال و احوال قلبی در است، و به هدف مجموعه دستورها و قاعده

   باشد.قالب منازل و مقامات می 
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با توجه به این تعریف، موضوع علم سلوک روشن شد و آن اعمال قلبی از حیث 

  ی اعمال قلبایصال به کمال حقیقی یعنی قرب تام به خدای سبحان است. مقصود از  

صفات دل هستند که از فعل و انفعالات قلب در صراط سلوک و در هنگام معامله با  

برم سبحان  گویند. ند.  یآی خدای  نیز  قلوب  علم  سلوک  علم  به  که  روست  این   از 

راز قید حیث ایصال به کمال (  ۲۶۱و    ۲۵۰و    ۲۴۳، ص۱، ج۱۴۱۷ابوطالب مکی،  )

حرکت    یعنیسلوك  صعودی و تدرجی اعمال قلبی است. زیرا    ۀ حقیقی اشاره به جنب

مستق صراط  در  کمال  به  نقص  الهیاز  قرب  سالك  کمال  چون  ازا  یم.  رو نیاست. 

سو  به  سالك  اله  یحرکت  اله  یقرب  قرب  به  وصول  و  پ  یاست  مودن صراط یبا 

و عرش   یماد  یایدن  یعنی م  یصراط مستق  یم ممکن است. چون مبدأ و منتهایمستق

رتبیدر    یالاه  ن  یوجود  ۀ ك  هم  در عرض  مستقیو  لذا صراط  ك قوس  یم  ی ستند، 

  یر طولیاست و س  یر طولی ك سیر در صراط  یرو سنی است. ازا  یو عروج   یصعود

ب یترت  یا و تصاعد یپو  یاسور است که سالك اعمال قلبی را در سلسله یآن هنگام م

ن جهت به اعمال قلبی درجات  یآن اعمال به انجام برساند. به ا یمتوال ۀدهد و به گون

ند که گاهی هویت ظاهری مانند اعمال تکلیفی و گاهی هویت باطنی مانند منازل  یگو

 هستند که البته این منازل گاهی حال و گاهی مقام هستند. 

این  سازوار  چینش  که  هستند  سلوکی  منازل  نیز  سلوک  علم  مسایل  بیشترین 

مقامات در آثار عرفانی بر یک وتیره نیست. در این میان سه دستگاه از اهمیت بیشتری 

عبدالله  :  برخوردارند خواجه  دستگاه  دیگری  اللمع،  در  سراج  ابونصر  دستگاه  یکی 

انصاری در منازل السائرین است و سومی روزبهان بقلی شیرازی در مشرب الارواح 

  واره ترسیم نمود.توان هر یک از سه دستگاه را به صورت طرحکه می



 

 

167 

ني
 دی

ون
 مت

 از
ان

عرف
ش 

 دان
ري

گی
ل 

شک
د 

راین
ف

 

   گیرینتیجه

این نوشته در مقام پاسخ به این پرسش اصلی است که چگونه عرفان اسلامی از کتاب 

و سنت برخاسته و در یک ساختار علمی به دانش نظری و عملی تبدیل شده است؟ 

های آن پرداخته و آن را دارای سه ساحت در مقام پاسخ نیز به تحلیل دین و ساحت 

متعددی   تفاسیر  که  دانسته  تفسیر  شریعت، طریقت و حقیقت  بین  این  در  که  دارد 

مولانا صاحب مثنوی معنوی، تفسیر سید حیدر آملی صاحب جامع الاسرار و منبع 

الانوار و تفسیر سعیدالدین فرغانی صاحب منتهی المدارک است که تفسیر فرغانی 

بیش از همه شهرت داشته و مبنای این نوشته قرار گرفته است. در تفسیر وی شریعت 

، طریقت به دقایق سلوکی و حقیقت به حقایق توحیدی تعلق دارند، به احکام تکلیفی

و   به نحوی که صراط مستقیم پرستش با معرفت حصولی حقایق توحیدی آغاز شده

با با اعمال تکلیفی حفظ شده و اعمال سلوکی طی شده تا آن که به معرفت حضوری 

احت، گام بعدی انجامد. پس از اثبات وجود این سه سو شهودی حقایق توحیدی می

نیاز  الاحکام  فقه  به  شریعت  مقاصد  به  دستیابی  برای  که  چنان  هم  یعنی  شد؛  طی 

هست، برای دستیابی به مقاصد طریقت نیز به فقه القلوب و السلوک و مقاصد حقیقت 

به فهم و  به دیدۀ آن بزرگان هم چنان که فقه الاحکام  نیاز هست.  المعارف  به فقه 

د، فقه السلوک نیز به فهم و اجتهاد سلوکی و فقه المعارف به  اجتهاد تکلیفی نیاز دار

فهم و اجتهاد شهودی نیاز دارد. پس از این مرحله، گام بعدی برداشته شد و آن این  

که ارباب عرفان کوشیدند تا هر آنچه که فهم و استنباط نمودند، وجدان کنند و تجربه 

طریقت که نتیجه اجتهاد سلوکی   های سلوکی از ساحت نمایند؛ یعنی بر پایۀ برداشت 

برداشت  اساس  بر  که  چنان  زدند؛  دست  سلوکی  تجربۀ  به  از  است،  شهودی  های 
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ساحت حقیقت که نتیجۀ اجتهاد شهودی است، به تجربۀ عرفانی دست زدند. پس از  

این، مرحلۀ بعدی شکل گرفت؛ یعنی هر آنچه که تجربه کردند، با عقل نخست در 

از  مقام شرح، تفسیر کردند و  تبیین و در  تدلیل،  مقام گزارش، توصیف و در مقام 

ها و تفسیرها دقایق و حقایق متعددی را استنباط کردند.  ها و تبیینمجموع توصیف 

های توصیفی، تبیین، تفسیری و  سپس با عقل به تنسیق یعنی ساختاردهی این گزاره 

دانش عرفان عملی، و نتیجۀ   سلوکی  هایاستنباطی پرداختند که نتیجه تنسیق گزاره 

از دو دانش دارای تنسیق گزاره های شهودی دانش عرفان نظری است که هر یک 

ظام مسایل خاص به خود هستند. بر این پایه فرایند شکل گیری علوم موضوع و ن

  آید.عرفانی از متون دینی به تصویر در می
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 شناخت  يشناسشناخت از منظر ملاصدرا و روان  ي هايژگ يو و  ت يهو  يقيتطب   يبررس 
 * يعالم  اء يانب

 ** يآصف احسان  ديس

 ***   يد احمد غفاريس

   چکیده

با استفاده    ،یشناختیشناسو روان  هیشناخت از منظر حکمت متعال  یبررسپژوهش حاضر با هدف  
  یی شناخت در مکتب صدرا:  است   نیا  یانجام شده است و پرسش اصل  ،یلیتحل  -یفیاز روش توص 

باشد؟ صدرا می  منطبق به هم،  ر یغ  ا یمنطبق    یهایژگ یو و ت یچه هو   یدارا  ، یشناختیشناسو روان
  ی و حصول  یانسان، شناخت را به حضور یخاص خود و ابعاد وجود یشناختنگاه انسان ر ب یمبتن
 د، یگو ی سخن م  زیآن ن  کالیزی ف  ریو غ  یشناخت از ابعاد تجرد  کالیزیو فراتر از بعُد ف  کندی م  میتقس

و    ی شناخت اشاره شده و با استفاده از روش تجرب  کالیزیتنها به بعد ف  ی شناخت  یشناس اما در روان
التفات شده است. حکمت متعال  نیا  لیانسان، به تحل  ریپذتجربه  یبا ساختارها  متناسب    ه یمساله 

م عقل  و  را حس  شناخت  حق  داندیابزار  شناخت  و   یقیو  فعال  عقل  با  اتحاد  از  متاثر  را  انسان 
ابزار شناخت را تنها حواس    یشناخت  یشناسکه روان  یداند، درحالمی  مجرده  یبا مباد  ییهمسو 

سمی  نجگانهپ به  که  هوش  یعصب  ستمیداند  است؛  مربوط  و   ،یاریانسان  زبان  حافظه  توجه، 
  ساز نهیزم  نیدر ع  الیخ  هی.در حکمت متعالداندیرا جزء مسائل مرتبط با شناخت م  یریگ م یتصم

  رودیبه کار م  الی اتصال به عالم خ  یبرا  یعنوان ابزارعقل، در مراحل بعد به  یگرنشیآفر   یبودن برا

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

   (. anbiyaaljmi@gmajl.com)   ه ی العالم   ی جامعه المصطف   ی دکتر   ی دانشجو   *
   .ه یالعالم یفلسفه از جامعه المصطف ی دانش آموخته دکتر **

 . ران ی حکمت و فلسفه ا یموسسه پژوهش یگروه فلسفه اسلام  اری استاد ***
 ( ۰۸/۱۴۰۲/ ۰۴: یرشپذ یخ ؛ تار۰۵/۱۴۰۲ /۲۷: یافتدر یخ )تار 
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  ند یفرا  کی تنها    لیتخ  یشناخت   یشناسبرخوردار است؛ اما در روان  کالیزیفراتر از بعد ف  یاز ساحت  هک 
تصاو  یبرا  یعصب  ستمیس آوردن  وجود  روان  ریبه  است.  مغز  کارآمد  یشناخت   یشناسدر   ی به 

 پردازد یم  یروان  یهایماریتوجه نموده و به درمان ب   شتریب  یآن در رفتار انسان  گاهیشناخت و جا
 بعُد کمتر توجه شده است.  ن یبه ا هیدر حکمت متعال کهیدرحال

 
 .حافظه ،یریگ  میتصم تجرد، ،یشناخت یروان شناس ه،یحکمت متعال شناخت،: هادواژه یکل
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 مقدمه

شد. یک جریان عنوان بازنمایی دانش ارائه می های شناختی تحت  در قرن نوزده، نظریه 

بر   شناختی  که  آمریکا شکل گرفت  در  تیچنر  و  آلمان  در  جیمز  وونت و  به رهبری 

کرد، و جریان شناختی دیگر، به رهبری فرانتس می   ساختارهای بازنمای ذهنی تاکید 

ورزید. وی به مطالعه اعمال می   برنتانو ایجاد شد، که بر فرآیندها یا اعمال شناختی تاکید 

شناختی مانند مقایسه کردن، داوری کردن و احساس کردن پرداخت. در همین زمان، 

در آمریکا ویلیام جیمز به طور نقادانه روان شناسی جدید را که در آلمان توسعه یافته 

 بود، تحلیل نمود و اولین آزمایشگاه روان شناسی را در آمریکا تاسیس کرد. از دیدگاه

جیمز حافظه در ساختار و در فرایند شناختی نقش حیاتی دارد. دیدگاه رفتارگرا در 

 هاشد و گشتالتی می   محرک، خلاصه   - مورد شناخت در چارچوب روان شناسی پاسخ 

ظریفی در باب شناخت در زمینه هم شکلی پرداختند که ارتباط های  به مفهوم سازی 

داد. مسئله شناخت در اواخر می  بررسی قرار یک به یک بین بازنما و و اقعیت را مورد 

نگرفت. مطالعات  توجه روان شناسان قرار  به صورت جدی مورد  نوزده دیگر  قرن 

ذهنی درونی مثل توجه، حافظه و تفکر کنار نهاده شد های  مربوط به عملیات و ساختار 

مقولاتی   ۱۹۵۰بعد از دهه  های  سال به دست فراموشی سپرده شد. در سال   ۵۰و حدود  

چون توجه، حافظه، بازشناسی الگو، تصاویر ذهنی، سازمان معنایی فرآیندهای زبان، 

تفکر و دیگر عناوین شناختی که تا بیش از آن مقولاتی خارج از حوزه روان شناسی 

شدند، اهمیت یافتند. در نهایت، یک رشته مطالعات رسمی با عنوان می   آزمایشی تلقی

پرداخت، و به عنوان می   که صرفا به مطالعه شناخت   روان شناسی شناختی پدیدار شد 

 شد. می   میلادی شناخته ۱۹۶۰بخشی از انقلاب شناختی دهه  
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ای از روان شناسی است که فرایندهای شناختی مانند شناسی شناختی شاخه روان

کند. این شاخه از می   ادراک، یادگیری، حافظه، تفکر، زبان و تصمیم گیری را مطالعه

با تاثیرپذیری از فلسفه، روان شناسی رفتاری و    ۱۹۶۰و    ۱۹۵۰روان شناسی در دهه  

روان شناسی فیزیولوژیکی به وجود آمد. اندیشمندانی همچون اولریک نیسر، میلر،  

گالانتر، پریبرام، نیوول، شاو و هربرت سایمون از جمله روان شناسان شناختی هستند  

مسئله به مطالعات فراوانی پرداخته و نظریات جدیدی راجع به مسئله که راجع به این  

نوان یک رشته شناخت را مطرح نموده اند. این رشته به مرور از فلسفه جدا شد و به ع

شناسی در تعامل مستقل مطرح گردید، درحالی که پیش تر علم النفس فلسفی با روان 

شناسی از فلسفه در حدود یک قرن سابقه  تنگاتنگی قرار داشته است. تفکک روان

دارد و وجه تمایز اصلی آن از فلسفه به این مساله بازمیگردد که روان شناسی شناختی 

 تجربی بهره میگیرد. های برای مطالعه ذهن از روش

اندازه روان شناسی  از چشم  به دنبال بررسی تطبیقی شناخت  در تحقیق حاضر 

تقابل این  های  شناختی و حکمت متعالیه هستیم و محورهای مورد تعامل و عرصه 

فهم  علم،  دو  این  تعامل  از  اندازه  هر  مطمئنا  نمود.  خواهیم  برجسته  را  دیدگاه  دو 

های دخیل توانیم این علوم را در جهت منافع طرفتری دریافت نماییم، بهتر میعمیق

توانند شناسی، می مورد تحلیل و ارزیابی قرار دهیم. در حقیقت حکمت متعالیه و روان

موردبحث  مسائل  به  نسبت  یکدیگر  علمی  بالندگی  و  رشد  جهت  در  الهامی  منبع 

تواند برای هموارسازی این بستر راهگشا باشد و رو رویکرد تطبیقی میباشند. ازاین 

ازپیش نمایان سازد. در حقیقت، با استفاده از کات تعاملی و تقابلی این دو را بیشن

توان جایگاه رویکرد تجربی را در چارچوب حکمت متعالیه مورد پژوهش تطبیقی می

گام   متعالیه  از رویکرد  بردن  بهره  با  برای کشف حقایق شناختی  و  قرارداد  پرسش 

شناسی از فلسفه و ورود این های اخیر با جدا شدن روان برداشت. همچنین در دوره 
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های تجربی و ارائه نظریاتی راجع به مسئله شناخت،  شاخه از علم در عرصه واکاوی 

ای راجع به مسئله شناخت صورت گرفته ملاحظه رسد که تحقیقات قابلبه نظر می 

رو بر اساس موضوع و جایگاه تواند در بررسی این مسئله راهگشا باشد. ازاین که می

ایم که با بررسی تطبیقی مسئله شناخت از مهمی که این مسئله دارد، درصدد برآمده 

شناسی شناختی و توجه به نقاط قوت و ضعف هر  دو منظر حکمت متعالیه و روان

به دیدگاه جامع  مناسب دو دیدگاه،  به  تر و  ناچیزی  این مسیر کمک  از  تر رسیده و 

 ویژه در حوزه فلسفه نماییم.مسئله شناخت به 

 مفهوم شناسی

واژه شناخت که تقریباً معادل کلمه معرفت در زبان عربی است، کاربردها و معانی 

مطلق علم و آگاهی و اطلاع است؛ اما برخی از  ترین مفهوم آن،  مختلفی دارد و عام

معرفت، بازشناسی، ادراکات جزئی، علم مطابق :  معانی لغوی شناخت عبارت اند از 

 ( ماده عرف: ۱۳۷۵ابن منظور، ) با واقع و یقینی و علم حضوری.

شناخت  واژه  بار  اولین  که  گفت  باید  واژه  این  اصطلاحی  تعریف  توسط   1در 

طوری که فیلسوفان پس از او تحت تأثیر افکار وی قرار کار برده شد؛ به سقراط به 

ای  تعریف کرده اند؛ اما جان لاک در کتاب رساله   2گرفته و آن را به باور صادق موجه

به  انسان  فهم  فهم درباره  واژه  از  کلمه شناخت  لحاظ،   3جای  این  به  و  کرد  استفاده 

وسیع  معنایی  به  را  هم معرفت  فهم  اصطلاح  زیرا  دانست؛  موجه  باور صادق  از  تر 

که واژه شناخت طبق تعریف ذکر گیرد. درحالیتصورات و هم تصدیقات را در برمی

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. knowledage 

2. true justified belief 

3. understanding 
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همچنین سقراط و افلاطون کلمه    (.۴۲:  ۱۳۸۰  طالبی،)  شودشده، شامل تصورات نمی

که گاهی آن را در مقابل طوری اند؛ به علم و شناخت را به معانی مختلفی به کار برده

از منظر    (. ۴۲:  ۱۳۸۰طالبی،  )  انداصطلاح جهل و گاهی خطا و گاهی ظن قرار داده

دهی و استفاده از معلومات  شناسی شناختی، شناخت به فرایند کسب، سازمان روان

 : گویددر تعریف شناخت می   1فلاول   (. ۲۶۸:  ۱۳۸۰پورافگاری،  )  شودذهنی اطلاق می

شناسی اشاره به فرایندهای روانی دارد که حاصل ذهن آدمی  »شناخت در روان   

می  دانستن  به  منجر  و  دادن،  بوده  ارتباط  یادآوری،  شامل  فرایندها  این  گردد. 

بندی کردن، نمادسازی، تجسم، یا تصور، حل مسئله و تخیل و رؤیاپردازی  طبقه 

 (. ۱۷:  ۱۳۸۲محسنی،  به نقل از  )   شود.«می 

از   مفهوم علم و شناخت یکی  متعالیه  منظر حکمت  بدیهی روشن از  ترین ترین و 

محسوب  نه می  مفاهیم  و  آن شود  تعریف  اساساً  بلکه  نیست،  تعریف  نیازمند  تنها 

تری از آن وجود ندارد که معرف آن واقع شود. بدین  منتفی است؛ زیرا مفهوم روشن 

به کار رفته در تعریف علم و معرفت را نباید همچون تعریف های  جهت، عبارت

هستند. مصداق  کننده  ارائه  بیانگر  و  تعاریف صرفا  این  بلکه  دانست،  آن   حقیقی 

داده شود،   (. ۱۶:  ۱۳۶۳سبحانی،  )  باشد توضیحی درباره علم و شناخت  اگر قرار 

»علم عبارت است از حضور خودشی یا صورت جزئی یا مفهوم :  بهتر است بگوییم 

اشیا   یا شناخت انعکاس   (. ۱۷۴  / ۱:  ۱۳۷۶مصباح یزدی،  )  کلی آن نزد موجود مجرد« 

  ها در ذهن انسان استهای روابط و مناسبات آن های جهان مادی و ویژگی و پدیده 

 (.۲۵:  ۱۳۵۷برومند،  ) 
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. flavell 
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 شناخت از منظر حکمت صدرایی 

 حقیقت شناخت 

در فلسفه متعالیه ملاصدرا شناخت و علم فعل نفس محسوب میشود. از این رو، برای  

ورود به بحث شناخت لازم است ابتدا در مساله ی نفس و نحوه تکوین آن درنکی  

 انجام شود تا به درک ژرف و دقیقی از دیدگاه ملاصدرا در باره شناخت برسیم. 

داند، زیرا تعلق نفس نمی   ملاصدرا نفس را در بدو حدوث امر مجرد و روحانی 

مجرد به موجود مادی مانند رحم مستلزم آن خواهد بود که وجود نفس، معطل و 

اثر بماند. چراکه در ظرف جنین امکان فعالیتهای ادراکی و تعقلی برایش وجود  بی

بالغه  حکمت  برخلاف  این  و  عقیده  ندارد  به  است.  آفرینش  جریان  بر  حاکم  ای 

ملاصدرا نفس جسمانیه الحدوث است؛ یعنی ابتدا ماده جسمانی وجود دارد و نفس  

اثر حرکت جوهری پدید می از همین ماده در  از آغاز تقرر در به تدریج  آید. نطفه 

رحم دچار تحول و دگرگونی جوهری و اشتداد وجودی است. ابتدا صورت طبیعی 

شود. می  و در اثر تحول بیشتر، صورت نباتی برایش حاصل  کندمعدنی را کسب می

در این مرحله ماده جسمانی مستعد دست یافتن به ادراک و احساس است. در گام  

بعدی این ماده جسمانی که به مرحله نباتیت رسیده است، تحت تاثیر عوامل محیطی  

آن تحریکات  و  خود  پیرامونی  پیدامی و  احساسی  انفعال  اولین  ها،  نتیجه  در  کند، 

آید و این نشانه نخستین ظهور نفس است؛ بدین شیوه، صورت ادراکی بدست می

شود. البته در این مرحله نفس عین همان احساس و  می  نفس از ماده جسمانی حادث

رود که انفعال است و هیچ گونه جوهریت مستقل ندارد و موجود معینی به شمار نمی 

دارای احساس باشد. درواقع، اینجا اتحاد حاس و محسوس را داریم، به تعبیر دیگر،  
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دریافت  با  جنین  چیزند.  یک  محسوس،  ادراکی  صورت  و  کننده  احساس  نفس 

کند و به مرور جوهر  های حسی بیشتری دست پیدا میهای خارجی به ادراکتحریک 

 گردد.  نفس تقویت می

افزوده می شود و حرکت نفس اتصالی است و در آن جزء جدید بر جزء قبلی 

های حسی ی تراکم احساسدهد. در نتیجه می  ی تراکم ادراکات حسی در آن رخگونه 

های حسی یابد. پس از تولد طفل ادراک می  متصل به هم جوهر نفس شدت و قوت

شوند. در این اثر فعالیت کنند و حواس پنجگانه اش فعال میاو ابعاد جدیدی پیدا می 

شود و نفس های ادراکی و حسی بیشتری برای نفس حاصل میاین حواس صورت

استکمال می و  اشتداد  تراکم  (  17-18:  1383خرازی،  )  گردد.دچار  با  گونه  همین 

شوند. در گام بعدی نفس آمادگی ها ادراکات خیالی پدیدار میادراکات و نگهداری آن 

رسد  کند. تا اینکه به مرحله ادراک معانی کلی و عقل می ی را پیدا می ادراک معانی جزئ

کند. در مجموع،  یابد که عقل در او ظهور می ای اشتداد می و به لحاظ وجودی به گونه 

ادراک در   تلقی ملاصدرا از نفس و نحوه تحقق آن نشان دهنده اهمیت شناخت و 

که به تدریج و  های سازد که هویت نفس توسط شناخت می  تفکر وی است و آشکار

بدست  حیات  طول  رقممی   در  نفس،  می  آورد،  از  تلقی  همین  به  باتوجه  خورد. 

 سازد. می ملاصدرا در باره شناخت نیز آراء جدید و بدیعی را مطرح

اند نموده  تعریف  را چنین  یا همان شناخت  ادراک  ادراک  :  در فلسفه اسلامی   «

است.« مدر ک  ذات  در  مدرَک  صورت  آمدن  سینا،  )  حاصل  این  (  ۱۷۹:  ۱۳۷۹ابن 

تعریف بیان گر نکات مهمی است؛ نخست آنکه علم یک امر وجودی در ما است،  

یعنی نزد مدر ک چیزی پدید میآید که قبلا وجود نداشت. دوم اینکه این امر وجودی 
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به   ملاصدرا  سوی  از  تعریف  این  ماست.  علم  موضوع  یا  بیرونی  شیء  از  صورتی 

نه شرط لازم شناخت و  دارد، حصول صورت  باور  او  چالش کشیده شده است و 

ادراک است، یعنی در هر علمی به چنین صورتی ضرورت نیست و نه شرط کافی 

یدن به شناخت شناخت است، به این معنا که وقوع این صورت در ذهن ما معادل رس

» اگر تعقل عبارت بود از حصول صورت در    (؛۱۱۲:  ۱۳۹۵غفای و مازیار،  )  نیست.

  دانیم که می  عاقل، قادر نبودیم به خودمان علم داشته باشیم، اما ما به نحو وجدانی

توانیم چنین کنیم، بنابراین، تالی این حکم باطل است، در نتیجه مقدم آن نیز باطل  می

بدین سان، ملاصدرا شناخت و علم را بربنیادی (  ۲۸۸  /۳:  ۱۹۸۱شیرازی،  )  است.«

کند و آن را » حضور شیء لشیء« می   مبانی فکری، به ویژه علم النفس، خود تعریف

میداند. مراد از حضور نیز احاطه یک شیء بر شیء دیگر است و چنین احاطه ای  

آید که موضوع علم برای مدر ک دارای شفافیت وجودی باشد و  می  هنگامی بدست 

به همین جهت  (  ۱۱۸:  ۱۳۹۵غفاری و مازیار،  )  عالم و معلول به اتحاد وجودی برسند.

» ان الصورت المعقوله بالفعل وجودها فی نفسها و وجودها للعاقل :  گویدمی   ملاصدرا

البته تعریف علم  (  ۳۱۳  /  ۳:  ۱۹۸۱شیرازی،  )  شیء واحد من جهه واحد بلااختلاف«

شود و نباید گمان می  حضور شیء لشیء« شامل علم حضوری و حصولی هر دوبه »  

معلوم  دیدگاه صدرا  مطابق  زیرا  دربرمیگیرد،  را  علم حضوری  که صرفا  شود  برده 

بالذات، خود علم است، یعنی واقعیت علم خود به خود و بی واسطه معلوم است، 

یعنی معلوم بالذات است و صورت ذهنی  معلوم به واسطه واقعیت علم معلوم است،  

 ونه که واقعیت خارجی معلوم معلوم بالعرض است.پس معلوم بالعرض است، همانگ

بنابراین، ملاصدرا علم را خود شیء  (  ۲۶:  ۱۳۷۸؛ شیرازی،  ۶۶  /۲:  ۱۳۹۴عبودیت،  )
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مدرک نزد  مجردمی   حاضر  امر  تنها  که  آنجا  از  حضوری می   داند.  چنین  از  تواند 

برخوردار باشد و نزد مدرک تحقق یابد، بنابراین، علم خود  وجود امر مجرد یا نحوه  

(  ۲۸۶  /۱:  ۱۹۸۱شیرازی،  )  » انل العلم عباره عن وجود شیء مجرد.«:  وجود آن است 

از  ( ۲۹۴: ۱، ج۱۹۸۱شیرازی، ) یا» العلم عبارت عن نحو وجود امر مجرد عن الماده«

و  خیالی  حسی،  مجردات  میدهد؛  قرار  مرتبه  سه  در  را  مجردات  ملاصدرا  طرفی، 

عقلی. پس، علم حضوری و حصولی نیز که ضرورتا عین معلوم بالذات است، یعنی  

  همان خود مجردات مذکور یا نحوه وجودآنهاست، یا حسی است یا خیالی و یا عقلی. 

 (  ۳۵-۲/۳۴: ۱۳۹۴ت، عبودی)

بدین سان، ملاصدرا شناخت را حضور میداند و مراد از حضور نیز اتحاد عالم و 

معلوم است. البته از آنجا که تحقق اتحاد وجودی میان دو شیء مادی منطقا منتفی  

های خاص خود است، لذا اتحاد مدر ک و  است و هر کدام دارای تعینات و ویژگی

ادراک و شناخت نمی   مدرَک اشیاء مورد  با  ما  اتحاد  معنای  به  بلکه  مان  تواند  باشد، 

مدر ک حقیقی باید یک امر مجرد از ماده و تعینات مادی باشد. بنابراین، لازمه اتحادی 

وجودی مدر ک و مدرَک آنست که هردو امر مجرد و غیر مادی باشند و با اتحاد این  

» در حصول علم و وجود آن برای عالم  :  دو امر مجرد شناخت و علم تحقق پیدامیکند

د از تردیدی نیست، اما این حصول هر گونه حصولی نیست، بلکه حصول امر مجر 

» حضور« اینگونه حصول  به  برای شیء  می  ماده است و  گوییم. پس حضور شیء 

که دارای فعلیت و غیر متعلق به  ای  دیگر حصول آن شیء نزد دیگری است، به گونه 

ماده باشد. و شرط اینکه این علم برای عالم حضور یابد، آن است که عالم نیز باید  

موجود تام و دارای فعلیت فی نفسه باشد، پس علم حصول امر مجرد از ماده برای  
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طباطبایی،  )  امر مجرد است یا اگر خواستی بگو، حضور شیء نزد شیء دیگر است.«

» ان التعقل هو :  گویدمی  ملاصدرا خود نیز در مورد تعقل چنین(  ۲۳۹-۲۴۰:  ق۱۴۰۴

 (  ۲۳۰ /۳: ۱۹۸۱شیرازی، ) نفس حضور شیء«

هرچند، برای حصول شناخت دو روش متفاوت حضوری و حصولی وجود دارد، 

آشکار عقلی  دقت  با  و می  اما  علم حضور  به  نحوی  به  نیز  علم حصولی  که  گردد 

معلوم  محکی خارجی  شد،  بیان  چنانکه  دارد.  بازگشت  مدر ک  نزد  مدرَک  حضور 

بالعرض است و باتوجه به نظریه انشاء، دادهای حواس و اعیان خارجی اصولا در 

گردد. می   شود و معلوم بالذات توسط خود نفس جعل و انشاءمی   حد علت معد مطرح

در علم حضوری علم و معلوم یک واقعیت است و با هم متحدند. اما در علم حصولی 

این دو ضرورتا دو واقعیت مغایرند، البته دو واقعیت مرتبط به یکدیگر، زیرا علم باید  

  / ۲:  ۱۳۹۴عبودیت،  )  . درواقع، انطباق مقوم این نوع علم است.بر معلوم منطبق باشد

ویژگی(  ۵۱ از  حضوری  تصدیق،  های  علم  و  تصور  از  بودن  عاری  واسطگی،  بی 

خطاناپذیر بودن و انتقال ناپذیری برخوردار است، اما در علم حصولی وساطت عنصر 

شود و بحث تصور و تصدیق، خطا پذیر بودن و قابل انتقال می   قوام بخش شناخته

 حصولی پذیرفته شده اند. های دریافت بودن به غیر در 

 شناخت های ویژگی

شناخت نزد ملاصدرا تجرد آنست، اما تجرد دو گونه است؛ های  . یکی از ویژگی۱

تجرد عقلی و تجرد مثالی. موجود مثالی ذاتا مجرد است اما آثار مادی نظیر شکل، 

وضع، اندازه و رنگ را دارد. ملاصدرا تجردی ضروری و عام نفس را تجرد مثالی  

توانا می کلی  عقلی  درک صور  بر  انسانی  افراد  از  کمی  تعداد  چون  عقلی.  نه  داند 
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اند،  رسند. بنابراین، اکثر مردم فاقد تجرد عقلیشوند و در نتیجه به تجرد عقلی میمی

بلکه صرفا تجردی مثالی دارند. در مجموع، ملاصدرا قوای حیوانی نفس، به جز قوه  

مجموع این قوا  (  ۲۰۰:  ۱۳۹۸عبودیت،  )  داند.محرکه ی فاعله، همه مجرد مثالی می

 دهند.بدن مثالی را تشکیل می

. ویژگی دیگر شناخت نزد ملاصدرا آنست که علم و شناخت یک امر صدوری ۲

است نه حلولی و محصول انتزاع و تجرید صورت از عوارض مادی آن؛ زیرا وی انسان  

گوید صورتهایی که در می   کند و می   را برای داشتن قدرت خلاقیت به خداوند تشبیه 

بیرون در آن وارد نشده اند و حلول نکرده اند، بلکه در آیند از می  ذهن انسان به وجود 

آن کارگاه تولید و صادر شده اند.نفس انسان پس ازتوجه و علم حضوری به صوری 

که در حواس انطباع یافته اند، با خلاقیت خود از روی آن صور ماهیت عین خارجی 

مدرکه، خودبا رابازسازی میکند، یعنی نفس علاوه بر علم به صور موجود در قوای  

بخشد.مرحوم می   نیروی خلاقیت که دارد روی آن صور کار نموده و به آنها نوعی وجود 

»ان الله تعالی قد خلق النفس الانسانیة بحیث یکون لها اقتدار علی ایجاد :  گوید می   آخوند 

والمادیة ...و ذلک لان الباری تعالی ...خلق النفس الانسانیة مثالا    صور الاشیاءالمجردة 

لذاته و صفاتا و افعالا لیکون معرفتها مرقاة لمعرفته...و جعلها ذات مملکة شبیهة بمملکة 

 ( ۲۶۵- ۲۶۴ /۱:  ۱۹۸۱شیرازی،  )   بارئها، یخلق ما یشاء و یختار لمایرید.«. 

. ویژگی دیگر شناخت آنست که علم از سنخ وجود است نه ماهیت و نه اینکه  ۳

علم عرض و ذهن و نفس معروض باشد، بلکه علم از وجود و ذات عالم جدا نیست، 

لذا معلوم بالذات همان صوری مباشند که برای نفس حاصل شده اند نه آن موجود 

  م حقیقی انسان محسوب خارجی، بلکه موجود خارجی معلوم بالعرض است و معلو
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»ان صور هذه الاشیاء عند تصور نفس :  شود و انتساب آن به نفس مجازی است نمی

 (  ۱/۳۰۸: ۱۹۸۱شیرازی، ) صقع من ملکوت النفس من غیر حولول فیها.«ایاها فی 

. مرحوم آخوند نه تنها علم را یک امر وجودی دانسته بلکه آن را مساوق با وجود  ۴

» مساوقت علم و وجود و اینکه هر جا  :  توان گفت می  داند و در واقعمی  و هستی

وجود هست علم هست از محکمات کلام صدر المتألهین است ... بنابراین اگر در 

فرمایند که در وجودات مادی علم و آگاهی راه ندارد مقصود این است  می   باب علم

توان نام علم بر نمی  که علم قوی راه ندارد و به قدری علم در آنها ضعیف است که

 (  ۱۸ /۶: ۱۳۷۲جوادی آملی، ) آن نهاد نه اینکه اصلًا در آنجا علم نیست«.

علت ضعف علم و آگاهی در موجودات مادی ضعف وجودی آنهاست؛ زیرا آنها  

نه تنها به غیر خود آگاه نیستند، بلکه آگاهی شان به خودشان نیز بسیار ضعیف است.  

علت این امر این است که اجزای یک جسم مادی از یکدیگر غایب هستند، چون  

آینده و ... است؛ یعنی تمام   یک موجود مادی قابل انقسام به صدر و ذیل و گذشته و

توان برای آن موجود مادی فرض کرد از یکدیگر جدا و غایب اند. و می  اجرائی که

از آنجا که این اجزا به سوی بی نهایت قابل تقسیم اند و از این جهت حد یقف ندارند، 

بنابراین هیچ می  لذا یك غیبت فراگیر و سراسری، تمام وجود مادی را در بر گیرد 

جودی مادی پیش خود و برای خود حضور ندارد. از دیگر سو، پر واضح است که مو

در  »الف«  مثلا،  است.  شیء  آن  لنفسه  حضور  فرع  دیگر  شیء  برای  شیء  حضور 

تواند برای »ب« حضور داشته باشد که اولاً حضور لنفسه و برای خود می  صورتی

اجزایش برای  داشته باشد. و همان طور که گذشت هر شیء مادی به علت پراکندگی  

تواند حضور یابد. و سایر نمی  خود حاضر نیست، لذا شیء مادی در نزد غیر خود نیز
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  توانند نزد شیء مادی حاضر باشند تا شیء مادی به آنها آگاهی پیدا کند. نمی  اشیاء هم

 (  ۱۵۰ /۶: ۱۹۸۱شیرازی، )

زیرا علم متفرع بر حضور است و حضور فرع وجود جمعی است و چون وجود  

شیء مادی پراکنده و از هم دیگر غایب اند، لذا برای خود و دیگران حضور ندارد و  

که این صورت را  ای گویم و نه به آن ماده می  از همین جهت نه به موجود مادی عالم

گویم؛ زیرا صورت آن وجود جمعی نیست و حضوری ندارد.  می   در برگرفته عالم

که این صورت در اوحاصل شده است نیز ای  پس نه علم است و نه معلوم و آن ماده 

عالم نخواهد بود. با وجود تمام این مسائل، حقیقت هستی همان حقیقت علم است 

نیز برای   نیز هست. موجودات مادی  هر جا هستی هست شهود و جمع و حضور 

وجودشان در نهایت ضعف است لذا حضورشان نیز در خود حضور دارند ولی چون  

بود. نهایت ضعف خواهد  نیزدر  آنها  آگاهی  و  علم  نتیجه  در  است،    نهایت ضعف 

 (   ۱۹-۱۸ /۶: ۳، بخش ۱۳۷۲جوادی آملی، )

 مکانیزم حصول شناخت 

توان به سه مرحله تقسیم نمود؛ مرحله گیری شناخت را از منظر ملاصدرا می روند شکل 

انسان  احساس، مرحله تخیل و مرحله تعقل. این نوع تقسیم بندی در حوزه ادراکات  

مثال و عقل شکل گرفته است. و هر قوای شناختی از   ، به تناسب عوالم سه گانه طبیعت 

 منظر صدرا در حقیقت وظیفه درک نمودن یکی از این عوالم را به عهده دارد.

داند که ادراک  می های ملاصدرا حواس ظاهری را به مثابه دریچه : شناخت حسی

گشوده به جهان خارج  های شود و به نحوی این حواس چونان روزنه می  از آنها اغاز 

کنند و زمینه ظهور و پدیدار شدن امور بیرونی را در ساحت وجود انسانی می  عمل
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آن می  فراهم ملاصدرا  شماردسازند.  برمی  چنین  را  بویایی،  :  ها  چشایی،  بساوایی، 

حواس ظاهری مبدا و های  شنوایی و بینایی. احساس آغازگاه ادراک است و دریچه 

پس حس صورت را از (  ۳۰۴-۳۰۳:  ۱۳۵۴شیرازی،  )  باشد.می   منشا پیدایش ادراک

کند؛ هنگامی که می  ماده با عوارض مادی و با ایجاد نسبت  بین صورت و ماده اخذ

گردد. بدین سان، ادراک حسی یا احساس می  این نسبت نابود شود، اخذ نیز باطل

عبارت است از حضور صورت هر امر جزئی مادی و دارای اعراض نزد ادراک کننده 

ولی بدون ماده و جسمانیت حسی. احساس ادراک امر مادی است که در نزد ادراک 

همان   با  شده    هاویژگیکننده  متی، حاضر  و  این  نظیر  محسوسش،  و خصوصیات 

شود، صورتی از آن شیء محسوس است می  باشد، لکن آنچه نزد ادراک کننده حاضر

 -۲حضور ماده    -۱:  نه خود آن. در واقع، در ادراک حس ظاهر سه شرط وجود دارد

جزئی بودن مدرَک. بنابراین،   -۳پیچیده شدن این ادراک با لواحق و عوارض ماده  

میکند.  تعریف  مدر ک  نزد  مدرَک  شیء  حضور  به  را  حسی  شناخت    ملاصدرا 

تاثیرپذیری قوای  وی در تعریفی دیگر شناخت حسی را  (  ۳۹۳  /۲:  ۱۳۹۳،  شیرازی )

کند و خود اشیاء اثرگذار  می  قلمداد(  امر محسوس خارجی  )  حسی از موثر جسمانی

بنابراین،   (.۱۶۲  / ۳:  ۱۳۹۴  ،عبودیت )  نامد.می   را امور محسوس یا محسوس بالعرض

باید در احساس کننده، اثری از محسوس پیدا شود، زیرا مادامی که در احساس کننده 

اثری از احساس پیدا نشود، حالت بالفعل احساس کننده با حالت بالقوه اش یکسان  

خواهند بود، یعنی حالت بالقوه او به بالفعل تبدیل نخواهد شد. اما در صورتی حصول 

وس با احساس کننده تناسب داشته باشد، یعنی از نظر نوع وجود اثر، باید آن اثر محس

ننده نباشد،احساس حاصل همسان باشند؛ زیرا اگر اثر محسوس متناسب با احساس ک
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شود صورتی باشد مجرد از ماده  می  نخواهد شد. بنابراین باید آنچه در حس حاصل

لکن تجردی که در این مرحله تجرد کامل نیست. بنابراین، از نظر ملاصدرا علم در 

 که حاصل شود، مجرد از ماده است، لذا صور حسی نیز مجردند. ای هر مرتبه

حاصل از این آلات را محصول انشاء نفس انسان قلمداد  های  ملاصدرا صورت 

به آنمی  میکند و در حقیقت نفس را سازنده این صور اضافه   هاداند. نفس نسبت 

اشراقیه دارد. این قوا از منظر صدرا تنها نقش اعدادی دارند و حتی در شناخت حسی 

نیز نفس نقش اصلی را به عهده دارد. درواقع، ادراک فعل نفس است و از طریق آن  

کند. هرچند، ملاصدرا انطباع صور حسی را رد می  نفس صورت محسوس را خلق

انطباع   بلکه  نیست،  منطبعه  همان صورت  ما  مدرَک  محسوس  اما صورت  نمیکند، 

سازد. پس وقتی می  علت معده است و زمینه ی ایجاد این صور توسط نفس را فراهم

را چیزی  و...  می  ،بوییممی   ما  براساس  بینیم  که  نفس خودماست  محصول  درواقع، 

اطلاعات منطبعه در قوای ادراکی ما انشاء شده است. ملاصدرا در خصوص انشاء 

» بینایی حاصل انشاء صورتی مشابه با شیء خارجی از عالم :  گویدمی  بینایی چنین

ملکوت نفس بواسطه قدرت خداوند است. این صورت مجرد از ماده خارجی است 

و نزد نفس مدرک حاضر است و وابستگی این صورت به مدرک همچون وابستگی 

(  ۱۷۹-۱۸۰  /۸:  ۱۹۸۱شیرازی،  )  فعل به فاعل است و نه همچون قیام مقبول به قابل.«

میداند معد  و  لازم  امر  یک  را  مادی  انطباع  بدست :  ملاصدرا  گونه  این  ادراکات   « 

ه شود تا به واسطه آن  آیند که از واهب صورت نوری ادراکی دیگری بر نفس افاضمی

ادراک و آگاهی حاصل گردد، پس حس کننده واقعی و حس شوند واقعی آن است، 

اما صورتی که در ماده موجود است}صورت منطبعه{ نه حس کننده است و نه حس 
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 شونده، بلکه این صورت جزء علل معدل فیضان آن صورت با تحقق شرایط آن است.« 

 (  ۱۸۹: ۱۳۹۲؛ همو، ۱۸۱ /۸: ۱۹۸۱شیرازی، )

ادراک خیالی تفاوت ماهوی با ادراک حسی ندارد، چون در ادراک  :  شناخت خیالی

خیالی نیز صورت محسوس که ضرورتا جزئی است و دائما با عوارض محسوس 

ادراک حسی،  می  همراه است، در ذهن شکل ادراک خیالی مانند  گیرد. هرچند، در 

میتواند  زیرا خیال  باشد،  برقرار  مدرک  و  مدر ک  میان  که وضع خاصی  نیست  لازم 

داند  می  بدون وجود شیء مدرَک صورت خیالی را انشاء کند. ملاصدرا خیال را مجرد

بدست  خیالی  دریافت  محسوس  از صور  قوه  این  دارد  باور  ، شیرازی)  دهد.می  و 

۱۳۸۶ :۲/  ۵۰۶-۵۰۷  ) 

عقلی آن.  :  شناخت  حدل  و  ماهیت  حیث  از  شیء  ادراک  از  است  عبارت  تعقل 

شود و به آن معقول  می  درواقع، صورت عقلی براساس صورت خیالی در نفس ایجاد

گردد. ادراک عقلی به لحاظ ماهوی با دو گونه پیشین متفاوت است، می   اول اطلاق

چون در آن هیچ صورت محسوسی وجود ندارد و صورت عقلی فاقد هر گونه امر 

از شیء  تصویری  اساسا  عقلی  است. صورت  و...  بو، شکل  رنگ،  نظیر  محسوس 

است   مفهوم  سنخ  از  معقول  درواقع، صورت  است.  آن  از  ما  تصور  بلکه  و نیست، 

البته باید توجه داشت که  (  ۲۰۳و    ۲۰۱:  ۱۳۹۵غفاری و مازیار،  )  مفاهیم کلی هستند.

