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   ی ذات دی معطوف به توح اتی روا ییصدرا لی تحل
 ی آمل یالله جواد  تیبر آثار آ  دی با تاک

 * یحسن محسن

 ** پور   یمحمدرضا مصطف

 *** منفرد  یبهروز محمد 

 چکیده 

فلسف  گذارانیبن  نیصدرالمتاله متعال  یمکتب  تحل  ه ینظر  ه،یحکمت  در  را  معلول  رابط   ل یوجود 
  ه ینظر  نیا  ر یدر تقر  شانیابداع کرده است ا  یوجود واجب بالذات و وجود امکان  انی ربط م  یمسئله

مزبور را بر    هینظر  ت، یاما در نها  کندیم  هیتک  یخاص  کیتشک  ا ی  یکیوحدت تشک   یابتدا به مبنا
 یرابطه  ریکه تفس  یبه نحو   کندیم  ریتقر  یالخاصخاص  کیتشک  ا یوجود    یوحدت شخص  یهیپا
  یشأن  یتی هو   ،یوجود امکان  ی عنیخواهد داشت    یتشأ ن را در پ  هیمزبور، نظر  کیتشک  هیبر پا   یعل  

نه هو  به وجود علت خواهد داشت  ا  یتینسبت  آن.  از  توص  نیمنفک   به روش  به    ،یفیپژوهش، 
  پردازدیم  یآمل  یال ه جواد  تی بر آثار آ  دیبا تاک   ی ذات  دیمعطوف به توح  اتیروا  ییاصدر  لیتحل

 ر یوجود رابط معلول و لوازم آن، در تفس  ه یاز نظر  نیصدرالمتاله  یینها  ر یو نتائج تقر  امدهایسپس پ
مشعرِِ آن است که چون   ات،ی در روا  یذات  دی. توحردیگیقرار م  یمورد بررس  یذات  دیتوح   ثیاحاد
باشد.    یکه از وجود او خال  ستین  یموطن  چی مظهرِ ظهورِ وجود خداوند است، ه  ،یامکان  جودو

 یتذوت وجود  یاو، وجود امکان  یچراکه از ظهور اطلاق  باشدیاء میع اشیخداوند، ظاهر در جم
 است.  یالبته در مقام صرافت ذات، منزه از تمام اوصاف امکان کندیم دایپ

 یدیتوح  اتیروا ،یآمل یال ه جواد ت یآ ،ییصدرا  لیتحل ،یذات دیتوح ها:واژه  د یکل

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

  ، و مذاهب قم. قم  انی فلسفه دانشگاه اد  ی دکتر  ی قم و دانشجو  هیدانش آموخته سطح چهار حوزه علم  *

 (  salehhmhmhm@gmail.com. )رانی ا

 ( mostafapuor@gmail.com)  .ران ی اسراء. قم. ا یقم و مرکز آموزش عال هیحوزه علم یاستاد سطح عال **
  (muhammadimunfared@ut.ac.ir) .ران ی ا ،تهران .گروه اخلاق دانشگاه تهران اریدانش ***

 ( ۱۱/۱۴۰۲/ ۱۷: یرشپذ یخ ؛ تار۰۹/۱۴۰۲ /۳۰: یافتدر یخ )تار 
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 . مقدمه 1

مطرح وجود    یآن را وحدت شخص  یمرتبه اعلا  د،یمراتب توح   انیبا ب  صدرالمتالهین

ت  کرده است یعنی قائل است که « عبارت  ال ه إله إلا  است که پنج مرتبه   یدی وح »لا 

«.  دارد  که   اوست   یآن از ماسوا  یخداوند و نف  ت یاثبات الوه   ، مرتبه اول :  »لا إله إلا ال ه

خداوند  یو وجود برا ت ی اثبات هو ،مرتبه دوم«: »لا هو إلا هو. عوام است  دیآن توح 

از غ  ینف  و  متعال : لا أنت إلا أنت«.»است که اختصاص به خواص علما دارد  ریآن 

سوم  نف  ،مرتبه  و  خداوند  شهود  غ  یاثبات  از  آن،  باشدی م  ریآن  عامه   که  ی مقام 

  ت ی دوئ ،در شهود رایتر از شهود است؛ ز ک ینزد  ، مرتبه چهارم:  »لا أنا إلا أنا«اولیاست.

و   ایمقام خواص اول  ،مرتبه  نیا  که  شودیحاصل م  او  مرتبه اتحاد با   نیدر ا  امااست  

انب  یبرخ ت  یت و إنیاثبات هو  ،مرتبه پنجم:  ء هالك إلا وجهه«ی است.»کل ش  ءایاز 

مقام که به »أعلی   نینباشد. در ا  یگونه توجه  چیاو ه   یکه به ماسوا   یخداوند به نحو 

لذا در پاسخ به   ندیبیسالک جز او را نم  شود،یم  ریالمنازل« و »اشمخ المقامات« تعب

ا  یندا  الواحدیال  لملك»لمن  ل ه  )غافر/  وم  فرموده:  ۱۶القهار«   روز   آن  در(؛ خداوند 

: »ذاته عن ذاته لذاته ل ه دی گو. و میقهار واحد یخدا آن از  ست؟یک آن از  ییفرمانروا

انب  ،مقام  نیا   «؛ کهالواحد القهار  با   صرفا    و  دارد  ءایاول  دی و س  ءای اختصاص به افضل 

است؛ چنان  یاله  یه جذب پقابل حصول  حب  امبری که خداوند  که  محبوب  ب یرا،    ش و 

 (۲۴۳-۲۴۵ ، ص.۱۳۶۳. )صدرالدین شیرازی، کندمی جذب است،

  « ی صمد   د ی توح » به    ، بر شرح منظومه از مقام پنجم   قه ی در تعل   یزاده آمل حسن   علامه 

ات و افعال واحد است: »لا صف ،  خداوند در ذات   یعن ی کند  می   ری تعب   ی« قرآن   د ی »توح   ا ی 

 یذات   د ی در مقام توح (  ۱۷۷  ، ص. ۵، ج.  ۱۳۶۹)سبزواری،    إله إلا ال ه وحده وحده وحده« 
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«   »لا إله الا   ی د صفات ی در مقام توح   «، الا هو   هو   »لا  »لاحول و   ی افعال  دی در مقام توح   و  ال ه

قو  بال ه   ه لا  )سبزواری،  باش ی م   « الا  در کلام ۶۰۹  ، ص. ۱۳۸۳د.  مذکور  مراتب  بیان   )

صدرالمتالهین، مشعر این نکته است که نیل به مراتب والای توحیدی و غایت توحید 

»موجود   اینکه  از  عبارتست  کل که  خود،  وحدت  در  و  نیست  خداوند  جز  حقیقی 

م: ۱۹۸۱اشیاست و ممکنات از پرتوهای نور وجود او هستند« )صدرالدین شیرازی،  

 ( نیاز به سلوک و نسک عقلی و علمی بیشتری خواهد داشت. ۱۴۱  ، ص.۶ج.  

مردمهادرك   در  اختلاف تفس  ی  و  تلقی  ترین روشناز    ،خدا  وحدت ر  یدر طرز 

ت  یفیافراد بشر در درك و تعقل و ک  مصادیق اختلاف مراتب ادراکات است چراکه

بر  های دارند البته آن عیاختلاف و نوسان وس وجود خداى تعالی، مسألهان یر و بیتفس

کند، متفقند  اش و اشارت دقیقش اعطا می مبدا واحدی که فطرت انسانی با الهام خفی

( بنابراین ادراک هر یک از مراتب توحید، به حسب ۸۷، ص.۶، ج.  ۱۳۷۱)طباطبایی،  

می  عقول  ادراک  که مراتب  است  اهمیت  حائز  بسیار  نکته  این  به  توجه  البته  باشد. 

اگرچه ادراک حکمی عقل انسان در تعمیق شناخت حقیقت توحید وجود خداوند  

انکار است اما نیل به حاق  و هویت حقیقی توحید وجود نامحدود خداوند غیر قابل  

 کند، ممکن نیست.برای عقل انسان که عمدتا  حقایق را در قالب مفاهیم ادراک می

است   توحیدی  ذاتی،  ذات  توحید  کل    واحدرا    خداوندکه  بر  حاکم  و  دانسته 

دیده شود که توحید در ذات در دو امر است؛ امر اول آن است که ذات خداوند  ماسوى  

متفرد بوده و مثل و نظیری بسیط بوده و جزء ندارد و امر دوم آن است که ذات او،  

می تعبیر  ذات  واحدیت  دوم،  امر  به  و  ذات  احدیت  اول،  امر  به  که    شود. ندارد 

الوجود    خود واجب   یکه در هست  یذات( به عبارت دیگر،  45  ، ص.1392)سبحانی،  
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 ازمند یهمه ذوات و موجودات ن  نیخداوند است بنابرا  صرفاًاز علت است    ازینیو ب

معلول  بو  در  خداوند  ذات  پس  ب  یازینی اند  علت  بحث    است.  همتای از  ارتباط 

است،  گرفته  قرار  نوشتار  این  مبنای  که  وجود  شخصیه  وحدت  با  ذاتی  توحید 

توان با دیدگاه پایانی صدرالمتالهین در حکمت عبارتست از اینکه توحید ذاتی را می

با   امکانی  اشیاء  تا نسبت وجود  متعالیه یعنی وحدت شخصیه وجود تحلیل کرد 

از  ذکر شده هدف  مطالب  به  توجه  با  گردد.  ترسیم  بالذات  واحد واجب  وجود 

 باشد. می تحلیل صدرایی روایات معطوف به توحید ذاتیپژوهش حاضر 

توجه به این نکته بسیار مهم است که صدرالمتالهین در اسفار، عبارات متعددی  

در تبیین تشکیک خاصی و ذو مراتب بودن وجود مطرح کرده است که در دیدگاه 

پذیرد و در صدد توضیح آن است؛ به عنوان مثال ایشان اینطور اولیه خود آن را می

می »توضیح  که:  مر حقدهد  کما  الوجود  ب  هطیبس  هواحد   هینیع  هقیأن  اختلاف    ن یلا 

أفراد    یکما ف  هو الضعف أو بأمور زائد  هأفرادها لذاتها إلا بالکمال و النقص و الشد

 (۱۴-۱۵ ، ص.۶م: ج. ۱۹۸۱)صدرالدین شیرازی،  ه«ی نوع هیماه 

 توان ارکان تشکیک خاصی را اینطور بیان کرد: بنابراین می 

وحدت حقیقی است: یعنی وجود، وحدت شخصی حقیقی دارد چون انتزاع   -۱

مفهوم واحد وجود از کثرات، مشعرِِ این است که وجود، حقیقت شخصی واحد دارد 

 برخلاف تشکیک عامی.