هرچند، صور حسی و خیالی را از همان ابتدا    براساس دیدگاه ملاصدرا نفس انسان،

نسبت به صور عقلی از چنین قدرتی بهره مند نیست، چون ابداع و خلق میکند، اما  

تواند آنها را خلق نماید، در نتیجه مانند کسی است که شئی را از  نمی  ضعیف است و

العقلیه من الانواع المتاصله فهی می  دور بیند.» و اما حال النفس بالقیاس الی الصور 
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الی ذوات عقلیه نوریه واقعه فی عالم الابداع... و  لها  بمجرد اضافه اشراقیه تحصل 

مجرده..«  عقلیه  ذواتا  تشاهد  الکیه  للمعقولات  ادراکها  عند  النفس  ان   الحاصل 

 نفس به تدریج و با ممارست در سلوک عقلی قوت ( ۲۹۰-۲۸۸ /۱: ۱۹۸۱شیرازی، )

به خلاقیت دست می نیز  این عرصه  نتیجه در  در  بنابراین، ملاصدرا می  گیرد،  یابد. 

نحوه ادراک صورت عقلی را براساس تکامل نفس متفاوت میداند. در آغاز تکامل 

شود و در اواسط استکمال نفس، با می   نفس، صورت عقلی از عقول مفارقه مشاهده

کند، اما سرانجام نفس می  آنها متحد گشته و آنها را به گونه واضح تر و قوی تر تعقل

گردد صور عقلی را در صقع  می   از استکمال دست پیدامی کند که قادرای  به مرحله 

ذات خود انشاء کند. نفس با ایجاد این صور، در گام دیگر از معقولات اول معانی و 

شیرازی،  )  گردد.می  کند که به آنها معقولات ثانیه اطلاقمی   مفاهیم دیگری استنباط

۱۹۸۱ :۳/  ۳۶۱-۳۶۲  ) 

 ابزارهای شناخت  

، نفس حیوانی و نفس انسانی در فلسفه اسلامی نفس زمینی به سه نوع نفس نباتی

می تغذیه شود تقسیم  نباتی  نفس  ویژگی  است .  تولید مثل  و  رشد  نفس  ،  ویژگی   .

است. ارادی  حرکت  و  جزئیات  ادراک  مذکور  موارد  بر  علاوه  سینا،  )  حیوانی  ابن 

، قوه حس مشترک )  بر این اساس تمام حواس پنجگانه و قوای باطنی(  ۱۳-۱۲:  ۱۳۸۳

. گیرنددر حیطه نفس حیوانی قرار می(  ، قوه حافظه، قوه متوهمه، قوه متخیله مصوره

که تمام صور پدیداری در حواس پنجگانه در حس   عملکرد این قوا بدین قرار است 

انبار می  دار است و از طرف شوند و قوه مصوره وظیفه حفظ آنان را عهده مشترک 

گردد و سرانجام قوه یله عمل ترکیب و جداسازی این صور از همدیگر اجرا میمتخ
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نامحسوس جزئی را در یافت می از این صور معانی  کند که توسط حافظه  متوهمه 

می تمام (  ۲۳-۱۷:  ۱۳۸۳سینا،  ابن)  شوند.نگهداری  بر  علاوه  انسانی،  نفس  اما 

، مدرک کلیات نیز هست و استنباط صنایع و تمییز  های نفس نباتی و حیوانیویژگی

می  انجام  به  را  یکدیگر  از  زیبا  و  زشت  و  بد  و  (  ۱۳:  ۱۳۸۳سینا،  ابن)  رساند.نیک 

بنابراین، نفس انسانی قوای ویژه خود را نیز دارد که همان عقل نظری و عقل عملی  

است؛ عقل نظری مبدا انفعال نفس از عقل فعال برای دریافت و قبول معقولات است 

مستفاد است. عقل عملی مبدا  و دارای مرحله عقل هیولانی، بالمکه، بالفعل و عقل  

وامی کارهای  به  را  بدن  توسط عقل عملی  انسانی  نفس  انفعال.  نه  است    دارد. فعل 

به همین جهت نفس در مقام فعل مادی است، چون نفس  ( ۱۶۲ /۳: ۱۳۸۷عبودیت،)

باشد  برخلاف دیگر موجودات مجرد، با جسم خاص که همان بدنش است، مرتبط می 

 کند. و از اعضای بدن برای انجام دادن کارهای خود استفاده می 

از نظر ملاصدرا همه قوا و استعدادهای که نفس در مسیر حرکت جوهری خود 

بدست آورده است، به گونه وحدت یافته در او حضور دارند؛» النفس فی وحدتها کل 

پس در انسان   القوی«. به تعبیر دیگر، نفس در کارکردهای تک تک قوا حضور دارد.

یک هویت واحد وجود دارد که از شئون مختلف برخودار است و کارهای گوناگون 

دهد. در نتیجه نفس انسان در تمام مراتب خود یک حقیقت واحد است و با انجام می 

البته وحدت نفس و قوا به معنای نفی (  ۲۶۱:  ۱۳۹۶معلمی،  )   باشد. قوای خود متحد می 

شوند و دیگر کارکرد ندارند، باشد که عملا قوا باطل می قوا نیست و بدین معنا نمی 

» فهذه هی :  قوا همچنان نقش اساسی دارند و نفس و قوا در خارج کثرت دارند   بلکه 

القوی«  ابطال  القوی و لیس فی ذلک  النفس کلل  انل  بیان  الکلیله فی  شیرازی، )   الوجوه 

 نیستند.پس قوای نفس با خود نفس مغایر هستند اما مباین هم  (  ۲۲۶  / ۸: ۱۹۸۱
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 شناسی شناختیشناخت در روان

 حقیقت شناخت 

مانند ادراک، توجه، حافظه، تفکر، زبان    ی ذهن   یندهای به مطالعه فرآ   ی شناخت   ی روانشناس 

است    ی از روانشناس   ی ا شاخه   ی شناخت   ی روانشناس پردازد و به بیان دقیقتر » ی له م ا و حل مس 

علم  مطالعه  به  م   ی که    ( Nick Braisby and Angus Gellatly,2005: p2)   « . پردازد ی ذهن 

نحوه عملکرد ذهن   یفتوص  یپردازش اطلاعات برا   یهااز مدل   یروانشناسان شناخت

و    کندیعمل م  یوترکامپ  یک که ذهن مانند    کنندیفرض م  هادلم  ین. اکنندیاستفاده م

طر از  را  م  یقاطلاعات  پردازش  مختلف  روانشناسی   .کندی مراحل  در  بنابراین، 

است که شامل ادراک، توجه، حافظه، تفکر،   یچیدهپ  یذهن  یندفرآ  یکشناخت  شناختی  

پردازد و می  یندهافرآ  ینبه مطالعه ا  یشناخت  یشود. روانشناسمی  زبان و حل مسئله

تأث البته وقتی   است.  انسانآنها بر رفتار    یربه دنبال درک نحوه عملکرد آنها و نحوه 

علم  یشناخت  یروانشناسشود؛»می  گفته است   یمطالعه  منظور  «ذهن  معمولاً   ،

ا  «انسان سالم های  ذهن» به مطالعه    یشناخت  یبدان معناست که روانشناس  یناست. 

 یسالم هستند و اختلالات روان  یپردازد که از نظر عقلمی  یدر افراد  یذهن  یندهایفرآ

روانشناسی  ندارند. سان،  فرآ  یشناخت  بدین  مطالعه  ادراک،    یذهن  یندهایبه  مانند 

  یندهای فرآ  فرض اینست که چنین  و  پردازدمی   توجه، حافظه، تفکر، زبان و حل مسئله

  ی هستند، اما ممکن است در افراد مبتلا به اختلالات روان  یکساندر همه افراد سالم  

باشند. اند؛»  متفاوت  گفته  روانشناسی  از  شاخه  این  تعریف  در   یروانشناسبرخی 

روانشناس  یاشاخه   یشناخت افراد  یاز  تفکر  نحوه  مطالعه  به  که   « پردازدمی  است 

(textbook of the Canyons coolege, without history: p7  )  

روان   این  دارد، ن ش یعنی  تلاش  م   اسی  تعاملات  مطالعه  احساسات،    یان با  تفکر، 
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دهد که    یح توض   ی، شناخت   یندهای فرآ   یر زبان و حل مسئله انسان، علاوه بر سا   یت، خلاق 

و اندازه    یین به تع   ی . روانشناسان شناخت یم کن می   خاص فکر ای  یوه ما چگونه و چرا به ش 

هستند    یگران از افراد در حل مسئله بهتر از د   ی برخ   ینکه ا   یل انواع مختلف هوش، دل   یری گ 

از موضوعات   ی انبوه  یان در محل کار، در م  یت بر موفق  یجانی هوش ه  یر تأث   ی و چگونگ 

کنند که چگونه ما افکار و  می   تمرکز  ین اوقات بر ا   ی گاه  ین پردازند. آنها همچن می   یگر، د 

  یاز تفکر سازمانده   ی معنادار های  خود را به دسته   یط شده از مح   ی اطلاعات جمع آور 

 (  textbook of the Canyons coolege, without history: p7)   « . یم کن می 

در اطلاعاتروان   بنابراین،  پردازش  شناختی  انسان حیاتی شناسی  فعالیت  ترین 

میشودد ذخیره  انسته  کسب،  جستجو،  انسان  ذهن  اصلی  وظیفه  و  و  حفظ  سازی، 

جهان   درباره  اطلاعات  از  اسمیت،  )  .است استفاده  و  مسئله   (.۱۷:  ۱۹۸۸ستنرگ 

شناسی شناختی بر اساس رویکرد فرایندهای ذهنی تحلیل و ارزیابی  شناخت در روان

منفعل  می بیرونی  برابر رویدادهای  در  انسان  دیدگاه روان شناسان،  اساس  بر  شود. 

به  بلکه  سیستم  نیست،  مکانیسم  و  ذهنی  فرایندهای  اطلاعات  وسیله  عصبی،  های 

ها کند تا بازنمایی مناسب از آنمی  دریافتی از محیط را دچار دگرگونی، تغییر و تحول

مثابه یک فرایند است شناسی به را در ذهن خویش ایجاد کند. شناخت از منظر روان 

و    خزاری) ن، امکان اکتساب، ذخیره و بازیابی اطلاعات است.که عامل کارآمدی ذه 

شناسی شناختی، شناخت یک شبکه ی به  بر اساس دیدگاه روان   (. ۵:  ۱۳۸۸  ،دولتی

مند پردازش و  صورت نظام هم پیوسته و مرتبط با فرآیندها است که اطلاعات را به 

کند. برای تحلیل و بررسی مسئله شناخت در امکان حصول آن را در انسان ایجاد می 

شناسی بر شناسی نباید از این نکته غافل ماند که مبنای روش پژوهشی در روانروان
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اساس   بر  و  ادراک حسی  عنوان  از شناخت تحت  بحث  و  است  تجربی  علوم  پایه 

 شود. خصوص فیزیولوژیکی مطرح میدستاوردهای علوم تجربی و به 

 یندهای کنند، معمولاً به فرآ می  در مورد ادراک صحبت   یروانشناسان شناخت  یوقت

کنند. دراک  می   یلو تحل  یه را تجز  یکنند که اطلاعات حسمی  اشارهای  یه پا  یشناخت

  آنها را پردازش  یم،کنمی یافت را در یآن اطلاعات حس  یقاست که ما از طر یندیفرآ

از    یاریشامل بس  یندفرآ  ین. ایمکنمی  یلتبد  انهتجربه آگاه   یکو آنها را به    یمکنمی

جمله  یندهایفرآ از  است،  فقط:  انتخاب:  مختلف  محدود   یمتوانمی   ما  از   یمقدار 

که به چه    یمانتخاب کن  ید با   ینبنابرا  یم، را در هر زمان پردازش کن  یاطلاعات حس

  مغز فقط   یرااست، ز   یاتیمعتقد بودند که توجه ح   یهمحققان اول  .یمتوجه کن  یزیچ 

رقبا    یاناز م  ید"برنده" با   یگنالس  یکزمان کار کند.    یکدر    یگنالس   یکتواند با  می

 یکدر    یزهااز چ   یاریاگرچه ما ممکن است در اصل قادر به درک بس  انتخاب شود.

 ی کار ب  یکاز    یشانجام ب  یوجود دارد که تلاش برا هایی  یت اما در موقع  یم، زمان باش

از  ای  به بوته  ی. وقتدر نظر بگیریدرا    یوهم  یبود. به عنوان مثال جمع آور  واهدثمر خ

 ینطورا  یراز   یم،زمان متمرکز کن  یک در    یکی توجه خود را به    یدبا  یم،کنمی  نگاه  هاتوت

: سازماندهی(  Nick Braisby and Angus Gellatly,2005: 65)  کنند.می   است که آنها رشد

آنها را درک    یمتا بتوان   یمکنمی  یسازمانده  یرا به صورت معنادار  یما اطلاعات حس

  . یمکنمی  یررا با استفاده از دانش و انتظارات خود تفس  یما اطلاعات حس :  تفسیر  .یمکن

بدان معناست که ما به طور مداوم در حال پردازش    ینفعال است. ا  یندفرآ  یک  ادراک

.  یمکنمی  یرو آنها را با توجه به دانش و انتظارات خود تفس  یمهست  یاطلاعات حس

و با آن تعامل داشته    یماطراف خود را درک کن  یطدهد تا محمی   به ما امکان  یندفرآ  ینا

 ( Nick Braisby and Angus Gellatly,2005: 73) .یمباش

حسی  فرایند    محرک ادراک  آغاز  توسط  انسان  محیط  شیمیایی  و  فیزیکی  های 
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این  گردمی همچنین  تفسیر  د.  و  تحلیل  و  زنده  موجود  واکنش  چگونگی  با  فرایند 

که به ما    ییابد. حسشود، خاتمه می روانی که موجب سازش آن با محیط انسان می 

  یم، مجاور آن احساس کنهای بدن را نسبت به اندام های اندام  یت دهد موقعمی امکان

که   یعصبهای  حس توسط سلول   ینشود. امی  یدهنام(    proprioception)  یحس عمق

اطلاعات را   یعصبهای  سلول   ینشود. امی   یجاددر عضلات و مفاصل قرار دارند، ا

موقع مورد  اند  یت در  حرکت  ارسال  هاام و  مغز  امی  به  مغز  را   ینکنند.  اطلاعات 

  که بدن ما در فضا کجا قرار دارد.  یمدهد تا بفهممی  کند و به ما امکانمی  پردازش

(Nick Braisby and Angus Gellatly,2005: 40  )  بر اساس مطالعات تجربی توسط علم

ها ای است که به یاری آن های گیرنده ای دارای دستگاه شناسی، هر موجود زندهروان

تغییرات و دگرگونی را امکان دریافت اطلاعات درباره  یا داخل  های محیط خارج 

دارد. که بر اساس این اطلاعات توانایی اتخاذ واکنش مناسب در برابر محیط خارجی 

 تواند خویش را در مقابل آن یاری رساند. می و ردرا دا

این   که  دارد  وجود  عصبی  پیچیده  نظام  انسان  در  تجربی،  تحقیقات  اساس  بر 

های عصبی به وجود آمده است. کارآمدی این  سیستم از تعداد بسیار فراوانی سلول 

سیستم عصبی در جهت اتخاذ واکنش و رفتار مناسب برای انسان لازم و ضروری  

بالا نیز باعث ایجاد جنبش جدیدی در همچنین طراحی کامپیوترهای با سرعت .  است 

روان در  شناخت  مسئله  اولاً بررسی  رویداد  این  اساس  بر  شد.  شناختی  شناسی 

به  انسان عملکامپیوتر  پردازش اطلاعات در ذهن  الگوی  این  می  عنوان  ثانیاً  و  کند 

های شناختی مورد استفاده و تحلیل سازی فکر انسان، در آزمایش نظریه وسیله با شبیه 

روان گیرمی  قرار برای  مصنوعی  هوش  مطالعه  ثالثاً  جهت د.  در  شناختی  شناسان 
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انسانی   بر آن، رشد علومی چون  الهام بخش  ارزیابی شناخت  گردیده است. علاوه 

 تأثیر نبوده است شناسی و نظریۀ اطلاعات در حوزه ریاضیات نیز در این زمینه بی زبان 

(hayes. 1986: 43.)    همچوندر نتیجه تمام نگاه علم روان شناسی شناختی به شناخت 

 گیرد.می   یک نوع فرایند ذهنی است و بر اساس آن مورد تبیین و حقیقت یابی قرار

روان شناس شناختی، شناخت را به عنوان یک فرایند کسب، سازمان   به دیگر سخن،

در روان  (  ۲۶۸:    ۱۳۸۰پورافکاری،)  کند.می  دهی و استفاده از معلومات ذهنی تعریف

هن  ذ  و این فرایند محصول  لحاظ میشود  شناخت به عنوان یک فرایند روانی  شناسی

است.آدمی   انسان  شدن  دانا  و  آگاهی  فرایند  این  حاصل  شامل    است.  فرایند  این 

یادآوری، ارتباط دادن، طبقه بندی کردن، نمادسازی، تجسم، یا تصور، حل مسئله و  

  . هستندساحت شناخت در روان شناسی  قوام بخش  تخیل، و رویاپردازی است که  

از سوی دیگر در روان شناسی جدید شناخت جزء عالی ترین  (  ۱۷:  ۱۳۸۲محسنی،  )

 (  .۸۴: ۱۳۸۶شجاعی، ) شود.می سطح پردازش اطلاعات محسوب

روش   دو  از  شناختی  شناسی  بهرهروان  متفاوت  کدام  می  مطالعاتی  هر  و  گیرد 

مطالعاتی روش درون نگری است  های  یکی از روشخاص خود را دارد.  های  ویژگی

فرایند  مستقیم  مشاهده  عنوان  به  آن  از  یادهای  که  خویشتن  روش  می   ذهنی  کنند. 

ابعاد شناختی انسان    دیگری که علم روان شناسی بر اساس آن به تحقیق و بررسی 

روش تجربی است. این روش به وسیله مشاهده، مصاحبه، پرسشنامه به    ،پردازدمی

برجسته روش درونگری  روان شناسی،  علم  آغازین  های  در دوره  البتهآید.  می  دست 

از علم   این شاخه  و مورد توجه ویژه روان شده است  می   محسوبترین روش در 

ا تحت تاثیر رویکردهای جدید روش تجربی بیشتر جلب . اما بعدبوده است شناسان 
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انسان   لذا فرایندهای روانی  به   باتوجهبیشتربر اساس مسائل تجربی و  توجه نمود، 

یکی به اعتراف عالمان این علم،  .  یردگمی  مورد تحلیل و ارزیابی قرار  هاانسان   رفتار

در    دلایلاز   رویکرد  تغییر  عمده  و  مطالعاتی،مهم  بودن    غیر  روش  اعتماد  قابل 

 .  بوده است  انسانو درونی احساسات و ادراکات شهودی 

 شناخت های ویژگی

ابودن آن  فعال    ،مهم شناخت های  یژگیاز و  یکی   .۱ بدان معناست که ما    یناست. 

پردازش اطلاعات تحت   ین. ایمباورها هست  یلدائماً در حال پردازش اطلاعات و تشک

  ی شناختهای  یری و سوگ  یتجربه شخص  ی،فرهنگ  یشینهمانند پ  یعوامل مختلف  یرتأث

 قرار دارد.

روان شناسی شناختی شناخت را یک فرایند کاملا مادی میداند و روی تحلیل    .۲

مغز و فرایندهای فیزیکال متمرکز است. به همین جهت از روش تجربی و مطالعات 

 کند.می علمی برای پیشبرد آن استفاده 

یکی۳ و  یگرد  .  تغهای  یژگیاز  قابل  شناخت  آن    ییرمهم  ابودن  بدان   یناست. 

ما پردازش اطلاعات و تشک  یمتوانمی   معناست که  تغ  یباورها  یلنحوه  را    ییرخود 

 حاصل شود. ینتجربه و تمر یادگیری، یقتواند از طرمی ییرتغ ین. ایمده 

مختلف مانند   یندهایاز فرآ  یاریکه شامل بس. شناخت یک فرایند پیچیده است  ۴

به درک   یشناخت  . روانشناسیشودمی  ادراک، توجه، حافظه، تفکر، زبان و حل مسئله

تواند  می   دانش  ینکند. امی  آن بر رفتار ما کمک  یرنحوه عملکرد شناخت و نحوه تأث

بهبود روابط   ی و حت  یما، درمان اختلالات روان  یو شغل  یلیبهبود عملکرد تحص  یبرا

 استفاده شود.  یگرانما با د
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 ابزار شناخت  

پنجگانه  حواس  شناختی  شناسی  روان  سیستم   هاانتقال صورت  در  در  و  ذهن  به 

ایفاعصبی   به    کنند.می  نقش زمینه ساز  باتوجه  انسان و  انتقال صور به ذهن  از  بعد 

  ها این صورت  گردد،می  که روی آنها اعمالشیمیایی و روند فیزیولوژیکی های کنش 

خیالی تبدیل شوند. روان شناسی جدید برای اینکه انسان  های  صورتتوانند به  می

و یا در   هاحس را براساس توانایی ارتباطی با محیط و تطبیق سازی خویش با محیط

. داندمی   عامل تعامل او با محیط  هاتبیین میکند و این گیرنده  در انسان  هاگیرنده   ،واقع

عبارتند    اند،در انسان تعبیه شده    ،که به عنوان ابزار برای شناخت محیط   هااین حس 

گیرنده های  گیرنده :  از  گیرنده های  حرارتی،  گیرنده های  مکانیکی،  های شیمیایی، 

و به انسان توانایی   اند  در سرتاسر بدن انسان قرار داده شده  هااین گیرنده   .اسمزی

روند احساس   ،هاگیرنده در    اختلال بروز  در صورت    کنند.می   اعطاادراک و احساس را  

 (  ۳۲۳: ۱۳۸۱قلی زاده، ) گردد.می مختلو ادراک انسان 

 میکانیزم حصول شناخت 

،  ها بر اساس دیدگاه روان شناسی شناختی فرایند شناخت در محورهای احساس، آستانه 

شیمیایی، توجه، ادراک، های  پوستی دستگاه دهلیزی، حس های  بینایی، شنوایی، حس 

و هر کدام   است زبان و حافظه قابل بحث و بررسی    ، حل مسئله   ، تصمیم گیری   ، تفکر 

 برای شکل گیری شناخت انسان لازم وضروری است. بر اساس این نوع نگاه یادگیری 

شود. نوزاد ابتدا از های حسی مختلف با نام احساس شروع می انسان از طریق گیرنده 

ها و و بعد از یادگیری   نماید می   طریق حواس، با دنیای پیرامون خویش ارتباط برقرار

برای هایی  سیستم حسی مرکب است از اندام   کند.تجارب حسی، تکامل لازم را پیدا می 
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تنها مسیر آگاهی ما   ها دیدن، شنیدن، بوییدن، چشیدن و لمس کردن. با اینکه این اندام 

باب چگونگی سوالی که در  )   ۸۰:  ۱۳۸۸ال سو،  )   شوند. می   از جهان فیزیکی محسوب 

چگونه اطلاعات   ها حسی مطرح است این است که این اندام های  اندام های  عملکرد 

تواند معنای  می   کنند که مغز می   را به علایمی تبدیل   ها کنند و آن می   حسی را جمع آوری 

منظور تجربه   ها آن  به  انسان  اساس دیدگاه روان شناسی شناختی  بر  نماید؟  را درک 

و همچنین اندامی در جهت تبدیل   ها برای ردیابی محرک ای  باید وسیله   ، ها احساس 

حسی دستیابی به این های  به زبانی قابل فهم برای مغز در اختیار داشته باشد. اندام   ها آن 

حسی در حقیقت دربردارنده های  کنند. اندام می   دو هدف را برای انسان امکان پذیر 

اطلاعات حسی را از محیط دریافت نموده و سپس به نام گیرنده هستند که  هایی  سلول 

پردازش  ها آن  این سلول می   را  هر حس،  برای  به ها کنند. همچنین  یافته  ی تخصص 

بویای پاسخ میدهد و طی هایی  متفاوتی از قبیل امواج صوتی و مولکول های  محرک 

گیرنده  گردانی،  نیرو  عنوان  تحت  به  های  فرایندی،  را  نظر  مورد  محرک  حسی، 

کنند. برای مثال، در مکانیزم شنوایی می  عصبی تبدیل نموده و به مغز ارسال هایی تکانه 

به وسیله    هاو ارسال پیام   هاگیرنده بسیار ریزی وظیفه دریافت پیام های  انسان، سلول 

وسیعی از ای  به مغز را دارند. هر نوع گیرنده حسی برای تشخیص مجموعه هایی  سلول 

با   ها از تحریک ای  و دامنه گسترده   هامحرک  برنامه ریزی شده است. از سوی دیگر 

حسی انسان ساختارهایی نیز وجود دارند های  وجود مطالب مطرح شده، در درون نظام 

و   هافمن )  کاهند.می   کنیم، می   که دریافت هایی  که به صورت هدفمند از میزان محرک 

گیرنده (  ۱۱۸:  ۱۳۷۹  همکاران،  نوع  مرحله  های  این  در  آستانه حسی  را  های  آغازین 

انسان  های  و تغییرات احساس   ها نامند که در حقیقت برای بررسی محدودیت می   حسی 
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حسی، نه تنها برای شنوایی، بلکه برای بینایی، چشایی، های  به وجود آمده اند. آستانه 

پوستی نیز وجود دارند. همچنین روان شناسی شناختی برای هر های  بویایی و حس 

کند. به می   حسی همچون بینایی و .... تعریف و مکانیزمی را ارائه های  یک از فرایند 

های که این انرژی از ذره  میدانند عنوان مثال بینایی را شکلی از انرژی الکترومغناطیسی  

آید و شبیه به امواج در اقیانوس می   شوند، به وجودمی   فشرده انرژی که فوتون نامیده

برای   د گرد می   تنها بخش کوچکی از این طیف که به عنوان نور قلمداد  . کند می   حرکت 

همچنین امواج نوری از لحاظ طول و بلندی با یکدیگر تفاوت   هست. انسان قابل رویت  

 ( ۱۱۸:  ۱۳۷۹و همکاران،  هافمن  )   . میگذارد دارند و هر یک اثر متفاوتی بر بینایی انسان  

هوا در یک  های  مولکولهای  همچنین علم روان شناسی صدا را حاصل حرکت 

نامند. این امواج حاصل  می  داند که آن را امواج صوتیمی  الگوی موجی شکل خاص

تغییرات سریع در فشار هوا بوده که عامل آن ارتعاشات اشیایی از قبیل تارهای اوایی 

است. لاله گوش انسان وظیفه هدایت کردن صداها به گوش درونی را به عهده دارد  

پیچیده و   اندام  امواج شدیدتر ای  دارای  به  را  نسبتا ضعیفی  امواج صوتی  که  است 

آن  در  که  گوش  شکل  حلزونی  قسمت  مایع  از  پر  مجراهای  به  و  میکند  تبدیل 

دارد،های  گیرنده  وجود  گوش  می  حسی  پرده  با  صوتی  امواج  که  هنگامی  رساند. 

پیدامی  برخورد را  شنیدن  قابلیت  انسان  در می   کند،  شناختی  دیگر  فرایند  کند. 

پوستی است که در حقیقت فشار روی پوست، گرما، سرما،  های  شناسی احساس روان

انسان  های  درد، لرزش به مغز  انسان است که هر کدام احساس متفاوتی را  پوست 

میکند گیرنده   ،منتقل  اشاره شده  از رخدادهای  هر یک  که  در های  چرا  را  متفاوتی 

 نامند.می پوستیهای را احساس  هاند. این احساسپوست انسان برمی انگیزا
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فرایند شناختی دیگری که در انسان مورد توجه علم روان شناسی است سیستم  

است که در درون انسان به نیروی  ای  دهلیزی است. این سیستم در حقیقت وسیله 

سازد. سیستم دهلیزی می  جاذبه پاسخ میدهد و او را از وضعیت بدن خود در فضا آگاه

کند. می  به انسانس احساس تعادل اعطا میکند و تغییرات در وضعیت بدن را جبران

دارد. مشترکی  مکان  شنوایی،  سیستم  با  درونی  گوش  در  سیستم،  و )  این  هافمن 

فرایند دیگر شناختی در روان شناسی فرایند توجه است این  (  ۸۸:  ۱۳۷۹همکاران،  

حرکتی در ارتباط است، بلکه های  بینایی و فرایند ساحت شناختی نه تنها با دستگاه  

با تعدادی از عملیات عالی تر سیستم عصبی انسان، همچون حافظه، انتظار، تصور و  

آید. تالاموس می  بسیار اساسی در شناخت انسان به شمارای  اختیار، همراه است و قوه

و بخش قدامی مغز انسان در سیستم عصبی انسان عهده دار چنین فرایندی در انسان  

است. فرایند دیگر شناخت ادراک است. برای رسیدن به این فرایند باید از مقدمات  

شناختی همچون احساس گذشت. در باب احساس بیان شد که انسان جهان پیرامون 

بواسطه ویژگی  را  از طریق حواس  های  خویش  بو و صدا و  مانند شکل و رنگ و 

به واسطه گیرمی  پنجگانه اطلاعات   …بویایی و  بینایی،شنوایی،های  ندهشناسد که 

انتقال   هادهد. به مجموع این دریافت می   حسی را کسب میکند و به سیستم عصبی 

شود. اطلاعات بدست آمده از طریق احساس در مرحله بعد به معنا  می   احساس گفته

گردد. در حقیقت، طی  می  شود و درک معنا در روانشناسی ادراک اطلاقمی  تبدیل

شود می  فرایند ادراک است اطلاعات به دست آمده از محیط پیرامونی تبدیل به معانی

در این فرایند، اطلاعات (  ۸۰:  ۱۳۶۹نادری،  ).  خوردمی  و شناخت از محیط خارج رقم

شود، البته با همه این اوصاف، نباید از وجود سیستم دریافت می  حسی، تفسیر و معنا
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حسی غافل ماند که بدون آن امکان شکل گیری ادراک و رسیدن به شناخت منتفی  

توان از پذیرش، تبدیل، تغییر و تفسیر به عنوان سه مرحله  می   است. بر همین اساس

اساسی در حوزه ادراک نام برد. که در مرحله ابتدایی این فرایند اطلاعات از طریق  

شود. سپس  می   حسی دریافت خواهد شد که به این مرحله پذیرش اطلاقهای  گیرنده 

. بایستی تغییر  …این اطلاعات حسی که به صورت فیزیکی است مانند نور،بو،صدا 

داده شود و به حالت شیمیایی برسد تا توسط اعصاب به سیستم مغز قابل انتقال باشد.  

ن  نامند. در گام بعدی، ایمی   این مرحله از فرایند شناخت را مرحله تبدیل اطلاعات

داده تغییر شکل  اطلاعات  مرحله کدگذاری  در  سپردهمی  اطلاعات  مغز  به  و   شود 

شود و به شکل اطلاعات طبقه بندی شده  می  شود. در در مغز بار دیگر کدگذاریمی

 شود. می  در ذهن جای سازی

است و تاثر گذار  که روی گستره شناخت  دیگر  این بخش  می  فرایند  در  تواند 

روان شناسی شناختی تفکر را  .  محوری ترین نقش به عهده گیرد، فرایند تفکر است 

یا نمادها یا ظاهر شدن متوالی رمزها  داند. به همین وسیله  می  نوعی تحریک شدن 

:  ۱۳۶۲ساعتچی،  )  سازد.می  مختلف تجربه را ساخته و آن را دوباره مرتب های  انسان جنبه 

مورگان و همکارانش در علم روان شناسی تفکر را نوعی بازآرایی یا دستکاری  (  ۱۱۲

اطلاعات به دست آمده از محیط و نمادهای ذخیره شده در حافظه دراز مدت تعریف  

برای مثال،  .  همچنین تفکر دارای انواعی است .  کرده اند. تعریف اخیر، کاملتر است 

انواع تفکر جنبه بسیار خصوصی دارد و نمادهایی را به کار گیرند که  می  بعضی از 

از آن است. یا نوع دیگر تفکر، ای  دارای معانی کاملا شخصی هستند که رویا نمونه 

تازه است که در این نوع تفکر، ما اطلاعات به  های  حل کردن مسائل و خلق پدیده
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ذخیره شده در حافظه دراز مدت را برای حل کردن های  دست آمده از محیط و نماد 

مسئله دیگری که در روان شناسی ( .۵۹: ۱۳۶۹سیف، ) دهیم.می  مسائل مورد استفاده قرار

ویژه  جایگاه  از  انسان  شناخت  امر  در  است.   میباشد،برخوردار  ای  شناختی  زبان 

شناختی تلقی    روانشاسان  اصلی شناختی  فرایندهای  تجلی  اولین  عنوان  به  را  زبان 

  آن را منعکس کننده تفکر، ادراک، حافظه، مسئله گشایی، هوش و یادگیری  میکنند و

مورد توجه   ، این مقولهبرای اصول اساسی روان شناختی  زبان  به دلیل اهمیت  .دانندمی

بسیاری از دانشمندان در راستای هوش مصنوعی قرار گرفته است. آنچه در حوزه 

قرار زبان  روانشناسان  پردازش می  مطالعاتی  تمرکز،  حافظه،  مانند  مباحثی  گیرد 

 ( ۵۲: ۱۳۹۱محمودی، و  دیزج) محتوای تفکر، تصمیم سازی است.

 مقایسه  

مفهوم شناخت در تفکر ملاصدرا با نفس به عنوان جوهر مجرد پیوند خورده است .  ۱

نفس، شناخت نیز دارای مراتب گوناگون حسی، خیالی و عقلی و متناظر با مراتب  

است. از آنجا که مراتب نفس متناظر با مراتب وجود است، لذا شناخت و علم نیز با  

وجود مساوقت دارد. حقیقت شناخت همان حضور شیء لشیء است و یک امر کاملا  

ک را به  وجودی است. شناخت در تمام مراتب یک امر مجرد است. ملاصدرا ادرا

کند، بلکه عقیده دارد صورت نمی  معنای تحقق صورت مدرک نزد مدرک تعریف

ادراکی محصول خلاقیت خود نفس و صادر از اوست. از طرفی، شناخت در حصول  

که حقیقت نفس ای  حقیقت نفس و تحقق هویت آن نقش اساسی ایفا میکند، به گونه 

ر روان شناسی شناختی شناخت  اما دباشد.  می   یشهاعین همان ادراکات و شناخت 

 هاروابط و مناسبات آن   ،هاویژگی   ،جهان مادی های  انعکاس اشیاء و پدیده  همچون
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نسبت داشتن با پدیدهای خارجی و بیشتر بر پایه    است درذهن انسان تعریف شده  

  که دارای سیستم عصبی است   یک امر مادی  ذهن انسان نیز به عنوان  تحقق پیدامیکند.

 گیرد.می مورد توجه قرار و فرایند خاصی را برای شناخت امور طی میکند،

تعریف کرد و این    « یء لش   یء به » حضور ش   را   علم چنانکه بیان شد، ملاصدرا  .  ۲

علم حضور   تعریف دو   ی و حصول   یشامل  وی   چون   ، شودمی  هر  نظر  معلوم   از 

واسطه معلوم است،   ی علم خود به خود و ب   یتواقع   یعنی بالذات، خود علم است،  

علم معلوم است،   یتمعلوم به واسطه واقع   هنی  معلوم بالذات است و صورت ذ   یعنی 

واقع  که  همانگونه  است،  بالعرض  معلوم  بالعرض   یخارج  یتپس  معلوم  معلوم 

. برهمین اساس، برخی از پیروان حکمت متعالیه بازگشت علم حصولی را به است

حضور مجرد در نزد علم حضوری دانسته اند. از دیگر سو، ملاصدرا شناخت را  

است. مجرد   مادی  غیر  و  تجردی  کاملا  شناخت  از  وی  تلقی  نتیجه  در  میداند، 

باعث رشد و شکوفایی  از طرفی،  نفس است و  از سویی، محصول فعل  شناخت 

شناخت  می   نفس  نحوه  و  است  دوسویه  نفس  و  شناخت  رابطه  درواقع،  گردد. 

اما از منظر روان شناسی شناختی ساحت شناخت  بخشد.  می  فس را تعین حقیقت ن 

است مادی  و  فیزیکال  ثا .  ساحتی  دستگاه  انسان  شناسی  روان  نگاه  از  یا ب البته  ت 

رویدادای  وسیله دربرابر  فرایند  نیست، بیرونی  های  منفعل  طریق  از  او  های بلکه 

تا بازنمایی   میکند اطلاعات دریافتی از محیط را دگرگون، کم یا زیاد    ، ذهنی خویش 

شناخت از (  ۵:  ۱۳۸۸،  و دولتی   خرازی )   در ذهن خود پدید آورد.   ها مناسبی از آن

ست که اطلاعات را ها به هم پیوسته و مرتبط با فرآیندای  نگاه روان شناسی شبکه

 . کند می  به صورت نظام مند پردازش 
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حیث، تلقی این دو از شناخت بر بنیادهای متفاوت قرار داده شده است  از این . ۳

میکند. بحث  انداز خود  از چشم  را  شناخت  حقیقت  کدام  هر  حقیقت    و  از  بحث 

اساس  بر  هم  آن  حسی،  ادراک  عنوان  تحت  جدید  شناسی  روان  در  شناخت 

گیرد. شناخت حسی به عنوان می دستاوردهای علوم تجربی و فیزیولوژیکی صورت

و با چگونگی   میشودفیزیکی و شیمیای محیط آغاز های فرایندی است که از محرک 

با محیط خود تفسیر روانی که موجب سازش آن   واکنش موجود زنده و تحلیل و 

دستگاه می   پایان  ،شودمی انسان،  به کمک ای  گیرنده های  پذیرد.  که  دارد  اختیار  در 

درباره  می  هاآن  را  اطلاعاتی  دگرگونی تواند  و  داخل  های  تغییرات  یا  محیط خارج 

هر چه بهتر و سریع تر رفتاری سازش یافته از   هادریافت کند و با واکنش در برابر آن

عصبی های  خود نشان دهد. نظام پیچیده عصبی در انسان از تعداد بسیار فراوانی سلول 

، در واکنش کلی موجود هاتشکیل یافته که بنا به موقعیت مکانی و یا تحریک زمانی آن 

 (  . ۱۸: ۱۳۸۵ایروانی، ) گردد.می متفاوتی را موجب های زنده رفتار

شناخت نیز دیدگاه ملاصدرا با روانشناسی شناختی های  در خصوص ویژگی.  ۴

تفاوتهای بنیادی دارد؛ در حکمت متعالیه شناخت باتوجه به حقیقت نفس به عنوان  

اصالت وجود، تشکیک و  های  مطابق نظریه شود و  می  یک جوهر مجرد و سیال فهم 

انسان شناختی ملاصدرا طرح و  مبانی هستی شناختی  اثر می   دیگر  در  نفس  گردد. 

گردد و قادر است مراتب می   کسب شناخت به لحاظ جوهری دچار تحول و دگرگونی

مختلف حسی، خیالی و عقلی را طی نماید. میدان حرکت نفس و سیر تحول آن کل 

یش هاو کنش  هاکستره نظام آفرینش را در برمی گیرد و هویت نفس براساس شناخت 

پذیرد. از این حیث، شناخت یک امر کاملا وجودی است و با نظام وجود  می  تحقق
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مساوقت دارد. به علاوه، ملاصدرا را شناخت را یک امر صدوری میداند نه حلولی؛ 

صورت دریافتی  صور  براساس  فعل های  نفس  شناخت  و  میکند  خلق  را  مناسب 

ایجادی نفس است. اما در روان شناسی شناختی شناخت صرفا یک امر مادی است 

مغز فروکاسته مادی  فیزیکی و  فرآیندهای  به  با دیدگاه می  و  به همین جهت  شود. 

متمایز گوناگون  جهات  از  نیز می  ملاصدرا  ادراک حسی  ساحت  در  حتی  و  گردد 

تفاوت این دو دیدگاه بنیادین است، زیرا براساس روان شناسی شناخت یک فرآیند 

باشد، درحالی می   ذهنی محض است و محصول میکانیزم پیچیده در درون مغز انسان

یک امر مجرد و محصول انشاء و خلاقیت   هام عرصه که ملاصدرا را شناخت در تما

 داند. برهمین اساس، میکانیزم شناخت در این دو تفکر کاملا متمایز تصویرمی   نفس

به دو جهان  می دیدگاه  دو  این  نظری و هستی شناختی  مبانی  لحاظ  به  زیرا  گردد، 

متفاوت تعلق دارند و به هیچ وجه به همدیگر قابل فروکاست نیستند و همانند سازی  

 و یا سخن گفتن از عینیت این دو دیدگاه کاملا منتفی است. 

صدرا شناخت را به حصولی وحضوری تقسیم میکند و علم حصولی نیز به نحوی 

داده.  ۵ بازگشت  علم حضوری  روان شناسی شناختی می  به  مطالعات  در  اما  شود، 

روش   جهاتی  از  هرچند،  است.  نشده  طرح  شناخت  باره  در  بندی  تقسیم  چنین 

امور شناختی، مانند روش توان می  درون نگری، راهای  مطالعاتی روان شناسان در 

نوعی توجه به این نوع تقسیمات مرتبط با شناخت تلقی نمود، اما به صورت واضح  

به  نمی  و روشن تقسیم شناخت  از  و  یافت  روان شناسی  در  را  نگاه صدرایی  توان 

 حضوری و حصولی سخن گفت.  