کثرت حقیقی است: یعنی کثرات، حقیقت عینی خارجی دارند که این مطلب  -۲

 گردد.با تقسیمِ وجود به واجب و ممکن، و وجود ممکنات متکثر در خارج واضح می 

کثرت، وحدت است و ما به الامتیاز منشأ  وحدت در کثرت ساری است: یعنی    -۳
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اصیل نیست و    گردد زیرا بنابر اصالت وجود، تمایز در ماهیت به ما به الاشتراک برمی

کثرات،   و  بوده  به وجود  ماهوی  تمایز  لذا  است  مرتبه وجود  از  بعد  ماهیت  انتزاع 

 مراتب حقیقت وجود است. 

باز می   -۴ نیست بلکه کثرت به وحدت  با وحدت  تنافی  گردد: یعنی کثرت در 

رود چون از این کثرات، مفهوم عام واحد به نام وجود انتزاع  مراتب آن به شمار می 

 (۳۴۷ ، ص.۱، ج. ۱۳۸۶گردد که حقیقت عینی خارجی دارد. )جوادی آملی، می

نظریه   بر  که  الخاصی  تشکیک خاص  به  پایانی خود،  دیدگاه  در  صدرالمتالهین 

گردد. ایشان به دلیل رعایت حال جمهور  وحدت شخصی وجود مبتنی است، قائل می

خود نهایی  نظریه  فهم  تسهیل  و  تمهید  و  مشهور  مسلک  شیرازی،    و  )صدرالدین 

تالیفات  ۸۵و    ۱۰  ، ص.۱  ج.   م:۱۹۸۱ ابتدای  در  الخاصی،  تشکیک خاص  یعنی   )

فلسفی تشکیک خاصی را اختیار کرده سپس درنهایت به تشریح و تنقیح نظر نهایی 

اساس    نیاست و بر ا  وجود  یوحدت شخص  نیصدرالمتأله  یینهاپردازد نظر  خود می

)جوادی    .واحد هستند  یهستهای  ه یوجود و موجود، واحد است و کثرات، ظلال و سا

 ( ۵۴۶ ، ص.۳ ، ج.۱۳۸۶آملی، 

 گوید: آیت ال ه جوادی آملی در تشریح اصطلاح وحدت می

  ت ی  وابد   ت ی  ازل   که   است   ی ذات   اطلاق   وحدت   همانا   ، وند خدا   وحدت   از   منظور » 
  حکمت   در   واگر   ندارد؛   عدم   جز   ، ی مقابل   و   کند می   ارائه   ت ی  سرمد   عنوان   به   را 

  وحدت،   آن   از   مراد   رود، می   کار   به   »وحدت«  مقابل   در   »کثرت«  ی گاه   ه ی متعال 
  ی هست   اصل   مساوق   مطلق،   وحدتِ   را ی ز   ست؛ ی ن   وقاهر   ی ذات   اطلاقِ   وحدتِ   هرگز 
 ( ۱۴۹  ، ص. ۳، ج.  ۱۳۸۸« )جوادی آملی،  آن   از   ی قسم   نه   است، 

نمی  قرار  انکار  مورد  خارجی  کثرت  الخاصی،  تشکیک خاص  نظریه  و در  گیرد 



 

 

 

10 

ل 
سا

هم
زد
پان

 
ره 

ما
 ش
ـ

وم
س

 
 یاپیـ پ 

43 
ن 
ستا

زم
ـ 

14
02

 

طور هم نیست که واجب با کثرت به نحو حلولی یا اتحادی معیت داشته باشد بلکه  این 

ها کثرات مظاهر وجود اصیل هستند و اعتباری دانستن کثرات، به معنای سراب بودن آن 

شود اما در برابر وجود اصیل، ها ثابت می نیست چون احکام و لوازم فلسفی برای آن 

 ( ۲۹- ۳۰ ، ص. ۵، ج. ۱۳۸۶شود. )جوادی آملی،  وجودشان اعتباری تلقی می 

 احاطه خدا بر ممکنات  .2

به نحوی   را  او  ماسوای  یعنی  اشیاء  احادیث وجود و حضور خداوند در  از  برخی 

)قدردان قراملکی، کنند که جایی از عالم وجود امکان، از او خالی نیست  مطرح می 

( که مشعر سریان تجلی خداوند در کل عالم امکان به واسطه وجود ۱۹  ، ص.۱۳۹۶

بیمعباشد یعنی چون وجود منبسط، به واسطه  منبسط می  منشأ  ،  خداوندوجود  ا  ت 

  خداوند که منبعث از    ءایسارى در اش  وجودبه واسطه    ، ا به مبدأ وجود است یتقوم اش

 .دارد ممکنی، ارتباط وجودیموجود است، با هر 

 فرمود: 7در مورد چگونگی توصیف و شناخت خداوند، امام علی 

کی که به همه  ی ك است و با وجود نزد ی با وجود دورى که از همه دارد، نزد » 
زى در بالاى  ی توان گفت که: چ نمی   ز است. ی دارد، دور است. در بالاى هر چ 

توان گفت که:  شی دارد و نمی ی زى است، بر همه پ ی ش روى هر چ ی اوست، در پ 
زى است  ی چ   مثل داخل است نه    اشیاء،   . در همه است   شی گرفته ی زى بر او پ ی چ 

که از    ی ز ی چ   مثل ز خارج است نه  ی گر داخل باشد. از همه چ ی زى د ی که در چ 
ن  ی ر او، چن ی و غ   باشد ن  ی چن این که    او . پاك و منزه است،  است   گر خارج ی زى د ی چ 
 ( ۲۷۱  ص. ،  ۳  ج.   ، ق ۱۴۰۳« )مجلسی، ) ست ی ن 

مراد از قرب و بعد و فوقیتِ وجود خداوند در این حدیث، قطعا  به حسب مکانی  

و امکانی نیست بلکه مراد، ارتباط وجودیِ سریانی وجود منبسط با تمام تعینات است 

. است   خداوندوجود    یانی و سر  یِ لابشرط قسمیاطلاق  نیتع  که خودِ وجود منبسط،
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علی امام  تحفظ  مشعر  حدیث،  در  مذکور  اوصاف    7تنزیه  به  خداوند  اتصاف  از 

هاست امکانی مانند امتزاج وجود خداوند با ممکنات یا افتراق وجودی خداوند از آن 

حال نفی  درعین  ممکنات  در  خداوند  مقسمی  لابشرط  اطلاقیِ  وجود  حضور  که 

ی  و نه منفصل از او بلکه مظهر  باشدیم او ن ینه ع خداوند یماسوارو شود ازاین نمی

به آن شخص،    یهر شخص  یه ینسبت سا  است مانند  از مظاهرِ ظهورِ وجود خداوند

 .هی سا یذ نیاست و نه ع هی سا  یاز ذ رینه غ ه،ی که سا

دلیل قریب بودن خداوند آن است که قوام فعل به فاعل است و وقتی ماسوای او، 

می  شمار  به  فعلش  و  همانظهور  پس  است،  رود  نزدیک  فعلش  به  فاعل  که  طور 

به ماسوای خود نزدیک خواهد بود یعنی خداوند سبحان به واسطه  ی خداوند هم 

، به وجود ماسوا، احاطه  ست اووجود    و تجلی فعلی  فعل اطلاقی  که  وجود منبسط

 . باشدانی می ی، احاطه و ظهور سرماسوان فعل بر یو احاطه ا قیومی وجودی دارد 

وجه بعید بودن خداوند آن است که ذات خداوند از ماسوای او منزه است و او  

چون موجِد مکان است و حیث مادی و مکانی در او راه ندارد و غنی علی الاطلاق  

است پس باید گفت از عالم وجود امکانی بعید است به بیان دیگر خداوند هم قریب  

طور نات عینیت دارد و همیناست چون وجود حقیقی منحصر در اوست پس با ممک

امکانی نمی  به اوصاف  او، متصف  باشد در خداوند بعید است چون وجود حقیقی 

نتیجه از حیث وحدت شخصی وجود، به ماسوای خود قریب است چرا که وجود  

ماسوا، وجود خداوند متعال است در مرتبه ماسوا، و از حیث عدم تناهی وجودی، از 

که وجود ماسوا، وجودی محدود است که خداوند از  ماسوای خود بعید است چرا  

 محدودیت وجودی مبراست.
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دلیل فوق کل شیء بودن، آن است که احاطه وجودی نامتناهی بر ماسوای خود 

شود که چیزی فوق اوست چراکه وجود خداوند نامحدود بلکه  دارد لذا گفته نمی

فوق نامحدود است چون نامحدود بودن هم وصف وجود خداوند است نه حقیقت 

 وجود خداوند. 

فرمود پیش روی هر چیزی است، به دلیل این نکته است که   7اینکه امام علی

خداوند مبدا تمام اشیاست و مبدئی برای او وجود ندارد لذا چیزی پیش روی او قرار  

 گیرد تا مبدا او تلقی گردد.نمی

داخل شدن وجود  که  است  آن  اشیاء،  در  بودن وجود خداوند  داخل  بیان  وجه 

خداوند در اشیاء، داخل شدن مقوم وجودی است در چیزی که به آن، متقوم است نه  

مانند دخول جزء در کل؛ چراکه تقوم وجودی جزء چه خارجی و چه ذهنی، به وجود 

باشد که این تالی فاسد در وجود خداوند، مطلقا   جزء دیگر و تشکیل وجودیِ کل می

 راه ندارد. 

البته داخل بودن در اشیاء امکانی، به نحوی نیست که با نگاه بدوی، متبادر به ذهن 

و با اطلاق مقسمی    ه است یه و عدم تنزیاش تجدد و حدوث و تشبچون لازمهاست  

 در تعارض است. وجود خداوند

دلیل خارج بودن وجود خداوند از ماسوای او، آن است که چون وجود خداوند،  

حقیقتی تام بلکه فوق تام است به نحوی که اعطای وجود به ماسوا، به این معناست  

افاضه می را  ماسوا  از وجودش، وجود  عبارت صریح که  به  تر، وجود خداوند کند 

،  وجود منبسط و ظهور اشراقی انبساطیِ او  ت وجود منبسط به  یمعی  متعال، به واسطه 

کند نه اینکه موجد  می موجودات را از عدم خارج    وق امکانی را ظاهر نموده  یحقا



 

 

حل 
ت

  ل ی 
درا 

ص
  یی 

ی روا 
ت 
ا

  
وح 
ه ت
ف ب

طو
مع

  د ی 
  ی ذات

اک 
ا ت
ب

  د ی 
ر آ 

آثا
ر 
ب

ی 
  ت 

واد 
 ج

ه الل
  ی 

 یآمل 

13 

 وجود مستقل و منفصلی از خود باشد. 