چنانکه در بحث ابزار شناخت بیان شد، ملاصدرا مانند دیگر فیلسوفان مسلمان  .  ۶
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حواس، اعم از باطنی و ظاهری، و قوه عقل را به مثابه ابزارهای شناخت معرفی میکند 

 شود و به ادراکات عقلی ختممی  و فرآیند شناخت از دریافتهای حواس ظاهری آغاز 

گردد. هرچند، صور اشیاء بیرونی صرفا در حد معد تاثیر گذار اند و حقایق امور  می

انشاء و  خلق  نفس  خود  و می  توسط  ذومراتب  ملاصدرا  تفکر  در  شناخت  گردد. 

پایین ترین مرتبه و به لحاظ تحقق نخستین مرحله  تشکیکی است؛ شناخت حسی  

شود و تنها همین مرحله با دیدگاه روان شناسی شناختی در باره می   شناخت محسوب

شناخت قابل مقایسه و سنجش پذیر است، زیرا در روان شناسی شناخت اصولا یک 

شود و تمام فرآیند آن مادی است. البته در اندیشه ملاصدرا مرحله می   امر فیزیکال فهم

ادراک حسی نیز مجرد است، اما باتوجه به بهره گرفتن نفس در این مرحله از ابزارهای 

مادی نظیر حواس ظاهری از جهاتی به دیدگاه روان شناسی شباهت پیدامیکند. در  

ل فیزیکال انسان است و بر روان شناسی شناختی ابزارهای شناخت معطوف به مسائ

انسا حسی  شناخت  و  درک  قراراساس  بررسی  مورد  به  می  ن  ابزارها  این  گیرد. 

شوند، مانند  می  دهد، تقسیممی  که بر اساس نوع مخصوص انرژی رخهایی  گیرنده 

که بر اساس منشاء  های  شیمیایی، اسمزی، یا گیرنده   ،مکانیکی   ،حرارتیهای  گیرنده 

پروپریوسپتور  های  اکستروسپتور و گیرنده های  تحریکات وارد شده بر بدن به گیرنده 

زاده،  )  شوند.می   تقسیم مثابه  (  ۳۲۳:  ۱۳۸۱قلی  به  ظاهری  حواس  نیز  ملاصدرا  تفکر  در 

حسی را به حواس درونی انسان تحویل میدهند های  کند که دادهمی  عملهای  گیرنده 

گردد. علیرغم این شاهت می  و در نتیجه بستر خلق صور اشیاء توسط نفس فراهم

صرفا   هادیدگاه بنیادی است، چون اولا در تفکر ملاصدرا دادهظاهری، تفاوت این دو  

خورد، ثانیا می  معد هستند و اصل شناخت توسط انشاء و خلاقیت خود نفس رقم
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ثالثا   شناسی،  روان  دیدگاه  برخلاف  مادی  نه  هست  مجرد  امر  یک  حسی  ادراک 

وجود  به  قایل  اساسا  شناختی  شناسی  روان  که  درحالی  است  نفس  فعل  شناخت 

ظاهری میان دو دیدگاه در  های  جوهری به نام نفس نیست. بنابراین، با وجود شباهت 

مرحله ادراک حسی، تبیین هر کدام از این مرحله کاملا متفاوت است و درنتیجه، هر 

 نماید. می و ادراکات حسی ارائه هااز دریافت ای کدام درک ویژه 

 گیری نتیجه

نفس نه تنها    ؛در تفکر ملاصدرا شناخت با حقیقت نفس پیوند وثیق و ناگسستنی دارد

مبدا شناخت و دریافت کننده صور اشیاء است، بلکه اصولا خالق و ایجادکننده صور 

باشد. شناخت فعل نفس است و تمام فرآیندهای ادراکی حسی در حد  می  شناختی

برای   را  شرایط  و  فضا  انسان  حسی  ابرازهای  و  جهان  دارند؛  کاربرد  ساز  زمینه 

سازند. می  کنشگری خلاقانه نفس و سیر و سلوک آن در مراتب مختلف هسی فراهم 

باشد. از طرفی، نمی   ادراکات نفس در تمام مراحل مجرد است و به هیچ وجه مادی

  این ادراکات وجودی است و در اثر تراکم آنها نفس دچار تحول شناختی و جوهری

های  گیرد و بستر برای رسیدن به شناخت می   مرور حقیقت نفس شکلگردد، به  می

مهیا  وجود  بالاتر  مراتب  در  سیر  و  امر  می   بیشتر  یک  شناخت  سان،  بدین  گردد. 

شناسی شناختی بیشتر به دنبال کاربرد تجربی  اما در روان وجودی و ذو مراتب است، 

شناسی . در رواناست روش علمی در مشخص کردن سازوکار مغز و حالات ذهنی  

داده  تفسیر  به  توجه  شناختی  آزمایشگاهی  تامی  صورتهای  روایت ارائه  به    گیرد 

که    سازندمی  فراهم. این ابزارها این امکان را  بینجامد  تجربی منسجم از حالات ذهنی

رویت پذیر حالات ذهنی و فرایندهای قابل مشاهده در مغز را    ،همبستگی بین رفتارها
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به  .  شوند نفس  وجود  اصل  شناسی  روان  در  نفی درواقع،  مجرد  جوهر  یک   مثابه 

 گردد.می شود و شناخت به مثابه یک فرآیند فیزیکال تبیینمی

بنیادین و مبنایی دیدگاه ملاصدرا و روان شناسان شناختی، های  علیرغم تفاوت 

رویکرد دو  فراروی می  این  نوین  افقهای  و  نمایند  دیالوک  باهم  جهاتی  از  توانند 

همدیگر بگشایند. از سویی، رویکرد حکمت متعالیه به شناخت و نحوه شکل گیری 

تواند بستر متفاوت برای فهم حقیقت شناخت و روان انسان ارائه نماید و  می   نفس

ابعاد کمتر شناخته شده نزد روان شناسان را برجسته سازد، از دیگر سو، دستاوردهای  

نیز شناسی  روان  ایده می   تجربی  صدراییهای  تواند  و  کند  طرح  را   هاجدیدی 

توانند باستفاده از این دستاوردها با دقت بیشتر به فرایندهای مادی شناخت نظر  می

ازند و فرایند ادراک حسی را با تدقیق بیشتر بازخوانی نمایند، زیرا همانطور که  اند

را نادیده کلی و بنیادین نسبت به شناخت  های  تواند تحلیل شناسی شناختی نمی روان 

های علمی تواند خود را در برابر یافته حکمت متعالیه نیز به همین نسبت نمی ،  بگیرد 

مس بی  بررسی  و  مطالعه  برای  بهترین روش  دهد.  نشان  اتخاذ یک ا توجه  له شناخت 

های مختلف های حوزه ای ولی یکپارچه است؛ روشی که بتواند یافته رویکرد چند رشته 

نماید.  ترکیب  یکدیگر  با  را  شناخت  درباره  و  )   پژوهش    (.۱۱:  ۱۳۹۶کاوانا،  آندره 

یر، معادل فرایند  ناپذعنوان مفهوم کلی و تجزیه شناسی شناختی ابتدا شناخت را بهروان

های ساختاری و  های تحولی و جنبهآرام جنبه ؛ اما آرام میکنندیا نوعی ادراک تصور  

های علم اعصاب، د. در این روند از یافتهدهنموردتوجه قرار می  را  کارکردی شناخت 

شناسی، علوم رایانه و هوش مصنوعی بهره جسته است. پیاژه از تحول شناخت زبان 

مفهوم  حافظه،  یادگیری،  از  رفتارگرا  روانشناسان  روانو  و  غیره  و  شناسان  سازی 
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.  اندهبندی ادراک مطالبی را ارائه کردکلیت ساختار و سازمان   در خصوصگشتالت  

به شناخت  شناختی،  انقلاب  تجربه در  فرایندی  یک  مرحله عنوان  شده،  پذیر،  بندی 

در حکمت متعالیه شناخت بستر صعود    .گرددسازی تلقی میگام و قابل شبیه بهگام 

توانند از جهاتی می   از این حیث، این دو دیدگاهو حیث تجردی دارد.    است انسان  

مکمل همدیگر باشند و برای رسیدن به یک رویکرد جامع تر نسبت به شناخت مورد  

 استفاده قرار گیرند. 
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   در فلسفه ملاصدرا یعمر اخلاق  در وجه  ی زندگ  یمعنا با  زمانتقارن  
 * براز  سيفرنگ

 ** ساطع  سهينف

  چکیده

است و هدف پاسخ به   یو عمر اخلاق  یرابطه سه مفهوم زمان، زندگ   یمقاله بررس  یمسئله محور
شده تا  یجستار سع نیوجود دارد؟ در ا یفلسف یاچه رابطه سه مفهوم نیا نیسوال است که ب نیا

  یعنیسوم    هیتنها در زوا  یزندگ   یزمان و معنا  نیاثبات شود که رابطه ب   ،یلیتحل  ،یفیتوص  وهی با ش
و تمام صفات    ست یجز وجود ن  یزیقت انسان چ یحق  را یاست. ز  نییو تب   ل یقابل تحل  ی عمر اخلاق

 ی تر باشد، صفات کمالو اشرف  ی ن وجود است، هرچه وجود اقو یاز وجود، بلکه عای  ، نحوهیکمال
  ی است و انسان موجود  یوجود شناس  کردیرو  یدارا  یاخلاق  یزندگ  نیز بالاتر خواهد بود، همچنین
به    لین  یتر برابه مرتبه کامل  یمرتبه وجود  ک ی  اشیاست که با حرکت جوهر  یریو متغ  الیس
  ی اخلاق ل یالله شدن، در حرکت است. کسب فضا یفناء ف ایبه سعادت  دنیرس یعنی  ت یالغا تیغا
 ینمود بخش عمر اخلاق  ،زمان  طولنفس انسان در    یزمان و متناسب با حرکت جوهر  یدر ط  و

  ی برا  ؛یکوتاه و گاه طولان  گاه  ؛یاست که در طول زندگ   یهمان مدت زمان  یخلاقعمر ا  است و
در   شود؛ یبه هدف صرف م  دنیآراسته شدن به آن و رس  یبرا  یاخلاق   لی و کسب فضا  تیکسب غا 

 است.   یزندگ  یمعنا ای یزمان لازمه کسب هدف زندگ  جه،ینت
 

 یزندگ  ی، معنایحرکت، زمان، عمر اخلاق: ید یواژگان کل
  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  f_baraz@yzhoo.com)   .دانشگاه قم ی قیفلسفه تطب ی دانش آموخته دکتر* 
 (  nafise.sate@yahoo.com) .گروه فلسفه دانشگاه قم اریدانش **

 ( ۰۸/۱۴۰۲/ ۰۴: یرشپذ ؛ تاریخ ۰۶/۱۴۰۲ /۱۱: یافتدر یخ تار) 
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 طرح مسئله 

اصلی   از  یکی  زمان  زندگی   ترینمسئله  ناپذیر  جدایی  جزء  و  فلسفی  موضوعات 

در علم بوده است و   هابشری است و پرسش از زمان یکی از قدیمی ترین پرسش 

بوده است. هایی  پاسخ  متعددی روبرو  پیچیدگی و مشکلات  با  داده شده  آن  به  که 

آن  اثبات  انکار کردند و گروهی در صدد  را  زمان  دانشمندان و فلاسفه  از  بسیاری 

با  نیز  آن  دادند که تعریف  ارائه  زمان  از  تعاریفی  دور و تسلسل  محذور    برآمدند و 

توان بدون رو بوده است؛ کریستوفپلوس معتقد است که زمان را به هیچ وجه نمی روبه

کرد. تعریف  زمان  خود  به  ارجاع  و  همچنین (  Christopoulos, 2014: 4-2)  ارتباط 

لفظی یا اسمی است که برای    تعاریفبسیاری از تعاریف رایجی که از زمان داده شده  

بیان معنی آن از مقدار و اندازه گیری به صورت ثانیه، دقیقه، ساعت، روز، سال و غیره 

توان وقایع را با  شود که می بعد و مقداری تعریف می   شود. گاهی زمان بهاستفاده می 

آن مرتب کرد و از گذشته به حال، و از زمان حال به سوی آینده نظم بخشید، همچنین 

مقدار تداوم رخداد حوادث اکنون تا به آینده و مقدار تداوم آن وقایع و فواصل میان 

از   ( The American Heritage Dictionary of the English Language, 2011,p.5)   آنهاست. 

زمان، تعاریفی ساده و غیررضایت بخشی است که از    از   نظر وبستر این تعاریف رایج 

  ( Merriam Webster Dictionary , 2012)   مشتقات زمان برای توصیف آن استفاده شده است 

در  است؛  گرفته  قرار  استفاده  و  تحلیل  مورد  اساطیر  در  مشتقات   یهایتراژد  این 

تعریف مطلق از زمان را مد نظر قرار گفته است؛ به عنوان مثال   (، ۴۰۰م ق )  سوفوکلس 

زمان زمینی در ارتباط با پایان   ن مرحل اول از درک زمان است و یالهی دانستن زمان اول 

 یشود، مثلا زمان به عنوان امری زمینی همچون موجود قابل فهم می   زندگی یعنی مرگ
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ب ی ترت   نقش الوهیت خود را از اسارت   و با شود،  ی م   ی فعال وارد صحنه نمایش زندگ 

 ( ۳۴  و  ۳۵  ، ۲  و   ۱:  ۱۳۸۵  اریکسن، )   کند.رها می (  ی انضمام )   حوادث محدود و مشخص 

اندیشه  این  اسطوره حاصل  صورت  به  زمان  درباره  قصه ها  مثل ها،  و  و ها  ها 

زمان در ابعاد فکری   موضوع تأثیر فراوان    اقوام مختلف، همگی حکایت از های  افسانه 

و فرهنگی انسانها دارد. اگر تفکر فلسفی را کوششی ناب برای پی بردن به حقایق جهان 

 گمان تفکر در باب زمان اصیل ترین نوع تفکر فلسفی خواهد بود.آفرینش بدانیم، بی 

در میان این تعاریف، تعریف ارسطو از زمان تعریفی (  ، بخش مقدمه ۱۳۷۹کریمی،  ) 

محض از زمان در مبحث فیزیک است. از نظر ارسطو درک زمان منوط به درک حرکت 

دهد رخ می مان  و شمارش حرکات بر حسب قبل و بعد است. هرگونه حرکتی در ذهن 

درمی  آن،  فوراً  تنها  نه  و  است  شده  سپری  زمانی  درمی یابیم  نیز  در بلکه  اگر  یابیم 

کنیم که همراه آن حرکتی نیز رخ داده ی ما زمانی سپری شده است تصور می اندیشه 

( ۱۵۸، ص ۱۳۶۳ارسطو،  )   است. پس زمان یا حرکت و یا چیزی متعلق به آن است.

فلاسفه مسیحی هم چون آگوستین و فلاسفه مسلمان مانند غزالی، مسئله گذر زمانی 

، ۱۳۹۵بادرون،  )   کردند.   بیان را در با مسئله ابدیت و در ضمن همخوانی با مباحث دینی  

از (  بخش مقدمه  یونان  نیز همچون فلاسفه  فلسفه اسلامی  زمان در  بررسی موضوع 

ضمن بحث   اهمیت بسیار بالای برخوردار بوده است، چناچه متکلمان پیش از فلاسفه 

عالم  قدم  و  مبحث خلقت )   حدوث  و  دینی  مباحث  را(  در ضمن  زمان  بیان   مبحث 

برای فرار از قدم عالم و عدم سرپیچی معلول از علت، زمان را امری ذهنی   ، کردند. آنها 

کردند زمان کردند تا جایی که گروهی چون متکلمان گمان می و غیرواقعی تصور می 

وهمی و پنداری و اعتباری است. مثلًا در نظر اشاعره زمان متجدد معلومی است    امری 
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اما (  ۱۰۱:  ۲مصباح یزدی، ج )   شود. که متجدد موهوم دیگری توسط آن سنجیده می 

فلاسفه اسلامی ضمن رد دلایل منکرین زمان، همگی در وجود خارجی زمان اتفاق 

  (.۱۸۴:  ۲، ج ۱۳۷۱مطهری،  )   اما در چیستی آن اختلاف نظر دارند.   نظر 

ملاصدرا بزرگترین فیلسوفان جهان اسلام در پاسخ به مسئله زمان به افق جدیدی  

از و زمان را در ارتباط با حرکت  ا  ،دست یافت و روایتی خاص از زمان را بیان کرد

توان معنای زندگی و عمر  که می   دهدشرح می  جوهری نفس انسانجمله حرکت  

مورد تحلیل و بررسی قرار داد. ملاصدرا معتقد نیز  اخلاقی را در ضمن مسئله زمان  

ج    ،ملاصدرا)  است که زمان، حرکت و موجود جسمانی، موجود به وجود واحدند.

زمان و آنچه با زمان جفت است و در زمان درنوردیده  (  ۱۶۱و    ۱۱۵، ص  ۱۹۹۰،  ۳

متجدداند، ،شود همگی اموری تدریجی و موجوداتی هستند که از جهت حصولمی

یعنی   -پس هرچه که بر زمان تقدم دارد، خواه از حیث وجود و یا عدم و غیر اینها

زمانی یا دارای زمان است. پس    -شودنمی  تقدمی که به حسب آن قبل و بعد جمع

قبل از هر زمانی، زمان، و قبل از هر حرکتی، حرکت است؛ و متقدم بر زمان جز باری 

ه علم تفصیلی و گاهی دیگر به  تعالی و قدرت و امر و فرمان او نیست که گاهی ب

موضوع  (  ۹۷همان، ص)  صفات. رو  این  نیز از  شأنش  باید  ناگزیر  حرکت،  امکان 

تواند باشد و هر چه که شأنش حرکت نمی   حرکت باشد، ولی جز جسم و یا جسمانی

توان  از این رو می(  ۱۸همان، ص)  . ست کردن است، زمان هم جزء شأن و ذات او

از شئونات  و  آن شیء  هویت  است و حرکت  مادی  ذاتی جوهر  مقوم  زمان  گفت 

یابد، فاعل نیز چیزی بدان متشخص  وجود جوهر است و به واسطه زمان تشخص می

نیست و در وجودش هم نیازمند به آن چیز نیست، پس علت زمان از جهت وحدت  
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اتصالیش، نسبتش به اجزاء متقدم و متأخر آن، یک نسبت است و زمان با آنچه زمان  

دهند و علت حدوث و علت بقای آن یک چیز است، چون  است یک فعل را انجام می 

او با (  ۹۶ص    همان،)  شیء تدریجی غیرقارل بالذات، بقایش عین حدوث اش است.

بعد    اثبات حرکت جوهری را  آن  داد و  نسبت  اجسام  به جوهر و  زمان را مستقیماً 

آورد به حساب  مادی است،  ۱:  چهارم  ناپذیر هستی  بعد جدایی  زمان  از  ۲.  زمان   .

ماهوی نیستند   . حرکت و زمان از مقوله۴مشخصات و امارت عالم جسمانی است،  

. زمان ظرف ۵شود.  بلکه از مفاهیمی عقلی اند که از نحوه وجود مادیات انتزاع می

دار ای داشته باشد و امور زمان ها نیست که وجود جداگانه اء و پدیده مستقلی از اشی 

در آن بگنجد، بلکه همانند حجم اجسام صفتی ذاتی و درونی برای آنهاست و طبعاً 

پدیده بشمار هر  از شئون وجودش  که  داشت  به خود خواهد  زمانی مخصوص  ی 

.  ۶. حرکت تکاملی نفس به سوی تجرد، حکایتی از روایت از زمان است.  ۵رود.  می

حرکت جوهری نفس خود بیانگر سفر انسان در مراتب جسمانی و روحانی است. 

یعنی اجسام در ذات و جوهر خود هم اتصاف حقیقی به حرکت و دگرگونی و هم  

حال با توجه به  (  ۱۰۱:  ۲مصباح یزدی، ج )  اتصاف حقیقی به زمان و گذرایی دارند

زمان  مسئله  مورد  در  میدیدگاه ملاصدرا  آیا  در  ،  زمان  معنای  و  مفهوم  گفت  توان 

نوع  چه  اخلاقی  عمر  و  زمان  است؟  اتباط  در  زندگی  معنای  با  ملاصدرا  اندیشه 

توان گفت که مفهوم زمان، معنای زندگی در موضوع ارتباطی با یکدیگر دارند؟ آیا می

یابند. برای پاسخ به این سوال ابتدا باید مسئله  عمر اخلاقی با هم تقاران و تناظرمی 

زمان و سپس هدف زندگی در فلسفه ملاصدرا و سپس تقارن و تناظر آن با وجه عمر 

به طور خاص و دقیق به  ،  ملاصدرا ر فلسفه اخلاقی مورد تبیین و تحلیل قرار گیرد. د



 

 

 

220 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

   

" در اد علامه عبدالله جوادی آملی"است   موضوع عمر اخلاقی پرداخته نشده است اما

" کتاب  در  المتعالیه  حکمت  مختومرشرح  این  حیق  چهارم"  جلد  از  اول  بخش   ،

بحث زمان و ارتباط آن با حرکت جوهری  برای اولین بار در مورد تفسیر معبارت را 

وسط یل تاضبر مدت زمان صرف شده برای کسب اخلاق و فنفس بکار می برند که 

، مدت طول حیات  . کلمه "عمر" در لغت به معنایانسان در طول زمان دلالت دارد

حقیقت عمر همان اجل،  (  ق۱۴۰۴فراهیدی، )  زندگی، بقاء و امتداد زمان آمده است.

در این دنیا    هافرصت و مقدار زمانی است که خداوند به موجودات، بویزه به انسان 

عطا کرده است. به عبارت دیگر، مقدار توقف انسان در دنیا که در علم الهی مقدر  

 (. ق۱۴۰۳مجلسی، ) نامند.شده را عمر می

 مفهوم زمان 

خ اشراق و... به تبع ارسطو زمان  ینا، شیس، ابن یلسوفان مسلمان از جمله فارابیغالب ف

است که در اجسام   یعارض  یااند؛ حرکت واقعهف کردهیرا در نسبت با حرکت تعر

 یلی اند، بلکه دلاان نه تنها از وقوع حرکت در جوهر سخن نگفتهینیشیدهد. پیم  یرو

اند؛ اما  ان دانسته یر قارالذات بیمتصل و غ  یز اقامه کرده و زمان را کمیبر امتناع آن ن

ملاصدرا، بر اساس نظریه اصالت وجود، قوام و تقوم موجودات به اصل وجود، زمان  

کند  هیچ موجودی در عقل و خارج تعین پیدا نمی.  داندرا از مراتب ضعیف وجود می

مگر آنکه حقیقت وجود به آن شیء احاطه داشته باشد. حقیقت وجود به اعتبار تجلی  

می حقایق  همه  شامل  انبساط،  اعتبار  به  و  است  موجودت  عین  اعیان،    شود. در 

ص۱۳۸۰آشتیانی،) همه (  ۱۲۹،  و  دارند  ذاتی  ارتباط  هم  با  هستی  اجزای  همه 

موجودات با وجود استقلال ظاهری، در واقع یک چیز هستند و یک اثر دارند و در 

دارای ع و  یا وجود، حقیقتی مشکک  نیست. هستی  هستی  رصه هستی چیزی جز 
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است. ثانویت  و  اولویت  تأخر،  و  تقدم  و ضعف،  شدت  دارای  و  مختلف    مراتب 

از شئون علت   یکیاش،  ی ت اتصالی»زمان به هو(  ۵۷  ، ص ۱۳۷۹ابراهیمی دینانی،  )

ضع  یاول مرتبه  تجل  یفیو  و  ظهور  و  وجود«  نازل  مراتب  است.  یاز   وجود 

ص  ۱۹۹۰ملاصدرا،) جسمان(  ۳۸۲،  ۴۳م  موجود  و  واحدیحرکت  وجود  از    ی، 

ك یاز نظر حرکت و زمان کلًا موجود به    1(۱۴۴م ص  ۱۹۹۰  ملاصدرا،)  برخودارند.

ن دو فقط در  یال و نو شونده است و ایچه در خارج است فقط وجود سوجودند، آن 

تحل عقلیمقام  هستند.یکد یاز    یل  جدا  به  (  ۱۸۰/  ۳  ،همان)  گر  قائل  زمان  برای  او 

 : خصوصیاتی است که دیدگاه بسیار فلاسفه و متکلمان متفاوت است 

 فلسفی -زمان اعتباری عقلی .1

از    یکیزیر مقولات متافیاست و مانند سا  یفلسف  -یعقل  یبه نظر صدرا، زمان، اعتبار 

د و  یتوسط عقل حاصل شده است. مفهوم زمان از راه تجر   یل مدرکات حضوریتحل

ل یاز تحل  یکیزیر مقولات متافیامده، بلکه مانند سایبه دست ن  یم ادراکات حسیتعم

و توسط عقل حاصل شده است یعنی در آگاهی موجود معقول    یمدرکات حضور

م،   ۱۹۹۰  ،۳ملاصدرا، ج)  کند.شود و از طریق زندگی آگاهانه نمود پیدا میدرک می

ال ی ندارد، بلکه از نحوه وجود س  ییک؛ یعنی، زمان در خارج، وجود مستقل(  ۱۸۰ص  

به این معنا که (  ۳۷۷، ص  ۱۳۷۸،  ۱اکبریان، ج  )  شود،یانتزاع م (  اتیزمان )  و نو شونده

 (  ۱۸۹، ص  ۱۳۸۷  ،منفرد)  .یاند، نه عوارض خارج ی لیر از اعراض تحلیات و مقادیکم

 زمان صفت موجود است . 2

 یوجود  ی، بلکه صفتیموجودات ماد   یبرا  ی در نگرش صدرا، زمان نه به منزله ظرف

ت آنها یل هون صفت برخاسته از نحوه بودن آنهاست و در  یشود. ایم  یآنها تلق  یبرا

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۱۴۴همان، ص . 1
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 یو نوع  یاء ماد یاش  یمندال و زمان یل قت وجود سیدخالت دارد. صدرا زمان را حق

اعراض و صفات هر به اين معنا ( ۶، ص ۱۳۸۸، یفتح) داند.ی امتداد وجودی آنها م

را از مراتب و شئونات  وجود جوهر است. به گفته او، هر صفت و    یشئ در هست

ع  یاعارضه  شئ  بدیدر  است؛  شئ  آن  خاص  وجود  عارضه  و  صفت  ب  یترتن یناً 

رو ملاصدرا حرکت را به  ن یشود. از ات آن شئ محسوب میین هویحرکت شئ ع

ی م کند. در نگاه  یدهد و آن را مقدار حرکت در جوهر قلمداد میمقوله جوهر تسرل

داند یاز ابعاد جوهر م  یاساساً زمان را بعد  یاست؛ و   یجوهر ماد   یاو، زمان مقوم ذات

 1کند. ی، ذکر می گر ابعاد جوهر جسمانیعد چهارم، در کنار دو آن را به آن ب

 زمان از عوارض تحلیلی حرکت . 3

اساساً حرکت از عوارض تحلیلی وجود سیال است نه آنکه وصفی باشد که از بیرون 

به آن ضمیمه گردد؛ پس وجود اگر وجود تدریجی باشد مفهوم حرکت از آن انتزاع 

شود از سوی دیگر، زمان نیز از عوارض تحلیلی بعد حرکت و بعد چهارم اجسام  می

ای، خواه جوهر باشد خواه عرض،  حرکت در مقوله(  ۳۹همان، ص) آید.به شمار می

به معنای وجود فرد سیال در آن مقوله است، موجود بودن فرد سیال به معنای حرکت 

 (  ۳۰۹، ص۱۳۸۹ ،عبودیت ) در آن مقوله است.

 زمان امری متصل . 4

 و   دارد  کمال  سوی  به  رو  که  داندمی  متحرکی  موجودات  و  طبیعت   عالم  ذاتی  زمان

  متحول  و متغیر وجود سنخ از  متحرک، دار حیات موجود ضمن در تنها زمان تعریف

 ـــــــــــــــــــــــــــ  
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  موجود   آن  زندگی  و  حیات  مقدار  بیانگر  موجود،  یک  تحول  و  تغییر.  است   تعریف  قابل

 بیانگر  شود،می   آغاز   جسم  در  حال  نوعیه  صورت  از   طبیعت   عالم  که در  حرکت   است.

  حرکات   همه  .است   موجود  حیات  آغاز   حرکت،  پس آغاز   .است   موجود  زمانی  آغاز 

 و  هدف  دارای  تجرد،  سوی  به  نفس  حرکت   تمام  و  دهندمی   رخ  زمان  طول  در  نفس

 .  رود  عالی  مراتب   سوی  به  دانی  مراتب   تا  شود  سپری  زمانی  پس باید.  است   زمان  بستر

 زمان و عمر اخلاقی 

ه جواد   ریبا توجه به شرح و تفس  نجایدر ا بر جلد سوم اسفار در    یآمل   یاستاد علامل

در    یدر زندگ  یشده تا رابطه زمان و معنادار   یسع  یزمان و حرکت جوهر   ریتفس

نحوه  را    . ایشان عمر اخلاقی در فلسفه ملاصدراشود  لی و تحل  نییتب  یوجه عمر اخلاق

از زمان و مدتبهره  انسان  کند، اخلاقی شدن خود سپری می  برایزمانی که  گیری 

گیری هوشمندانه  انسان با بهره (  ۴۲و    ۳۲۹۱ص  ،۱۳۹۳، جوادی آملی،)  .داندمی مرتبط  

به و  اخلاقی  تحصیل  به  که  زمانی  مدت  و  زمان  اش  دست از  اخلاقی  کمال  آوردن 

اش را  تواند به سمت هدف نهایی خود حرکت کند و زندگیدهد، میاختصاص می

کند. پر  معنا  یعنی   با  است،  غایت  و  معنای هدف  به  فلسفه ملاصدرا  در  معناداری 

زندگی در راستای هدفی بنیادین شکل گرفته و به سوی آن در حرکت است. از آنجا 

که معناداری زندگی مرتبط با افعال انسانی است بیشتر به علت فاعلی شبیه است تا  

های معناداری از جمله دیدگا ملاصدرا به  غایی و معنا و هدف در بیشتر نظریه علت  

هم عطف شده اند و معناداری و هدفداری زندگی امری وابسته و هم معنی هستند. 

زیرا در فلسفه ملاصدرامعناداری ناظر به عمل ارادی و اختیاری و آگاهی فاعل است.  

اینکه   برای  فاعل،  توسط  فعل  به  نسبت  یعنی وجود تصویری شفافی  فاعل  آگاهی 

انجام می فرد انچه  به  نسبت  باید  بزند  به عملی  باشد و ی دست  داشته  اگاهی  دهد 
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ی آن عمل باید بازتاب اهداف خود من باشد، یعنی برای چه هدفی تفسیر من درباره 

کنم و مسیر زندگی من باید به کدام جهت در حرکت باشد. تنها وقتی عمل  تلاش می

و به اهمیت انجام   که عمل او مورد تحلیل قرار گیرد  شودمهم و معنادار شمرده می

آن عمل و نقش آن در رسیدن به هدف را در موقعیتی برای فرد درک شود و به صورت  

حال   درآید.  بمسئله  را  خود  زمان  انسان  ارزشدست رای  اگر  اخلاقی،  آوردن  های 

تواند به  تحصیل معرفت اخلاقی و ارتقاء روحی و اخلاقی خود اختصاص دهد، می 

یعنی به دنبال معنای واقعی زندگی باشد. سمت بهتر شدن زندگی خود پیش برود و  

ارادهانس با علم و آگاهی و  نیز  انسان،  که دارد می ای  ان  نهایی برسد.  تواند به کمال 

تواند با  سازد. انسان می متناسب با رفتار برآمده از اراده، زندگی خود را معنا دار می

اراده خود مسیر تکامل خود را که همان حرکت جوهری، است با گذر از قوس نزول  

به قوس صعود، با طی مراتبی از کمال به نقص، خود را به تجرد محض برساند، در 

کند، به این  واقع انسان با حرکت تکاملی جسمانی و روحانی که در گذر زمان طی می

می و  طریق  اثبات  قابل  ملاصدرا  فلسفه  در  اخلاقی  عمر  فلسفی  مفهوم  گفت  توان 

عمر    مفهوم  از این رو اثبات(  ۳۹۳، ص  ۱۳۷۹، قم،۹جوادی آملی، ج)  تحلیل است.

. معنای زندگی قابل ۳. هدف زندگی  ۲. حرکت جوهری  ۱:  اخلاقی در مواردی مثل

 : تحلیل و تبیین است 

 

 

 

 

جوهری  حرکت  تفسیر  جسمانیه  :  در  بر  اسفار  کتاب  هشتم  جلد  در  ملاصدرا 
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الحدوث بودن و بقای روحانی نفس تاکید دارد و و مسئله حرکت جوهری را در هم 

کند که هر حرکتی روبه غایت و کمالی در بخش جسمانی و هم روحانی مطرح می 

است کمال جسم در بهره گیری بیشتر و بهتر و ثمربخش تر و کمال نفس تشبه به خدا 

این (  ۱۳۵۸آشتیانی،  )   و خداگونه شدن و یا برخورداری از علم و معرفت ربوبی است. 

شود، که این  سیرحرکت جوهری هم افعال اخلاقی و هم معرفت معنوی را شامل می 

دارد. ادامه  عقلی  و  خیالی  مرتبه  به  ورود  مرحله  تا  و  شروع  حسی  مرتبه  از   سیر 

با هر تحول نفسانی از مرتبه حسی به مرتبه عقلی، صفات (  ۳۴۴:  ۸، ج ۱۹۹۰ملاصدرا،  ) 

گردد، زیرا با متفاوتی ظاهر می های  و صورتها و هستی   ها متحول شده و جلوه   نفسانی 

یابند و هر حرکت نفس و صعود و کمال آن به مرتبه بالاتر، صفات خاصی نیز تغییر می 

آن مرحله می   متناسب  استاد (  ۱۱و۱۲، ص  ۸، ج ۱۳۸۳ملاصدرا،  )   گردند. با  تعبیر  به 

خوبی  تمام  پس مطهری؛  است.  خودش  کمال  با  شیء  رابطه  کننده  بیان  بدیها  و  ها 

تحصیل و ارتقاء انسان از نظر اخلاقی و رشد روحی و اخلاقی او است. این مفهوم در 

آوردن دست به تأکید بر ارتقاء سطح اخلاقی و رشد روحی انسان و به  ملاصدرا فلسفه 

دارد اشاره  اش  اخلاقی  و(  ۸،ج ۱۹۹۰ملاصدرا،  )   ، کمال  اخلاقی  تحصیل  با   انسان 

ارزش دست به  می آوردن  روحی،  و  اخلاقی  خود های  زندگی  نهایی  هدف  به  تواند 

 تر شود و احساس رضایت و خوشبختی بیشتری کسب کند.نزدیک 

نفس انسان از پایین ترین مرتبه، سیر    در اندیشه ملاصدرا:  هدفمند بودن زندگی

پیماید. در بیانات صدرا  و مراتب حیات را یکی یکی می  کنداغاز می صعودی خود را  

امده است که »لایخلو موجود ناقص الا و قد اودع الله فیه قوه طبیعه محرکه او شوقا  

الحیوانیه مقام  من  ینتقل  یستعد لا لْن  بهذا  ....و  الکمال  الی طلب  به  یسئلک   جیلیاً 
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الملکیه   مقام  الی  الربویه،)  «۲۶العقلیه  الحسیُّه  پس  (  ۲۲۸-۲۲۹ص  ،۱۳۴۶  شواهد 

توان گفت که در فلسفه ملاصدرا زندگی را دارای هدفی واحد و خاص به نام می

داند و چنین هدفی را تنها هدف زندگی  اخلاقمند شدن و کسب تجرد و کمال می

تواند به زندگی انسان معنا بخشد. از انجا که ملاصدرا رسیدن به  داند که می انسان می

مرتبه عقل مستفاد را هدف خلقت انسان و عقل مستفاد را عبارت از معرفت بالله و  

از این رو باید تأکید کرد که درک معنا و مفهوم معنای زندگی   ۸داند،  می  فنای در حق

در فلسفه ملاصدرا، با رویکرد خدا محور قابل تبیین است. زیرا ملاصدرا برای هر  

عطیل و اهمال در دار داند و معتقد است که تحرکت و فعلی، غایتی را ضروری می 

هر اخسی مرتبه  (  ۲۹۴، ص۱۹۸۱،ملاصدرا)  هستی راه ندارد. »لامعطل فی الوجود«

کند؛ زیرا هیچ ممکنی عبث و بیهوده آفریده نشده است بلکه برای  اشرف را قبول می 

معنای زندگی را  (  ۶، ص۱۹۸۱،ملاصدرا )  رسیدن به غایت و اصیلش خلق شده است 

. توان در بعد غایت شناسی و هدف داری زندگی بررسی کردمی  از منظر ملاصدرا را

که  است  خداوند  طرف  از  خلقت  به  اعتقاد  زندگی،  معناداری  عوامل  این  از  یکی 

غایی   هدف  بدون  و  تصادف  از  ناشی  را  جهان  که  گرایی  ماده  مقابل  نقطه  درست 

ان  در آفرینش جهان هدفی داشته است و جه  داند. مطابق خداباوری، خالق حکیممی

و از جمله انسان در طرحی حکیمانه، رو به سوی هدفی در حرکت است. قول به 

ارادی و اختیاری بودنش، مستلزم هدفداری خداوند است. در    خلقت که به خاطر 

رود؟« حل معمای آفرینش که؛ »بشر از کجا آمده است؟ برای چه آمده؟ و به کجا می

بی و  پوچی  از  را  انسان  و  داشته  اساسی  مینقش  نجات  پور،  )  دهد.معنایی  دهقان 

 (  ۳۰۹، ص۱۳۹۳
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متعالی و اهداف  معنادار  کسب  که،  باید گفت  کلی  تحلیل  در  است.   ی زندگی 

 هدفداری برخاسته از  یزندگ  یدار  و هدف یزندگ یدار  هدف برخاسته از  یزندگ

 ،ی زندگ نشیآفر و یزندگ نش یآفر  یعنی انسان، نشیآفر رایز  است؛ انسان نشیآفر

وجود هدف در زندگی موجب   .یزندگ هدف به یابی دست امکان کردن فراهم یعنی

شود تا به  شود و ایجاد انگیزه در ذهن فرد میبرای تداوم زندگی میای  ایجاد انگیزه 

 تحقق بر یمبن ،یزندگ یدنبال کشف یا جعل معنای زندگی باشد. اما چون معنادار 

است،یآفر هدف به دنیبخش است   نش  روشن   یامر  منطقاً  یزندگ یمعنا که پس 

بود یکردن کشف کردن نه  ،خواهد  ویآفر هدف را یز  ؛یجعل   ،یزندگ ت یغا نش 

 نه است، یبخشنده زندگ و  اتیح  ننده یآفر شأن در تنها آن  جعل  که است  یموضوع

 ،ی زندگ ت یغا و فراطبیعت گرایانه و الهی، هدفهای  بر مبنای نگرش  .انسان شأن  در

 ح یصح روش ؛آن  با کشف انسان  و  است  ینیع  یامر  که است  انسان سعادت و کمال

 را یزندگ آن،  به دنیبخش با تحقق و  کندپیدا می به هدف دنیرس برای یزندگ در

  کند. معنادار 

فلسفه ملاصدرا  در  زندگی  و    در  عموماً   هدفدرای  زندگی"  "ارزش  معنای  در 

زندگی" "غایت  و   قابل  ملاصدرا  زندگی  معنای  با  تواندمی  که  است   مطرح  هدف 

 :  باشد تطبیق

 این   که   خیر؟  یا  دارد  زیستن   ارزش  زندگی،  آیا  اینکه  و  «زندگی  ارزش"  معنای  به

 گیرد.می قرار بررسی و بحث  مورد اخلاق فلسفه در عمدتاً  معنا

 راستای  در  زندگی  اینکه  یعنی  است   «غایت   و  هدف»  وجود  معنای  به  هدفداری

  توجه   مورد  بیشتر  معنا  این  که  گرفت؟  خواهد  یا  گرفته  شکل  بنیادین  هدف  کدامین
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 . است  متافیزیک و دین فلسفه

 شده  ذکر  معنای  سه  با  ارتباط   در  تنها  نه  زندگی  هدفداری  بحث   ملاصدرا  فلسفه  در

 رسیدن  و  اخلاقی  فضایل  کسب   برای  یانسان  افعال  با  مرتبط  را  آن   بلکه  است   قابل شرح

 به  یمعنادارهای  ه ینظر  شتریب  در  هدف  و  معنا  مفهوم  هرچند.  کرد  تبیین  نیز  کمال  به

  ، یمعنادار   زیرا  ست؛ین  دو  آن  بودن  مترادف  یمعنا   به  عطف   نیا  اند،شده   عطف  هم

 ، یکاف  شرط  نه  است،  یمعنادار  لازم  شرط  داشتن،  هدف  و  است   یمند  هدف  از   اعم

  شرط   نیتری اصل  آن،  ۀمرتب  نیبالاتر  در  آنهم  هدف،  داشتن  ،یانسان  یزندگ  در  یعنی

  ی معنادار  گرید  شروط  هدف،  آن  به  انسان  دنیرس  یابزارها  یتمام  که  است   یمعنادار 

 . است 

 

 

 

 

 زمان"  طی  در  و  زندگی  طی  در  یمتعال  هدف  معنای زندگی به تعبیری "کسب  

 :  تر ساخت تواند در ضمن موارد زیر قابل فهماست را می

 ی معنا باشد، شتریب یوجود سعه هرچه و است انسان وجود یزندگ یمعنا یاصل کانون •

 .بود خواهد پربارتر و تریغن یزندگ

  هرچه  پس.  ندارد  یاستقلال  چیه  و   است  حق  حضرت  به  الربط   نیع  و   معلول  انسان  وجود •

  نیا  و   برد  خواهد  معنا  و   وجود  از  یشتریب  ی  بهره  باشد،  شتریب  مبدأ  به  اش  یکینزد  و  قرب

 . است یماد تعلقات و ماده  از یدور و یریگ فاصله مستلزم
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 حرکت   به  را  عاشق  و  است  وجود  مساوق  معشوق،  با  اتحاد  به  اریبس  شوق  یمعنا  به  عشق •

 رایز  کند،یم  لمس  را  یزندگ  یمعنا  وجود،  ی  همه  با  و  دارد  یوام  ری مس  نیا  در  یتکاپو  و

 .است وجود  متن در انسان  رورتیو ص یاستکمال حرکت نیا ،یجوهر حرکت طبق

  شود یم   آغاز  النفس  فة  معر  با  که  است  یزندگ  یمعنا  یهاهی پا  نیترمهم  از  مانیا  و  معرفت •

 ن یع  یمعرفت  هر  معقول  و  عاقل  اتحاد  براساس  رای ز  رسد؛یم   کمال  و  تی فعل  به  مانیا  نور  با  و

 . گرددیم لقاءالله  مستعد اش یوجود ی سعه و شودیم شخص وجود

  ی مرتبه نیبالاتر به انسان تا  کندیم فراهم را کمالات نی بالاتر از یمند بهره احسن نظام •

 و  جمال  ه  مشاهد  به  یمتعال  مدارج  یط  و  خود  یمعنو  ریس   با  انسان  و  شود  لینا  سعادت

  حرکت   که  موجودی  هر.  ستین  یتوقف  و  انیپا  را  یزندگ  یمعنا  و  شودیم  لینا  یاله  جلال

  به   که  چیزی  هر  و  داردمی  بر  گام  خویش  ذاتی  کمال  جهت  در  باشد،  برخاسته  ذاتش  از

  نابودی   که  چرا)  شودنمی   نابود  هرگز  دارد،  خود  کمال  سوی  به  رو  خود،  اولی  فطرت  حسب

  (.بود خواهد جبلی و ذاتی حرکت آن  بودن عبث معنای به او
 

 

 

 

 

 یات، معنایو ح  شعور از ای  مرتبه  لیدل به زین یماد  موجودات در هرچند نیبنابرا

 فاصله  یماد  تعلقات  از  و رودمی  بالاتر  ی ی وجودسعه  هرچه ودارد،   وجود  یزندگ

ایگ مافزون اتیح  و شعور نیرد،  حیات خود  به علم و شودیتر  هدف   و خود و 
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شود. یتر میعال و پربارتر یزندگ یمعنا  یعنی گردد؛یتر م افزون  و تری غن شتنیخو

فزونی یتعال هرچه هم انسان در معنا  نیا پس میپ یابد،   یمعنا انسان در  .کندیدا 

 .است  آن ریمس در یکمال حرکت  و  عشق ن یا افت یدر به یزندگ

 نقش عمر اخلاقی در شکل گیری معنا و هدف زندگی

روایت گر حرکت جوهری نفسی است که در حرکت    در فلسفه ملاصدرا، عمر اخلاقی 

است    رسیدن به کمال و به ثمر رساندن معنایی به نام معنای زندگی   برای متداوم، در تلاش  

 حرکت  زمان فرصت محدودی برای انسان در کسب فضایل و اداره حیات است. سیر 

 این  سبب  به   و  است  وجود  در  ی اشتداد  استکمالی  حرکت  واسطۀ  به  تجرد،  به  ماده  از  نفس 

جسمانی  ترین  ضعیف  از  که  است  ذومراتبی  واحد  وجود  نفس،  حرکت،   آغاز   مرتبه 

 :  زیرا (  ۲  و ۱، ص  ۱  ج   ، ۱۹۸۰  ملاصدرا، ) .  رسد می   عقلی  تجرد  مرتبۀ   و  کند می 

الف. نهاد  جملگی موجودات و هستی آنها عین سَیلَانیلت و شوق به سوی مبدأ 

دگرگونی در  و  است  و گذر  سَیلَان  در  که  است  اشیا  این "جوهر" وجود  و  است 

تنها   ظواهر  و  است اعراض  جواهر  دریای  توفان  از    (. حرکت جوهری)  برخواسته 

بنابراین کل عالم طبیعت، جهانی است از حرکت و تکاپو و شوق برای رسیدن به  

موجود یا موجودات مجرد که پایان حرکت و محل قرار و سکون اند؛ مجرداتی که  

خود ذاتاً سیلان آفرین و علت حرکات جهان طبیعت اند. بنابراین هستی هر موجودی  

، همواره در تبادل بین حرکت و قرار  در عالم طبیعت، در مقاطع مختلفی از سیر خود

به سر می  ماوراء  طبیعت  و سیلان و سکون  به کمال خویشتن در  نهایت  تا در  برد، 

 (  ۱۳۸۴سالاری، ) دست یابد.
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 که زاندیچ  كی خارج در  متحرك  و ، حرکت ییصدرا یجوهر حرکت  ب. طبق

 دیتحد جز یزیچ  حرکت  که این(   ۱۹۹۰/۳همان، )  است. الیس و گذرا همان وجود

  جه ی نت نیا  به خود یفلسف نظام وی در و باشد نمی لحظه هر در عالم  تجدد مداوم  و

 نیبنابرا اند.رورتیص و حرکت  در همواره آن تبع به اعراض و جوهر عالم که رسدیم

 در یاستکمال و یکمال حرکت  هست. پس هم لانیس و متحرك، جعل حرکت  جعل

 انسان رورتیص و دارد. حرکت  انیجر یو یوجود و جوهر وجود متن در انسان

   .است  بودن و یهست ینوع

 نخواهد بود؛  یشناخت معرفت  و  یادراک امر كی صرفا یزندگ یمعنا  اساس ن یا بر

گردد  یم  متحد مدر ك  وجود شود، بایم  ادراك  و فهم یزندگ یمعنا  عنوان به آنچه بلکه

سعه ی   علم نور به ناطقه نفس گوهر پس شود.یم  یجار  یو  یوجود سراسر در و

 جان  با که است  یزیچ  آن یواقع شود. علمیتر مینوران یگوهر و ابدییم  یوجود

 مدر ك  به ادراك  شود، از یم   یواقع علم  صورت  به  یوقت زی ن یزندگ یمعنا   .زدیآمیم  یو

وجودش  و کندی م  ت یسرا حرکت    .زدیآم یدرم با  قالب  در  که  خلقت  هدفمندی 

جوهری و حرکت عرضی جریان دارد، تمامی موجودات به سوی کمال وجودی خود  

ای  اند. حرکت به سوی غایت، هدف متوسط و ناقص است؛ زیرا وسیله در حرکت 

توان گفت اگر غایتی در کار نباشد، اصولاً برای وصول به غایت است. از این رو می

 (  ۱۱: ۱۳۹۱بیدهندی، ) حرکتی صورت نخواهد گرفت.