در غیر این صورت، ست ی اء نیخارج از اش وجود اطلاق مقسمی خداوند قت یحق

  د وجودىیتوح ن با  یو ا  خواهد بود  دش به مقام خاصییو تقاو    د وجودیتحد  مستلزم

 (۴۸ ، ص.۱۳۷۸و اطلاق مقسمی وجود خداوند متعال در تنافی است. )آشتیانی، 

گر آن است « در این حدیث هم بیانرهیسبحان من هو هکذا و لا هکذا غعبارت »

نارسا   دلیل  به  ماسوا،  که کیفیت حقیقیِ حضور وجودی خداوند سبحان در وجود 

بودن الفاظ و مفاهیم، فوق توصیفات مذکور است بنابراین کیفیت مزبور را باید در  

، ۱۳۶۶معیت قیومی وجود خداوند با وجود ماسوا جستجو کرد )صدرالدین شیرازی،  

 ( که توضیح آن در بحث معیت خواهد آمد. ۶۵ ، ص.۳ج. 

دهد که معنای حدیث دیگر در مورد وجود خداوند در اشیاء، به نحوی توضیح می 

ی اشیاء  »در همه   ها ندارد: ممزوج شدن از او سلب گردد در عین حال که تباین با آن 

 ( ۱۳۸ ، ص. ۱  ج.   ق:۱۴۰۷ها« )کلینی،  ها و نه جدای از آن است نه ممزوج با آن 

اعتقاد به ممزوج نشدن وجود خداوند با اشیاء، اوصاف امکانی از قبیل ترکیب و 

همانطور  ،  تحقق امتزاج در  محدود بودن را از وجود خداوند سلب خواهد کرد چراکه  

 گر یکد یبا    آن  ندیدو امر جدا وجود دارد که در فرآکه در مورد حلول توضیح داده شد،  

  شودیمحقق م  به شرطی  گریدر امر د  یامر  ممزوج شدن  یعنیشوند    ب یترک  یبه نحو 

باشند بالذاتِ وجود  باشد که هر دو مصداق  متحقق  امر    امتزاج فرض    یعنی  که دو 

ها آن   ان یفرض دو امر متحقق است که مصداق بالذات وجود باشند و سپس م  ازمندین

  یقیحق  ی، وجود خداوندرفا   ، صوجود  یوحدت شخص  هیبرقرار شود اما بر پا  امتزاج

 . مطرح گردد امتزاجتصور کرد تا بحث  توانینم یریوجود، غ  نیا قابلاست و در م
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در تشریح بحث عدم تباین میان وجود خداوند و وجود ماسوای او که در حدیث  

 منحاز مباین،    وجود  ،مذکور مطرح شده است، باید گفت که وجود ماسوای خداوند

از   خداوندکه ذات    خواهد بود  نیمطلب، ا   نیاتالی فاسد  چون    نیستند  اواز  و مستقل  

خواهد شد زیرا بر پایه قاعده بسیط خارج    یو لابشرط  یصرف الوجود بودن و اطلاق

الاشالحقیقه، وجود خداوند که بسیط حقیقی است،   را در پی خواهد بودن    اءی کل 

مستلزم    ،و اشراب عدم در آن  طیفقدان وجود از بس  داشت و در غیر این صورت یعنی

فاسد    یتال  نیخواهد بود که ا  خداوند  طی وجدان و فقدان در ذات بس  ت یثیح   ب یترک

داشته و به  رمحدودیغ یوجود ،خداوند  طیبا بساطت در تعارض است پس ذات بس

و    یعدم  وراز نواقص، ام  در عین حال که  متجلی خواهد بود  اءیتمام اش  ی درنحو سع

 . مبراست  یاوصاف امکان

تام   متعال، وجود صرف  حقیقت وجود خداوند  اشیاء،  محدود  برخلاف وجود 

تر از او نیست و قطعا  وجه افتراق و امتیاز میان وجود  تر و شدیدشدیدی است که تام 

گردد به نحوی که در وحدت تشکیکی  اشیاء و وجود خداوند، به مراتب وجود برنمی

بودن وجود، حیث خود وجود است پس  وجود مطرح شده است چون ذومراتب 

قصور   و  نقصان  مراتب  در  که  است  عدمی  امور  به  معطوف  امتیاز،  و  افتراق  وجه 

گردد در نتیجه در وجود، چیزی موجود نیست جز حقیقت وجود  میها باز وجودی آن 

 و شئونات وجودی او. 

شود مختلف    ینکه متشخص بذاته است، گفته میقت وجود با ایحقبه بیان دیگر،  

ماه یالحقا اختلاف  برحسب  است  امکانیق  هریات  که  آنها  ی ه،  از  با  ك  است  مت حد 

چ یاحب ه ، صقت وجودی را حقیز   آن؛از مراتب    ایاز درجات وجود و مرتبه  ایدرجه
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 . شودمیچ وجودى و کمال وجودى از او مسلوب نیست بلکه ه ینقص و قصورى ن

ظهوره  ب مظاهرش،  اعتبار  از  مظهری  در  و قصورش  عدم  و  نقصان  و  لازم   ،تحدد 

خته یات برانگیت و تنزل و اشتمال و عدم و قصور ماه ین محدود یگردد و از ا  مظهرش

 (۱۲۹ ، ص.۱۳۸۱)کوربن،  گردند.

ملاحظه  بدون  امکانی  اشیاء  ذات  به  عدمی  امور  اطلاق  خداوند، البته  وجود  ی 

زیرا داشت  نخواهد  پی  در  را  نقیضین   گر یکد ی  ضینق  عدم،و    وجود   رای ز   اجتماع 

بر   و  عنوان شأنهستند  به  امکانی  نمی  وجود  ،وجود  وجود  بلکه عدم  اطلاق  شود 

  عدم با  شأن  که اجتماع  تا آن  ست ین  وجود  ضینق  کند پس وجود امکانی،صدق می 

نقامتج امستلزم   است شأن   ضِ ینق  یعنی  باشد   نیضیع  آن  سلب  مستقل   ،  وجود  نه 

 (۴۵۵-۴۵۶ ، ص.۹، ج. ۱۳۸۶خداوند. )جوادی آملی، 

اعتبار چیزی است که در   به  گردد  اشیاء توهم میدلیل اطلاق »فی« در حدیث، 

ای از مراتب وجودی یعنی وجود ناقص و خاص هر یک از اشیاء؛ چراکه هر مرتبه 

ها گردید  ها که نقصان وجودی متفاوتی دارند، موجب صدق اطلاق ماهیات به آن آن 

اند )صدرالدین شیرازی،  و به تبع آن، موجودات اصیل متباین، وجود ذهنی پیدا کرده 

( درحالی که بر پایه وحدت شخصی وجود و نظریه تشان، ۶۵-۶۶  ، ص.۴، ج.  ۱۳۶۶

موجود حقیقی جز وجود صرف خداوند وجود ندارد و وجود اشیاء وجود خداوند 

 است در مرتبه اشیاء.

بنابراین برخلاف دیدگاه وحدت تشکیکی وجود که موطن وجودی اشیاء منفک 

  به   یزیچ   که  است  آن  یعزل  نونت یباز موطن وجودی خداوند است و بینونت عزلی )

پایه وحدت شخصی وجود،  است   نیمبا  گرید  زیچ   از   یکل بر  ( مطرح خواهد شد، 
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وجود خداوند از حیث بساطت و اطلاقش جدای از اشیاء نیست لذا بینونت عزلی  

ی همین بساطت و اطلاق، مغایر اشیاست نخواهد داشت در عین حال که به واسطه 

)بی وصفی  بینونت   موصوف   از   نیمبا  یزیچ   وصف،  که  است   آن  یوصف  نونت لذا 

از    خداوندی  یس جدا( خواهد داشت؛ پباشدینم   هم  او  از   ر یغ  که  حال  نیع  در  ست ین

است   ی شیءیجدامانند  ست بلکه  ین  مستقل از یکدیگر  شیءدو  ی  یجدا  مانند  ءایاش

( درنتیجه وجود مطلق ۴۵۵  ، ص.۳، ج.  ۱۳۸۷زاده آملی،  )حسن  است.  اشاز سایه 

آن در  داخل  گردد،  اشیاء  با  ممزوج  آنکه  بدون  خداوند  مقسمیِ  هاست  لابشرط 

ی؛ یعنی نونه عزلی بنه    وجود دارد  هصف   هنون یب( بنابراین  ۲۸۵  ، ص.۱۴۰۰پناه،  )یزدان 

ن  خداوند قطعا    درست است که از ایجسم و مرکب  اما  .  ست ین  هم  ها جدانیست، 

 (۳۰ ، ص.۲، ج. ۱۳۸۷زاده آملی، )حسن

اساسا  ظاهر بودن وجود خداوند به نحوی نیست که گفته شود دلیل پیدا شدنش 

طور باطن و پنهان و باطن بودنش به نحوی نیست که گفته شود چه چیست و همین

شیئی او را پنهان کرده است یا در چه چیزی پنهان شده است بلکه به نحوی است که 

دلیل ظاهر و پیدا شدنش، خود اوست و همچنین دلیل باطن و پنهان بودنش به دلیل  

ی اطلاقی لابشرط مقسمیِ اوست. این مطلب، در حدیثی دیگر اجمالا   هویت غیبیه

 بیان شده است:

   « ند در چه پنهان است ینگو ،ان است. نهان است ی ند از چه عینگو ،داست یپ»

 ( ۱۶۶)نهج البلاغه:  

به   خداوند،  وجود  نبودن  مستور  یا  نبودن  حجاب  در  او شأن  وجودبنابراین  ی 

توان وجود خداوند را محجوب و رو نمیگردد که در مظهر ظاهر است ازاینبرمی
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مستور دانست اما در حجاب بودن و استتار وجود خداوند، به باطن حقیقت وجود  

ای است که در احادیث از تفکر در آن نهی شده است  گردد که هویت غیبیهاو برمی

گیرد لذا ازآنجایی که باطن  ی مشابه آن صورت می چراکه ادراک هر حقیقتی به واسطه 

عنه قرار ای ندارد، تفکر در آن از سوی احادیث، منهیحقیقت وجود خداوند مشابه 

 گرفته است:

  در مورد را سخن  ی ز   سخن نگویید درباره کنه ذات او    و د  یی خداوند سخن بگو   خلق   »در مورد 