تواند در رابطه وجودی  پس از نگاه اخلاقی، فهم هدفداری زندگی در فلسفه متعالیه می 
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عمر انسان با اخلاق قابل شرح و تبیین باشد، زیرا انسان با تسلط بر اراده خود، قادر است،  

زمان را کنترل کند. چون زمان امری مورد نیاز و لازمه زندگی برای تداوم زندگی و لازمه  

کسب فضایل اخلاقی است و زندگی اخلاقی بیانگر مدت زمان صرف شده در کسب  

 :  تأثیر زمان بر کسب فضایل عبارت است از   ین رو فضایل اخلاقی است؛ از ا 

 طی مراتب وجودی

ه  با  انسان  اخلاقی   سعادت  مراتب   طی یعنی    وجود،  ك یتشک  و  جوهرى  حرکت   به  توجل

  پایین   سیر درجات وجودش را از   انسان،.  شودمی  محقلق  مرتبه  به  مرتبه  ،هستی شناسی

.  پیمایدمی  یکی  یکی  را  حیات  مراتب   و  کندمی  آغاز   را  خود  صعودی  سیر  مرتبه،  ترین

ه  با  انسان  اخلاقی  سعادت  مراتب   وی،  نظر  در   تشکیک   و  جوهری  حرکت   به  توجل

  انسان   وجودی  سعه  هراندازه  فرآیند،  این  در.  است   صعودی  فرآیندی  وجود،

  خواهد  کمتری  غلبه  عقل  بر  نفسانی  قوای  دیگر  و   غضب   شهوت،  باشد،  ترگسترده 

قبول    خواهد  برخوردار  بالاتری  اخلاقی   شأنیت   از   فرد  نتیجه  در  داشت، با  و  بود 

باید پذیرفت که کلیت جهان، به طور یکپارچه به سوی کمال در   حرکت جوهری 

رسیم؛ از این  می  آنتولوژیک  -یعنی اخلاقی  وجودی؛  استکمال  نوعی  حرکت است به

دیدگاه، حرکت به سوی کمال جزو فطرت عالم طبیعت بوده و انسان بعد از معرفت 
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به این امر خود به خود و به سادگی خود را در هماهنگی با این فطرت اصلی عالم  

خواهد یافت و روز به روز از این حرکت درونی آگاه تر خواهد شد و از این جذبه 

برخوردار  است  جهان  و  خویشتن  درونی  جوهر  حرکت  درک  حاصل  که  روحی 

   ( ۱۳۸۴سالاری، ) خواهد شد.

   تناسب زمان و عمر اخلاقی

  خاصی   نظم  و  هدف  دارای  انسان،  زندگی  در  اخلاقی  امور  ملاصدرا،  اخلاق  مبانی  در

احی اساس این بر رسیدن به هدف را فرآیند وی. است    اخلاقی  هویت  که کندمی طرل

  شترى یب  انسان  وجودى  سعه  هراندازه.  گیردمی  شکل  صعودی  سیر  یک   در  آن  در  انسان

بیشتری  اخلاقی  عتاً یطب  و  داشته   انسان   وجودى  سعه  هرچه  و  افت،ی   خواهند  نمود 

 اخلاقی  ت یشأن  از   فرد  جهی نت   در  بود  خواهد  شتریب  قوا  گرید   بر  عقل  تسللط  شود،  شتریب

ه  انسان،   مقیاس،  این  اساس  بر  شد   خواهد  برخوردار  بالاترى  . است   الله   خلیفة  بالقول

 (  ۷۲: ۱۳۷۶ ملاصدرا،)

 اراده و اختیار

مقدار  او در  اراده  اختیار است،  اراده و  دارای  انسان موجودی  در فلسفه ملاصدرا، 

د  حرکت زمانی او با دیگری، هم در کسب اخلاقیات و هم در حرکت به سوی تجرل

دارد. هرچه حرکت، بستگی به اراده و اختیار انسان    متفاوت است، پس میزان سرعت 

اراده انسان قوی باشد سرعت سیر زمانی انسان سریع خواهد بود و اگر اراده و اختیار  

انسان ضعیف باشد سرعت سیر حرکت انسان کند خواهد شد. اراده انسان در زندگی 

تأثیر گذار است از سوی دیگر وجود تناهی   در دستیابی به اهدافش، بر مقدار زمان

مادی هم در انسان و هم در عالم طبیعت موجب تناهی و محدود های  عالم و حرکت 

https://www.islamquest.net/fa/archive/fa7225
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شود از این رو انسان سعی کند تا در این مدت کوتاه عمر  شدن زمان برای انسان می

ملاصدرا؛  فلسفه  در  زیرا  یابد،  دست  عقلانی  و  اخلاقی  عالیه  مدارج  به  بتواند 

میهای  متحرک  پیدا  اختلاف  سیر  سرعت  لحاظ  به  واحد  مسافتی  در  کنند، مکانی 

کنند و یا در زمانی واحد، مسافتهای متفاوت طی میهای  مسافت واحد را در زمان

پیمایند، در حرکت جوهری نیز بین سالک درونی اختلاف است، برخی متعدد را می 

پیمایند یعنی کنند و بعضی مراحل کمتری را میمراحل بیشتری را با سرعت طی می

افراد در یک مدت زمان کوتاه خود،  این نظر،  از  بلندی دارند.  یا  سیر زمانی کوتاه 

یعنی   ؛است تمام مراحل حرکت جوهری نفس را در آن زمان کم، سپری کنند  ممکن

سیری سریع در مدت زمان کم داشته باشند. برخی ممکن است سیری طولانی در  

های مکانی در مسافتی واحد  مدت زمان طولانی داشته باشند؛ درست مانند متحرک 

می پیدا  اختلاف  سیر  سرعت  لحاظ  سالکان  به  میان  نیز  جوهری  حرکت  در  کنند. 

در شصت و سه سال، مسافتی   6درونی اختلاف است؛ مانند وجود مبارک پیغمبر

می طی  نوحرا  مبارک  وجود  که  پیمود.  7کند  تر  بیش  یا  سال  پنجاه  و  نهصد   در 

   (.۴۵-۴۶: ۱۳۹۴ آملی، جوادی)

 تناسب عمر نفس و زمان 

  اخلاقی  فضایل  بستر  در  نفس  آن  که  است   حرکتی  با  مناسب   نفسی  هر  زمان  و  عمر 

 سنجیده  آنها  حرکت   زمان  با  افراد  حقیقی  عمر  اساس  این  بر  زیرا  است،  داده  انجام  خود

 به وابسته عملی حکمت  و اخلاق . خورشید دور به زمین حرکت  زمان با نه شود؛می

حرکت،    خود  برای  شیء  هر  تنها  موضوع است که نهبیان کنند ه این    متعالیه  حکمت 

  مقدار   به  انسان  هر   عمر  دارد،  خاصی  عمر  خود  برای  انسان   هر  و عمری دارد،  زمان
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  نیست،  آن مانند و خورشید دور  به زمین گردش مقدار  به و  اوست؛ جوهری  حرکت 

  ۴۲: همو) .است  موصوف متعلق حال به وصف باب از  انسان به ستارگان عمر استناد

انسان برای    پس، در(  ۴۲و انسان است.  نیز زمان سرمایه  فلسفه وجودی ملاصدرا، 

اش و انسان با اراده اخلاقمند شدن و رسیدن به سعادت نیاز به مدت زمان و عمر دارد،  

  ی گفت زمان فرصت  توانیرو م  نیاز ا  د؛ی نما  ت یریزمان را مد  یخود را در ط  تواند،یم

   کند. یکمالش را در آن ط ریخود مس اریبا اراده و اخت تواندی است که انسان م

 

 

 

 

 

 گیری نتیجه

انسان   متعالیه  در حکت   زندگی  مفهوم هدفداری تلاقی،  در  و  خدا  ،ملاصدرا،   وند 

به    خداوند  است. وجوددارای تعریفی مشخص    حرکت وجودی  به پیوستگی  هستی

معنا و  می  تلقی  زندگی  سعادت  و  نهایی  غایت   و  عنوان هدف با  زندگی  زیرا  شود 

او رورایت می بواسطه وجود  راستاسعادت  این  در  انسان  شود.  با   ارتباط وجودی 

 تمام  نهایی  مقصد  و  انسان  حقیقی  غایت   زیرا  معقول است؛  و  خداوند امری هدفمند

 اندیشه   نوع.  است   مختار  خود  اهداف  به  رسیدن  در  انسان  و  است   خداوند  هستی،  عالم

  ریشه   است   زندگی  معنای   و  هدف  بیانگر  که  حکیمانه  زندگی  به  توجه  در  ملاصدرا

  و   سرگشته  و  متحیر  انسان  نوعی  به  تواندمی   که  دارد  او  اندیشه  اسلامی  روح  در



 

 

 

236 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

   

 نظر   از .  سازد  رهنمون  حقیقت   سرمنزل  به  را  بیهودگی  و  پوچی  اندیشه  در  فرورفته

  رسیدن  هدفش  که  است   جوهری   حرکت   دارای  و  سیال  ذاتاً   موجودی  انسان  ملاصدرا،

  پشت  در تنها الله   لقاء به رسیدن و شدن فناء .است  شدن  الله  فی و فناء مستفاد عقل به

  عمر   طول  در  زندگی،  در  هدف  کسب   یعنی  داد  خواهد  رخ  زمانی  سیر  سرگذاردن

  مراتب  طی  حاصل  که  نیز  اخلاقی   فضایل  کسب   زیرا.  شودمی  حاصل  انسان  زمانی

  هیولانی   ی  مرتبه  یعنی  پایین؛  مراتب   از   حرکت   این  که  است   نفس  جوهری  حرکت 

دهد می   رخ  زمان  سایه  در  فقط  دارد  ادامه  خاص  زمانی  مقاطع  در  عقلانی  مرتبه  تا  که

رخ   زمان  نام  به  خطی  سایه  در  اخلاقی  و  وجودی   سیری  دارای  انسانی  یعنی وجود

کند و به عبارتی  که این امر تناظر میان هدفداری زندگی و زمان را تصدیق می  ؛دهدمی

پذیرد. زیرا زمان تنها مفهوم زندگی بیشتر در زمان عمر اخلاقی شکل می  ؛دقیق تر

رود. در واقع انسان پیوسته  به کار می   هاها و واقعیت ابزاری برای شکل گیری تجربه 

آورد. از آنچا های گوناگون را به دست میگذر زمان و مراحل مختلف زندگی، تجربه 

  اخلاقی و حتی  و  وجودی  حرکت   انسان،  نفس  جوهری  حرکت   مراحل  که در تمام

 انسان   هر  توان گفت دهد، میو عمر محدود رخ می  در درک معنای زندگی، در زمان

  حدوث   و  خود  سیال  ذات  حسب   به  جوهری  حرکت   با   که  است   خاصی  عمر  دارای

دیدگاه   نتیجه  در.  است   خود  خاص  مقام  به  دستیابی  پی  در  و  شده،  نازل  شیء  سیلان  و

نشان می به ملاصدرا  و رسیدن  اخلاق  در  زمان  و  داری  میان هدف  تلازم  که  دهد 

ان به دست می  از طریق مدیریت زمان و کنترل  این دیدگاه ملاصدرا،سعادت   آید. 

بیانگر این نکته ظریف است که کنترل و مدیریت زمان امری ارادی است و نقش زمان  

و عمر انسان بخصوص در اخلاقیات و رسیدن به سعادت امری انکار ناپذیراست. از 
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توان گفت  از نظر او زندگی ذاتاً دارای ارزش و هدف است. از این رو می  سوی دیگر

 که، به ضروری برای درک هدفداری معنای زندگی درفلسفه ملاصدرا ضروری است.
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  منابع 

 . ن کریمآقر .۱
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   هيمتعال حکمت  شه يحقوق و اخلاق در اند  يسنجنسبت 
 ي حقوق   سميتويو پوز  يع يبا مکاتب حقوق طب

 *  انيمحمود حکمت 

 ** زارع  يمهد 

   چکیده

بوده    یدر مکاتب فلسف  شمندانیمورد مداقه اند  ربازیحقوق و اخلاق از د  هایدانش  انیارتباط م

از حقوق   یدیفصل جد  شیدایاز رنسانس و پ  یبه سبب تحولات ناش  زیاست. در قرون معاصر ن

که    یحقوق  سمیویتیو پوز   یعیکرده است. مکاتب حقوق طب  دای پ  یشتریب  تیامر از اهم  نیبشر، ا

  ی هر کدام نسبت به تعامل اخلاق و حقوق برداشت  ند،نماییم  زه یرا تئور   یبشر غرب  وقحق  یمبان

متعال د  زین  هیدارند و حکمت  ا   یجامع  دگاهیاز  م   نهیزم  نیدر  مکتب    انیبرخوردار است.  نگرش 

رابطه   نهیدر زم  یزاتتمای   و  هامشابهت   توانیم  هیو مدرن با حکمت متعال  کی کلاس  یعطبی  حقوق

هرکدام از دو گروه به اصول    یبندی تشابهات به پا  ن یا  نتری. از مهمافت ی و اخلاق    حقوق  هایدانش

پژوهش   نای.  نموداشاره    توانیدو دانش م  نیا   نبی  ارتباطدر حقوق و اذعان به وجود    اخلاقی  ثابت 

و    یعیو مکاتب حقوق طب  هی حکمت متعال  شهیپرسش است که در اند  نیبه ا  ییدرصدد پاسخگو 

پژوهش    نیا  هیفرض  برخوردار هستند؟  نسبتی  چه  از  حقوق  و  اخلاق  هایدانش  یحقوق  سمیویتیپوز

معتقد است و آن را فراتر   عت یدر نظام طب ی ثابت نقوانی به وجود  یعطبی حقوق  که  است قرار  نیبر ا

  حکمت  ند،نماییم  گذاریهیپا  نیحقوق خود را بر اساس آن قوان  یو مبنا  داندیم  یاز توافق قرارداد

اعتقاد دارند و   بشریدر نظام    اخلاقی اصول بودن ثابت  بر حقوق، دانستن  یعلاوه بر اله زین همتعالی

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

  استاد گروه فقه و حقوق پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.  *

   (. zarea1365@chmail.ir( ) مسئول   سنده ی نو )   . ی دانشگاه تهران، رشته حقوق عموم   ی پژوهشگر دکتر  **
 ( ۰۴/۱۴۰۲/ ۱۸: یرشپذ یخ ؛ تار۱۱/۱۴۰۱ /۲۸: یافتدر یخ )تار 
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اصول    ن یا  افتدری از منابع سنجش و    یک یعنوان  عقل را به  ،یع طبیمدرن از حقوق    مانند خوانش

  حقوق که جامع اخلاق و    یلهاقانون    ،یعیحقوق طب  کیو مانند خوانش کلاس  کنندمیثابت عنوان  

- یلیپژوهش بر اساس روش تحل  نی. ادنماییم  تلقی  جامع  انسان  ساختن  رستگار  جهت   را  است،

 . است شده  یگردآور ایو بر اساس منابع کتابخانه یفیوصت
 
 

  ، یعطبیحقوق    ه،متعالی  حکمت   حقوق،فلسفه    ،یارتباط حقوق و اخلاق، حقوق اساس:  کلیدواژه ها

 .یحقوق اسلام ،یحقوق گراییاثبات
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 مقدمه

فلسفی، گاه بر اساس قدرت حاکم صورت گرفته است    گیری و پیدایش مکتب شکل

سازی حقوقی در امور است که با نظام   و گاهی نیز یک مکتب فلسفی تلاش نموده

پرداختند ها خود به تشریح قوانین می اجتماعی مداخله کند. در فرض نخست، دولت 

گرفت؛ اما در فرض  دار، به تدریج یک نظام فلسفی شکل میو بر اساس ذائقه فرمان 

نمود، بر دوم مکتب فلسفی برای عینی کردن الزاماتی که پذیرش مبانی آن اقتضا می

کنند. در حوزه  شناسانه خود، فرآیند تولید نظریه را پیگیری میپایه رویکرد معرفت 

مشاهده دانش  فلسفی  مکاتب  میان  در  فرآیندی  چنین  نیز  اخلاق  و  حقوق  های 

ین فرآیندی به تدوین الگوی دانش حقوق یا گردد. خروجی حاصل از انجام چنمی

 گردد. اخلاق بر اساس مبانی فلسفی آن مکتب منتهی می

تواند از طراحی نظام حقوقی سخن گوید که قواعد  یک مکتب فلسفی آنگاه می 

شناسی خود فرآوری نماید و سپس توسط دولت یا مردم  آور را بر اساس روش الزام 

های مواخذه را نماید، در صورت تخلف برخی از افراد، روش به افراد جامعه تحمیل  

ضمانت  کدام  با  که  نماید  بیان  و  تبیین  خود  مکتب  مبانی  اساس  پرداخت  بر  اجرا 

گردد؛ بنابر این در قواعد حقوقی خسارت یا مجازات  سرپیچی از قانون جبران می 

: گرددهایی مطرح میتر در پرسش شود که برای تبیین دقیقچند امر محوری مطرح می 

به دست می ۱ از کجا  مفاد قاعده حقوقی چیست و  اعتبار  ۲آید؟  .  یا  معیار صدق   .

شوند؟  آوری می این قواعد چگونه واجد وصف الزام .۳قواعد بدست آمده چیست؟ 

در این پژوهش به   (.۱۱:  ۱۳۹۳نیا،  حکمت )  . ضمانت اجرای مناسب کدام است؟۴

مکاتب  نگرش  در  نخست  محور  و    بررسی  حقوقی  پوزیتیویسم  طبیعی،  حقوق 
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های حقوق و اخلاق،  حکمت متعالیه خواهیم پرداخت و با مشخص شدن مفاد دانش 

 شود. ها مشخص مینحوه تعامل آن 

از مکاتب مهم فکری در پیشا رنسانس، مکتب حقوق طبیعی است که از دیرباز 

را   مکتب  این  در  تحولات  سیر  است.  گرفته  قرار  فلسفی  اندیشمندان  توجه  مورد 

خوانش کلاسیک    وسطی و مدرن ترسیم نمود.ی، قرونوسطقرونتوان به قبل از  می

قرون– از  قبل  به  قرونمربوط  دوره  و  جهت    -  وسطیوسطی  در  مدرن   منشأو 

های این مکتب  بندی و رابطه حقوق و اخلاق از بارزترین انواع تقسیم   گذاریقانون 

عنوان وجه مشترک در زمینه مفاد قاعده حقوقی  بهها  است. آنچه در تمام این دوره

گذاری توان بدان اشاره نمود تعامل حقوق و اخلاق به سبب اشتراک در منبع قانون می

و پایداری اصول اخلاقی است، اگرچه همانطور که بیان خواهد شد در زمینه منشاء  

 های این مکتب حقوقی تفاوت وجود دارد.و چگونگی استنباط میان خوانش 

مانند انسان، جایگاه  ، مفاهیمی  اندیشه فلسفه حقوقبا پیدایش رنسانس و تحول در  

گرایی شدند؛ جزم تعریف   واسطهبه  ها، اخلاق و بسیاری از مفاهیمدین، قانون، حق

جایگاه  دچار   و  گردید  "انسان  تزلزل  به  بهانسان  و  ترفیع  غایت استعلایی"  عنوان 

ذاتی برخوردار    کرامتی  و اراده از عقل    موهبت واسطه   بهگردید. انسان   منظورهستی  

که انسان تشخیص فقط در محدوده مصالحی    و آزادی انسان  هامحدودسازی حقشد.  

ر شد؛ تا جایی که اگر  می متعارض  انسان بخواهد، عملکردی مخالف و یا  دهد، میسل

ندارد. در نهایت با او وجود  تخطئه  دهد، قابلیت    خود را انجام جامعه    با هنجارهای 

شکل   از حقوق  اخلاقجدایی  مفهوم  سیاست،  از    دینجدایی  گفتمان  گیری  شکل

 جدیدی به خود گرفت و تلاش شد تا میان این دو دانش تفکیک کامل صورت گیرد.
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اسلام در  ثر از دین  أفلسفی مت عنوان دستگاهی    متعالیه به  حکمت  دیگرسوی  از  

مبتنی بینیِ  جهان جامع، نوعی    برنامه با یک  بوده است كه و وحی، بر آن    عقلپرتو  

اخروی نائل سعادت  به  اجرای آن  نماید تا با  انسان ترسیم  زندگی  بر توحید را برای  

عنوان یک برنامه  دین را به اندیشمندان حکمت متعالیه،    (.560:  1375مطهری،  )  آید

ای مجموعه   حقوقدر كنار  را  اند و اخلاق  عنوان نموده   "صیرورت"  جامع جهت 

بزرگانی  آراسته گردد. اندیشه  بدان  توحیدی باید  جامعه  نمایند كه  می  مند تصورنظام 

الل   ملاصدرا، علامه   چون آیت  می  جوادی  طباطبایی،  را  زمره  توان  آملی  این  در 

 تحلیل نمود. 

است که در اندیشه حکمت متعالیه استوار    اساسنیبراپژوهش    اصلی این پرسش  

دانش  حقوقی  پوزیتیویسم  و  طبیعی  حقوق  مکاتب  چه  اخلاق  های  و  از  حقوق  و 

  به   یعیطب  حقوقکه    است   قرار  نیبر ا  پژوهش  نیا  هیفرضنسبتی برخوردار هستند؟  

توافق قراردادی   است معتقد    عت یطب  نظام  در  یثابت  نیقوان  وجود از  فراتر  را  آن  که 

و  می الهی    هیمتعال  حکمتداند  بر  علاوه  ثابت  نیز  بر  حقوق،  اصول  دانستن  بودن 

طبیعی، عقل را  بشری اعتقاد دارند و مانند خوانش مدرن از حقوق  اخلاقی در نظام  

و  به  سنجش  منابع  از  یکی  عنوان  عنوان  ثابت  اصول  این  مانند میدریافت  و  کنند 

جهت حقوق است، را  الهی که جامع اخلاق و  خوانش کلاسیک حقوق طبیعی، قانون  

 نماید. می رستگار ساختن انسان جامع تلقی

حکمت متعالیه در موضوع "رابطه اخلاق  استنباط دیدگاه ذکر است که با به لازم 

نسبت  و  حقوق"  باو  آن  این حقوق    اندیشمندان مبانی    سنجی   پژوهش  معاصر، 

 ها در حوزه تقنین اثرگذار باشد.همگنی میان دانش جهت ایجاد  تواند در می
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پیدایش حقوق بشر در قرون  گفتنی است كه چون بیشترین تاثیر بر تدوین و  

اخیر بر پایه مکاتب حقوق طبیعی و پوزیتیویسم حقوقی صورت پذیرفته است، لذا 

هایی كه از طرفداران بیشتری در بین  در این پژوهش دو مکتب مذكور با خوانش 

 اندیشمندان برخوردار شده است، مورد واكاوی قرار خواهد گرفت.  

کتابخانه گردآوری    روش و  اطلاعات  کتاب صورت  به  ای  اسناد،  از  ها، استفاده 

گیری از روش تحقیق است و با بهرهموضوع بوده    مرتبط با   هایمعتبر و تارنما مقالات  

  حقوق و فلسفه پژوهش  دانش متن، در چارچوب  محتوای    تحلیل توصیفی و شیوه  

 است.گرفته انجام  

نظرات   ابتدا  پژوهش  این  که  حقوقی  اندیشمندان  در  به  غرب  میان قائل    تمایز 

همپوشانی میان  غربی که معتقد به رابطه    و حقوق هستند و سپس اندیشمندان   اخلاق

متعالیه حکمت حکمای    های گردد، سپس دیدگاه می  و حقوق هستند عنواناخلاق  

 سنجی قرار خواهد گرفتند.بیان خواهد شد و در پایان مورد نسبت 

 اخلاق و حقوقدیدگاه تفکیک دامنه . 1

ها شکاف در رابطه اخلاق و حقوق را به تعاریف متغایر آن ایجاد  شاید بتوان شروع  

منظور  عنوان شده که به آور کلیالزام مجموعه قواعد  گونه که حقوق  داد، به این ارجاع  

نظم  حکومت  ایجاد  جامعه  یک  برای  عدالت  طرف  میو  از  و  تضمین  دولت  کند 

این قواعد از درون  وجدان شخص دارد و اعتبار    اخلاقی تکیه برشود؛ لکن قواعد  می

کاتوزیان،  ) شدآن متصور  برایتوان  دولتی نیز نمی اجرای  شود و ضمانت تضمین می

نمیبنابراین در    (. ۸۵:  ۱۳۸۶ دانست.   توان هنجارهای علم حقوق  معتبر  را  اخلاقی 

متعدد و نیز دگرگونی آن هنجارها،  اخلاقی در جوامع  هنجارهای    ضمن اینکه تفاوت 
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 جهان را به امری محال تبدیل نموده است.واحد در اخلاقی  یک نظام پایبندی به 

و    "حقوق ایجاد شده برای انسان"میلادی به معنای    ۱۴حقوق تحققی در قرن  

می کشفی شمرده  آن  قوانین  که  طبیعی  به حقوق  اساس  ناظر  بر  گرفت؛  شد شکل 

 دستور "نظریات اندیشمندانی مانند بنتام و آستین مفاد حقوق در این نظریه بر اساس  

قانون مشخص می   "حاکم ناحیه  از  اعتبار محض  گذار  گردید و قواعد حقوقی یک 

ندارند  را  قانون  از  سرپیچی  حق  قواعد،  بودن  عدالت  بهانه خلاف  به  افراد    است؛ 

 (. ۱۹۳-۱۹۰:  ۱۳۸۲نیا، حکمت )

نکته    1حقوقی پوزیتیویسم   این  بر  واقعیت اساساً  که  دارد  اجتماعی های  اصرار 

وجه هیچطبیعی به   حقوقبخش حقوقی است، در مقابل مکتب  ازجمله شرایط تعیلن 

ای در کننده اجتماعی نقش تعیین های کند که واقعیت میتابد و ادعا این نظر را برنمی 

اعتبار  شکل   بلکه  حقوقی  گرفتن  ندارند،  عدالت  اخلاقیمحتوای  قضایا  و 

اعتبار  ویژه جایگاه ساحت  در  را  بهای  اختصاص  حقوقی  رأیداده  خود   است؛ 

  معنا است مبنی بر اینکه »قانون ناعادلانه قانون نیست« ناظر بر همین قدیس آگوستین  

به دیگر سخن همه قوانین مبتنی بر یک منبع هستند و قانون اگر    (.۵:  ۱۳۸۹ابدالی،  )

به از جهت ماهوی و مفهومی، تنها بر اساس واقعیت  های اجتماعی و بدون توجه 

به عنوان یک منبع بنیادین قرار  تواندنگرش ارزشگذارانه شکل گرفته باشد، خود می

 (. Raz, 1995: 211) گیرد

جدا د  ی تأک ضمن  حقوقی    سم ی تو ی پوز  حقوق ی بر  ب و    ی  صراحت  با  ن یاخلاق، 

ك نظام  ی ن منظر، ممکن است حتی  ی گذارد. از ا حقوقی و اخلاقی فرق می هنجارهاى  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Legal Positivism 
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ن  ظالمانه  هنجارهاى  از  نظام  ی متشکل  آ ز  شمار  به  ادعای  ی حقوقی  اساس  بر  د؛ 

ا ی حقوقی دل   های پوزیتویست  نکه چرا اخلاق تنها ناظر به مسائلی است که صبغه ی ل 

ك نظام هنجارى داراى محتواى وابسته ی عنوان  ن است که اخلاق به ی اخلاقی دارند، ا 

های رفتار از به مرجعی دارد که گونه ی نکه چرا حقوق از لحاظ ماهوى ن ی ا است و علت  

ن است که حقوق نظامی است با محتواى مستقل و نیازی به ی م کند، ا ی ها را تنظ و نظام 

 (. ۹۲:  ۱۳۸۳ا  شینر،  )   ها ندارد سایر علوم برای هنجارسازی و یا متابعت از هنجارهای آن 

صاحب اختیار و فائق و  موجود  داند که از طرف یک  میقانون را فرمانی  آستین  

شود، ضمن  وضع می  صاحب اراده است مدیریت یک موجود دیگری کهدر جهت  

نیز    واضع اینکه   را  متمردین  بتواند  باید  از دیدگاه وی وضع مجازات  قانون  نماید؛ 

 یک  وجود قانونو بدی یک عملکرد نیست، چرا که  قانون در جامعه به معنای خوبی  

 (. ۱۸: ۱۳۷۲لانیز، ) دیگری است و قبح آن چیزحسن چیز است و مسئله  

ریشه   1کلسن  به  توجه  بدون  را  حقوق  علم  تا  کوشید  آن  های نیز  اجتماعی 

حقوقی« نامید و در تمام آثار خود قاطعانه    ناب سازد؛ او نظریه خود را »نظریه روشن

حقوقی را   وی، یک هنجار  کند؛ بر اساس نظر ها دفاع میها و باید از تمایز بین هست 

مفروض شده و که از پیش  از ارزش ذاتی    نوعی توان به این دلیل که مفادش با  نمی

اخلاق  باید از  اساس حقوق  این  برد؛ بر  اخلاقی نیست، زیر سؤال  مطابق یک ارزش  

به خود است، باید مستقل  حقوق چون دارای هنجارهای مختص  شود و  جدا تصور  

تواند اینکه آیا قانونگذار می   (.۱۵:  ۱۳۹۴نیا،  قربان )  هنجاری باشدهای  از دیگر نظام 

تفاوت باشد تا مفاد دانش حقوق را مستقلا  های ذهنی خود بیفرض به پیش  نسبت 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Hans Kelsen 
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ترین چالشی است که در گفتار کلسن وجود دارد. زیرا هر فردی طراحی نماید، مهم 

های اجتماعی که در آن تربیت  ناگزیر در حصار افکاری است که با توجه به ریشه 

گذاری محال وقوعی است طرفی در قانونپذیرد. لذا فرض بیشود آن افکار را میمی

و باید خود نوعی جانبداری از این یک    چرا که حتی تمایز مطلق میان محدوده هست 

وسطی،  های اجتماعی خاص خود مانند خفقان قرون نگرش است که با توجه به ریشه 

 بازنگری در مفهوم عقل، رنسانس و... شکل گرفته است.

 عنوان یکطبیعی، بهمقایسه با واقعیت  حقوق را در  توان  معتقد است که می  کلسن 

اما می ایدئولوژی ناب را عاری    حقوقینظریه  توان یک  ایدئولوژی پذیرفت  از هر 

طلب کرد و بدینگونه دامنه دانش حقوق را احراز نمود؛ وی درهرصورت موضع ضد  

با تلاش   را  هرگونه   مظاهر حقوق برای جداسازی  ایدئولوژیکی خود  از  موضوعه 

حقوقی خود را    نظریه   نماید وطبیعی است، حفظ می بر حقوقایدئولوژی که مبتنی  

می موضوعه  حقوق  به  نمیمحدود  و  دروغ نماید  به  حقوق،  علم  که    گذارد 

تر  عالی مبنای یک نظام    را برمعرفی کند و یا آنتر  عالی  موضوعه را به یک نظام حقوق

 (. ۷۸: ۱۳۸۷کلسن، ) نمایدتوجیه 

و  هدف اساسی بشر    عنوان بقا به عقیده است که با توجه به اصل  نیز بر این   1هارت 

مانند آسیب ی حقا  از  قی مسللم  افراد  تقر ی کد ی پذیری  برابری  انسان ی گر،  ها در قدرت  بی 

درک و قدرت اراده  عی و قوه  ی ت منابع طب ی دوستی محدود، محدود جسمی و فکری، نوع 

ها فردى و ایجاد مانع در برابر  ی ناظر بر جلوگیری از آسیب ی ر هنجارها ی محدود، ناگز 

ها باید وجود داشته باشد.  م رفتار انسان ی ها در هر نظام حقوقی در جهت تنظ نابرابری 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Herbert Hart 
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انسانی    و حقوق   به ی با اخلاق  شامل  طریق  د  او  ی هنجارها ن  ی چن اولی  اعتقاد  به  که  ی، 

ن ادعا که حقوق ملاك  ی کند که ا عی« است، باشد؛ او بیان می ی طب حقوق حداقلی  »محتوای  

محتوای حداقلی حقوق  » بدون در نظر داشت  محض است، حقوق    ندارد، دروغ   ارى ی و مع 

تحقق   « عی ی طب  ز نمی   اصلًا  نظام ی یابد؛  نظام    را  تنظیم حقوقی،  بشر  رفتار  کننده  دستورى 

 (. ۳۰۲- ۲۹۶:  ۱۳۹۰هارت،  )   ن ملاکی را دارا باشد ی د چن ی است و با 

نماید، تفاوت میجدا   اخلاق را از حقوقهایی که حیطه  تفاوت ترین  از مهم هارت  

ک   محرل ضمانت  میدر  از  حقوق  که  چرا  است   خارجیاجرای  داند،  برخوردار 

است و کردهخود اختیارفردی برای دارد که هر جنبه وجدانیفقط  که اخلاق  درحالی

 (.Hart, 2012: 171) دیگران متفاوت باشدممکن است با

میان   در  كه  ماند  مغفول  نباید  نکته  این  اگرچه از  پوزیتیویسم  اندیشمندان 

نمایند، اما در مورد میزان  میان حوزه اخلاق و حقوق تفکیک ایجاد میصورت كلی  به 

که   بدینگونه  ندارد.  وجود  نظر  اتفاق  هارت تفکیک  مانند  اندیشمندان  از  برخی 

عنوان یک پوزیتویست از لزوم رعایت "محتوای حداقلی حقوق طبیعی" در قانون  به 

عدم ارتباط میان حقوق  آورد و برخی مانند کلسن با افراط بیشتری به میان می سخن به 

 پردازد.و اخلاق می

میبیان  به    رابطه دیگر  از  پوزیتویست  اندیشمندان  خوانش  که  نمود  ادعا   توان 

گردد. بدینگونه که اندیشمندانی دو نوع نرم و سخت تقسیم میو اخلاق به  حقوق  

گردد، را دلیل ورود یک مفهوم اعتبار قانونی که از جانب حاکم وضع میمانند کلسن  

تری کند. درحالیکه افرادی مانند هارت بارویکرد نرم به حوزه دانش حقوق قلمداد می

میبه   حیطه موضوع  در  نیز  را  عرفی  مقتضیات  و  جامعه  افراد  خواست  و  نگرند 
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طبیعی و اخلاق  حقوق  های  دانند و از آنجا که حیطه حداقل گذاری دخیل می قانون 

عنوان بخشی از واقعیت است که افراد جامعه بدان پایبند هستنند، لذا قانونگذار در به 

ها را مورد این محتوای حداقلی توجه نماید و آنبایست به مفاد مقام وضع قانون می

 احترام قرار دهد.

های مهم پوزیتویستی جالب است بیان شود که افرادی چون کلسن که از چهره

داند،  متمایز می   کاملاً شود و همانطور که گذشت رابطه حقوق و اخلاق را  تلقی می

پوزیتویست  برخی  سوی  به از  میها  قلمداد  گرا  نوطبیعی  یک  که عنوان  چرا  گردد 

های عینی و قابل شناخت وجود کلسن معتقد به دیدگاهی است که بر طبق آن ارزش

در نتیجه (  ۲۸-۲۶:  ۱۳۸۶تروپه، )  گردد،ها بنیاد نهاده میدارد که حقوق بر اساس آن 

نیز نظریه خود را در دفاع   1های اخلاقی نیز خالی نیست. آستین مفاد حقوق از گزاره

نیک و بد از آن موجود را با برداشت  کند که حقوق  گونه بیان میاز پوزیتویسم این 

اشتباه  حکمنباید  یا  گرفت؛  وجود  به  موضوعی  عدم کردن  ولی چیزی،  است؛  معین 

دیگری است؛ قانونی که    قبول منطبق است، مسئله   چیز با مناط و معیار قابلاینکه آن 

نداشته باشیم یا محتوای آن متفاوت فعلًا وجود دارد قانون است هر چند آن را دوست  

تمایل  از چیزی  آن  به  اندیشه    حلقه   (. ۷۵:  ۱۳۸۰هارت،  )  داریمباشد که  مفقوده در 

به قانون احساس همبستگی آستین را باید در تابعین قانون جست. اگر مکلف نسبت  

اقناع قانون  مفاد  به  نسبت  و  با  ننماید  که  است  مجبور  نگیرد، حاکم  سازی صورت 

ضمانت اجرای قهری، مردم را به رعایت قانون مجبور نماید و از ضمانت اجراهای 

د و این فقدان ضمانت اجرای درونی، نقص بزرگی در گیری نمای تواند بهره دیگر نمی

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. John Austin 
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 حکمرانی مطلوب است. 

قابل ذکر است که بسیاری از اندیشمندان غربی مانند لاک، بنتام نیز اگرچه از نگاه 

کرده  زندگی  پوزیتویست  مکتب  آمدن  بوجود  از  پیش  حقوق  فلسفه  اما  تاریخ  اند 

ویژهاندیشه  اهمیت  از  پوزیتویستی  نگرش  پیدایش  در  دانشمندان  این  ای های 

های فلسفی حقوق آراء این اندیشمندان به  برخوردار هستند، از این رو در پژوهش

 گیرد.  ها محل استناد قرار میدلیل اهمیت آن

تاثیر شایانی    از کسانی است که نگرش او بر نظرات کانت   1تومازیوس کریستین  

سازد ولی گذاشته است؛ او معتقد است که حقوق پیوندهای برونی افراد را منظم می

راند؛ به نظر او اخلاق ناظر به وجدان  اخلاق بر زندگی و رفتار درونی بشر فرمان می

شخص و هدف آن تأمین آرامش درونی است و حقوق حاکم بر روابط شخص با  

بر این اساس   (؛۳۹۰: ۱۳۷۷نیا، قربان) کنددیگران است و صلح خارجی را فراهم می

می شکل  را  فرد  اجتماعی  پیوندهای  که  روابطی  بر  تکیه  با  حقوق  دهد،  دانش 

 گردد. مرزگذاری می 

توان  می  است که به سختی نماید و معتقد  می  اخلاقی را انکار  ثابت نیز قواعد    2لاک 

قانون   جامعه جهان  اخلاقی  ثابت  یک  هر  در  و  یافت  را  قواعد  شمول  اخلاقی  ای 

خوبی و یا بدی نیازمند دلیل هستند؛ اخلاقی برای بیان  باشند و قواعد  توانند متغیر  می
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Christian Thomasius 
  یی بسزا   ر ی تاث   ، ی آزاد   حوزه   در   شان ی ا   شه ی اند   اما   نبود   ی حقوق   ست ی و ی ت ی پوز   ک ی   لاک   جان ذکر است که اگرچه    قابل .  2

  ی تق   محمد   ، ی زد ی   مصباح   به   شود   رجوع گذاشت.    ی بر جا   ی و اخلاق   ی حقوق   ، ی فلسف   سم ی و ی ت ی پوز   ش ی دا ی پ   بر 
  رجوع   ن ی همچن ،  ۳۲۰- ۳۱۵  ص   ، ی ن ی امام خم   ی و پژوهش   ی اسلام، قم: موسسه آموزش   ی حقوق   ه ی نظر (،  ۱۳۹۱) 

  دانان ک ی ز ی ف   از   ی بعض   ی گردان ی رو   و   سم ی و ی ت ی پوز (،  ۱۳۹۶)   ی مرتض   ، ی سر   انه ی   ی ر ی خط   ؛ ی مهد   ، ی گلشن   به   شود 
 . ۱۰۶ی، ص  فرهنگ   مطالعات   و   ی انسان   علوم   پژوهشگاه   علم   فلسفه   ه ی نشر   آن،   از   ستم ی ب   قرن   برجسته 
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اخلاقی را موافقت  گونه که قواعد  خاصی قائل است بدین اهمیت    اما او برای قانون 

 کند؛ وی می  قضاوت باشد، تعریف افراد با قانونی که ملاک  ارادی  افعال    یا مخالفت 

 کنند زیرا عدممیپیدا    معتقد است که با وضع یک قانون، خوب و بدی نیز عینیت 

به ملاکی برای تشخیص   رو قانون  مراعات آن قانون کیفر را به همراه دارد، از این

 (.locke, 1994: 5-10) شودمیاخلاقی نیز تبدیل خوب و بد 

ایستادگی طبیعی  حقوق  مکتب  بر علیه  اندیشمندانی که  ترین  از مهمیکیشک  بی

باید با معیار حقوقی را  قاعدهاست. او بر این عقیده است که هر   1بنتام کردند، جرمی  

خوب  شناخت قواعد جهت    عنوان ترازویی که منفعت به   گونه سنجید؛ به این منفعت  

برای تشخیص  عمل می   بدو   از دیدگاه وی  تطبیق  درستی  نماید،  به  نیازی  قوانین، 

یک  بیانگر صحت    گذار قانون  اخلاقی نیست بلکه تنها ارادهثابت  معیارهای قواعد با  

 (.Bentham, 2000: 14-18) قانون است 

توان چنین بیان کرد که، اگرچه در نگاه پوزیتویستی دامنه بر اساس نظرات فوق می 

قوانین لزومی جهت انطباق با هنجارهای   گردد و دانش حقوق با اراده حاکم تعیین می 

اخلاقی ندارند اما حائز اهمیت است که با تفکیک حقوق از اخلاق، نظام حقوقی با 

گردد که با خواست یا عرف عمومی در تضاد باشد. به عبارت دیگر می  قوانینی مواجه 

عدم مطابقت با معیارهای اخلاق   به معنی – این رویکرد اجازه وضع قانون ناعادلانه  

دهد که نظام نمایندگی با توجه به نماید و اجازه می و یا خطا را تجویز می   - عمومی 

کند، قانونی را بر خلاف مفهوم "حق بودن" وضع ها و منافعی که اختیار می مصلحت 

 نموده و مفاد دانش حقوق را با قوانین غیر عادلانه آمیخته نماید. 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Jeremy Bentham 
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 دیدگاه عدم امکان تفکیک میان حقوق و اخلاق 

همانطور که گذشت با تفکیک مفاد حقوق از اخلاق اجازه وضع قانون ناعادلانه و یا خطا  

ها  که نظام نمایندگی با توجه به مصلحت شود یابد و اجازه داده می در جامعه تجویز می 

کند، قانونی را وضع نماید که همخوان با مفهوم "حق داشتن"  و منافعی که اختیار می 

باشد. اما اگر مفاد حقوق را نتوان از معیارهای اخلاقی تفکیک نمود، و در وضع قوانین  

تبعیت از معیارهای ثابت اخلاقی ضرورت داشته باشد، این آمیختگی میان مفاد حقوق و  

نه خواهد گردید. دانش اخلاق نیز توقع  اخلاق منتهی به صیانت از وضع قوانین غیر عادلا 

ندارد که با ابزار قانون، هنجارهای اخلاقی در جامعه الزام آور گردد؛ اما باید دانست که  

حاظ  کند و قانونگذاری که هنجارهای اخلاقی را ل قانون بر اساس اخلاق، ایستایی پیدا می 

   (. finnis, 2011: 8)   کند، روند خطایی را در پیش گرفته است نمی 

وسطی در زمینه حقوق عنوان نامدارترین اندیشمندی که پیش از قرونبه  1سیسرو 

قانون حقیقی توسط عقل سلیمی دریافت    طبیعی صحبت نموده معتقد است، مفاد

که  می قانونی  دارد؛  طبیعت  با  مطابقت  که  جاوید  جهان گردد  و  تغییرناپذیر  شمول، 

گذار بشری و فراتر از توافق  است؛ در دیدگاه سیسرو، حقوقی فراتر از اراده قانون

قانون  اراده  نه در  آن  توافق عمومی قراردادی وجود دارد و ریشه  یا  گذار جمعی و 

جهان اصول  این  است؛  انسانی  طبیعت  در  بلکه  مدار  است،  عقل  و  اخلاقی  شمول 

 (. ۱۲۴: ۱۳۸۱ ،یفاطم دی س یقار دیس) گر هنجارهای حقوقی است هدایت 

به   2ن یآگوست از  نیز  یکی  ابتدای    نیترمهمعنوان  در  طبیعی  حقوق  اندیشمندان 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Cicero 

2. Augustine. 
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های اخلاق  کند و وی مفاد دانش وسطی بر لزوم رعایت "قانون الهی" تاکید می قرون

فرامین الهی است، قلمداد و حقوق را بر یک قانون بنیادین و اساسی که پیاده سازی  

می می اصرار  و  طبیعت  نماید  بر  که  است  فناناپذیر  حقوق  الهی،  خواسته  که  ورزد 

نماید و قانون بنیادین طبیعت بر اساس اراده الهی تدوین شده است؛ حکمرانی می

بر اساس قانون الهی وضع    هنجارها و قوانین ابدی که در همه چیز جریان دارند تنها

شوند، بلکه "درست" بودن نیز مبنای دیگری در وضع قوانین و اخلاق برشمرده نمی

البته تعیین ملاک می یا قانون "درست شود؛  بر    "های رفتار  اندیشه آگوستین  نیز در 

 (.Chroust, 1944: 196-197) گیرداساس امر الهی صورت می

وسطی  ترین اندیشمندان در اواخر قرون عنوان یکی از مهم توماس آکویناس نیز به   

داند و برای اخلاق  شود. او منشاء قوانین حقوقی و اخلاقی را از خداوند می قلمداد می 

نوعی قوانین و اصول سرمدی قائل است که در قالب احکام الهی به ما رسیده است؛ لذا  

 (. ۲۵۸:  ۱۳۷۵مجتهدی،  )   دهد های حقوق و اخلاق را تشکیل می قانون الهی مفاد دانش 

عنوان یکی از اندیشمندان حقوق طبیعی مدرن بر این اندیشه است که به سالموند  

به  اخلاقی  و  قانونی  پیوندی   امتیازات  و  بوده  هم  بر  منطبق  لفظ  به  لفظ  صورت 

ناگسستنی دارند؛ او ضمن مقابله با تئوری فرمان  آستین، مدعی بود که تحلیل قوانین  

لذا فقدان   (.۷۹:  ۱۳۸۰هارت،  )  سازدقید و بند می ها مفهوم حق را بیدر قالب فرمان 

ترین دلیل بر نقد توان مهم حریم ثابت برای حقوق و در نتیجه افسارگسیختگی را می

یکی پنداشت   توانینمنگرش پوزیتیویستی قلمداد نمود. اگرچه حقوق و اخلاق را  

مشترک  ها  اما نباید از این نکته غافل بود که هر دو در حدود و ساختارهای رایج ارزش 

حقوق، اخلاق "هستند و این اشتراک قلمرو دلیلی بر این مدعای معروف است که  

 (. SPÎRCHEZ, 2016: 189) "حداقلی است 
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اندیشمندان دوره مدرن است که اخلاق را حاکم بر حقوق و معیار  از  نیز  ریپر 

دهد؛ وی سخت بر این باور است که اخلاق را نباید تنها یکی از  ارزیابی آن قرار می

مبانی ایجاد حقوق برشمرد بلکه اخلاق عامل اصلی ایجاد حقوق و نیرویی فعال است  

می هدایت  را  داردکه حقوق  را  قواعدش  بردن  بین  از  توانایی  و  کاتوزیان، )  نماید 

توان الزامات اخلاقی در  بر این اساس یکی از ارکان وضع قانون را می  (.۷۲:  ۱۳۵۲

 یابد. جامعه تبیین نمود که با توجه به نیاز اخلاق عمومی قانون ضرورت وضع را می

آسانی  های اخلاقی مردم همساز باشد به کند که قانونی که با آرمان ریپر بیان می

کند، کند که اخلاق تنها در تهیه قاعده حقوقی دخالت نمیشود، او بیان میاجرا می

گذار  بلکه در اجرا و تفسیر این قاعده نیز اثر دارد؛ دادرس در دعاوی خصوصی قانون 

است و در برابر اصحاب دعوی نقش حکمران را دارد؛ دادرس نداهای گوناگونی را 

شنود، ولی بیش از همه نسبت به رعایت کند به گوش جان می که رأی را به او تلقین می 

قانون  که  مواردی  در  حتی  است؛  اخلاقی حساس  که قانون  است  نبوده  متوجه  گذار 

شود، دادرس احترام ای موارد منجر به تجاوز به اخلاق می اجرای قاعده حقوقی در پاره 

نکته مهمی    1(. Ripert, 1949 :272)  کند به قانون اخلاقی را بر آن قاعده حقوقی تحمیل می 

که در اندیشه ریپر وجود دارد، استفاده از اخلاق در روشن کردن مفاد حقوق است. 

آن  میان  را  همگونی  تعاملات  حقوق،  و  اخلاق  میان  متقابل  واکنش  ایجاد  این  ها 

 گردد.گری منتهی به تحقق عدالت بر اساس واقعیت میکند، این کنش می

پایه  به دنبال فراهم آوردن  ای طرفداران مکتب حقوق طبیعی جدید و قدیم، 

اخلاقی برای حقوق هستند و معتقدند كه مفاد قوانین و مقررات حقوقی باید با  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۲۷۲نقل از ناصر کاتوزیان، فلسفه حقوق، تهران: دانشگاه تهران، ص به   .1
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ها در نگرش آن   (؛26:  1379دوركین،  )  اصول و معیارهای اخلاقی سازگار باشد

های اخلاقی در جامعه است و معتقد هستند كه  وظیفه حقوق نهادینه كردن ارزش

تا   بکوشد  باید  دهد حقوق  سوق  ارزش  با  زندگی  و  اهداف  سمت  به  را    افراد 

(Simonds, 1998: 34.)  اخلاق خوانش و  میان حقوق  تعامل  از جهت  های اگرچه 

طبیعی  حقوق  مکاتب  میان  لکن  دارند؛  مشتركی  عقیده  طبیعی  حقوق  مختلف 

گردد. در  گذاری مشاهده می هایی در زمینه منشاء قانون كلاسیک و مدرن تفاوت 

از حقوقی و )  حقوق طبیعی مدرن بر خلاف كلاسیک برای شناخت قوانین اعم 

به وجود خداوند نیاز نیست بلکه عقل بشر از این ظرفیت برخوردار است    (،اخلاقی

كه از طبیعت قواعد را استنتاج نماید؛ در حالیکه در حقوق طبیعی كلاسیک افرادی 

بشری است و مخلوق    چون آگوستین معتقد بودند كه حقوق طبیعی مطابق با طبیعت 

 (. 77: 1380طالبی، ) را تغییر دهدتواند آن خداست و اگر خدا بخواهد می

 دیدگاه اندیشمندان حکمت متعالیه در زمینه رابطه اخلاق و حقوق

برخوردار   اعتبار  از  نقل  ابزار عقل و  دینی، در جهت تصدیق قضایا دو  در فرهنگ 

های حقوق و اخلاق نیز این دو ابزار معتبر اند و در جهت دریافت مفاد دانش شده 

نقل  عقلهستند.   دعنوان  به   مانند  بودن  ن  یمنبع  معتبر  برای  و  است  شده  شناخته 

ر ی ل و غید اصی با  هایی در نظر گرفته شده است. بدینگونه که برداشت عقل شاخصه 

ف باشد؛   جهان ضوابط اثباتگر  اصل  وجود مبدأ    ، بر اسـاس همـان اصـول وی عنیمحرل

ز  یو ن  تو نبو  ی وح   ضرورت  مانند  تقَن می  و کلام  یکمر مسائل ح ید و سایـ توح 

باشد، جزء منابع   یعلم و ینـیقیهمان نصاب  یدارا یمعاد ـ باشد. اگر مطلب  ت یقطع

قرارمید میگین  و  به یرد  دلتواند  لبُیعنوان  میمتلصـل    یـل   د ییتق  باعث   نفَصـل،ـا 
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تخصیاطلاق   عموم  یا  قریص  شـاهدیـا  و  آ  جـاز م   نـه  روایـه  یدر  باشـد یـا    ـت 

 (. ۱۹۲: ۱۳۷۸جوادی آملی، )

عنوان نمونه در به   .داندینم  کیتفک  قابل  وجهچیه   به   را   است یس   و  نید   ملاصدرا

س ارتباط  شر  است ی مورد  به    معتقد  شانیا  عت ی و  نسبت  ت  نبول که    عت، ی شراست 

استی که از  یان آن جاى دارد و سیهمچون روح است نسبت به جسدى که روح در م

 را  است یس  و  عت یشر  انیم  فرقاست؛ او    جانیباشد همانند جسدى ب  جدا  عت یشر

 است، یس  افعال  که  است   ن یا  فعل،  جهت  از   دوآن ان  یم  فرقکه    کندیم  انیب  گونهنیا

  و   کلی  عت،یشر  افعال  لکن  ابند،یمی  کمال  و  بقا  عت یشر  ۀلیوسبه  و   اندناقص   و  ییجز

   (. ۱۷۲: ۱۳۸۷ ،یراز ی ش نیصدرالد) ندارند ازىین گونه چ یه  است ی س به که اندتام 

  و   است   مشارکت   از   ریناگز  بقائش  و   وجود   در  انسان  که  است   معتقد  ملاصدرا

معاملت، و معامله را ناگزیر از سنلت و قانون عدل است   به  جز  شودینم  تمام  مشارکت 

گذار عادل است و جایز نیست که مردم را با آراء و و سنت عدل را ناچار از سنت 

هایشان در آن چاله رها کنند تا منجر به اختلاف گشته و هر که، آنچه به نفعش  هوس

ناچار نیازمند قانونی در است را عدل بنامد و آنچه به ضررش است را ظلم پندارد؛ به 

قصد جامعه هستیم که همان قانون شرع است تا امور زندگی دنیایی و اخروی را به

سعادت ابدی نظم بخشد و مجرمان را مجازات نماید و مردم را به رستگاری و صراط  

 (. ۴۸۸: ۱۳۵۴صدرالدین شیرازی، ) مستقیم هدایت نماید

ملاصدرا معتقد است که نیل به سعادت اخروی جز با اکتساب فضایل نفسی و  

گردد، یکی از مهمترین فضایل نفسانی را عدالت عنوان  ها محقق نمیبکارگیری آن 

از  می اخلاق و تصفیه قلب  نام تهذیب  به  باطنی  دارای صورت  آن  نیکی  نماید که 
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است تا اینکه    رذائل و صرف قوه شهوت و غصب و وهم در آنچه برای آن خلق شده

فضیلت انسان   گردد، ملاصدرا  عفیف  و  مقرب حق شجاع، حکیم  که  نفسانی  های 

نماید که علم معامله و حکمرانی مطلوب را  متعال است را به چهار قسم تقسیم می 

همانطور که مشاهده (  ۱۶۵-۱۶۰:  ۱۳۸۹ملاصدرا،  )  از این موارد عنوان نمود  توانمی

به معنای می اداره حکومت و چه  به معنای  شود در نگاه صدرالمتالهین حقوق چه 

به  معاملات مردم  نفسانی قلمداد میمدیریت  زیرا فلسفه  عنوان یک فضیلت  گردد، 

گونه  به  باید  جامعه  در  فرد  عملکردهای  و  است  سعادت  به  نیل  انسان  ای  وجود 

انسان سامان نظام  الهی  اساس نگرش ملاصدرا  مند در جهت خلیفة  بر  دهی گردند. 

ع اخلاق و حقوق و سایر ملزومات مورد نیاز بشر است، مفاد  فقط قانون الهی که جام

 تواند انسان را به رستگاری رساند.  نماید و میاخلاق و حقوق را مشخص می

خواجه طوسی نیز اگرچه از نگاه تاریخ حکمی، احیاگر و تابع فلسفه مشاء است،  

اما از آنجا که نگرش عقلانی وی همواره بر اندیشمندان حکمت متعالیه اثرگذار بوده  

در کتاب شرح اشارات، یکی   است، لذا به اجمال نگرش وی بیان خواهد گردید. او

کنند، یا برخلاف قانون  داند که قانون را قبول نمیاز وظایف نبی را مجازات کسانی می

لذا از دید وی، پذیرفته نیست که کسی از انجام    (. ۳۷۲: ۱۳۷۵طوسی،  )  کنندعمل می

قانونی که از طریق پیامبر ابلاغ شده است عدول نماید و راه دیگری را پیش گیرد،  

اند که انسان آن اند و بر  چراکه قوانین الهی بر اساس مصالح و مفاسد دنیوی وضع شده

های متعالی در  ای برای گشودن افقرا به سعادت ابدی برسانند و تکالیف الهی مقدمه 

بر اساس این مبنا تفاوتی    (.۳۱۹:  ق۱۴۰۷حلی،  )  کندبرابر شخص مکلف معرفی می

میان دستورات اخلاقی و یا حقوقی در جامعه اسلامی وجود ندارد و حاکم اسلامی  
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در جهت سعادت بشر عنوان شده  وظیفه دارد که با قوانینی که از جانب حق متعال

است جامعه را به سمت سعادت و رضای الهی رهنمون سازد و در این راه تفاوتی 

گذارد چرا که مفاد هر دو دانش از طریق پیامبر های حقوقی و اخلاقی نمیمیان گزاره 

 گردند. ارسال می 

اسلام نیز اخلاق به دامنه نظام حقوقی    توان گفت که درالبته به صورت کلی می

راه یافته است، زیرا هر فعلی که اجرای آن مزیتی داشته باشد داخل قلمرو مندوبات 

پاداش نیک دارد و هر فعل که ترک آن رجحان داشته باشد  شود و اجرای آن فعل می

وارد قلمرو مکروهات شده و ترک آن نیز همان پاداش را دارد، به این ترتیب حقوق 

اسلامی هیچ وقت از اخلاق جدا نیست تا آنجا که در هر بحث پیش از ورود به آن از  

 (. ۱۶۴: ۱۳۸۸موسوی بجنوردی، ) گویندمستحبات و مکروهات آن سخن می

ارتباط  نیز در تفسیرالمیزان خود، به دو روش مرسوم در مورد  علامه طباطبایی 

نماید. در روش نخست های حقوقی معاصر یاد می قواعد اخلاقی با قانون در نظام 

تعبیر  حقوقی  نظام  از  فاضله  اخلاق  کردن  جدا  بر  مبنی  را  رایجی  رویکرد  ایشان 

در  می خود  مشارکت  سبب  به  موضوعه  قوانین  از  مردم  الگو  این  در  که  نماید 

نماید و هر فردی نیز به مقدار شایستگی خود به این کمال  گذاری تبعیت میقانون 

یابد و اخلاق فاضله نیز جایگاهی در سعادت این ملت ندارد؛  زندگی خود دست می

تابع اجتماع و تحولات اجتماعی است و گزاره نفسه  بلکه اخلاق  های اخلاقی فی 

است که مردم   ایبه گونه ن بر مردم  یل قوانیتحمد؛ در روش دوم نیز  موضوعیتی ندارن 

ن را محترم و  یت کنند و به اخلاقی متخلق بسازند که خود به خود قوانیرا طورى ترب

ا در  بشمارند،  طر یمقدس  دین  باز  تربیقه  در  را  اعتبار ین  بی  و  لغو  اجتماع  ت 
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نماید و  ؛ ایشان جایگاه اخلاق را در هر دو نظام حقوقی فوق محکوم می شمارند می

قانون   انجام  به  را  مردم  زور  اعمال  و  دیکتاتوری  با  نخست  الگوی  که  است  معتقد 

نماید و الگوی دوم اگرچه از راه تربیت اخلاقی است اما منشا آن جهل و مجبور می 

نادانی است که به نابودی انسانیت نوع بشر را به همراه دارد؛ پیشنهاد ایشان در حوزه 

گذاری رجوع به شریعت الهی است، که در نظام حقوق الهی عقاید و اخلاق و  قانون 

گردد و هیچکدام منفک از دیگری نیست رفتار انسان در یک منظومه فکری ارائه می 

می  برنامه  این  می و  بیان  ایشان  نماید؛  را تضمین  انسان  که در نتواند سعادت  مایند 

های واقعی در جامعه  گذاری تنها میل طبیعی مدنظر قرار گیرد، به تدریج خوبیقانون 

رنگ گشته و فکر از مجرای عقلی خود خارج شده و شهوات در زندگی جایگزین کم

 (. ۱۱۹، ص ۲ج: ق۱۴۰۲طباطبائی، ) ها خواهند شدآن 

می  بیان  جامعه  در  قانون  و  اخلاق  بودن  رکن  بیان  با  نیز  مطهری  که شهید  کند 

های دینی پشتوانه  دین و آموزه  منحصراً اجتماع اگرچه نیازمند قانون و اخلاق است اما  

های های اخلاقی و قانونی هر کدام در منظومه آموزه اخلاق و قانون است و گزاره

نی یه د یند اخلاق بدون پا یگونکه مییکنند که اکند؛ ایشان بیان می دینی معنا پیدا می 

د؛ درست مثل اسکناس بدون پشتوانه  یهم استحکامی خواهد داشت، هرگز باور نکن

مان، و  ین و ایت مساوى است با دیل انسان؛ ایشان با بیان اینکه  است که اعتبارى ندارد

د ایاگر  و  انسانین  نباشد،  نیل مان  گزاره  ست یتی  میان  دین تمایزی  و  اخلاق  های 

برگرف  گذاردینم قانون  نیز  را  مترقی  قانون  مقابل  آموزهدر  از  عنوان ته  الهی  های 

نگاه شهید  ازاین   (؛۴۰۳،  ۳ج:  ق۱۳۹۹مطهری،  )  نمایدمی در  اخلاق  و  قانون  روی، 

توان مرزهای  مطهری به سبب منشاء واحد از ارتباط تنگانگی برخوردار هستند و نمی
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 ها ترسیم نمود. منفک از یکدیگر برای آن 

چون انسان آیت الله جوادی آملی در مورد ارتباط حقوق و اخلاق معتقد هستند که  

تمامی شئون انسان با یکدیگر مرتبط شئون گوناگون است و  یاست که دارا  یقتیحق

  ی اری؛ چنان که بسبا دیگری در ارتباط است   یاز قواعد  علوم انسان  یاری، لذا بسهستند

، لازم است  یل به هر مطلب علمین  یکن برایاند، لوابسته ز به هم  ین  ی نیق تکویاز حقا

ل یز منابع اصیو ن  یگر جدا شود؛ البته مبانید  یمحدوده آن کاملًا از مرز مطالب علم

. بر اساس نظر ایشان در جهت جلوگیری از مشترك است   یگونه از علوم انساننیا

ع علوم   یهان رشته ی که ب  یاز یهرگونه امتانسانی،  علوم    هایرشته خلط  و    مغالطه  متنول

ت موضوع، نه موضوع عام که انسان باشد و خواه از یل ثی باشد خواه از لحاظ ح  یانسان

،  مخصوص ملاحظه شود   یهان رشته یید در تبیث هدف بایجهت روش و خواه از ح 

لذا علم اخلاق را از علم حقوق باید تفکیک نمود، اما از آنجا که منابع علم حقوق و 

اش از  فراوردهاخلاق  از  علم  دو  این  هستند،  برخوردار  زیادی  دیگری تراکات  های 

 (. ۱۴: ۱۳۷۵جوادی آملی، ) نمایند و از این جهت قابل تفکیک نیستنداستفاده می

پوزیتویست  نگاه  بر خلاف  ثابت ایشان  دارای اصول  را  های حقوقی که اخلاق 

حکمت نظری، هماهنگی و کنند، معتقدند که حسن و قبح در  اخلاقی قلمداد نمی

ناهماهنگی یک مقوله با نظام احسن خلقت است، و از جهت دیگر نیز در حکمت  

عملی نیز ملایمت و منافرت آن مقوله با نظام فطری انسان است که با توجه به موضوع  

گردد، لذا اغراض بشری دخالت در بیان معیارهای فوق نخواهند  توحید طراحی می

توان گفت حقوق  پس با توجه به مبنای ایشان می  (. ۱۵۴:  ۱۳۸۶جوادی آملی،  )  داشت 

های حکمت عملی، ناگزیر است که با فرامین وحی خود  عنوان یکی از زیر شاخهبه 
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های نیک و را مطابقت دهد، همانطور که اخلاق نیز در حکمت نظری اعتبار ارزش 

نماید. پس منبع وضع و سنجش  زشت خود را از نظام عللی و معلولی برداشت می 

های اخلاقی و حقوقی واحد است، و به واسطه اعتبار ناشی از معیار سنجش،  گزاره

 گردد.ها نیز از بر اساس فرامین وحی تشکیل میمفاد آن 

های اخلاقی را به اصول و همه اصول را به مفهوم "عدل" گزاره   الله جوادی آملیآیت 

عنوان خالق هستی، بهتر از هر کسی چراکه حق متعال به   گرداند، و "هو العدل" باز می 

است، پس انسان بدون لحاظ اراده خداوند اگر اقدام   جایگاه هر چیزی را ترسیم نموده 

- چی ه گذاری نماید، دائما در معرض اشتباه قرار خواهد گرفت؛ از این روی، به قانون 

گردید، زیرا حقوق توان متصور  نمی حقوق بشر   ی برا   ی علم  ی مبنا   - ه یل به نحو سالبه کل 

پس بر اساس اندیشه ایشان   (. ۱۳۹۳جوادی آملی،  )  نشأت گیرد   یاز وح   بایست می 

وضع قوانین و تبیین مفاد دانش حقوق بدون رعایت الزامات اخلاقی که در وحی بدان 

 تصریح شده است، سبب حیرت و حیرانی انسان خواهد گردید.  

عنوان یک منبع مستقل از  البته از آنجا که در منظومه فکری حکمت متعالیه عقل به 

بهره دینی حجیت  واقعیات  کشف  و  استنتاج  قدرت  از  نقل  کنار  در  و  است  مند 

توان با استناد به عقل قوانین را وضع  های حقوقی میبرخوردار است، پس در رهیافت 

نمود چرا که از توانایی کشف محتوای دین برخوردار است؛ همانگونه که از نقل به  

می پیدا  دین دسترسی  دارد،  محتوای  امکان  نیز  با عقل  محتوای دین  دریافت  کنیم، 

شناسی در نظام صدرایی با عقل خود عنوان یک منبع معرفت بدیهی است که عقل به

  آن  مختلف  سطوح  در  عقل  از های علمی متفاوت است بلکه منظور  بنیاد و یا فرضیه

 محصول  که  آن  شرط  به  البته.  است   یتجرب  و  یدیتجر  مهین  ،یدیتجر  ناب،  عقل  از   ماع



 

 

 

264 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

    

جوادی آملی، )  باشد  ینید   یهاآموزه   از   کاشف   بتواند  و  بوده  بخش  نهیطمان  ای   ینیقی  آن

از این نکته نباید مغفول شد که استقلال عقل در شناخت مسائل دینی،   1  (. ۱۵۳-۱۵۰

بدین معنی نیست که عقل به تنهایی برای شناخت تمام مسائل کلی و جزئی کافی  

  است، چرا که بسیاری از قوانین کیفری شریعت مانند میزان و نوع حدود توسط عقل 

از محدودیت  هایی برخوردار است و  قابلیت تحلیل و درک را ندارد، چرا که عقل 

ها معترف است؛ از این رو مجموع عقل و نقل در  عقل نظری نیز بر این محدودیت 

نکته  کنار یکدیگر می این  بر  نیز  آملی  الله جوادی  باشند. آیت  پیام دین  ناقل  توانند 

کنند که قرآن، برهان عقلی و سنت هیچکدام به تنهایی نمایند و بیان می تصریح می 

 (. ۷۷: ۱۳۸۹جوادی آملی، ) حجت بالجمله دین نیستند

ارزش  مفهوم  به  با توجه  نیز  یزدی  الله مصباح  بیان می آیت  کنند که های اخلاقی 

های اخلاقی بایدها و نبایدهایی است که در کمال نهایی انسان اثر دارد  منظور از ارزش 

های اخلاقی قرار تواند در حوزه ارزش و حتی عبادات واجب نیز از نظر موضوع می 

 که در کمال  هایی هستند گزاره ارزش اخلاقی  ؛ بر این اساس ایشان معتقد است که  گیرد 

مسایل    شود، همه   مربوط به انسان   مسایل   همه   شامل   تواند می   و   دارد   اثر   انسان   نهایی 

توان می   را...  و   سیاست   اعم از واجبات فردی، واجبات اجتماعی، مستحبات، حقوق، 

حتی نسبت به حقوق سیاسی  ، ای انجام داد که باعث سعادت ابدی انسان شود به گونه 

ها را تعریف که رئیس یک کشور، مسئول یک جمعیت یا والی یک شهر دارد و قانون آن 

توانند آن را مطالبه کنند و در صورت تخلف نسبت به آن شکایت کند و افراد می می 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 اسراء   نشر  یآمل  ی جواد  الله   تیآ   اثر  ینی د  معرفت  هندسه  در  عقل  منزلتبه کتاب    شتریاطلاعات ب  ی برا    .1
 . گردد مراجعه
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 (.۱۳۹۶مصباح یزدی،  )   توان قصد قربت کرد و ارزش اخلاقی ایجاد کرد کنند، می 

شود بر اساس مبانی فوق، ازآنجاکه قانون حکومت دینی از جانب شرع گرفته می 

ثابت و مشخص در شرع تدوین با مبانی  نیز  شده است، مفاد هر دو  و علم اخلاق 

به    گیرد، لذا امکان جدایی حقوق از اخلاقدانش از یک سرچشمه واحد نشأت می

گردید   اشاره  که  همانطور  ندارد،  وجود  واحد  آبشخور  آن  از  برخورداری  دلیل 

عنوان یک منبع معرفت شناسی در کنار استنتاجات عقل چون کاشف از واقع است، به 

توانند مفاد دانش شود و هر دو ابزار مینقل در کشف قواعد حقوق به کار گرفته می

 حقوق و اخلاق را مشخص نمایند. 

 نسبت سنجی میان نگرش اندیشمندان غرب و متفکران حکمت متعالیه

به  متعالیه  باحکمت  فلسفی  و هر    عنوان یک دستگاه  طبیعی  مکاتب حقوق  از  یک 

افتراق از تشابهات و  با  پوزیتیویسم حقوقی  هایی برخوردار است که توانسته است 

مفاد  جامع  دریافت  در  را  جامعی  نگرش  عقلی  و  نقلی  منابع  از  استفاده  در  نگری 

 ها القا نماید. های حقوق و اخلاق و طراحی الگوی ارتباط آن دانش 

ترین تشابهات با حکمت متعالیه که در خوانش کلاسیک و مدرن حقوق  از مهم 

طبیعی نیز اشتراک دارد، پایبندی به اصول ثابت اخلاقی در حقوق و اذعان به وجود  

 ارتباط تنگاتنگ این دو دانش است.

طور که گذشت، اندیشمندان حقوق طبیعی معتقد به وجود قوانین اساسی و همان

نظام  در  قانون  های ثابت  اراده  از  فراتر  را  آن  که  بشری هستند  توافق حقوقی  گذار، 

دولت  اراده  از  برتر  یا  و  میقراردادی  انسان ها  همه  و  بهداند  بودن،  ها  انسان  صرف 

گذاری، مندی از آن را دارند. اما به سبب نگرش متفاوت در منشاء قانون استحقاق بهره 
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شوند. در خوانش هایی در زمینه مرزهای اخلاق و حقوق و تقنین را قائل میتفاوت

مدرن این مکتب بر خلاف نگرش کلاسیک در فرآیند تقنین و احراز مفاد حقوقی، به 

تواند، از طبیعت قواعد اخلاقی و حقوقی  وجود خداوند نیاز نیست بلکه عقل بشر می

را استنتاج نماید؛ در حالیکه در خوانش کلاسیک افرادی چون آگوستین معتقد بودند 

امر الهی   با طبیعت بشری همسان است و مخلوق خداست، پس  که حقوق طبیعی 

 گردد.شناسی لحاظ می عنوان یک منبع معرفت به 

در حکمت متعالیه نیز علاوه بر الهی دانستن حقوق، بر ثابت بودن اصول اخلاقی  

عنوان یکی از منابع  در نظام بشری اعتقاد دارند و مانند حقوق طبیعی مدرن، عقل را به

عنوان می ثابت  اصول  این  دریافت  و  منبع سنجش  عقلی  در حصار چنین  اما  کنند؛ 

دهد، بلکه امر الهی و وحی را نیز از منابع معتبر در شناسی خود را قرار نمیمعرفت 

 نماید. شناخت قوانین و اصول اخلاقی قلمداد می

مکتب  متعالیه،  حکمت  اندیشمندان  و  طبیعی  حقوق  مکتب  نظر  برخلاف 

گرایی به تفکیک و عدم ارتباط میان حقوق و اخلاق معتقدند. بر اساس مبنای  اثبات 

تواند از اصول ثابت اخلاقی مانند عدالتی که بر پشتوانه  شک حقوق نمیاین مکتب، بی

پیروی نماید چراکه منفعت شخصی افراد است که باید   شود،قواعد طبیعی محرز می

مبنای حقوق  بر  نه مصلحت جامعه که  کند  ارضا  را  او  امیال  نظر گرفته شود و  در 

گردند. های حقوق و اخلاق از یکدیگر تفکیک میشود لذا مفاد دانش طبیعی وضع می

این دسته در تبیین نظریه خود چنین اعتقاد دارند که هر قاعده حقوقی را باید با معیار 

عنوان ترازویی جهت شناخت قواعد خوب گونه که منفعت به نفعت سنجید؛ به این م

ها برای تشخیص درستی قوانین، نیازی به تطبیق  نماید، از دیدگاه آنو بد عمل می
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گذار کافی است که یک  قواعد با معیارهای ثابت اخلاقی نیست بلکه تنها اراده قانون

 گزاره در حیطه نظام حقوقی وارد شود. 

یا قوانین طبیعت در ترجمان   الهی  اوامر  به  معیار قرار دادن منفعت بدون توجه 

نماید. از  های متعددی را برای رویکرد پوزیتویستی ایجاد می تواند چالش عدالت می

این نکته اشاره نمود که چنین ترجمانی جهت  های مهم میچالش  به  توان نخست 

بی به  قاعده حقوقی،  منجر میسنجش  بند شدن حقوق  و  بر قید  را  عدالت  و  شود 

اساس سلیقه اکثریت افراد در جامعه دستخوش تغییرات متوالی قرار خواهد داد؛ حال  

حوزه موضوعات کلان اجتماعی از مفاهیم ثابت   آنکه عدالت و مصادیق آن حداقل در

با  قانونگذار  گاه  آنکه  دوم  دارد.  قابلیت شناخت  انسانی  اساس فطرت  بر  که  است 

برای عده پشتوان  را  غیر عقلایی  و  غیرفطری  منفعت  اکثریت،  رای  به رسمیت ه  ای 

تواند زندگی اقلیلت را به سبب تعارض قانون مصوب با اخلاق و  شناسد که میمی

عفت عمومی دچار بحران نماید؛ حال آنکه لازمه عدالت، احترام به هنجارهای فطری 

ها در جای خود، بر اساس پشتوانه طبیعی و ارزشمند در میان مردم است و این ارزش

ایجاد شده  الهی  به تناسب مورد توجه قرار گیرند و حتی در اند، پس مییا  بایست 

های صورت خواست اکثریت افراد جامعه نقض نگردند. سوم آنکه بر اساس آموزه 

اسلامی، برخی منافع معنوی یا تکالیفی که خداوند متعال بر عهده بندگان قرار داده  

داشت، زیرا در بادی گرایانه را نخواهد  ابلیت توجیه در راستای عدالت منفعت است، ق

توان به مفاهیم اخلاقی یا فقهی عنوان نمونه می نماید. به امر ایجاد منفعت مادی نمی 

چون ایثار و وجوب جهاد اشاره نمود که در بادی امر با منفعت مادی افراد در تعارض 

  ثار ی و ا  یمانند نوع دوست  ییاصالت منفعت، رفتارها  پذیرش  با  آنکه  چهارماست. نکته  
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غ صورت  به  ز   میمستق  ریکه  به    ی ته  ارزش  از   گردد،یم  انسان  سالم  ست یمنجر 

 حاصل  فرد  به  را  یمیمستقسنخ از رفتارها اگرچه منفعت    نیحال آنکه ا  گردند؛یم

 آن  در  یبهتر  یزندگ  از   زین  فرد  ،یاجتماع  سالم  بافت   تحققپرتو    دراما    دینماینم

صورت   یو   یبرا  یابهره   یماد   جنبه  از   اگرچه  شد،  خواهد  برخوردار  جامعه به 

تواند اندیشه پوزیتیویستی را در ساحت نکات فوق میاست.    حاصل نشده  میمستق

 عدالت با چالش جدی مواجه نماید. 