 ( ۱۹۶  ، ص. ۱۶  ج.   ق: ۱۴۰۹« )شیخ حر عاملی،  د ی افزا رت صاحبش نمی ی جز بر ح   وند ذات خدا 

 (۲۵۷ ، ص.ق۱۴۰۵گردد« )کفعمی، »ای آنکه بدون مشابه، توصیف می

ع اوصاف در او مستهلك یقت حق جلت عظمته به اعتبار مقام ذات که جمیحق»

ن اول  یمقام تع  ،ر انسانیی ن سیباشد چون آخرچ موجودى نمییاست، مطمع ادراك ه 

ن  یحق از ا .ن نداردیوجه من الوجوه تعهیچ به  ،ذات  یه ت است و مرتب یو مقام احد 

ع  یاست و جم  اتیع مظاهر و شئونات و تجلیجهت در سماء عزت و مجرد از جم

مستهلك و   ،ت، جبروت، ملکوت، ناسوت و برازخیت، واحدینات از احدیمراتب تع

پس آنچه را که    ر شده است یب ذاتند لذا از آن مقام به کنز مخفی تعبیمستجن در غ

ان یات و اعید، حق را در ملابس ماه یتعالی ادراك نمااى از حقسالك در هر مرتبه

  ه ظهوره و احاط   هح ذات از ادراك ابا دارد لکثری ر، صنات مشاهده نموده است یثابته و تع

 (۲۰۵-۲۰۶ ، ص.۱۳۷۶)آشتیانی،  اء«یع الاشینوره علی جم

)نهج البلاغه:    عدد«  لیتأو  بلا  »الأحدآیت ال ه جوادی آملی با استناد به حدیثِ »

 دهد که:طور توضیح می( مراد از احدیت خداوند را این ۱۵۲خطبه 

  است  ی ت ی عددکم  . ی عدد  نه  است  ی احد  وحدت   او  وحدت   است،  احد  خداوند » 
  ت ی  کم   ندارد   راه   آن   در   ماده   و   ست ی ن   ماده   که   ی ز ی چ   شود، می   عارض   ماده   بر   که 
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  از   ندارد،   راه   آن   در   هم   ی اض ی ر   مسائل   نکرد   دا ی پ   راه   آن   در   ت ی کم    ی قت   و   رد ی پذ   ی نم 
  و   کرد   ثابت   را   او   ی ذات   اوصاف   و   خدا   توان   ی نم   هم   ی اض ی ر   مسائل   با   رو   ن ی ا 

  ی ماد   و   عدد   ت ی کم    که   آنجا   تا   است   جهان   ی  کم   ر ی تفس   ی اض ی ر   منطق   را ی ز   شناخت 
  هم   ی اض ی ر   منطق   نبود   ت ی ک م   یی جا   اگر   دارد،   برد   کار   ز ی ن   ی اض ی ر   منطق   داشت   راه 
  ی موجود   ی عن ی   ست، ی ن   ماده   که   یی جا   قهرا    ست ی ن   هم   ت ی کم    نبود   ماده   اگر   و   ست ی ن 

  صفاتش   اثبات   و   آن   اثبات   در   شود   ی نم   او،   ی ذات   صفات   نه   و   است   ی ماد   خود   نه   که 
 ( ۷۱- ۷۲  ، ص. ۱۳۸۹.« )جوادی آملی،  کرد   استفاده   ی اض ی ر   منطق   اصول   از 

 معیت خداوند با اشیاء  .3

ی اشیاء یا انسان توصیف خداوند را معیت و همراه همهسنخ دیگر احادیث، وجود  

کند به نحوی که این معیت و همراهی از نوع رابطه اشراقی و حقیقی است نه به  می

قراملکی،   )قدردان  مکانی.  قرب  و  مادی  ص.۱۳۹۶نحو  همان۱۹  ،  که (  طور 

چنین مورد بررسی قرار  ، معیت وجود خداوند با اشیاء را این7امیرالمومنین امام علی

طور در دعای جوشن کبیر، وجود خداوند قبل و بعد از هر موجودی دهد و همینمی

 مطرح شده است: 

ها باشد و غیر از هر چیزی است  گونه که قرین آن »با هر چیزی همراه است نه آن

 ( ۳نهج البلاغه: )ها دور باشد« گونه که از آن نه آن 

)کفعمی،  موجوداتی«  تمام  از  پس  آنکه  ای  موجوداتی،  همه  از  پیش  آنکه  »ای 

 (۲۴۹ ، ص.ق۱۴۰۵

 یاحاط  زیبلکه تما  ست ی ن  یتقابل  زیتما  اشیاء،از    وجود خداوند  زیتمااز آنجایی که  

شمول اشیاء،    یعنی  است   یو  تعچون  او،    ناتیمراتب  وجودی  هویت  و  هستند  او 

شیء مستقل با  باشد، لذا معیت او با اشیاء، مانند معیت  هویتی اطلاقی و فراگیر می

وجودات بر  شیء مستقل دیگر نیست بلکه معیت، به نحوی است که وجود خداوند
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به  احاطه دارد    اشیاء  یوجود   یحضور   وجودات اشیاء،احاطه، در    ی اینواسطه و 

 ی اما در ورا   وجود اشیاء است   یدربردارنده   وجود احاطی خداونددارد البته هرچند  

  ی ت یهو  تشان،یوجود دارد که هو  یقیدر حقا  یاحاط  زیدارد. تما  ریمغا  یتیهو  ها،آن 