دورکین نیز در جهت نقد روش پوزیتیویستی خصوصا خوانش هارت، به عملکرد 

پروندهحقوق با  مواجه  هنگام  به  میدانان  استناد  پیچیده  که های  آنجا  از  کند، 

دانان به هنگام پیچیدگی قوانین متعدد در یک موضوع، به اصول حقوقی استناد حقوق 

گیرد که چیزی فراتر از آن هستند، نتیجه می   کنند که جزو قوانین موضوعه نیستند و می 

های استاندارد رجوع ها و دیگر گزاره مشی به ناگزیر در نظام حقوقی باید به اصول، خط 

بر    (.Dworkin, 1967: 23)   توان حقوق را منحصر به قوانین موضوعه نمود نمی کرد و  

تواند به عنوان یک دانش اجتماعی نمی   اساس نگرش کارکردگرایانه دورکین، حقوق

حقوق  ناگزیر  به  و  کند  قانون  در  منحصر  را  مشی خود  خط  و  اصول  به  های دان 

 کند.می دیگری مانند اخلاق رجوع های استاندارد در جامعه یا دانش 

پوزیتیویست  میان  در  شد  بیان  که  تفکیک  همانطور  زمینه  در  واحد  نظر  یک  ها 

اخلاق و حقوق وجود ندارد تا جایی که برخی اندیشمندان پوزیتویست مانند کلسن  

تروپه،  )  اندگرا قلمداد شده به سبب لزوم رعایت برخی هنجارهای طبیعی، نوطبیعی

۱۳۸۶ :۲۶-۲۸ .) 
از سوی دیگر باید توجه داشت كه حکمت متعالیه نیز نسبت به مکتب حقوق  
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طبیعی از نگرش واحدی برخوردار نیستند. برخی از اندیشمندان حکمت متعالیه،  

شوند و معتقدند كه طبیعت هدفمدار است و  برای حقوق طبیعی اصالت قائل می

هایی را برای  بر این اساس استعدادهایی را در نهاد موجودات قرار داده است و حق

این نوع نگرش قرابت زیادی    (.186:  1371مطهری،  )  موجودات متصور شده است 

با اندیشه لاک در پذیرش حقوق طبیعی دارد، اگرچه برخلاف نگاه مطلق گرایانه  

اندیشمندان شیعی    لاک به مفاهیمی چون آزادی، مالکیت، حق حیات در نگرش 

كرمی )  تضمین كننده سعادت ابدی انسان محصور است   حقوق طبیعی در محدوده

 (. 29:  1399و احمدی افرمجانی، 

تواند معیار موجهی برای محدود كردن دایره اعمال  نمی   بنابر این حقوق طبیعی 

اگر    ها حق  آیا  انسان است  بدینگونه كه مثلا اگر حق حیات، حق طبیعی  ارائه كند، 

ماندن را دارا است؟ از این رو حقوق  انسانی فرد دیگری را بکشد باز هم حق زنده  

تواند برخی از  ها باشد، ضمن اینکه نمی تواند پاسخگوی این قبیل پرسش طبیعی نمی 

در واقع حقوق    (. 48:  1391مصباح یزدی،  )   را اثبات نماید   "حق الهی "حقوق مانند  

بایست  ها و ضمانت اجراها كه در روش یک نظام حقوقی می طبیعی در تعیین مجازات 

شود. در حالیکه حکمت متعالیه به سبب اتّکا بر روش  لحاظ گردد با چالش مواجه می 

 گردد. هایی مواجه نمی عقل و نقل برای دریافت قوانین با چنین محدودیت 

در نگرش حکمت متعالیه چون ساحت اخلاق و حقوق با محوریت دستورات 

یک ساحت واحد به نام  گردند، لذا هر دو حوزه با منابع واحد و در  الهی معنا می 

های حاصل در این دو علم به جهت صبغه  یابند، در نتیجه گزاره دین توسعه می 

گردد و تفکیک میان حوزه حقوق و اخلاق دو از مشابهت برخوردار میدینی آن 

گردد. به عبارت دیگر عقل و نقل در بستر دین، توسعه علوم حقوق و  ممکن نمی
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سبب وحدت رویکرد دینی، خروجی واحدی از فرآیندِ دهد و بهاخلاق را انجام می

گیرد. قانونگذار در حکومت  ها در علوم حقوق و اخلاق شکل میاستنتاجِ گزاره

از رویکرد اخلاقی نیز برخوردار هستند، قانون را  به منابع نقلی كهاسلامی، با توجه 

قانونمی  وضع مینماید و ساحت  نظام  دین  برپایه  را  نگرش  گذاری  این  و  دهد 

 ترین تفاوت در میان مکتب حقوق طبیعی و حکمت متعالیه است. مهم 

می  انسجام  الهی  رویکرد  اساس  بر  حقوقی  نظام  متعالیه  حکمت  و  در  یابد 

قانونگذار كه خالق انسان و جهان است با آگاهی نسبت به مصلحت و منافع انسان، 

های نماید و گزاره حقوق و تکالیف را برای رسیدن به سعادت ابدی انسان وضع می

گردد و در  شناسی میهای دینی مفهوماخلاقی مانند عدالت نیز با توجه به گزاره 

یابد، اما در مکتب حقوق  ها عدالت در جامعه استقرار میصورت تحقق آن گزاره 

نادیده گرفته می این هدف  به  این هدف غایی و منابع وصول  شود. عقل طبیعی 

كند و به صورت مستقل فقط قانون طبیعت را درک می  -نه عقل برهانی–عرفی  

كه از جانب الهی جهت تطبیق با عالم هستی ارسال شده  توجهی نسبت به مفاهیمی  

های عقل  است، نخواهد داشت. لذا با رویکرد حقوق طبیعی، به دلیل محدودیت 

گرایانه و تجربی به وضع قوانین نظری، قانونگذار در نهایت با رویکرد ناقص حس 

هایی از قدرت كافی برای به سعادت  خواهد پرداخت و بدیهی است كه چنین گزاره

به سبب   طبیعی  اگرچه حقوق  بود.  نخواهند  برخوردار  در هستی  انسان  رساندن 

های اخلاقی را به ناگزیر  رعایت قانون طبیعی كه فعل الهی است، برخی از گزاره 

های عقل عرفی در فهم قوانین، از دریافت  نماید اما به جهت محدودیت رعایت می

گردد ناتوان است و همچنین فاقد  ن می تمام قوانینی كه منجر به سعادت ابدی انسا

سنجی های خود با عقل عرفی را در محک صحت معیار متقنی است كه فرآورده
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قرار دهد، حال آنکه عقل در حکمت متعالیه علاوه بر اینکه در ساحت برهان تولید 

می می محتوا  نقل  از  استعانت  با  گزاره نماید  را  تواند  خود  شده  فرآوری  های 

 سنجی نماید.صحت 

شناسی در حکمت متعالیه علاوه از این نکته نباید غافل شد كه از بعد معرفت 

بر منابع نقلی، دستاوردهای عقل نیز از اعتبار برخوردار است؛ بر این اساس اگر در 

ها پرداخته امور حکمرانی موضوعاتی به سبب نوظهور بودن در منابع نقلی بدان 

است، با ابزار   ها را به حیطه منطقة الفراغ واگذار نمودهنشده است و یا شارع آن

گذاری نمود. این سنخ جامعیت نقلی و توان برای مدیریت این امور قانونعقل می

كدام از توان در هیچهای اخلاقی و قوانین حقوقی را نمیعقلی در تحصیل گزاره

های متفاوت حقوق طبیعی و پوزیتیویسم حقوقی مشاهده نمود. مکاتب و قرائت 

ت متعالیه با این نگاه منسجم و جامع توانسته است از نظام حقوقی و اخلاقی  حکم

متناسب با قوانین طبیعت برخوردار شود و قوانین الهی كه ریشه در تکوین عالم  

دارند و متناسب با فطرت بشری است را در نظام حقوقی و اخلاقی خود لحاظ  

دانش  تعامل  اشتراک در نماید؛ همچنین  به سبب وجود  را  های حقوق و اخلاق 

 منشاء به صورت مطلوب و هماهنگ با دیگری برقرار نماید.

 گیرینتیجه

با بیانات و استناداتی که از اندیشمندان حقوق طبیعی و یا فطری عنوان شده است،  

در زمینه مفاد    حکمت متعالیهها با مبانی اندیشمندان  آن   تشابهاتی میان اندیشه توان  می

ها با دیگری عنوان نمود؛ لکن وجود  های حقوق و اخلاق و همچنین ارتباط آن دانش 

مهم  از  نیست.  گفتمان  دو  این  قربت  معنای  به  ابزاری  تشابهات  از  این برخی  ترین 

توان به پایبندی هرکدام از دو گروه فوق به اصول ثابت اخلاقی در حقوق  تشابهات می
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 و اذعان به وجود ارتباط تنگاتنگ این دو دانش اشاره نمود. 

اندیشمندان حقوق طبیعی کلاسیک و مدرن به وجود نوعی قوانین اساسی و ثابت  

به دنبال  داند و  گذار می حقوقی بشری هستند که آن را فراتر از اراده قانون  های در نظام 

ای اخلاقی برای حقوق هستند و معتقدند که مفاد قوانین و مقررات  فراهم آوردن پایه 

خوانش   که  است  گفتنی  باشد.  سازگار  اخلاقی  معیارهای  و  اصول  با  باید  حقوقی 

داند و نگرش مدرن قانون مندرج در  کلاسیک منبع قانون طبیعی را فقط امر الهی می

طبیعت که با عقل قابل اصطیاد است را محور تقنین و استنتاج اصول اخلاقی قلمداد  

نماید. اندیشمندان حکمت متعالیه نیز علاوه بر الهی دانستن حقوق، بر ثابت بودن  می

عقل مدرن،  طبیعی  حقوق  مانند  و  دارند  اعتقاد  بشری  نظام  در  اخلاقی  را   اصول 

کنند اما برخلاف  عنوان یکی از منابع سنجش و دریافت این اصول ثابت عنوان میبه 

حقوق طبیعی مدرن و مشابه با خوانش کلاسیک حقوق طبیعی، قانون الهی که جامع  

اخلاق و حقوق و سایر ملزومات مورد نیاز بشر است را در جهت رستگار ساختن 

تلقی می بهانسان جامع  نقل و عقل  منبع  به عبارت دیگر  ای در عنوان سنجه نماید. 

شوند. این همبستگی میان های عقلی و نقلی به کار گرفته می سنجی رهیافت صحت 

تواند منجر به تعامل و وابستگی حوزه اخلاق و  عقل و نقل در حکمت متعالیه می

 حقوق گردد. 

مکتب  متعالیه،  حکمت  اندیشمندان  و  طبیعی  حقوق  مکتب  نظر  برخلاف 

گرایی به تفکیک و عدم ارتباط میان مفاد حقوق و اخلاق معتقدند. بر اساس اثبات 

پیروی   تواند از اصول ثابت اخلاقی مانند عدالت شک حقوق نمیمبنای این مکتب، بی 

نماید چراکه منفعت شخصی افراد است که باید در نظر گرفته شود و امیال او را ارضا 
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ها برای  شود. از دیدگاه آنکند نه مصلحت جامعه که بر مبنای حقوق طبیعی وضع می

تشخیص درستی قوانین، نیازی به تطبیق قواعد با معیارهای ثابت اخلاقی نیست بلکه 

گذار بیانگر صحت یک قانون است. البته همانطور که بیان شد در میان تنها اراده قانون 

توان قائل به پوزیتویست نرم و سخت شد. در پوزیتویسم اندیشمندان پوزیتویست می

می  لازم  قانون  وضع  در  را  طبیعی  حقوق  حداقلی  محتوای  رعایت  شمارند.  نرم، 

با   اراده  همخوانی  از  فارغ  قانونگذار  اراده  برای  پوزیتویست سخت،  در  درحالیکه 

 شوند. ای قائل میمحتوای حقوق طبیعی، اصالت و اهمیت ویژه

  از سوی دیگر باید توجه داشت که در حکمت متعالیه نیز نسبت به حقوق طبیعی 

از نگرش واحدی برخوردار نیستند. برخی از اندیشمندان این مکتب، برای حقوق  

شوند و معتقدند که طبیعت هدفمدار است و بر این اساس طبیعی اصالت قائل می

و حق است  داده  قرار  موجودات  نهاد  در  را  موجودات  استعدادهایی  برای  را  هایی 

از طرف    منحصراً متصور شده است. برخی دیگر، خاستگاه حق و حقوق بشری را  

به گونه خداوند می  نمیدانند،  آن هیچ حقی تحقق  بدون  این ای که  اساس  بر  یابد؛ 

 هامعیار موجهی برای محدود کردن دایره اعمال حق  تواندینماندیشه حقوق طبیعی  

 ارائه نمود. 
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 با هگل  ي مطهر ديشه يوگوگزارش و وصف گفت   ؛ي رانيهگل ا
 *  يچاوش  يمحمدتق  ديس

 **  يچاوش  يعل

 *** نصرالله حکمت

 چکیده 

قرن،  میو ن  کی  نی. در اگذردیهگل م  شهیبا اند  انی رانیو مواجهه ا ییقرن از آشنا  میو ن  کیاز    شیب

 یهمه هگل پژوه  نیداشته است لذا جا دارد پس از ا  یتحولات  ، به هگل  انی رانینحوه مراجعه »ما« ا

  م؛ یو بپرس مینبز  میاکه با هگل ساخته یاز نسبت  یابیارز  کیدست به   ،یخوانو ترجمه هگل و هگل

توانسته  ایآ ا  میاما  از  کن   نیپس  آن خود  از  را  هگل  ب  م؟یهمه،  عداد   توانیم  ایآ  گرید  انیبه  در 

پ  یگوناگون  یریتفس  یهاسنت  دارد مثلا هگل راست و چپ و  از هگل وجود  و    ریکه  و جوان 

  ن یپاسخ به ا  رد؟آو  انیبه م  یاسلام - یرانیا  ای  یرانیهگل ا  کیسخن از    ره،یو غ  یو فرانسو   یسیانگل

نظر  ،پرسش که    یگوناگون  یلوازم  مهم   یکیدارد  از   ییهاخوانش  یبررس   شان،نیتراز  که  است 

ما در    یغالب فکر  یرخ داده است. از آنجا که فضا  یهگل در بستر و سنت فلسفه اسلام  شهیاند

رخ داده    هیها عمدتا در بستر حکمت متعالخوانش  لیقب  نیبوده است، ا  ییدو سده، صدرا  کی  نیا

. میاز هگل قرار داد  ییصدرا  یهاوزن خوانش  یابیکار خود را متمرکز بر سنجش و ارز  زیلذا ما ن

است که در ضمن آثارش، به استقبال    ییاز متفکران معاصر سنت صدرا یکی  یمطهر  یمرتض  دیشه

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

و علم  یشناس. پژوهشکده غرب ی و مطالعات فرهنگ یگروه فلسفه غرب پژوهشگاه علوم انسان  اری استاد* 
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  ی رو، مطهر  نیبه خوانش و نقد هگل پرداخته است. از هم  ه،ی حکمت متعال  یهگل رفته و با مبان

به مقصود مذکور، ضرور   لین  یاش با هگل، برااست که گزارش و وصف مواجهه  یاز متفکران  یکی

ا پ  ن یاست و ما در  ا  یاثر، در  بتوان  میضرور هست  نیتحقق  از    یکیاز    قی دق  یابیارز  کیبه    میتا 

بستر حکمت متعال  یهایهگل و هگل خوان  ییصدرا  ریتفاس  نیترمهم   از   یکیو    میبرس   هیما در 

و   یقیتطب  یقینگارنده به موضوع، نه تحق  کردی. رومیینما  نییرا تب  «یرانیاضلاع کلان پروژه »هگل ا

  ی مواجهه مطهر  ت یفیک   یو بر رو  یبه آثار مطهر  دیمق  ق،یتحق  نیاست. تمرکز ا  یانتقاد  ینه گزارش

 با هگل.  یمطهر دیشه  یوگو گزارش و وصف گفت : چنان که در عنوان آمد  ایاست با هگل 

 
 . سمیآلدهیوگو، اگفت   ،یاز هگل، هگل، ملاصدرا، مطهر  یخوانش مطهر  ،یرانیهگل ا:  هادواژه یکل
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 مقدمه

و کلام   اسلامی  استاد فلسفه  عه،یش  یروحان(  ۱۳۵۸-۱۲۹۸)  شهید مرتضی مطهری

 ی نظام جمهور پردازانه یو از نظر یموتلفه اسلام ئت یقرآن، عضو ه  ریو تفس یاسلام

و  رانیا  یاسلام سال    شی پ  یبود.  انقلاب  اله  ۱۳۵۷از  دانشکده  دانشگاه    اتی استاد 

 . تهران بود

های جدید مغرب اگرچه از چندین دهه پیش از تولد مطهری، آشنایی ایرانیان با فلسفه 

هایی در آن شان دست به جرح و تعدیل زمین آغاز شده بود و به میزان عمق آشنایی

ها، در نسبت با  های وارداتی زده بودند، اما سمت و سوی مواجه با این فلسفهفلسفه 

 تغییرات بسیار مهمی کرد. ۵۷اعتراضات سیاسی منتهی به انقلاب 

آید، یعنی  وقتی در ضمن یک تحلیل فلسفی، سخن از »انقلاب سیاسی« به میان می 

پیشاپیش در نحوه بسط و قوام اندیشه مورد مطالعه، با عنصر سیاسی و ایدئولوژیک 

 ایم.چونان مقوم شکل گیری و جهت یابی آن اندیشه، مواجه 

به عنوان یک کنش نیز  انقلابی،  از قضا مطهری  انقلابی، در متن نظر و عمل  گر 

توانست که ننویسد. به خصوص در حضور فعال داشت و اساسا در همان راستا نمی

ایده پایگاه اصلی  موضوعی مثل  با مارکسیسم،  آلیسم که در آن روزگار، ذیل مقابله 

به حساب مینزاع سیاسی  با بحث  شان  بود و چگونه  نزاع سیاسی چه  این  اما  آمد. 

 آلیسم گره خورد؟ایده 

یا مشروطه می نهضت مشروطیت  تا خود  را  ماجرا  که ظاهرا   -  خواهیتوان رد 

ادامه دارد با مظاهر غرب    -  هنوز هم  اواخر حکومت صفویه  ایرانیان از  عقب برد. 

گرفت، مفتون و مقهور هایی که در میمتجدد آشنا شده بودند و به خصوص در جنگ
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ضرب شست تکنولوژی نظامی غرب شده و طالب اسلحه فرنگی بودند. این مطلب 

های غیرنظامی نیز رخ داد ها در لایهبه دوران قاجار هم کشیده شد و سطح تماس

ایرانی را مهیا و طالب کنستیتوسیون_یا همان »قانون اساسی« که در عصر   وجامعه 

می کار  به  »مشروطیت«  معنای  به  کردن قاجار  محدود  و  مشروط  به  اشاره  و  رفت 

مخالفت  هرچند  کرد.  داشت_  اساسی  قانون  با  شاه  برخی اختیارات  از سوی  هایی 

ها در شد، لکن این مخالفت خواهی میروحانیون و بازاریان با مشروطه و مشروطه 

 برابر خواست اکثریت مردم و روشنفکران، وزن کمی داشت.

خواهی، آشنایی ایرانیان با مقوله »انقلاب« و کنش از دستاوردها و تبعات مشروطه 

مشروطه  مارکسیستی  شکل  مرهون  آشنایی،  این  که  است  واضح  پر  بود.  انقلابی 

از طیف اسلامی گرفته تا    -  خواههای مشروطه خواهی بود که بعدا در میان سایر نحله 

 فراگیر شد.  - هاها و ژرمنوفیلانگلوفیل 

ایران آنجا که  از  تبعات   اما  پهلوی، درگیر  اوایل دوران  اواخر دوره قاجار و  در 

های اول و دوم جهانی شد و قحطی و اشغال خارجی و جنگ داخلی و.. را از  جنگ

خواهی که البته تا آن روز، دستاوردهایی هم داشت، با گذراند، روند مشروطه میسر  

 هایی مواجه شد.چالش 

پهلوی، در فضای   پادشاه دوم  اتمام جنگ دوم جهانی و استقرار حکومت  از  پس 

فرهنگی ایران نحوی آزادی سیاسی پیدا شد که صحنه مبارزات داخلی را با آرایشی نو،  

های جهانی نبود. تحولاتی  المللی پس از جنگ احیا کرد که بی ارتباط با تحولات بین 

همچون جنگ سرد و رقابت سیاسی میان بلوک شرق و غرب. و بار دیگر، این ایران بود  

 المللی بود. های بین که نحوی شرایط مرزی را در این منازعات پیدا کرده بود و آینه نزاع 
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دخالت  اثر  ایراندر  سیاسی  صحنه  در  شوروی  و  آمریکا  رقابتی  -های  در  که 

نحوی آمریکاستیزی در میان بخشی از روشنفکران چپ و    -  تنگاتنگ با هم بودند

تریبون روحانیت  زود،  خیلی  که  شد  پیدا  شوروی  به  هممایل  پیوند -دار  سبب  به 

با آن همراه شدند و پیوستن روحانیت شیعی، مردم را هم به    -هاشان با چپ مبارزاتی

 میدان اعتراضات ضدآمریکایی کشانید. 

های پرواضح است که در آن دوره، به علت اینکه روحانیت شیعه، نخستین تجربه 

گذراند و فاقد ایده و برنامه عملی مبارزاتی  اجتماعی را از سر می-مبارزات سیاسی

مبارزاتش، دنباله رو طرف چپ ماجرا بود که حدود دو سده زودتر   بود، در شیوه 

شان مبارزات را آموخته، تمرین کرده و به کار بسته بودند و تبار خودآگاهی مبارزاتی 

 رسید.به انقلاب فرانسه می 

مبارز  جریان  نماینده  که  مطهری  مثل  افرادی  نسبت  تا  شد  گفته  مقدمات  این 

اسلامی بودند، با مارکسیسم روشن شود. نیز روشن شود که به علت حضور دشمن  

و   -که همان بلوک غرب به محوریت آمریکا باشد-هاها و مطهری مشترک برای چپ 

ها، نوعی همبستگی میان ها از شیوه مبارزاتی چپ ایضا دنباله روی مطهری و مطهری 

 این دو جریان پیدا شد.

ای دارد که تفصیل آن، خارج از  البته این همبستگی دو طرفه، شکل نظری پیچیده 

توان گفت که این همبستگی، مصداق ضرب المثل موضوع کار ماست. اما اجمالا می

و   عملی  عقلانیت  عرصه  در  یعنی  بود؛  کشیدن«  پیش  پا  با  و  زدن  پس  دست  »با 

امثال مطهری  کنش  مبارزاتی چپ پرکسیس،  از ساختار  متاثر  کاملا  در ها  اما  بود  ها 

چپ  هرچند  نبود.  آسان  چندان  سنتی،  اسلام  در  مارکسیسم  هضم  نظری،  حیطه 
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اجتماعی  بدنه  دست   اسلامی،  هنوز  نظر،  حیطه  در  اما  بود  کرده  پیدا  توجهی  قابل 

 طرفین، در ارائه یک نظریه وحدت بخش به مارکسیسم و الهیات اسلامی، خالی بود.

یا  نشدنی  اسلام  علمای  برای  اما  بود،  دشوار  اسلام،  در  مارکسیسم  هضم  اگر 

ترسناک نبود اما وارونه آن، یعنی هضم اسلام در مارکسیسم، حداقل برای نمایندگان  

بود که اگر رخ می  امری دهشتناک  از اسلام و علمای اسلام،  باقی داد، چیزی  شان، 

گرایان، مرزبندی خود با ماند. پس به عنوان ضرورتی هویتی، بایسته بود تا اسلام نمی

مبارزاتیمارکسیست  آمیختگی  اثر  در  تا  کنند  روشن  کنش  هارا  ساحت  در  شان 

شکل  در  خصوص  به  نظری،  وحدت  یا  تقریب  نحوی  رخداد  احتمال  مبارزاتی، 

انتظار چنین   استحاله اسلام در مارکسیسم، به صفر برسد. پس روند طبیعی و قابل 

ی انقلابی و مبارز با گرایشات اسلامی سنتی مانند مطهری که اهل  است که شخصیت

ای سر از  نظر هم بود، وارد نقد مارکسیسم و مبانی آن بشود. اما اینکه چنین نقادی 

کجا درآورد، ماجرای جالبی دارد که تبلور مکر عقل است و در انتهای این نوشتار،  

 آشکار خواهد شد. 

 شناسیروش

باشد و انتظار خواندن  رهزن    برای مخاطب این اثر  عنوان،در    «هگل»  هشاید واژ

مطالبی از هگل را در او ایجاد کند؛ لکن چنین انتظاری با غرض این تحقیق، بی نسبت 

به تاکید است که   انتقادی  و رویکرد  اساسا سویهاست. لازم  یا تطبیقی    این تحقیق 

سمت و سوی کار  همین  نیز به    در این تحقیق  هگل  عدم ارجاع مستقیم به آثار نیست.

این    رویکرد  وصفعنوان و  را در   ی«دیدارشناسان»پ  . شدنی بود تا اصطلاحگرددبرمی

کار   به جهت کثرت استعمال این اثر و اقتضاعاتش، چنین نشد.  لکن  ست اثر به کار ب
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تبیین و آشکار کند یعنی    ست تا دکترین مواجهه مطهری با هگل راآن  اثر  این  رد  محقق

نه مثلا نقد خوانش مطهری   فهم و نسبتی که مطهری با هگل برقرار کرده است  وصف

باب  . به عبارت دیگر، ما داوری در  از هگل یا کاری تطبیقی در میانه هگل و مطهری

مان پاسخ اینکه »آیا مطهری هگل را درست فهمیده؟«، به کنار نهادیم و از ابتدا مساله

که است  قرار  بدین  تحقیق  این  مساله  است.  نبوده  پرسشی  چنین  مطهری،  :  به  »آیا 

هایی وگو شود؟« و پرسش ای همدلانه با هگل داشته و توانسته با او وارد گفت مواجه 

قبیل از  این پرسش  با  ارز و همراه  از هگل :  هم  برداشت و فهمی که  »مطهری، هر 

چقدر در خانه وجودش اثر کرده است و کیفیت این    -   درست یا نادرست   -  داشته

 تاثیر چگونه بوده است؟« 

پس این کار، وصفی است دروماندگار در محدوده آگاهی مطهری به مثابه ظهوری  

 از انسان یا روح ایرانی.

لهجه مطهری را آنگاه که به زبان    از چنین تحقیقی، آن است که طنین و  1غرض 

؛ آن هم از رهگذر کنیم  و شنیدار  گوید، برای مخاطب ایرانی آشکارآلمانی سخن می 

ایجاد مجالی برای سخن گفتن خود مطهری. لذا در این اثر، هیچ رجوعی به آثار هگل 

 یا شارحانش نشده است. 

برای تقریب به ذهن و از جهت تنظیر؛ فرض کنیم محققی بخواهد در خصوص  

در مثنوی مولوی« دست به تحقیق برد. برای چنین   7»زرتشت  نیچه« یا »انگاره علی 

تحقیقی باید به سراغ آثار خود نیچه رفت و نه پرداختن به زرتشت تاریخی در میان 

گوید غیر از زرتشت تاریخی منابع ایرانی و اثبات یا رد اینکه زرتشتی که نیچه می

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 به معنایی که فارابی در رساله اغراض مابعدالطبیعه ارسطو به کار بسته است.  .1
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را نفهمیده است. یا در مثال دوم؛ ما با »علی  مولوی« یا »علی به است و نیچه زرتشت 

وگوی مولوی با علی« طرفیم و این انگاره را باید از میان آثار روایت مولوی« یا »گفت 

اش این باشد که »مولوی  خود مولوی، پدیدار نماییم. حال ممکن است محققی مساله 

را نفهمیده و مرتکب تحریف تاریخ شده است« و    7گوید، علیمی  7وقتی از علی

این ادعا را با رجوع به آثار تاریخی صدر اسلام اثبات کند. لکن آن کار دیگری است 

این قبیل مواجهات   توان در باب سودمندی یا ناسودمندی غیر از کار اولیه، که البته می

یر مطلب برای مخاطبی  جدلی برای فرهنگ، اندیشید. باز برای دفع دخل مقدر و تنو

که عمدتا از چنین آثاری توقع »نقد« دارد و نقد را هم در معنای جدلی آن و ذیل اثبات  

فرض کنید متفکری به :  آورمفهمد، مثال آخر را میدرست و نادرستی مدعیاتی می

ظاهر،  اهل  از  بسیاری  سان  به  را  است«  مرده  »خدا  که  نیچه  این سخن  الف،  اسم 

الامری و به این معنا بفهمد که »خدا وجود ندارد«. حال ممکن است محققی در  نفس 

پی اصلاح و نقد این خوانش آقای الف که ناصواب و غیرمنطبق با فهوای کلام نیچه  

خوانی آقای است، برآید. لکن مححق دیگری مانند راقم این سطور، کاری با این غلط 

یفیت تاثیر همان تصور غلط  الف نداشته باشد بلکه موضوع تحقیق خود را بررسی ک

آیا آقای الف پس از مطالعه نیچه، به  :  از نیچه، بر روی آقای الف قرار دهد و بپرسد

ای با خود اندیشیده که شاید  ای همدلانه با »نیستی خدا« رسیده است و لحظه مواجهه 

اصلا خدایی در کار نباشد؟ یا فورا آن را به کناری گذاشته و بر خود واجب دیده تا  

 نادرستی آن مدعا را با استفاده از براهین اثبات وجود خدا، ثابت نماید؟ 

که در اینجا در مطهری  -غرض و غایت تحقیق پیش رو، آزمودن روح ایرانی است 

وگو با مدرنیته که در هگل نمودار شده است. کل سخن بر سر  در گفت   -نمود دارد
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وگو باید وگو دوستی است. طرف گفت وگو« و لوازم آنست. لازمه گفت همین »گفت 

 از سر دوستی، به مخاطبش یک اعتماد و تصدیق پیشینی داشته باشد. 

گوید زیرا خود واژه تصدیق از ریشه صدق است و عرب، دوست را صدیق می

 (  ۱۳۹۴: ۱۲سینا،ابن) شرط دوستی، تصدیق است. تصدیق به معنای گرویدن است.

وگو باید پیش از اینکه چیزی بشنود، مهیای شنیدن شود و شرط  مخاطب گفت 

است؛   مخاطب  مبنای  به سمت  مبنای خود  ترک  و  گرویدن  نوعی  مهیا شدن،  این 

 مبنایی که البته هنوز بیان و شنیده نشده است. 

همه یعنی گوش دادن فعال به مخاطب و تصدیق پیشینی مخاطب و اعتماد   هااین

-به کلام او پیش از آنکه چیزی بر زبان آورده باشد و چنین اعتمادی جز از سر دوستی

شود و این معنا چقدر دور ممکن نمی -با مخاطب و به واسطه دوستی با خود حقیقت 

فرض و به قصد رد و اثبات، است از اصحاب ایدئولوژی و جدل و کسانی که با پیش

 شوند. وگو میوارد گفت 

ه شده است و در کنار هم چید  از آثار مطهری  مقدمات و فقراتی  در این تحقیق

نتیجه گیری در نسبت   شاید اهمیت یک تحقیق فلسفی در نحوه چینش مقدمات باشد.

 خواهد آمد. مخاطب با مقدمات، از دل مقدمات در 

نقد است  ایدههای  گفتنی  بر  چشم  مطهری  به  او  آثار  از  دسته  دو  در  آلیسم، 

ایده می یا  آثاری که مستقیم در رد مارکسیسم، ماتریالیسم  آلیسم نوشته خورد؛ یکی 

به   و  ندارند  موضوعات  این  نقد  با  مستقیمی  ربط  که  آثاری  دیگری  و  است  شده 

»شرح  در  مباحث  این  مجموعه  است.  شده  مطرح  بحث،  حاشیه  در  و  مناسبت 

گری«، »اصول فلسفه و روش منظومه«، »نقدی بر مارکسیسم«، »علل گرایش به مادی 
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حاشیه  و  پاورقی  واقع  در  که  فلسفه های  رئالیسم«  اصول  کتاب  بر  است  مطهری 

آثار دیگر  نیز در ضمن و حاشیه برخی  رئالیسم علامه طباطبایی آورده شده است. 

 های الهیات شفا«. های اسفار« یا »درس مطهری مانند »درس 

های اسفار«، تدریس اثری  از آنجا که موضوع کتبی مثل »شرح منظومه« یا »درس 

آلیسم مطرح شده،  در فلسفه اسلامی است، مباحثی که ضمن این تدریس درباب ایده

در اکثر موارد چندان دقیق و کامل نیست، لذا ما تحقیق خود را بیشتر بر روی سه اثر  

»نقدی بر مارکسیسم« و »علل گرایش    ،دیگر، یعنی »اصول فلسفه و روش رئالیسم« 

ایم. زیرا این سه اثر اخیر، موضوعش به طور تخصصی به مادی گری« متمرکز ساخته 

 آلیسم گره خورده است.با ایده 

شود هرجا در متن، عنوان »اصول فلسفه« را به کار بردیم، منظور  خاطرنشان می

کوته نوشت همان »اصول فلسفه و روش رئالیسم« یا همان »اصول فلسفه رئالیسم«  

 است.

»اصول فلسفه رئالیسم« نام کتاب اصلی علامه طباطبایی است. اما اگر از آن کتاب، 

انضمام   به  علامه  کتاب  مراد  شود،  یاد  رئالیسم«  روش  و  فلسفه  »اصول  عنوان  با 

ها از متن کتاب علامه بیشتر شده و شهید مطهری است که حجم پاورقیهای  پاورقی

می  بیشتر  را  رئالیسم  فلسفه و روش  اصول  یعنی  را  کتاب  این  اعتبار  همین  توان به 

 کتاب مطهری نامید تا اثر علامه.

های خود مطهری است،  کتاب که نوشته های  از آنجا که در این تحقیق ما به پاورقی

ایم که ذهن خواننده دچار  نظر داریم، در ارجاع دهی خود، فقط نام مطهری را آورده

 سردرگمی نشود. 
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 : آلیسمماتریالیسم چونان سرآغاز مواجهه مطهری با ایده 

شد،  انگاشته می  ،، منطق و بنیاد مارکسیسم، »ماتریالیسم دیالکتیک«1هاچون آن روز 

تبار  که  آنجا  از  و  بود  »دیالکیتک«  و  »ماتریالیسم«  مساله  حول  نیز  انتقادات  محور 

آلیسم هگل دیده بودند، برای زدن دیالکتیک، لاجرم سراغ نقد  دیالکتیک را در ایده

های اسلامی های آن روزگار، نسخه چپ   رفتند. به خصوص که در میان آلیسم می ایده 

بر آن ماتریالیسم  اعتبار، اطلاق  این  به  نگاه هم وجود داشت که  اما  نبود؛  ها ممکن 

های چپ در ایران بود. از همین رو بود که مثلا  دیالکتیکی، مخرج مشترک تمام نحله 

علامه طباطبایی، که به قصد مبارزه با مارکسیسم، اصول فلسفه رئالیسم را تدریس و  

آلیسم رفت. چون نقد نگاه دیالکتیکی اولویت تالیف کرد، مستقیم به سراغ نقد ایده 

آلیسم ها، مباحثات زیادی را اختصاص به نقد ایده داشت. مطهری نیز، برای نقد چپ 

و منطق دیالکتیک و مبحث صیرورت از نگاه مارکس یا هگل، داد که گزارش و نقد  

 آن در پی خواهد آمد.

 آلیسم چیست؟ ایده

مطهری به تبع علامه در اصول فلسفه و روش رئالیسم، در پاورقی در توضیح واژه  

آلیسم به عنوان مکتبی در مقابل به کاربرده شده، از ایده   »سفسطه« که توسط علامه

»در این مقاله مسلک  :  گویدبرد. مطهری می رئالیسم و به عنوان نوعی سفسطه نام می 

 آلیسم است و این دو در نقطه ی مقابل رئالیسمسوفیسم که از جهتی مرادف با ایده 

 (. ۵۷: ۱، ج۱۳۹۰مطهری، ) شوند«باشند، ابطال می می ( فلسفه)

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 یعنی ایامی که مطهری مشغول نقد مارکسیسم بود.  .1
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از   متمایز  بنیادین،  محتوایی  کتاب علامه،  بر  در حاشیه مطهری  مطالب بنابراین 

خود علامه بیان نشده است لکن مطهری اطلاعات تاریخی گسترده تری از فیلسوفان  

غربی و اندیشه ی آنها ارائه شده است و گاهی برای درک نحوه ی فهم آنها، منابعی  

 یابیم. ذکر شده است که راهگشاست و ما آن را در متن خود علامه نمی

نسبت به علامه    آلیسم،ی اطلاعات بیشتر از تاریخ اندیشه ایده مثلا مطهری در ارائه 

که تنها مبانی و بنیادها را بیان و نقد کرده است، به تطور تاریخی کاربرد این مفهوم از  

اطلاق به مکتب افلاطونی تا کاربرد آن به عنوان یک مکتب در تقابل با ماتریالیسم 

 ( ۶۰-۵۷: همان) کنداشاره می 

آلیسم را معادل اصالت تصورات ذهنی اعم از خیالی و حسی و عقلی  مطهری، ایده 

داند که صرفاً مصنوع ذهن هستند و تحققی در جهان خارج ندارد و بدین سان  می

آنها را ذیل سفسطه به معنای هیچ در هیچ بودن جهان در تقابل با رئالیسم به معنای  

واقعیت  می   ،اصالت  نقد  و  قدما توصیف  از  آنها  برای  مصادیق  بردن  نام  در  کند. 

 (  ۶۰:  همان)  برد.می  گرگیاس و پروتاگوراس و از متأخرین از بارکلی و شوپنهاور نام

نا بر آنچه از کتب »ب: گوید آلیسم نیز میمطهری در خصوص تبارشناسی واژه ایده

  آلیسم« تنها به این مسلک شود، تا اواخر قرن هفدهم »ایده تاریخ فلسفه استفاده می

مُ ) به  می (  لثُ اعتقاد  موارد گفته  بعدها  ولی  نداشته  دیگری  استعمال  مورد  و  شده 

یک از لغات دنیا اینقدر  استعمال زیادی پیدا کرده، و حتی گفته شده است شاید هیچ 

اما معنای اصطلاحی که اخیراً شایع شده و مادیین  .  معانی مختلف به خود ندیده است 

کنند و در این مقاله هم  میآلیسم« را تعریف  نیز در کتب خود طبق همان معنا »ایده 

اعم از )  رعایت همین اصطلاح شده این است که »ایده« یعنی مطلق تصورات ذهنی
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آلیسم یعنی مسلک کسانی که ایده یا تصورات ذهنی  و ایده(  حسی و خیالی و عقلی

دانند و به وجود  دانند، یعنی این تصورات را صرفاً مصنوع خود ذهن میرا اصیل می

 ( 59: همان) د.«خارجی این صور در عالم خارج قائل نیستن

ها و انتقاداتی که در مورد  فهمیتوان به یکی از کجبر اساس مطلبی که نقل شد، می

 کتاب اصول فلسفه گفته شده، پاسخ داد. 

، در  اند که علامه و مطهری منتقدین کتاب اصول فلسفه، همواره این نقد را داشته 

تاریخ  فهمی شدهآلیسم و سفسطه، دچار کج ایده معادل گرفتن   هیچ کجای  زیرا  اند 

 آلیسم نبوده است. فلسفه، چنین فهمی از ایده

توان گفت؛ از آنجا که باید  در پاسخ و بر اساس عبارتی که از مطهری نقل شد می

و   که علامه  آنجا  از  نیز  کنیم،  فهم  و  بخوانیم  تاریخی خودش  بستر  در  را  متنی  هر 

دیالکتیک به روایت امثال تقی ارانی درگیر شده بودند، ایضا از مطهری با ماتریالیسم 

- ها بودند که به هر فلسفه غیر ماتریالیستیآنجا که این تقی ارانی و برخی ماتریالیست 

ایده -من جمله فلسفه اسلامی زدند و به همین (  به معنای ذهنی بودن)  آلیستیانگ 

اعتبار آن را سفسطه و غیر واقعی خواندند، علامه و مطهری در مقام دفاع از فلسفه  

آلیسم را بر مبنای یده آلیسم و سفسطه از آن، در کتابشان ااسلامی و زدودن انگ ایده

آلیسم تفکیک همان استعمال خصم به کار برده و بر آن اساس، میان رئالیسم و ایده 

به معنای سفسطه  )  آلیسمکردند و ازین طریق، هم موضع خصم را نقد کرده و انگ ایده

بودن غیرواقعی  و  به خودشان(  و خیال  ماتریالیست )  را  ارانیخود  تقی  مثل  (  هایی 

 از فلسفه اسلامی صیانت کردند.  برگرداندند و
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می  ایده   1مادیین »:  گویدمطهری  آنکه  که  با  اخیر  اصطلاح  همین  طبق  را  آلیسم 

کنند تحولاتی که این لغت از عهد  مرادف با سفسطه است در کتب خود تعریف می

نادیده گرفته کلیه    ،افلاطون تا کنون پیدا کرده و معانی گوناگونی که به خود گرفته

غیرهُ  و  کانت  و  دکارت  و  ارسطو  و  افلاطون  قبیل  از  را  مادی  غیر  ، م دانشمندان 

می ایده » ایده آلیست«  فیلسوف  دو  عنوان  به  ارسطو  و  افلاطون  از  و  آلیست خوانند 

به   ،کنند که انحراف از اصول ماتریالیسمکنند و چنین وانمود مییونان یاد می بزرگ  

 (  ۶۰و ۵۹: همان) .کشاندآلیسم یعنی »سفسطه« میایده 

مدعایش،   بر  شاهدی  ذکر  باب  از  مطهری  ادامه  در  در  ارانی  تقی  از  عبارتی 

:  کند، آن عبارت ازین قرار است آلیسم را ابتدا نقل و سپس نقد می خصوص نقد ایده 

آلیسم از موضوع مقاله ما خارج و باعث اطاله کلام خواهد شد  شرح کلیه اقسام ایده   »

آلیسم انشعابات بسیار پیدا کرده و هر فیلسوف به خیال خود چیزی بافته و  زیرا ایده 

اثبات   بر  به قول خود دلیل جدیدی  یا تحقیقی مخصوص به خود کرده و  استدلال 

ای بر این نحوه البته مطهری خرده (  60:  همان)  .«ذهنی بودن عالم پیدا نموده است 

ایده  معنایی  ماتریالیست استعمال  توسط  نمیآلیسم  آنها  حتی  و  درگیرد  را  این   ها 

دهد که این استعمال معنایی، نباید زمینه ارتکاب داند اما تذکر میاستعمال محق هم می

منظور از تذکر این نکته مناقشه در اصطلاح نیست، زیرا هر فیلسوفی    مغالطه شود. »

آلیسم را در حق دارد برای خود اصطلاح خاصی داشته باشد. چه مانعی دارد که ایده

آلیسم معنای دیگری غیر  مقابل ماتریالیسم اصطلاح کنیم؟ و البته در این صورت ایده 

از اصالت تصور خواهد داد. منظور این است که اصطلاحات مختلف را نباید منشأ  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ها. یا همان ماتریالیست. 1
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 ( 60: همان) .«هو و مغلطه قرار داد

ایده واژه  تبارشناسی  به  مجددا  مطهری  آن  از  میپس  بر  منشاء آلیسم  و  گردد 

ها از این لفظ و معادل گرفتن آن با سفسطه را به قرون وسطی استعمال ماتریالیست 

می وسطی[  ارجاع  قرون  در  ]مدرسیون   « واقعیت  دهد.  »کللی«  برای  که  را  کسانی 

گفتند، و کسانی که هیچ نحو  مستقل از افراد قائل بودند »رئالیست« یا »واقعیون« می

وجودی برای »کللی« نه در خارج و نه در ذهن، قائل نبودند و »کللی« را فقط لفظ خالی  

گفتند؛ دسته سومی نیز بودند که برای »کللی« »اسمیون« می« یا  دانستند »نومینالیست می

ده آلیست« یا  وجود ذهنی و وجود خارجی در ضمن افراد قائل بودند و آنها را »ای

ریون« می  ( 61: همان) .گفتند»تصول

البته مطهری اصل طرح مساله کلیات در قرون وسطی که منجر به این سه دسته  

گیرد و کل این  شود را ناشی از خلط میان وجود کلی و مُثلُ افلاطونی میبندی می 

 (  همان) کند.معنا« قلمداد می مباحث را »پوچ و بی

به آن نسبت داده شده یعنی اصالت مطلق تصور ذهنی از  )  لکن معنایی که  اعم 

دهد پذیرد و سفسطه بودن این تلقی را نشان میرا می(  تصور حسی، خیالی یا عقلی

کند و بعد از این دفاع، شروع را نقد کرده و تمایز فلسفه اسلامی از آن را بیان می و آن

کند؛ اینگونه که ابتدا خود دیالکتیک هگلی را توضیح  پایگاه ماتریالیسم میبه حمله به  

می نقد  می کندو  نشان  هگل،  دیالکتیک  قبول  فرض  با  سپس  ماتریالیسم  ،  دهد 

دیالکتیک، به تمام تبعات دیالکتیک هگل پایبند نبوده لذا دچار تناقض درونی شده  

کند. در ادامه است و این ترکیب »ماتریالیسم دیالکتیک« را ترکیبی مغالطی فهم می

   این تحلیل، تبیین خواهد شد.
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شود به عنوان مبدع روش دیالکتیک  در کتاب اصول فلسفه، از هگل هم نام برده می

اندیشه  بیان  جهت  در  آن  از  دیالکتیک  ماتریالیسم  اتفاقاً    که  که  خود  ماتریالیستی 

بود سود جست.  مادی  جهان  و  ماده  ثبات  عدم  و  و حرکت  با صیرورت  متناسب 

آنجا در  فلسفه می   مطهری  از  است  ترکیبی  دیالکتیک  ماتریالیسم  در حقیقت  گوید 

  مادی قرن هجدهم و منطق هگل که کارل مارکس و انگلس به هم مرتبط ساختند«.

 (  ۵۲: همان)

کند و یاد می   ی مقابل اندیشه ماتریالیسمی هگل به عنوان نقطه مطهری از اندیشه 

 خواند. نظریات فلسفی او را غیر مادی می

افتاده  مارکسیسم در  با  اثر هستند،  این  ما در  مطهری در کتبی که مرجع تحقیق 

گذارد و تیغ نقدش را است. البته در موضعی میان مارکس و شارحانش نیز تمایز می

فهمی یا کشد اما از آنجا که مطهری برای نشان دادن کج در اصل بر روی شارحان می 

دهد و منبعش  انحراف شارحان و تابعان مارکس، به آثار خود مارکس ارجاعی نمی

جزوه مارکسیسم،  باب  عجیب،  در  ادعایی  در  طوریکه  به  است  ارانی  تقی  های 

نوشته نوشته  از  را  ارانی  تقی  بهتر  های  مارکسیسم  تبیین  در  هم  مارکس  خود  های 

پانزده سال از مرگ دکتر ارانی می»:  کندداند و بیان میمی گذرد هنوز با آنکه تقریباً 

اند بهتر از او بنویسند. دکتر ارانی در طرفداران ماتریالیسم دیالکتیک در ایران نتوانسته 

آشنایی به زبان و ادبیات فارسی و آشنایی. فی الجمله به زبان عربی، ماتریالیسم    اثر

دیالکتیک را سر و صورتی بهتر از آنچه مارکس و انگلس و لنین و غیرهم داده بودند 

کتاب جهت  این  از  و  است  کتابداده  بر  وی  فلسفی  پیشینیانش های  فلسفی  های 

 (  ۳۴و۳۳: همان) .برتری دارد
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ما در این گزارش، تفکیکی میان مارکس و شارحان مارکس نزد مطهری نخواهیم  

 کرد.

شیوه کلی کار مطهری در چهار نوشته مذکور در نقد مارکسیسم و سیری که طی 

 :  کند، چند گام اصلی داردمی

تمامی   -۱ مشترک  مخرج  و  بنیاد  چونان  دیالکتیک«  »ماتریالسیم  مفهوم  اخذ 

 های مارکسیسم. نحله 

این فصول و مقالات   در» :  گویدمطهری می  ]کتاب اصول فلسفه و روش   ضمن 

آراء بسیاری از دانشمندان قدیم و جدید، چه الهی و چه مادی، مورد بحث   رنالیسم[

جدی  مادیت  به  شد  خواهد  گفته  بعداً  که  خاصی  علت  به  و  گرفته  قرار  انتقاد   د و 

بیشتر توجه شده و سعی شده است که تمام انحرافات این  (  ماتریالیسم دیالکتیک)

در نیمه دوم قرن نوزدهم علاوه  »  .(.۲۲:  همان)  «مکتب به طور وضوح نمایانده شود

بر جریان داروینیسم که بازار فلسفه مادی را رونق داد، جریان خاص دیگری نیز پیدا  

نام   به  به مادیت داد و مکتب جدیدی به وجود آورد  شد که شکل و قیافه دیگری 

به وجود آورنده این مکتب دو شخصیت معروف هستند به نام ،  ماتریالیسم دیالکتیک

 ( 28: همان) و فردریک انگلس« کسکارل مار

تحلیل مفهوم ماتریالیسم دیالکتیک به دو جزء آن یعنی ماتریالیسم و دیالکتیک   -2

و تلاش برای نقد این دو جزء به طور مجزا با تکیه بر نقد دیالکتیک به نحوی که 

اهم  می و  گرفت  نادیده  را  صرف  ماتریالیسم  بر  او  انتقادات  کلی  طور  به  توان 

می تلاش بیان  مطهری  دانست.  دیالکتیک  متوجه  را  او  منتقادانه  از  »:  کندهای 

پیروی  »دیالکتیک«  مخصوص  منطق  از  که  است  این  یکی  مکتب  این  مشخصات 
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 (  28: همان) .کندمی

قول به اینکه آموزه و منطق دیالکتیک که عنصر اساسی مارکسیسم است، از   -3

 آلیسم هگل وارد مارکسیسم شده است.ایده 

گذار اصلی ماتریالیسم دیالکتیک به کارل مارکس که پایه :  کند مطهری تصریح می 

می  هگل شمار  کوتاهی شاگرد  برای مدت  منطق   رود،  و  بوده  آلمان  بزرگ  فیلسوف 

است  آموخته  او  از  را  ه 1دیالکتیک  کارل .  ولی  نبود  مادی  فلسفی خود  افکار  در  گل 

مارکس فلسفه مادی را پسندید و آن را بر منطق دیالکتیک که از استاد آموخته بود استوار 

آمد  وجود  به  دیالکتیک  ماتریالیسم  اینجا  از  و  همچنین (  29و 28:  همان)  .« کرد  وی 

تشریح   هگل  مارکس و انگلس نظریات مادی خویش را بر اساس منطق   »:  گوید می 

آمد. در حقیقت ]کرده  به وجود  دیالکتیک«  »ماتریالیسم  اینجا  از  دادند و  [ و توضیح 

 که آن  هگل  ماتریالیسم دیالکتیک، ترکیبی است از فلسفه مادی قرن هجدهم و منطق 

 ( 52:  همان )  « دو را کارل مارکس و انگلس به یکدیگر مربوط ساختند 

 بازخوانی و شرح دیالکتیک هگل

ها همان دیالکتیک هگل است، نیز  از آنجا که از نظر مطهری، دیالکتیک ماتریالیست 

قلب تپنده و فصل مقوم ماتریالیسم همین دیالکتیک است، مطهری به طور  از آنجا که  

ماتریالیست  استفاده  سوء  نقد  و  آن  نقد  هگل،  دیالکتیک  شرح  به  آن مبسوط  از  ها 

 : گویدها میپردازد. مطهری در باب اخذ دیالکتیک هگل توسط ماتریالیست می

کنند که دیالکتیک مارکس با دیالکتیک هگل متفاوت مارکس و پیروانش ادعا می »

می معلوم  کافی  دقت  است  آن  عکس  کاملا  و  با  است  مارکس  دیالکتیک  که  دارد 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 .است نبوده هگل میمستق شاگرد چگاهیه مارکس و است نادرست یخی تار لحاظ به مطلب نی ا.  1
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دیالکتیک هگل تفاوتی ندارد، فلسفه مارکس با فلسفه هگل متفاوت است. آنچه هگل 

نامد جز حرکت اشیاء در ذهن و در واقعیت بر طبق مثلث »تز،  آن را »دیالکتیک« می 

یا چیز دیگر، داخل در مفهوم  آنتی  با ماده است  اینکه اصالت  اما  تز و سنتز« نیست 

منطق دیالکتیک هم به  بنابر این، »(  72:    4، ج1390مطهری،  )  .دیالکتیک هگل نیست 

: ، نقدی بر مارکسیسم1389مطهری،  )  ت«.اس هگل اعتراف همه مارکسیستها منطق

شود. مطهری  پس از این مقدمه، مطهری وارد تبیین دیالکتیک از منظر هگل می(  18

 »اصل حرکت« است.  کی الکتی از اصول منطق د  یک»ی:  گوید در توضیح دیالکتیک می

به   -کیالکتیمطالعه نمود. د دیرا در حال حرکت و تحول با اءی اش دیگویم کیالکتید

ادعا و    -خود  یحسب  متاف  کسانیجمود  تفکر  طرز  خواص  از  را    ی کیزیماندن 

را که قبلًا  یآن فلسفه ماد ک،یالکتید  سمیالیرو دانشمندان فلسفه ماتر  نیا از  .داندیم

ماندن موجودات تفکر   کسانیبر اساس جمود و    یعنی داشت    یکیزیطرز تفکر متاف

  دارد.  یکیزیکه طرز تفکر متاف  یتیماد  یعنی  نامند؛یم  ک«یزیمتا ف  سمیالی »ماتر  کردیم

 ( همان) «است. ک«یالکتید  سمیالی در مقابل »ماتر ک«یزیمتا ف سمیالی»ماتر  یرو نیا از 

مبسوط  توضیح  به  فلسفه،  اصول  چهار  جلد  در  هگل مطری  دیالکتیک  از  تری 

دیالکتیک    »:  گویدبرد. مطهری میپردازد و آن را به سه مولفه بنیادین تحویل می می

همه چیز اعم از فکر و ماده در تغییر و تحول و حرکت  -1:  هگل سه رکن اساسی دارد

 تناقض و ناسازگاری شرط اساسی فکر و موجودات است و این ضدیت و-2 است.

تناقض و ناسازگاری پایه و اساس حرکت و فعالیت موجودات است. به عبارت دیگر 

ت.  ریشه حرکتها و جنبشها تناقض و تضاد و ناسازگاری است که در اشیاء مستقر اس

دیگر و سپس    -3 به ضد  از ضدی  عبور  براساس  اشیاء  تکاملی  و  تحولی  حرکت 
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تر است و به عبارت دیگر حرکت  سازش و ترکیب و وحدت دو ضد در مرحله عالی

موضوع،   »موضوع، ضد  یا  نفی«  در  نفی  نفی،  »اثبات،  مثلث  قانون  طبق  بر  تغییر  و 

می صورت  ج1390مطهری،  )  د.گیرترکیب«  توضیح، (  70و69:  4،  این  از  پس 

های نظری سه گانه دیالکتیک در هگل، بر  مطهری به نقد تک تک این مولفات و پایه 

 پردازد.اساس مبانی صدرایی می 

 اءی و حرکت در اش ریی هگل نه مبتکر اصل تغدر جایی دیگر، مطهری با بیان اینکه 

نه مبتکر فرض آنت  نیاصل اجتماع ضد  هیاست و  »تز،  نه مبتکر مثلث    ، «سنتز  تز،ی و 

 : کندمورد زیر خلاصه می 6اصول دیالکتیک هگل را 

 .گریکدیو رابطه متقابل آنها با   اءیاش یوستگیاصل وحدت و پ (.1) 

 .اءی و حرکت اش رییاصل تغ (.2) 

 .اءیو حرکت در فکر به موازات حرکت اش رییاصل تغ (.3) 

 (.نیضی نق) نیاصل اجتماع ضدل  (.4) 

 .ردیگیآنها سرچشمه م  یداخل  یاز تضاد و تناقض و ناسازگار   اءیحرکت اش  (. 5) 

حالت به حالت ضدل خودش    کی عبارت است از انتقال    اءیحرکت اش  ت یماه   (.6) 

  (.سنتز«  تز،یمثلث »تز، آنت)  گریکدیو وحدت دو ضد با    بیو سپس سازش و ترک

 ( 75: 4، ج1390مطهری، )

های مختلف اما دارای اشتراک در مطهری پس از بیان اصول دیالکتیک به روایت 

پردازد و بعد آن اصل را با فلسفه  آثار مختلفش، به توضیح هر یک از این اصول می 

کند. مثلا در باب وحدت ذهن و عین به عنوان اسلامی نسبت سنجی و در آخر نقد می 

 :  گویدیکی از اصول مهم و اساسی دیالکتیک می
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دیالکتیک هگل در عین اینکه یک نظر فلسفی است یک نظر منطقی است یعنی   »

کند قانون فکر را نیز  در عین اینکه ماهیت و واقعیت اشیاء را توجیه و توصیف می

نماید. هگل معتقد است هر چه ذهن است واقعیت است و هرچه واقعیت بیان می 

  70: همان) «است؛ یعنی به نوعی تطابق میان ذهن و واقعیت معتقد است. است ذهن

: گویدمطهری در توضیح وحدت ذهن و عین و علل گرایش هگل به آن می (  71و  

پردازد که از آن به اصل »وحدت شناسایی و هستی«  هگل آنگاه به اصل دیگری می»

وی .  شودو یا اصل »وحدت ذهن و عین« و یا اصل »وحدت عقل و خارج« تعبیر می 

کوشش دارد دیوار دوگانگی ذهن و عین را فرو ریزد. از نظر هگل ذهن و عین دو  

ء کاملًا متفاوت نیستند که حقیقت از هم مستقل و بیگانه نیستند؛ یعنی مانند دو شی 

در برابر یکدیگر قرار گرفته باشند، بلکه هر دو یکی هستند، زیرا دو رویه گوناگون 

 اند. حکمت اعتقاد به این حکم این است که اگر آن را نپذیریم، مسئلهحقیقت   یک

ممکن می  اینکه بودمعرفت چگونه  قبول خواهد  قابل  مطهری،  )  .«گردد ظاهرا غیر 

 ( 85: گری، علل گرایش به مادی 1389

که   -گردد و وحدت سوژه و ابژه رادر جایی دیگر مطهری باز به این بحث بر می 

به عنوان یکی از مبانی مهم دیالکتیک  -گیردرا معادل وحدت ذهن و عین میوی آن 

کند. مطهری پس از آنکه یک گزارش اجمالی از سیر معرفت  و کل نظام هگل، نقد می

می کانت  و  هیوم  تا  لاک  و  دکارت  از  بر  1389مطهری،  )  دهدشناختی  نقدی   ،

 : گویدرسد و میبه هگل می ،( 400: مارکسیسم

حالا ملاحظه کنید که در این شرایط و با این مشکلاتی که در راه شناخت وجود  »

هگل   ای جز این داشت که قائل به وحدت ذهن و عین بشود؟داشت، آیا هگل چاره



 

 

 

298 

ـ پ
وم 

ه د
مار

 ش
 ـ

هم
زد

 پان
ال

س
پی

یا
 

42 
 پا

ـ
یز

ی
 

14
02

    

آمد همان مقولات کانت را با قدری تصرف پذیرفت ولی میان ذهن و عین فاصله 

با مقدماتی که هگل چید مشکل شناخت که از زمان لاک و هیوم به وجود   قائل نشد.

س اشکال ما به مبنای دوم هگل این است که  . پشودآمده بود ]طبق مبانی او[ حل می

وحدت ذهن و عین مردود است و مشکل شناخت به اسلوب فلسفه اسلامی باید حل 

خود اروپاییها هم به هگل اشکال کردند که اگر ذهن و عین یکی باشند خطا    شود.

دیگر معنی ندارد، چون خطا در واقعیت که متصور نیست، خطا مربوط به ذهن است.  

بنابر حرف هگل همه معقولات باید درست باشند در صورتی که بسیاری از معقولات 

ذهن مربوط به انسان است. اگر فرض شود که انسانی  :  اشکال دیگر اینکه.  نامعقولند

انسان خودش  نه،  یا  نباشد، دیگر واقعیتی در عالم وجود نخواهد داشت؟  در عالم 

کند واقعیتهای دیگر را، نه اینکه خودش عین واقعیتهای  واقعیتی است که کشف می

 ( 401: همان) «دیگر است؟

مطهری در این نقد نیز، همچون سایر انتقاداتش، مبنا از فلسفه اسلامی دارد. نکته 

می چشم  به  احتمالا  مطهری،  نقد  این  در  كه  به  مهمی  مطهری  كه  اینست  آید، 

های تاریخی شکل گیری نگاه هگل، در بستر فلسفه غرب توجه كرده است زمینه 

 تر كرده است.و نقدش را همدلانه 

ای جز این نداشت که قائل به وحدت کند که »هگل چارهمطهری وقتی بیان می

وگو با هگل است و از  این بیان از فرازهای عالی مطهری در گفت   ؛ذهن و عین شود«

خوانی مطهری در بستر فلسفه اسلامی است. مطهری نه تنها و عناصر مهم هگل  هاتم

عنصر تاریخی بودن را در فلسفه جدید غرب، تشخیص داده، بلکه گویی این نگاه  

شود، وقتی طنین دترمینیسم  تاریخی، دارد آرام آرام در جان و زبان او هم آشکار می 
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خیزد. این یک گام بسیار مهم در کار مطهری  می  ای نداشت..« براز عبارت »هگل چاره 

زدن عقل و داده خود  رود. شاید هم مکر و گام و در تاریخ فلسفه اسلامی به شمار می 

 زدن مطهری..!متافیزیک است و نه گام 

 ت دیالکتیک و ایده پیشرف

نظریه  یک  تنها  نه  را  حقیقت«  »تکامل  نظریه  دیالکتیک  ماتریالیسم  طرفداران 

کنند، بلکه مدعی هستند یگانه متد و اسلوب صحیح تفکر همان صحیح معرفی می

اسلوب منطق دیالکتیک است و مهمترین اساس اسلوب منطق دیالکتیک اصل تکامل  

 ( 194و193: 1، ج 1390مطهری، ) است ( تغییر تکاملی مفهومات) حقیقت 

است و با واقع منطبق    قت ی حق   ی دارد هنگام   عت ی که انسان در ذهن خود از طب   ی م ی مفاه 

واقع  با  که  خاص   ی دارا   ی عن ی باشد    ر ی نظ   عت، ی طب   ت ی است  واقع   ی ت ی همان  که    ت ی باشد 

تکامل و به    و   ر یی در تغ   ر« یی به حکم »اصل تغ   عت ی طب   ی ها ت ی دارد و چون واقع   عت ی طب 

  ، ی ذهن  ی ناچار اگر بنا شود تصورها  ، گرند ی کد ی  ر ی متقابل« در تحت تأث  ر ی »اصل تأث  حکم 

متحول و    د ی با   ی عن ی را داشته باشند    تها ی همان خاص   د ی و مطابق با واقع باشند با   قت ی حق 

قسمت    ن ی ا   ک ی الکت ی د   سم ی ال ی ماتر   طرفداران   داشته باشند.   ر ی تأث   گر ی کد ی متکامل بوده و در  

 (  199:  همان )   . دهند ی نسبت م   ونان ی   م ی دانشمند قد   1د ی به هراکل   ز ی را ن 

و   تکامل  ایده  نقد  در  ادامه،  در  توسط  وی  هراکلیتوس  به  نگاه  این  انتساب 

یک از حکمای قدیم یونان و حکمای دوره اسلامی »هیچ :  کندها، تاکید می ماتریالیست 

و حکمای جدید اروپا در این قسمت با طرفداران ماتریالیسم دیالکتیک شریک نیستند. 

ای داشته است، توان نام برد که چنین عقیده از دانشمندان جدید اروپا فقط هگل را می 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 توان رد شد.نقل است هراکلیتوس گفته است: از یک رود، دوبار نمی. 1
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عقیده (  قرن دهم هجری )  الدین دوانی   و از دانشمندان دوره اسلامی تنها محقق جلال 

دهد. اشتباه اساسی ماتریالیسم دیالکتیک خاصی در باب علم دارد که همین نتیجه را می 

اند که اگر یک مفهوم، حقیقت و مطابق با واقع هم همین جاست. این آقایان گمان کرده 

باشد باید خاصیت مصداق خود را داشته باشد و چون مصداقهای خارجی خاصیت 

تکامل و تأثیر متقابل را دارند عین این دو خاصیت باید در مفاهیم ذهنی موجود باشد 

اصیت مصداق و الال با واقع مطابق نخواهند بود، غافل از اینکه اگر بنا شود مفهوم، خ 

و در این صورت این مفهوم، های او را داشته باشد  خود را داشته باشد باید تمام خاصیت 

مفهوم شئ خارجی نیست بلکه خود یک واقعیتی است در عرض آن واقعیت و سایر 

 ( 200:  همان )  واقعیتهای طبیعت.« 

مطهری پیوند دیالکتیک هگل با اصل تکامل را در گرو نفی اصل امتناع تناقض  

بر حسب دیالکتیک جدید که متضمن مفهوم »جمع ضدین و :  گویدداند و و می می

نقیضین« است دو نکته را باید وارد فکر و اندیشه خود کنیم تا طرز تفکر ما دیالکتیکی 

اول اینکه بدانیم هر چیزی هم هست و هم نیست. دیگر اینکه بدانیم همین  :  گردد

نیستند و  اینکه هستند  اشیاء در عین  یعنی همین که  اشیاء  تناقض درونی و واقعی 

همین که عناصر وجود و عدم خود را توأما دارند پایه حرکت و تکامل آنهاست. اگر 

نمی وجود  واقعی  و  درونی  تضاد  نبود این  کار  در  هم  تکاملی  و  حرکت   « داشت 

از همین نقطه مطهری وارد بحث اصل امتناع تناقض و    (. 69:    4، ج1390مطهری،  )

 شود.پذیرش یا عدم پذیرش آن توسط هگل و مادیین می 

   اهمیت جایگاه اصل امتناع تناقض

می  تناقض  امتناع  اصل  جایگاه  و  اهمیت  باب  در  امتناع    » :  گویدمطهری  اصل 
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  ل یدر مقام تمث  نیالمتأله  صدر  ذهن است.  یو نظر  یهیگاه تمام احکام بد  هیتناقض تک

مانند    یو نظر  یهیبد  قاتیاصول و تصد  رینسبت اصل امتناع تناقض با سا  دیگویم

  ت یمع  یعنیموجودات دارد    ریذات واجب الوجود با سا  ان،یاست که در عالم اع  ینسبت

است،   نیهم هم  قت یها«. حققالب   زندیکند از هم فرو ر  یاست که »اگر ناز   ت یومیو ق

 رون یاست از فکر بشر ب  یتمام اصول فکر  یقیحق  یبنا«   ریاصل را که »ز   نیا  راگ  رایز 

  ی قهایتصد  ای  قیاز تصد  یدرهم و برهم و عار  یجز شک مطلق و تصورها  میبکش

نام »اصل الاصول«    دیو حقاً با  ماند؛ینم   یباق  یزیاز انتخاب چ   یدرهم و برهم و عار

 ( 123: 2، ج1390مطهری، ) «داده شود. یبه و

به  را  تناقض  امتناع  بنیادین  اصل  انکار  نسبت  مطهری  فوق،  تذکر  از  پس 

دهد و علت ارتکاب به این خطا را هم در پذیرش دیالکتیک هگل  ها میمارکسیست 

از دیالکتیک هگل دارد، نسبت انکار اصل    و خامی که  داند. مطهری در فهم اولیه می

ها که احتمالا توسط محققان آگاه به  دهد اما بعده امتناع تناقض را به این متفکر می

کند تا هگل را بهتر بفهمد. این اتفاق  ، تلاش میگیردفلسفه هگل مورد انتقاد قرار می

و  -به طور کلی-توان آغاز تحولات فکری مطهری در نسبتش با فلسفه غربرا می

  هگل دانست.

 : نفی اصل امتناع تناقض توسط طرفداران ماتریالیسم دیالکتیک

را در    یاصل  نیوجود چن  -یو تعقل  یتجرب  -دیو جد  میدانشمندان جهان از قد

نشده منکر  بشر  قدفکر  دانشمندان  از  ا   یکسان  میاند.  انکار  صدد  در  اصل   نیکه 

منکر   کیالکتیطرفداران منطق د دیهستند و از دانشمندان جد  انی اند سوفسطائبرآمده 

 یاز قدما  گرید  یدارند که بعض  یسع  کیالکتید  سمیالی ماتر  روانیپ  اند.اصل شده   نیا
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اصل   یرا رو  شیآنکه فلسفه خو  ایاند و  شده  عت یرا که قائل به حرکت در طب  ونانی

اند منکر اصل امتناع تناقض در فکر جلوه بدهند  کرده  سیتأس  عت یمبارزه اضداد در طب

ا از  هراکل  ن یو  که  است  اح   ونانیاقدم    لسوفیف  ت یجهت  امتناع   اناً یرا  اصل  منکر 

معرف فکر  در  بان  نیا  قت یحق  یول  کنندیم  یتناقض  که  هگل  از  قبل  که    یاست 

رسماً منکر    گریدسته د  ای   گریکس د  انیسوفسطائ  یاست به استثنا  دی جد  کیالکتید

 (  124: همان)  نشده است. یاصل فکر نیا

شویم، مطهری انکار اصل امتناع تناقض همانطور که از عبارت نقل شده متوجه می

دهد. نسبتی که هنوز هم برخی نا آگاهان مدعی فلسفه اسلامی، را به هگل نسبت می

گیرد و  دهند غافل از اینکه خود مطهری در جمله بعد، حرفش را پس میبه هگل می

 اند! ، بخشی از این نقد را فقط از دور شنیدهدهد که این مدعیاناین نشان می

می اضافه  می  »:  کندمطهری  او  آنچه  که  است  متوجه شده  نیز  گوید خود هگل 

به مخالفت با   جداً   ،ربطی به اصل امتناع تناقض ندارد ولی مادیین روی علل خاصی

رسند که  هایی میاند. مادیین در منطق و فلسفه خویش به بن بست این اصل برخاسته 

ندارند فراری  راه  بدیهی  اصل  این  انکار  با  ارتکاب (  همان)  .«.جز  نسبت  بررسی 

تناقض به مادیین که توسط مطهری داده شد، از موضوع این تحقیق خارج است. لکن 

کنند که دیالکتیک کند؛ اینکه مادیین فکر میخود مطهری نیز، در ضمن آثارش بیان می 

، از نفهمیدن اجتماع نقیضین و دیالکتیک توسط اینان است لذا  یعنی اجتماع نقیضین

داند حتی  به این معنا، نه مادیین و نه هگل را باورمند به امکان اجتماع نقیضین نمی

 اگر خود مادیین به این امر معترف باشند. 

مطهری مجدداً در جلد سوم اصول فلسفه، از رای خود در باب هگل عدول کرده  
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دهد. لکن پس از آن مجددا تلاش و به او نسبت قبول تناقض در مبحث دیالکتیک می 

برگشت می و  رفت  ازین  آنچه  کند.  نقض  را  تا حرف خود  مواضع کند  تغییر  و  ها 

رسد،  و بحث دیالکتیک به طور خاص، به نظر می   -به طور کلی-مطهری در باب هگل

جان فرا داده است.    بیانگر این است که مطهری، به سخن منتقدان روزگارش گوش

این تم بسیار مهمی در فهم جایگاه و نحوه اندیشه ورزی مطهری و مواجه او با غرب 

 و تجدد و هگل است. به این مطلب، با شواهد بیشتری باز خواهیم گشت.

فعلا قول مطهری را بخوانیم در خصوص اینکه هگل را متهم به انکار اصل امتناع 

مطهری ضمن بیان ریشه لغت دیالکتیک و تبارشناسی معنایی آن، بیان کند.  تناقض می

دوره  »:  کندمی تا  احوال  همه  یا  ل،هگ در  ضدین  جمع  مفهوم  »دیالکتیک«  کلمه 

نقیضین را در بر نداشته است و اصل »امتناع اجتماع ضدین و نقیضین« مسللم بوده و  

گفت  است مورد  نبوده  مفهوم   هگل.  وگو  وارد  را  »تناقض«  خود  اصطلاحات  در 

نظر از  کرد.  از   هگل  دیالکتیک  است.  موجودات  و  فکر  اساسی  شرط  تناقض 

گیرد، هم جریان فکر دیالکتیک جریانی است که تمام هستی را در بر می هگل نظر

دیالکتیکی است و هم جریان طبیعت، و تناقض شرط اساسی این جریان است. و به  

ا کرده. از این رو تاریخچه دیالکتیک منقسم  این ترتیب دیالکتیک مفهوم جدیدی پید

ص این دو دوره قبول یا ردل امتناع اجتماع ضدین می   شود به قدیم و جدید و مشخل

 ( 68: 4، ج1390مطهری، ) .«باشدمی( نقیضین)

وگو در ایران معاصر و آری گویی او به  مطهری نخستین معلم گفت: جمع بندی

 هگل

سابقا و پیش از ورود تخصصی به آثار مطهری، تصور اولیه نگارنده درباره مواجهه 
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او با فیلسوفان دوران جدید مغرب زمین، تصوری منفی و تابع این باور عمومی راجع 

به او بود که »مطهری با متن خود فیلسوفان مواجهه نداشته و دریافتش عمدتا نادرست 

 و سطحی است و در این مباحث نباید اعتنای چندانی به او کرد«. 

پنداشتم و احساس  به قول سید جواد طباطبایی، او را متفکر التقاطی متوسطی می

و می باشد  نداشته  رئالیسم،  فلسفه  اصول  در  طباطبایی  از علامه  بیشتر  کردم چیزی 

رسد، تقدیر قلم دست  شود او را با خود علامه ادغام کرد. اما هنگام نوشتن که میمی

رسیم که او را، مطهری را، نخستین  ای می ما نیست وقتی از آن تصور اولیه به نقطه 

 نامیم. خوانیم و میوگو در ایران معاصر میمعلم گفت 

بریم اگر سیر تاریخی مباحث مطهری را در باب هگل با دقت ملاحظه کنیم، پی می 

که نسبت مطهری با هگل، شبیه فلسفه خود هگل، یک نسبت متحول شونده است.  

ای  مطهری که ابتدای بحث نسبت به هگل در حالت تدافعی و انکار است، به نقطه 

شود. به یاد آنکه  رسد که ناخودآکاه در نقدهایش بر هگل، متاثر و شبیه هگل میمی

روی،  گفت، به مغاک منگر، مبادا مغاک به تو بنگرد، نیز گفته بود؛ به نبرد دیو می می

 بپرهیز خود دیوی نشوی! 

ای نداشته و چنان که در متن مثلا ذیل بحث نقد  البته این تحولات، سیر خطی و ساده 

هگل در قبول تناقض در دیالکتیکش، اشاره شد، ناشی از درگیری شدید و عمیق مطهری  

ست آنهم  ها های زیاد و خون دل خوردن و تغییر موضع   با فلسفه هگل و رفت و برگشت 

 گرفته است. به نحو تدریجی و عمدتا ناخودآگاه از تاثیراتی که از هگل  

اثرپذیری  در سطح  مطهری،  نمی اما تحولات  باقی  ناخودآگاه  تاثیر های  زیرا  ماند 

گردد. قالو بلایی و اقراری باید آن هم از سر ناخودآگاه، منجر به بسته شدن عهدی نمی 
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، کلمات 1ای که فقط یک نسل پیش از او و استاد  استادانش آگاهی. و از قضا مطهری 

فلسفه غرب را چیزی در حد کلام متکلمین اشعری و معتزلی یافته بودند، رسد به جایی 

شان بازگشت رویم سراغ فلسفه آقایان ]مارکسیستها[. اینها در فلسفه می » :  گوید که می 

فهمید را می  هگل  اند به فلسفه هیوم. جای هیچ تردید نیست که مارکس نه فلسفه کرده 

و نه فلسفه کانت را. برگشت کردند به فلسفه هیوم و معرفت از نظر اینها همان انعکاس 

ساده  خیلی  است.  ذهن  در  بیرون  می دنیای  را  حرف  این  از لوحانه  اینکه  بدون  زنند 

مواجه با آنها بودند آگاهی داشته باشند. بدون شک کانت  هگل  مشکلاتی که کانت و 

و لذا به   اند به معنای واقعی فیلسوف بوده النظر و در میان اروپاییها  خیلی دقیق  هگل  و 

اند، به خلاف شکلات لغزیده اند هرچند در حل آن م بسیاری از مشکلات فلسفه رسیده 

اند که اند و به این حقیقت پی نبرده امثال مارکس که اساساً آن مشکلات را درک نکرده 

شوند آنقدر عنصر وارد  حتی اشخاصی مثل هیوم و دیگران که وارد بحث فلسفی می 

بستها رسیده به این بن  هگل  کنند که یک دهم آن هم حسی نیست. کانت و ذهنشان می 

طور بودند که برای خارج شدن از آن به آن تکلفات دست زده بودند. اما اینها همین 

ذهن آینه است، هرچه که در خارج است مستقیما :  دهند ساده و عوام فریبانه شعار می 

می  منعکس  آن  مارکسیسم 1389مطهری،  )   « شود در  بر  نقدی  در (  402:  ،  مطهری 

های آن را به نزدیک کند و آموزه   کوشد فلسفه اسلامی را به هگل مواضعی حتی می 
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 دانستی الملک که فرانسه م  یعبد  ی است. شاهزاده فاضل قاجار  ی زنوز  یو ملاعل  یماکبر حک  یمراد ملاعل  .1

ها نام هم  آشنا شده بود و از آن  یشتهو کانت و ف  یتسو لابن  یکنامثال دکارت و ب  ی با آرا  یقطر  ینو از

خود    برد،یم استادان  عل  یعنیسراغ  عل  ی زنوز  یملا  ملا  اردکان  یو  ا  ترف  یاکبر  نظر  در   یشانتا  را 

  یان خود مواجه شد و به او گفتند که غرب  یداسات   یلی م  ی بداند اما با ب  یغرب  یحکما  یدجد  ی خصوص آرا

اند خودمان نقد شده  یفلسف  یمان اظهار کرده و با مبنااقوال را متکلمان  ین ا  یهاند شب نگفته  ی اسخن تازه

 ( ۵۹۴- ۵۸۷: ۱۳۹۷مدرس،  ی. )آقاعلکندیالملک بازگو م یعبد ی از انتقادات را برا یو برخ
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بنا بر اصالت وجود اگر نظر عقل را به حقیقت » :  کند زبان هگل برگرداند، وی بیان می 

لیت می هستی بدوزیم، در آنجا بی  بینیم، و به عبارت دیگر، حقیقت نیازی و استغنا و اول

، وجه معقول را پسند آید  هگل  و به تعبیری که هستی مساوی است با وجوب ذاتی،  

نیازی از عللت است. نیاز به عللت از اعتباری علاوه بر حقیقت هستی حقیقت هستی بی 

ر و محدودیت است، و به تعبیری دیگر، نیاز به عللت عین پیدا می  شود که همان تأخل

ر مرتبه هستی از حقیقت هستی است، و به تعبیری متناسب با تعبیر  هگل، نیاز به  تأخل

 ( ۸۱: گری  ، علل گرایش به مادی ۱۳۸۹مطهری،  )   . عللت وجه غیر معقول هستی است 

اما نکته بسیار مهمی که در نقل قول مطهری از نظر گذشت، آنست که مطهری به 

های فلسفه اسلامی تنفس کرده است؛ یعنی  عنوان کسی که در زمره و سنت ارتدوکس

را  اسلامی  فلسفه  سینه  به  سینه  تاریخی،  سنت  یک  در  نسل،  اندر  نسل  که  کسانی 

فراگرفته اند و دل در گرو آن دارند و نه همچون کسانی که با فلسفه غرب هم تماس  

 دارند؛ با هگل احساس خویشاوندی کرده است. و فراتر از تماس، دلبستگی

ترین چهره معاصر سنت  توان او را متفاوتبنابراین با ملاحظه عقبه مطهری، می

فلسفه اسلامی دانست که فلسفه غرب را از سطح آرای کلامی اشعری و سفسطه و.. 

 ای دقیق و اصالت ماهوی، بر کشیده یا بر دیده.در حد فلسفه 

وگویی تاریخی شده و در برخی مسائل و حتی فراتر، مطهری با هگل وارد گفت 

 ها اندیشیده است. او شریک شده و به آن 

یا تاریخ«  »فلسفه  آثاری همچون  تولد  اندیشه  این  مبانی   نتیجه  اجمالی  »بررسی 

اسلامی« که  اقتصاد  نسخه  است  هزار  تیراژ صد  تمامی   در  زود  چاپ شد و خیلی 

نسخه توکی-صدهزار  و  تک  دستمایه -بجز  و  شد  خمیر  و  آوری  تا جمع  شد  ای 
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باره   این  در  طباطبایی  جواد  سید  بخورد.  زده«  »مارکسیسم  یا  التقاط  انگ  مطهری 

  مطهری های سراسر التقاطی مرتضی  مورد جالب توجه در زمان ما نوشته »:  گویدمی

  فلسفۀ   شناسی،جامعه   دربارۀ  بافته  هاییابس   و  رطب   انواع  میان  در  که  دانیممی.  است 

م تربیت در اسلام و .. اثری نیز دربارۀ اقتصاد سیاسی وجود تعلی  تاریخ،  فلسفۀ  اخلاق،

جمع آن  انتشار  و  دستنوشته  نسخۀ  شدن  پیدا  از  پس  بلافاصله  که  و  داشت  آوری 

نیز جز نسخه نسخه  از آن در مجموعه های آن خمیر شد و تاکنون  اندکی  های های 

]جمهوری  . ا.ج  مسئولانسبب این امر آن بود که حتی    خصوصی در دسترس نیست.

های آن فهمیده دانستند با ورق زدن نخستین صفحه که چیزی از اقتصاد نمیلامی[  اس

دانسته، و مارکسیسم مذهب مختار زمان بود، بودند که آن مرحوم، چون اقتصاد نمی

  مقدار بسیار مارکسیسم را با قشر نازکی از لعاب اسلام تحویل مؤمنان داده بوده است.

باقر صدر، که عربی جدید می  او، دانشمندی مانند محمد  از  این پیش  از  دانست و 

طریق با برخی منابع علم جدید آشنایی به هم رسانده بود، پی برده بود که اقتصاد در  

تواند تدوین شود. مطهری در تعصب  معنای علمی آن در اسلام که دین است، نمی 

م این یچ رطب  که اسلام دین »جامع« است و »ه شدید ایدئولوژیکی دینی، و در توهل

کرد که علمای پیش از او و یابس« نیست که حکم آن در آن موجود نباشد، گمان می 

المثل فرانسوی مطهری قربانی مضمون آن ضرب.  اندبه این مرتبه از علم نرسیده بوده

»دشمن خودت را درست انتخاب کند، زیرا مثل او خواهی شد!« او،    ؛گویدکه می   شد

اما عصبیت   با مارکسیسم، در برخی مباحث مارکسیست شده بود،  از فرط دشمنی 

توان با  داد که بداند با یک دریافت قرون وسطایی از دیانت نمیدینی او اجازه نمی 
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  1« های دوران جدید درافتاد.ایدئولوژی 

از  اثر پذیرفتن مطهری  انتقادات غیرهمدلانه طباطبایی که بگذریم، تشخیص  از 

نه تنها    هگل و  اثرپذیری  این  از طباطبایی بود لکن  به تبعش مارکس، اشاره خوبی 

مذموم نیست که بسیار مهم و راه گشاست. البته علقه مطهری به هگل در خود مطهری  

هم به خودآگاهی رسیده بود ولی اثرپذیریش از مارکس، نه! البته بهتر است به جای 

 وگو است.وگو«! و آری؛ مطهری معلم گفت اثرپذیری، گفته شود؛ »گفت 

اند، امری است که اینکه در تقویم ایران روز معلم راروز شهادت مطهری قرار داده

و  دلیل کثرت سخنرانی  به  نباید  را  مطهری  زین پس  بشود.  بازسازی  و  تبیین  باید 

تدریس سمبل معلمی دانست؛ چه بسا کسانی در عصر خود ما که بیشتر منبر رفته و  

بیشتر تدریس کرده باشند؛ کما یا کیفا. وصف معلمی برای مطهری، از آن روست که  

 وگو است.مطهری معلم گفت 

وگویی مستلزم یک آری گویی و یک نه گویی متقابل است. اگر طرفین  هر گفت 

وگو وجهی ندارد موافقت و آری گویی تام با هم باشند که اصلا گفت وگو در  گفت 

و معادل سخن گفتن به زبان یکدیگر است و طرفین مصداق »جانا سخن از زبان ما  

وگو نزدیک تر است. نیز اگر  گویی« اند، که در این معنا »سکوت« به غایت گفت می

یابد و وگو مجالی نمیطرفین، در مخالفت تام و نه گویی کامل هم باشند، باز گفت 

آنچه طرفین نثار هم کنند، عین دشنام و لعن و انکار و ا عراض است و اساسا عدم  

 امکان گوش سپردن به یکدیگر.

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 : انقلاب اسلامی. لینک نوشتهنقل شده از کانال تلگرامی سید جواد طباطبایی با عنوان انقلاب ملی در . 1

 https: //t.me/jtjostarha/303 
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طرفین  میان  باید  که  است  نسبتی  بر  فرع  گویی،  نه  و  گویی  آری  این  خود  اما 

 وگو برقرار باشد و این به تقدیر ایشان بستگی دارد. گفت 

به هگل آری گویی کرده، بی آنکه خود بداند. و این یعنی اینکه تقدیر    مطهری

مطهری یا ما، همسخنی و آری گویی به هگل است. مطهری در بیان عظمت اندیشه  

یکی از چیزهایی که در کشور ما موجب شده که افراد، طالب  »:  گویدفلاسفه غربی می

پاره باشند  ساده  زبان  به  ترجمهفلسفه  از  کتاب ای  نام  های  به  احیانا  که  است  هایی 

اند و هر چه فلسفه منتشر شده و نویسندگان آنها به نام فلسفه، آسمان و ریسمان کرده 

زدهخواسته  قالب  به  خوانندگانااند  برخی  و  ابتدای    ند  در  مطهری  خود  شاید  ]و 

رین  اند که فلسفه اروپا ساده است و حال آنکه اگر کسی کوچکتپنداشته   مواجهاتش[

داند که فلاسفه و دانشمندانی که واقعاً در خود اروپا آراء و  اطلاعی داشته باشد می 

نظریاتشان مورد احترام است کمتر کسی است که ادعا کند که از عهده فهم نظریات 

یا هانری برگسون یا نظریه نسبیت اینشتاین یا   هگل آید. آیا فلسفه کانت یاآنها برمی

هایی است که این  های مهم اقتصادی و اجتماعی به همین سادگی بسیاری از نظریه 

ای خواه ناخواه دقتهایی را افکار و نظریات عالی در هر رشته !؟ اندساده دلان پنداشته 

همراه دارد و تا انسان کوشش نکند و سطح فکر خویش را بالا نبرد موفق به درک  

 (  ۱۲: ۳، ج۱۳۹۰مطهری، ) .«آنها نخواهد شد

اش، تلاش وگوی دوره ماست و فارغ از تقدیر تاریخیمطهری اولین معلم گفت 

است که گفت »گرچه وصالش نه به کوشش دهند/    زمینه ساز خود او نیز مهم بوده

 . «1هر قدر ای دل که توانی بکوش

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . لسان الغیب. 1
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مطهری در وقت مناسب، در جای مناسب قرار گرفته است؛ اولی کوشش او و 

دومی تقدیر او بوده است. کوشش بی بدیل او عبارتست از تسلطی که روی دو طرف  

از مشروط تا دوره خودش،   از معاصرانش  دارد، یعنی هگل و ملاصدرا. هیچ کس 

دانیم در فلسفه ه میچنین تسلط جامعی بر اساس امکانات روزشان، نداشتند. اگرچ 

اسلامی، مطهری شاگرد علامه است منتها ظهوراتی در تالیفاتش دارد که خبر از قوت 

او در فلسفه اسلامی دارد، نظیر شرح منظومه و دروس اسفار و..کم نظیر است. در 

نیز کسی می امروز  تواند راه غرب هم بر اساس بضاعت روز، کامل خوانده است. 

بخشد که چنان سلوکی کرده باشد. هم در فلسفه اسلامی به   مطهری را بسط و عمق

 نحو طلبگی و با ممارست و هم در فلسفه مغرب زمین. دور نیست.

آوریم تا  به عنوان حسن ختام، نقل قولی دیگر از مطهری در باب جایگاه هگل می

اش واقعاً فلسفه که فلسفه  هگل »:  کشش این متاله صدرایی به هگل بهتر آشکار شود

کند و چنانچه کسی فلسفه ای که ریخته است، تکامل را توجیه میاست، روی شالوده 

 .«او را بپذیرد ناچار است که تکامل را به عنوان یک اصل کلی در جهان قبول کند 

مارکسیسم1389مطهری،  ) بر  نقدی  نحوی   (.55:  ،  از  حاکی  عبارات،  این  البته 

شناختی است که خود این امر نیز، دلالت دیگری بر خروج مطهری  مبناگروی معرفت 

رایج در سنت متاخرین فلسفه اسلامی (  یا به قول علامه رئالیسم)  از یک سویه نگری

بنیادین   مبنایی فلسفه خیز است که چنین پذیرشی شرط  و پذیرش دیگری چونان 

 وگو است.گفت 

تواند الگو یا درآمدی باشد برای کلان پروژه »هگل ایرانی« که در این تحقیق می 

ایرانی  اندیشمندان معاصر  به  آن، کیفیت و نحوه مواجهه  با اغراضی گوناگون  را که 
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اند، با هگل بررسیم و ازین رهگذر پرسش »نسبت ما و غرب« که سراغ هگل رفته

پیوندی ناگسستنی با مساله »پرسش از موقف خود« دارد را دوباره مطرح سازیم و  

وگو تفکر« بیندیشیم. زیرا گفت -به مثابه -وگوقدری بیشتر به امکان و شرایط »گفت 

آنگاه که دو آیینه را در برابر هم :  تنها راه تفکری است که در پی بعیدترین امر است 

 برد.دهیم، عدد تصاویر انعکاسی راه به نامتناهی میقرار می
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 انتشارات صدرا. : قم

 . انتشارات صدرا: از مجموعه آثار. قم ۲و  ۱، جشرح منظومه (.۱۳۸۷) _____________ .۵

انتشارات  :  قم  وسوم،یس   چاپ   ،یگر  یبه ماد  شی علل گرا   (.۱۳۸۹)  _____________ .۶
 .صدرا

 . انتشارات صدرا: چاپ هفتم، قم  ،سمیبر مارکس ینقد  (.۱۳۸۹) _____________ .۷
: قم  چاپ پانزدهم،،  ۴تا ج  ۱ج  ،سمیاصول فلسفه و روش رئال  (.۱۳۹۰)  _____________ .۸

 نشر صدرا

 .انتشارات صدرا: قم ،۲۲چاپ، شرح منظومه (.۱۳۹۵) _____________ .۹

نشر :  چاپ اول، قم  .یدوره دو جلد  ،شفا  اتیالههای  درس  (.۱۳۹۹)  _____________ .10
  .صدرا

 



 

 المستخلفات 

 تحقیق وتحلیل رأی آیة الله جوادی آملی  

 "أنواع القیاس المختلفة"وعلاقته بـ "التعبیر الاستعاری"فی 
عضو هیئة تدریس وأستاذ مساعد في معهد بحوث العلوم والثقافة الْسلامیة،   /إسلاميعلي مدبر 

 مکتب الدعایة الْسلامیة في حوزة قم العلمیة )مدرسة أبحاث الثقافة ومعرفة القرآن.  

 خریج المستوى الرابع من مرکز التعلیم العالي المعصومیة علیه السلام.   /السیدة لیلى صالحي 

 خلاصة 

واعتبر آیة الله جوادي آملي في تفسیره لبعض آیات القرآن الکریم التي ذکر فیها مثلا  

محددا، أن تعبیر الآیة "استعارة" بالنسبة لذلك المثال؛ ولیس "تحدیدا وحصرا" ونتیجة 

هذا النوع من التفسیر )تفسیر   .لذلك یمتد الحکم المذکور في الآیة إلی حالات مماثلة

بعض تعابیر القرآن علی سبیل الاستعارة(، مع التأکید علی الطبیعة المعرفیة والواقعیة 

وبالتالي   المعاني،  القرآن.  لنطاق  المفسر  رؤیة  في  تغییر  إلی  یؤدي  القرآن،  لتعابیر 

أن وج  الفردیة والاجتماعیة، وبما  القضایا  أوسع في  قرآناً  النظر  الْسباب، سیصبح  هة 

المختلفة"، فإن هذا المقال بعد تحلیل هذا الرأي،  "الاستعارة" مرادفة لـ "أنواع القیاس  

إلی   الاستعاري  التعبیر  نسبة  أن  إلی  المذکورة، وخلص  بالمفاهیم  یبحث في علاقته 

یلي:   کما  هي  المختلفة  القیاس  التعبیر  ۱أنواع  في  لْنه  القیاس،  من  نوعاً  لیس  أنه   .

ولا یختلف عن قیاس الاستدلال بالاستدلال   .2 .الاستعاري لیس هناك تخصیص للسبب 

لا علاقة  .3 .المحدد، أي نفس القیاس مع استنباط الخصوص والتهذیب للمناة المحددة

علی  والقیاس  الافتراضي  بالاستدلال  الاستدلالي  )القیاس  الافتراضي  بالقیاس  لها 

 استقراء الخصوصیة ومراجعة المناط المفترضة( 

المفتاحیة: والتکیف،    الکلمات  الاستمرار  الاستعاري،  الْعراب  المفتاحیة:  الکلمات 

 .المقارنة، منسوس الْعلی، مستطب الْعلی، إلغاء الحرف، مراجعة مناة
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 وحیالقرآنیة فی ضوء العقلانیة ال  کنت«الم»التفسیر الحضاری لوظائف عقیدۀ 

ي قسم التاریخ والحضارة الْسلامیة جامعة طهران ومحاضر في المعهد ف طالب دکتوراه  / ری أیوب زارع الخف
 العالي لتفسیر الْسراء في طهران، إیران. 

جامعة طهران، قسم التاریخ والحضارة الْسلامیة، طهران، الجمهوریة بأستاذ مشارك  / ری محمد النصی
  الْسلامیة الْیرانیة.

جامعة طهران، قسم التاریخ والحضارة الْسلامیة، طهران، الجمهوریة ب أستاذ مشارك /رمضان رضائی 
  الْسلامیة الْیرانیة.

   جامعة طهران، کلیة القرآن والنصوص، طهران، الجمهوریة الْسلامیة الْیرانیة.بأستاذ مساعد  /یاناقجواد اسح

 خلاصة 

إن إظهار القدرة الحضاریة لتعالیم القرآن الکریم هو أحد الْهداف العلمیة لاختیار هذا  

الموضوع. في الْساس، الحضارة ظاهرة إنسانیة تتشکل علی أساس العقلانیة الجماعیة  

والحکمة المنبثقة من مجال الفکر والعلوم الْنسانیة لتلك الحدود وتلك المنطقة، والتي 

في انحیاز العلاقات الْنسانیة في ذلك المجتمع. إذا تشکلت حضارة   تلعب دوراً کبیراً 

والعلاقات   للبشر  جسیمة  أضرار  في  تتسبب  فسوف  الصحیحة،  العقلانیة  عن  بعیدة 

الْنسانیة، فالحضارة التي تتشکل علی أساس العقلانیة الصحیحة ستوفر الْساس لنمو 

ي. . . ولکل حضارة حسب أسسها  وتطور البشر والعلاقات الْنسانیة علی المستوى الکل

النظریة مستوى من العقلانیة، وبطبیعة الحال فإن نموذج العقلانیة في کل حضارة خاص 

وتفسیره   اکتشافه  یعتبر  ولذلك  الْخرى،  الحضارات  عن  ومختلف  الحضارة  بتلك 

الوصفي  بالمنهج  المقال،  هذا  یسعی  الْبحاث.  هذه  مثل  لْجراء  اللازمة  فهو  علمیا، 
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التحلیلي علی أساس العقلانیة المنزلة، إلی الْجابة علی سؤال: ما هو التفسیر الحضاري  

 لوظائف عقیدة "المکَّن" في القرآن الکریم في ضوء القرآن المنزل؟ العقلانیة؟ النتائج 

التحقیق:   الوحدة مع خلق هویة واحدة في ضوء  من هذا  مناسبة لخلق  خلق أرضیة 

العقلانیة المکشوفة، وتنظیم العلاقات الْنسانیة في ضوء العقلانیة المکشوفة، وترسیخ  

 المشهور وتوسیعه في ضوء العقلانیة المکشوفة.

 

  .وحیالقرآن، التقدیم، الحضارة، المکنت، العقلانیة ال الکلمات المفتاحیة:
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 الظواهر البیئیة  دراسة العلاقة الخارقة للطبیعة بین أفعال الإنسان و  تحلیل و

 ملی(آ)مع الترکیز على وجهة نظر آیة الله جوادی 

  .العلوم الْسلامیة بجامعة تبریز و أستاذ مساعد في کلیة اللاهوت /على قدردان قراملکى

 . قم. ایران. الفکر الْسلامي  ستاذ معهد أبحاث الثقافة و /محمد حسن قدردان قراملکى

 خلاصة 
الْنسان والظواهر  أفعال  بین بعض  العلاقة  الدینیة عن  النصوص  وقد تحدثت بعض 

البیئیة، والتي لا یمکن تفسیرها بطریقة عادیة وبالمعرفة الطبیعیة والتجریبیة. بالنظر إلی 

أفعال   بین  العلاقة  دراسة  الضروري  فمن  العقلانیة،  علی  الدین  وتأکید  السببیة  قانون 

یئیة ونوعیة آثار هذه الْفعال، لذا فإن الغرض من هذا البحث هو  الْنسان والمؤثرات الب

توضیح معقولیة العلاقة بین بعض تصرفات الْنسان والبیئة في المظهر وبطریقة طبیعیة، 

هذا  في  المشکلة  مؤلف  قام  الهدف،  هذا  تحقیق  أجل  ومن  مرتبطین.  غیر  یعتبرون 

الم البحث  مع  للبحث  اللازمة  المعلومات  بجمع  وتحلیل  البحث  بشرح  وقام  کتبي 

المشکلة وأقسامها الفرعیة بالتحلیل العقلاني والسرد والتحلیل المقارن والنقدي. وفي 

الْنسان،   أفعال  أن  توضیح  تم  الآملي،  الجوادي  الله  آیة  رأي  علی  تأکیداً  البحث  هذا 

طبیعیة بطرق خارقة وغیر  أیضاً  والعادیة، ممکنة  الطبیعیة  التأثیرات  إلی  في    بالْضافة 

التأثیر أیضاً. إن   الطبیعة، وقد تحقق هذا  الباطنیة عالم  والنفس    لافعال الْنسان  الصور 

و   الروحیة المجرد  والعوامل  الْسباب  من  هي  الْلهیة  والْرادة  والرغبة  المادیة  غیر 

والخارقة للطبیعة التي تؤثر علی البیئة بعد أفعال الْنسان وتسبب ظهور التأثیرات البیئیة 

 . الطبیعیة

الاتصال الخارق، تأثیر أفعال الخیر والشر، التأثیر الخارق، العلاقة   الکلمات المفتاحیة:

 .بین أفعال الْنسان والبیئة، آیة الله جوادي آملي
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تحلیل ودراسة موضوعیة وتشابه الحیاۀ الآخرۀ مع الحیاۀ الدنیا من وجهة نظر 

 صدر الملاحین رواه آیة الله الجوادی الآملی 

  A.emdadi@cfu.ac.ir أستاذ مساعد، قسم التربیة، جامعة فرهنجیان، طهران، إیران /أحمد أمدادي 

  خلاصة

من أهم المبادئ الْسلامیة مسألة البعث، ومن المسائل المهمة في نوعیة البعث هل هو 

أو وضعیین إلی عقلاء  منکرین  أنصار من  له  أم جسدي، وهو  أهم   .روحي  إن أحد 

وموضوعیتها الْبدیة  هویة  هو  الجسدیة  القیامة  في  الحالي   .التحدیات  البحث  هدف 

الوصفي  المنهج  وباستخدام  والمکتبي  الوثائقي  البحث  بیانات  بجمع  أجري  الذي 

التحلیلي هو شرح ووصف منهجي الموضوعیة والمشابهة في العلاقة بین الحیاة الآخرة 

جوادي   الله  آیة  الروایة  مع  الشیرازي  الملاحین  مشهد صدر  وتحلیلها  الدنیا  والحیاة 

وسؤال البحث هو: ما مدى توافق الآخرة مع الْبدیة  .هذا التحدي  في  )سد زالة( آملي

الشیرازي   النهائي لصدرول مطالحین  الرأي  مع اختلاف مضمون   -الدنیویة، وما هو 

م  النصوص؟ باستخدام  یثبت  المطلحین  صدر  المرحوم  أن  إلی  النتائج  بادئه  وتشیر 

الفلسفیة في الحکمة المتعالیة أنه کما تختلف أحکام الدنیا وصفاتها عن الآخرة، فإن 

الخلود في الآخرة یختلف عن الخلود في هذه الدنیا. کونك إنسانا فالموضوعیة ثابتة  

فإن   الآخرة،  الحیاة  في  عنصري  جسم  علی  الحفاظ  هو  القصد  کان  وإذا  ومبررة، 

لتماثل بین الحیاة الآخرة والحیاة الدنیا سیکون ثابتا، وآیة  الموضوعیة مستحیلة، ولکن ا

الله جوادي آملي أیضا وأوضح العلاقة بین الروح والجسد، وعبلر عن إحداثیات الآخرة  

 .والعقلانیة، کما تؤکد قیامة الجسد علی نفس النتیجة التي توصل إلیها الصدرائي

المفتاحیة:   المثلیة  الکلمات  الموضوعیة،  الهویة،  آملي،  جوادي  الملاحین،  صدر 

 .الجنسیة، الجسد الآخروي، الجسد الدنیوي
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 کیفیة تَکَوُّن المعرفة العرفانیة من النصوص الدینیة 

 أستاذ مساعد بقسم عرفان لمعهد بحوث الثقافة والفكر الإسلامی. قم. ایران.  /علی فضلی 

 خلاصة 

ب نیة   العرفانُ الْسلامي من الکتاب والسنة وأصبحَ معرفةً نظریةً وعملیةً في  کیف نشأَ 

 و  .علمیة ؟ إن الْجابةَ عن هذا السؤال تحتاجُ إلی تحلیل  الدین  من وجهة  نظر  عرفانیة  

والحقیقة،   والطریقة  الشریعة   : مجالات  ثلاثةَ  للدین   إن  القولُ  یمکنُ  المنطلق   هذا  من 

، أشهرُها تفسیرُ سعید  الدین الفرغاني وأتباع ه. حیث   وهذه المجالاتُ لها تفاسیرُ عدیدة 

 ذکروا أن الشریعةَ ترتبطُ بالْحکام  التکلیفیة ، والطریقةَ ترتبطُ بدقائق  السلوك ، والحقیقةَ 

التوحیدیة   بالحقائق   مقاصد     .ترتبطُ  إلی  للوصول   ضروري   الْحکام   فقهَ  أن  وکما 

المعارف    الشریعة ، وفقهُ  الطریقة ،  مقاصد   إلی  للوصول   القلوب  ضروري   فقهُ  کذلك 

الحقیقة   أنه کما أن فقهَ الْحکام    .ضروري  للوصول  إلی مقاصد   ویرى هؤلاء الْعلام 

یحتاجُ إلی فهم  واجتهاد  تکلیفي، کذلك یحتاجُ فقهُ السلوك  إلی فهم  واجتهاد  سلوکي،  

الفهم    .وفقهُ المعارف  یحتاجُ إلی فهم  واجتهاد  شهودي العرفاءَ وبناء علی أساس   إن 

نتیجةُ الاجتهاد  السلوکي    -السلوکي  للطریقة      السلوکیة،   بتجاربهم  قاموا  –والذي هو 

 - الشهودي   الاجتهاد    نتیجةُ   هو  والذي  -  للحقیق ة  الشهودي    فهمهم  من  وانطلاقاً   أنهم  کما

تلكَ  و    .العرفانیة  بتجاربهم  قاموا بتوصیف   العقل   خلال  من  قاموا  العملیة   هذه  بعد 

التجارب  وتبیینها وتفسیرها وتنظیمها، حیث کانت نتیجةُ هذا التنظیم  والترتیب  حصولَ 

العرفان  العملي، وکانت نتیجةُ تنظیم  القضایا الشهودیة حصولَ العرفان  النظري، ولکلٍّ 
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من هذین الع لمَین )أي العرفان النظري والعرفان العملي( موضوعُه ومسائلهُ الخاصةُ  

ن  العلوم  العرفانیة  من النصوص  الدینیة   .به. وعلی هذا الْساس  یمکنُ تصویرُ عملیة  تکَوَُّ

 

المفتاحیة: الحدسي،    الکلمات  الفهم  السلوقي،  الفهم  الحقیقة،  الطریقة،  الشریعة، 

 .التجربة السلوقیة، التجربة الحدسیة، الفکر، التصوف
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دراسة مقارنة للهویة والخصائص المعرفیة من وجهة نظر الملا صدرا وعلم  

 النفس المعرفی

طالب دکتوراه فی جامعه المصطفی العالمیه   /انبیاء عالمی  

دکتوراه فی الفلسفه من الجامعه المصطفی العالمیه /السید آصف الاحسانی  

استاذ مساعد فی قسم الفلسفه الاسلامیه فی معهد الحکمه و الفلسفه فی ایران.   / السید احمد الغفاری  

 خلاصة 

الم  الحکمة  منظور  المعرفة من  إلی دراسة  یهدف  الحالي  المعرفي  ت البحث  النفس  عالیة وعلم 

باستخدام الْسلوب الوصفي التحلیلي، وتم تنفیذه بغرض الْجابة علی السؤال الرئیسي: کیف  

المعرفي، وما هي السمات المتطابقة وغیر المتطابقة  یظهر المعرفة في مذهب صدرا وعلم النفس  

الْنسانیة   لنظرتها  إلی وجودیة وحصولیة وفقًا  تقسیمها  المعرفة  المدرسة صدرا  تعتبر  بینهما؟ 

الخاصة وأبعاد وجود الْنسان. فإلی جانب الجانب الفیزیائي للمعرفة، تتحدث أیضًا عن جوانب  

أ  ناحیة  لها. من  فیزیائیة وروحانیة  إلی  غیر  فقط  الْشارة  یتم  المعرفي،  النفس  في علم  خرى، 

الجانب الفیزیائي للمعرفة، ویتم الترکیز علی تحلیل هذه المسألة باستخدام الْسالیب التجریبیة  

والتي تتوافق مع هیاکل تجربة الْنسان. في حکمة المتعالیة، یعُتبر العقل والحس أدواتاً للمعرفة،  

ان تأثرًا بالاتحاد مع العقل النشط والتوافق مع المفاهیم الوجودیة.  وترُى المعرفة الحقیقیة للإنس 

بینما في علم النفس المعرفي، یعُتبر الحواس الخمسة هي أدوات المعرفة التي تتعلق بالجهاز  

العصبي للإنسان، بما في ذلك الوعي والانتباه والذاکرة واللغة واتخاذ القرارات. علی الجانب  

ال في حکمة المتعالیة کأداة لخلق العالم وللتواصل مع عالم الخیال، الذي  الآخر، یسُتخدم الخی 

یفوق الجانب الفیزیائي. بینما في علم النفس المعرفي، یعُتبر الخیال مجرد عملیة للنظام العصبي  

لْنشاء الصور في الدماغ. علاوة علی ذلك، یولي علم النفس المعرفي اهتمامًا أکبر لفعالیة المعرفة  
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 ومکانتها في السلوك البشري، بینما یتم الترکیز أقل في حکمة المتعالیة علی هذا الجانب. 

 

المفتاحیة: و   الکلمات  اتخاذ  التجرد،  المعرفی،  النفس  علم  المتعالیه،  الحکمه  المعرفه، 

 الحافظه.
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 تماثل الزمن مع معنى الحیاۀ فی مواجهة الحیاۀ الأخلاقیة فی فلسفة الملا صدرا 

 حصل علی الدکتوراه في الفلسفة المقارنة من جامعة قم.  /فرانجیس براز

 ایران.   .أستاذ مشارك، قسم الفلسفة، جامعة قم /نفیسة ساطع  

 خلاصة

إن القضیة المرکزیة للمقال هي دراسة العلاقة بین المفاهیم الثلاثة للزمن والحیاة والحیاة 

المفاهیم الْخلاقیة، والهدف هو الْجابة علی سؤال   الفلسفیة بین هذه  العلاقة  ما هي 

الثلاثة؟ وقد جرت في هذا المقال محاولة إثبات بالطریقة الوصفیة التحلیلیة أن العلاقة  

بین الزمن ومعنی الحیاة لا یمکن تحلیلها وتفسیرها إلا في الزاویة الثالثة وهي الحیاة 

طریقة  .الْخلاقیة هي  الکمال  صفات  وکل  الوجود،  إلا  لیست  الْنسان  حقیقة  لْن 

للوجود، ولکن جوهر الوجود، فکلما کان الوجود أقوى وأنبل، ارتفعت صفات الکمال، 

کما أن الحیاة الْخلاقیة لها منهج وجودي، والْنسان کائن مائع ومتغیر، وهو أنه بحرکته  

نظام أکمل لتحقیق هدف الْقصاء، أي  الجوهریة یتحرك نظام واحد من الوجود إلی  

إن اکتساب الفضائل الْخلاقیة علی مر   .لی السعادة أو الفناء في حضرة الله الوصول إ

الزمن، هو جزء من   مر  الْنسانیة علی  للنفس  الْساسیة  الحرکة  مع  یتفق  الزمن، وبما 

الحیاة الْخلاقیة، والحیاة الْخلاقیة هي نفس الفترة الزمنیة التي تکون في الحیاة، قصیرة  

الفضائل الْخلاقیة   أحیانا وطویلة أحیانا أخرى؛ یتم استخدامه لتحقیق الهدف واکتساب

لتجمیله والوصول إلی الهدف؛ ونتیجة لذلك، فإن الوقت ضروري لاکتساب الهدف  

 .من الحیاة أو معنی الحیاة

 

 . الحرکة، الزمن، الحیاة الْخلاقیة، معنی الحیاة الکلمات المفتاحیة:
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تحلیل مقارن للقانون والأخلاق فی فکرۀ الحکمة المتعالیة مع مدارس القانون  

 الطبیعی والوضعیة القانونیة 

  قم. أستاذ الفقه والقانون بمعهد بحوث الثقافة والفکر الْسلامي. /محمود حکمت نیا

 .  القانون العام جامعة طهران کلیلة القانون، فرعباحث دکتوراه،  /(الکاتبمهدي زارع )

 خلاصة

القانون والْخلاق محور اهتمام المفکرین في المدارس الفلسفیة  لقد کانت العلاقة بین معرفة  

منذ زمن طویل. وفي العصر الحدیث، وبسبب التغیرات التي أحدثها عصر النهضة وظهور  

إن مدارس القانون الطبیعي    فصل جدید من حقوق الْنسان، أصبح هذا الْمر أکثر أهمیة. 

لْسس حقوق الْنسان الغربیة، لکل منها رأي حول    نظریات والوضعیة القانونیة، التي تضع  

لحکمة المتعالیة رؤیة شاملة في هذا المجال. یمکن العثور  ل التفاعل بین الْخلاق والقانون.  

مع   الطبیعي  للقانون  والحدیثة  الکلاسیکیة  المدرسة  بین  والاختلاف  التشابه  أوجه  علی 

ق. وأهم هذه التشابهات هو  الحکمة المتعالیة في مجال العلاقة بین معرفة القانون والْخلا 

تمسك الطرفین بالمبادئ الْخلاقیة الثابتة في الشرع والاعتراف بوجود ارتباط بین هذین  

العلمین. یحاول هذا البحث الْجابة علی سؤال مفاده أنه في فکر الحکمة المتعالیة وأسس  

ة(، ما هي نسبة  حقوق الْنسان في الغرب )وخاصة مدارس القانون الطبیعي والوضعیة القانونی 

یؤمن   الطبیعي  القانون  أن  علی  البحث  هذا  فرضیة  وترتکز  والقانون؟  بالْخلاق  المعرفة 

بوجود قوانین ثابتة في نظام الطبیعة ویعتبره خارج نطاق الاتفاق التعاقدي ویؤسس حقوقه  

أیضًا  المتعالیة  الحکمة  إلهیة، تؤمن  القوانین  اعتبار  إلی  القوانین. بالْضافة  تلك  بعدم    علی 

قابلیة المبادئ الْخلاقیة للتغییر في النظام البشري، ومثل القراءة الحدیثة للحقوق الطبیعیة،  

فإنها تشیر إلی العقل کأحد مصادر قیاس وتلقي هذه المبادئ الثابتة ومثل القراءة الکلاسیکیة  

الْنسان. یعتمد    یفلح للقانون الطبیعي، فهي تعتبر القانون الْلهي الشامل للأخلاق والقانون هو  
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 هذا البحث علی المنهج الوصفي التحلیلي وبالاعتماد علی المصادر المکتبیة. 

العلاقة بین القانون والْخلاق، الحقوق الْساسیة، فلسفة القانون،    الکلمات المفتاحیة:

 الحکمة المتعالیة، القانون الطبیعي، الوضعیة القانونیة، الشریعة الْسلامیة.
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 الإیرانی؛ تقریر ووصف الحوار بین الشهید مطهری وهیغلهیغل 

   طالب ماجستیر، جامعة الشهید بهشتي، کلیة الآداب، قسم الفلسفة، طهران، إیران.  /علي تشافوشي

أستاذ مساعد بقسم الفلسفة الغربیة، معهد أبحاث العلوم الْنسانیة  /سید محمد تقي تشافوشي 

   معهد بحوث الدراسات الغربیة والعلوم. .والدراسات الثقافیة

   أستاذ قسم الفلسفة کلیة الآداب جامعة الشهید بهشتي. /نصر الله حکمت 

 خلاصة
وتعرفوا علیه. خلال هذه الفترة،   غلیلقد مر أکثر من قرن منذ أن التقی الْیرانیون بفکر ه 

طرأت تغییرات عدیدة علی الطریقة التي نشیر بها "نحن" الْیرانیین إلی هیغل، لذلك، 
بعد کل هذه الابحاث والترجمات لکتابات هیغل وقراءات هذه الکتب، یجب أن نبدأ  

والعلاقة التي تربطنا بهیغل؛ ولنسأل: هل تمکنا من امتلاك    باطبتقییم وحکم علی الارت
هیغل فکریاً بعد کل هذا؟ بمعنی آخر، بین تقالید التفسیر المختلفة لهیغل، مثل الیمین 
والیسار، والشبان والشیوخ، والْنجلیزیة والفرنسیة، وما إلی ذلك هل یمکن الحدیث 

أدوات نظریة مختلفة للإجابة علی هذا   مةعن هیغل الْیراني أو الْیراني الْسلامي؟ ث
ه  فکر  دراسة  أهمها  من  أن    غلیالسؤال،  وبما  الْسلامیة.  الفلسفة  وتقالید  سیاق  في 

اجواءنا الفکریة السائدة في هذین القرنین کانت صدریاً، فإن مثل هذه القراءات جرت 
مدى    قییمبشکل رئیسي في اطار الحکمة المتعالیة، لذلك رکزنا عملنا علی قیاس وت

 ثقل قراءات صدرا لهیغل. 
، الذي ة یائالصدر  مدرسةمرتضی مطهري هو أحد المفکرین المعاصرین لل  الشهید
به المتعالیة.  غلیرحب  الحکمة  بمبادئ  هیغل  وانتقد  وقرء  مؤلفاته  فإن    لذلك  في 

ضروریان    غلیمطهري هو من المفکرین الذین یعتبر تقریرهم ووصف مواجهتهم مع ه 
لتحقیق الهدف المذکور، وفي هذا العمل نسعی إلی تلبیة هذه الضرورة حتی نتمکن  

  غلیأو بالْحرى قراءة ه   غل یمن إجراء تقییم دقیق لْحد أهم التفسیرات الصدرائیة له
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و المتعالیة  الحکمة  سیاق  "ه   شرحفي  البحثي حول  المشروع  هذا  جوانب    غل یأحد 
الْیراني". المنهجیة المتبعة في هذا البحث لیست مقارناً ولا تقریرًا نقدیاً، بل أنها ترکز 
اکثر علی کتابات مطهري وعلی نوعیة مواجهته مع هیغل، أو کما یقول العنوان: تقریر 

 .غلیووصف الحوار بین مطهري وه 
 

المفتاحیة: صدرا،    الکلمات  الملا  هیغل،  لهیغل،  مطهري  قراءة  الْیراني،  هیغل 
 الْلمانیة مطهري، الحوار، المثالیة
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Iranian Hegel; Report and description of Shahid Motahari's dialogue 

with Hegel 

Seyyed Mohammad Taqi Chawoshi 1  

Ali Chavoshi 2  

Nasrullah Hekmat 3  

More than a century and a half has passed since Iranians became familiar with Hegel's 

thought. In this one and a half century, the way "we" Iranians refer to Hegel has 

undergone changes, therefore, after all this Hegel research and translation and reading, 

we should start an analysis of the relationship we have made with Hegel and ask; Have 

we been able to make Hegel our own after all this? In other words, is it possible to 

mention an Iranian or Iranian-Islamic Hegel among the various interpretation traditions 

of Hegel, such as right and left, old and young, English and French, etc.To answer this 

question, there are various theoretical tools, one of the most important of which is the 

study of Hegel's thought in the context and tradition of Islamic philosophy. Since our 

dominant intellectual atmosphere in these two centuries has been Sadrai, such readings 

mainly occurred in the context of Mulla Sadra's philosophy, so we focused our work on 

measuring and evaluating the weight of Sadrai's readings of Hegel. morteza Motahari is 

one of the contemporary thinkers of the Sadra tradition, who, in addition to his works, 

discussed Hegel and read and criticized Hegel with the principles of Mulla Sadra's 

philosophy. Therefore, Motahari is one of the thinkers whose report and description of 

his encounter with Hegel is necessary to achieve the mentioned purpose, and in this 

work, we seek to fulfill this necessity in order to be able to make an accurate assessment 

of one of the most important interpretations of Sadra's Hegel. And our readings of Hegel 

should reach the context of Mulla Sadra's philosophy and explain one of the major 

aspects of the "Iranian Hegel" project. The author's approach to the subject is neither a 

comparative research nor a critical report. The focus of this research is limited to 

Motahari's works and on the quality of Motahari's encounter with Hegel, or as stated in 

the title: report and description of Motahari's conversation with Hegel. 

 

Key words: Iranian Hegel, Motahari's reading of Hegel, Hegel, Mulla Sadra, Motahari, 

conversation, German idealism.  

 

1. Member of the faculty of the Institute of Humanities and Cultural Studies. Western Studies and Science 

Research Institute. 

2. Master's student, Shahid Beheshti University, Faculty of Literature, Department of Philosophy, Tehran, 

Iran. (chavoshi.ali@ut.ac.ir). 

3. Professor of the Department of Philosophy, Faculty of Literature, Shahid Beheshti University. 
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Proportionality of the relationship between rights and ethics in the 

attitude of Transcendent theosophy and schools of natural law and legal 

positivism 

Mahmoud Hekmat-Nia 1  

Mehdi Zare 2  

The connection between the knowledge of law and ethics has long been the focus 

of thinkers in philosophical schools. In modern times, due to the changes caused by 

the Renaissance and the emergence of a new chapter of human rights, this matter 

has become more important. The schools of natural law and legal positivism, which 

theorize the foundations of Western human rights, each have an opinion on the 

interaction of ethics and law. Transcendent theosophy has a comprehensive view in 

this field. Similarities and distinctions can be found between the classical and 

modern school of natural law with transcendental wisdom in the field of the 

relationship between the knowledge of law and ethics. The most important of these 

similarities is the adherence of each of the two groups to fixed moral principles in 

law and the recognition of the existence of a connection between these two 

sciences. This research tries to answer the question that in the thought of 

transcendental wisdom and the foundations of human rights in the West (especially 

the schools of natural law and legal positivism), what is the ratio of the knowledge of 

ethics and law? The hypothesis of this research is that natural law believes in the 

existence of fixed laws in the system of nature and considers it beyond the 

contractual agreement and bases its rights on those laws, In addition to considering 

laws as divine, transcendental wisdom also believes in the immutability of moral 

principles in the human system, and like the modern reading of natural rights, they 

refer to reason as one of the sources of measuring and receiving these immutable 

principles. And like the classical reading of natural law, it considers the divine law, 

which is comprehensive of morals and rights, to redeem man. This research is based 

on analytical-descriptive method and based on library sources. 

Key words: the relationship between law and ethics, fundamental rights, philosophy 

of law, Transcendent theosophy, natural law, legal positivism, Islamic law. 

  

 

1. Professor of Fiqh and Law Department of Islamic Culture and Thought Research Institute. 
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Correspondence of time with the meaning of life in the face of moral life 

in Mulla Sadra's philosophy 

Frangis Braz 1  

Nafisa Saat 2  

The main problem of the article is to examine the relationship between the three 

concepts of time, life and moral life, and the goal is to answer the question, what is 

the philosophical relationship between these three concepts? In this article, it has 

been tried to prove with the descriptive and analytical method that the relationship 

between time and the meaning of life can be analyzed and explained only in the 

third angle, which is moral life. Because the truth of man is nothing but existence 

and all perceptional attributes are a way of existence, but the essence of existence, 

the stronger and more noble the existence, the higher the perceptional attributes 

will be. Also, moral life has an ontological approach. And man is a fluid and changing 

being. It is that one order of existence goes towards a more complete order with its 

essential movement to reach the goal of elimination, that is, to reach happiness or 

destruction in the presence of God. Acquiring moral virtues over time and in 

accordance with the essential movement of the human soul over time is a part of 

moral life, and moral life is the same period of life; sometimes short and sometimes 

long; It is used to achieve the goal and acquire moral virtues to beautify it and 

achieve the goal; Consequently, it takes time to gain purpose or meaning in life. 

 

Key words: Movement, Time, Aspect of moral life, Meaning of life. 

  

 

1. Graduated with a PhD in Comparative Philosophy from Qom University. f_baraz@yzhoo.com. 
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Comparative study of identity and cognitive characteristics from the 

perspective of sadra and cognitive psychology 

Anbia Alimi 1  

Sayed Asif Ehsani 2  

Sayed Ahmad Ghafari 3  

The research aims to investigate cognition from the perspective of transcendental 

wisdom and cognitive psychology with a descriptive-analytical method and is an 

answer to the main question that "cognition in the Sadrai school and cognitive 

psychology, what identities and features are compatible or incompatible". Beyond 

the physical dimension of cognition, Sadra paid attention to other dimensions of 

human existence that are related to cognition, and by dividing cognition into 

presence and acquisition, he gave it an abstract dimension and argued. He proves 

the immunity of science and human knowledge. In cognitive psychology, only the 

physical dimension of cognition is mentioned, and this problem is analyzed from the 

physical method and paying attention to human experiential structures. 

Transcendental wisdom considers sense, heart, intellect, and the Qur'an to be the 

means of cognition, and the true knowledge of man is connected to revelation. 

Cognitive psychology considers the means of cognition to be only the five senses, 

which are related to the human nervous system. Consciousness, attention, language 

memory and decision-making are among the issues related to cognition. In the 

transcendental wisdom, imagination, while being a foundation for the creation of 

reason, is used in later stages as a tool to connect to the world of imagination, which 

has a dimension beyond the physical dimension; But in cognitive psychology, 

imagination is only a process of the nervous system to create images in the. 

 

Key words: Cognition, Hikmat e motaaliya, cognitive psychology  ،Immaterial 
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The Process of the Establishment of the Knowledge of Mysticism from 

Religions Texts 

Alī Faḍlī 1  

Abstract 

How did Islamic knowledge arise from the Qur’an and Sunnah and become 

theoretical and practical knowledge in a scientific structure? The answer to this 

question requires analyzing religion from a mystical point of view. From this 

standpoint, it can be said that religion has three areas: Sharia, method, and truth. 

These areas have many interpretations, the most famous of which is the interpretation 

of Sa’id al-Din al-Farghani and his followers. They stated that the Sharia is linked to the 

obligatory rulings, the method is linked to the subtleties of behavior, and the truth is 

linked to the monotheistic truths. Just as the jurisprudence of rulings is necessary to 

reach the goals of Sharia, so the jurisprudence of hearts is necessary to reach the goals 

of the method, and the jurisprudence of knowledge is necessary to reach the goals of 

truth. These scholars believe that just as the jurisprudence of rulings requires 

obligatory understanding and diligence, so the jurisprudence of behavior requires 

behavioral understanding and diligence, and the jurisprudence of knowledge requires 

witnessing understanding and diligence. The mystics, based on the behavioral 

understanding of the method - which is the result of behavioral diligence - carried out 

their behavioral experiments, and based on their witnessing understanding of the 

truth - which is the result of witnessing diligence - they carried out their mystical 

experiments. After this process, they described, clarified, interpreted and organized 

those experiences, through reason, as the result of this organization and arrangement 

was the achievement of practical knowledge, and the result of organizing the witness 

issues was the achievement of theoretical knowledge, and each of these two sciences 

(i.e. theoretical knowledge and practical knowledge) has its own topic and issues. On 

this basis, the process of the formation of mystical sciences from religious texts can be 

depicted. 

 

Keywords: Shariat, Tariqat, Haghighat, Spiritual wayfaring understanding, Intuitive 

understanding, Spiritual wayfaring experience, Intuitive experience, Intellect, Mysticism.  
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Analyzing and examining the objectivity and similarity of the afterlife 

with the worldly life from the point of view of Sadr al-Maltahin 

Narrated by Ayatollah Javadi Amoli 

Ahmad Emdadi 1  

Saed resalati2  

One of the most important Islamic principles is the issue of resurrection, and one 

of the important issues in the quality of resurrection is whether it is spiritual or 

physical, which has supporters from deniers to rational or revelatory positivists. One 

of the most important challenges in physical resurrection is the identity and 

objectivity of eternity. The aim of the current research, which was conducted by 

collecting documentary and library research data and using the analytical-

descriptive method, is to explain and describe the two approaches of objectivity and 

likeness in the relationship between the afterlife and the worldly life and the 

analysis of Sadr al-Maltahin Shirazi's landscape with narration. Ayatollah Javadi 

Amoli - Dam Zaleh - is in this challenge. The question of the research is, what is the 

compatibility of the afterlife with the worldly eternity, and what is the final opinion 

of Sadrul Matalhin Shirazi - considering the difference in the content of the texts? 

The findings indicate that the late Sadr al-Matallahin proves by using his 

philosophical principles in his transcendental wisdom that just as the rules and 

attributes of this world are different from the hereafter, so are the eternity in the 

hereafter different from the eternity in this world. Being a human being, objectivity 

is fixed and justified, and if the intention is to preserve an elemental body in the 

afterlife, objectivity is impossible, but the sameness between the hereafter and the 

worldly life will be fixed, and Ayatollah Javadi Amoli also explained the relationship 

between the soul and the body and expressed the coordinates of the afterlife and 

rationality. The resurrection of the body emphasizes the same finding of Sadraei. 

 

 Key words: Sadr al-Maltahin, Javadi Amoli, identity, objectivity, homosexuality, 

otherworldly body, worldly body. 
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Analyzing and examining the supernatural connection between human 

actions and environmental phenomena (with emphasis on Ayatollah 

Javadi Amoli's point of view) 

Ali Ghadrdan Ghramaleki1  

Mohammad Hasan Ghadrdan Ghramaleki 2  

Some of the religious texts have informed about the relationship between some 

human actions and environmental phenomena, which cannot be explained in a 

normal way and with natural and experimental knowledge. Considering the law of 

causalityand religion's emphasis on rationality, it is necessary and necessary to 

examine the relationship between human actions and environmental effects and the 

quality of the effects of these actions, so the purpose of this research is to explain 

the reasonableness of the relationship between some human actions and the 

environment. In appearance and in a normal and natural way, they are considered 

unrelated. In order to achieve this goal, in this research, the author of the problem 

has collected the information needed for the research with library research and 

explained and analyzed the problem and its sub-sections with rational and narrative, 

comparative and critical analysis. In this research, emphasizing the view of Ayatollah 

Javadi Amoli, it was clarified that human actions, in addition to normal and normal 

effects, are also possible in supernatural and abnormal ways in the world of nature, 

and this effect has also been realized. The esoteric form of the embodiment of 

actions, immaterial soul and divine desire and will are among the spiritual and 

supernatural causes and factors that affect the environment after human actions 

and cause the emergence of natural environmental effects. 

 

Keywords: Supernatural connection, the effect of good and evil actions, 

supernatural effect, the relationship between human actions and the environment, 

Ayatollah Javadi Amoli  
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The civilizational explanation of the functions of the Qur'anic doctrine 

of "Muknat" in the light of 

Ayyub Zare Khafri1  

Mohammad Nassiri2  

Ramadan Rezaei3  

Javad Ishaqian4  

Aim: To show the civilizational capacity of the teachings of the Holy Quran is one 

of the scientific goals of choosing this topic. Necessity: Basically, civilization is a 

human phenomenon that is formed on the basis of collective rationality and wisdom 

emanating from the field of thought and human sciences of that border and region, 

which plays a significant role in biasing human relations in that society. If a 

civilization is formed far from correct rationality, it will cause serious damage to 

human beings and human relations. A civilization that is formed based on correct 

rationality will provide the basis for the growth and development of human beings 

and human relations on a macro level. . According to its theoretical foundations, 

every civilization has a level of rationality, of course, the model of rationality in every 

civilization is specific to that civilization and different from other civilizations. It is 

considered, therefore, to discover and scientifically explain it, it is necessary to carry 

out such researches. Method: This article, with a descriptive-analytical method on 

the basis of revealed rationality, seeks to answer the question: What is the 

civilizational explanation of the functions of the doctrine of " Muknat " in the Qur'an, 

in the light of revealed rationality? Results: creating a suitable platform for creating 

unity with the creation of a single identity in the light of revealed rationality, 

regulating human relations in the light of revealed rationality, consolidating and 

expanding the famous in the light of revealed rationality. 

 

Key words: Qur'an, submission, civilization, Muknat, revealed rationality. 
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Abstracts 

 

Investigation and analysis of Ayatollah Javadi Amoli's view on 

"allegorical expression" and its relationship with  "various types of 

analogy" 

Ali Modbar Islami 1  

Sayyida Leila Salehi 2 

Ayatollah Javadi Amoli, in his interpretation of some verses of the Qur'an in which 

a specific example is mentioned, considered the expression of the verse to be 

"allegory" regarding that example; not "determining and limiting" and as a result 

extends the ruling mentioned in the verse to similar cases. This kind of 

interpretation (interpretation of some expressions of the Qur'an as an allegory), 

while emphasizing the knowledge-giving and realistic nature of the Qur'an's 

expressions, causes a change in the commentator's view of the scope of the Qur'an's 

meanings and, consequently, causes explanations It will become a broader Qur'an 

about individual and social issues, and since the view of "allegorical expression" is 

synonymous with "various types of analogy", this article after analyzing this view, 

examines its relationship with the aforementioned concepts. And he reaches the 

conclusion that the ratio of allegorical expression with different types of analogy is 

as follows: 1. It is not a type of analogy, because in allegorical expression there is no 

explanation of the cause. 2. It is not different from the analogy of inferential 

inference with definite inference, that is, the same analogy with the induction of 

particularity and refinement of definite manat. 3. It has nothing to do with 

hypothetical analogy (al-inferential analogy with hypothetical inference and analogy 

with the induction of particularity and revision of hypothetical manat). 

 

Key words: allegorical expression, continuation and adaptation, analogy, Mansoos 

al-Ala, Mustabat al-Ala, cancellation of character, revisio 
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