 .باشد ریو فراگ یاطلاق

تفسیر حکمی صدرالمتالهین بر پایه نظریه وجود رابط معلول، از معیت عبارتست  

هر وجود   در  است،  منزه  امکانی  از وجود  که  حال  درعین  اینکه وجود خداوند  از 

ای موجود است چراکه وجود امکانی همان مظهرِ ظهور وجود خداوند است  امکانی 

حدود وجودی، مظهر ظهور است. مظهر در هر مرتبه از مراتب و حدود  منشأ  یعنی  

می  و حد  مرتبه  آن  عین  معیت وجودی،  نفس  به  امکانی،  لذا حدود وجودی  باشد 

ها، ذات و حقیقت وجودی  ای از آن وجود خداوند موجود هستند درنتیجه هیچ مرتبه 

مظهریتِ ظهورِ وجود خداوند در آن مرتبه و معیت وجود خداوند با آن  ندارد مگر  

 (۴۰۹ ، ص.۱۳۹۷مرتبه. )زنوزی، 

ی اشیاء اشاره بنابراین در حدیث فوق، در فراز اول، به معیت وجود خداوند با همه

می توضیح  نحوی  به  را  معیت  این  سپس  است  و شده  مقارنت  معنای  به  که  دهد 

نزدیکی نیست که به عینیت وجود خداوند و اشیاء منجر شود. در فراز دوم حدیث، 

کند سپس مغایرت را به نحوی توضیح  مغایرت وجود خداوند با اشیاء را اشاره می 

قراملکی،  می )قدردان  نشود.  ادراک  بینونت  و  جدایی  و  انفصال  معنای  به  که  دهد 

رو ادراک صحیح و دقیق دو فراز حدیث یعنی معیت و عینیت ( ازاین۲۰  ، ص.۱۳۹۶

دو، متوقف بر وحدت شخصی وجود )کاشانی، وجود خداوند با اشیاء و غیریت آن

و نظریه تشکیک خاص الخاصی است چراکه طبق نظریه مزبور، (  ۴۲۶  ، ص.۱۳۷۰
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او؛ بلکه وجود آن  نه غیر از  نه عین وجود خداوند است و  امکانی  ها، وجود اشیاء 

مرتبه  در  است  آنوجود خداوند  آن ی  یعنی وجود  ظهور  ها،  شئونات  و  مظاهر  ها، 

 روند.وجود خداوند به شمار می 

 دهد:طور توضیح میآیت ال ه جوادی آملی در این رابطه این 

ماسو   ی نف »  از  آ   ی وجود  اسناد  آن   ت ی و  به  اجتماع    ، ها بودن  ارتفاع    ا ی مستلزم 
ن   ی هست   را ی ز   ست ی ن   ن ی ض ی نق  آ   گر ی کد ی   ض ی نق   ی ست ی و  بر    ، ی هست   ت ی هستند و 

  تا   ست ی ن   ی ست ی ن   ض ی نق   ز ی ن   ت ی صادق است و آ   ی ست ی کند و ن   ی صدق نم   ی هست 
و    ت ی آ   ضِ ی باشد؛ نق   ن ی ض ی مستلزم جمع نق   ی ست ی و نمود با ن   ت ی آنکه اجتماع آ 

. خلاصه آن که بود  ست ی خود ن   ض ی و نمود نق  ت ی نمود، سلب آن است و البته آ 
خدا،    ت ی آ   . باشند می   گر ی کد ی   ض ی نق   ، هم اند، نمود و سلب نمود   ض ی و نبود نق 

  گر ی نشد و از طرف د   ن ی ض ی بود ندارد و نبود بر او صادق است پس ارتفاع نق 
  ی لازم نم  ن ی ض ی نق جهت هم ارتفاع  ن ی پس از ا   ست ی نمود است و سلب نمود ن 

 ( ۴۵۵- ۴۵۶  ، ص. ۹، ج.  ۱۳۸۶.« )جوادی آملی،  د ی آ 

مع خداوند  ت  یاز  امکانی با  وجود  ملابست  اشیاء  و  ممازجت  لازم   هاآن با    او، 

اوصاف جسمانیات است  دیآمین از  زیرا ممازجت و ملابست  مع؛   قیومی   ت یبلکه 

  ت نور محسوس با اجسام یمع  یات نفس با بدن  یمعاشیاء است مانند  با    وجود خداوند

ث انوار به ه ،  اءیاز ملابست انوار به اش  که . )حسینی  دیآچ وجه لازم نمییآلودگی و تلو 

 (۵۸۵ ، ص.۱۳۷۵اردکانی، 

با توضیحات فوق، این نکته بسیار مهم در مورد معیت، استنتاج خواهد شد که  

ت  چون وجود امکانی اشیاء، هویتی جز معیت وجود خداوند ندارد یعنی تقرر و تذو 

ها، به نفس معیت و مظهریتِ ظهور وجود خداوند است پس معیت وجود خداوند آن 

با وجود امکانی اشیاء باید مطرح گردد نه بالعکس؛ چراکه اگر معیت وجود امکانی با  
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ها فرض شده است او باشد، نفس الامرِ آن، این خواهد بود که وجود مستقلی برای آن 

دو علت و دیگری  که با وجود مستقل خداوند تباین دارد و در این صورت، یکی از آن

( البته  ۴۱۳  ، ص.۱، ج.  ۱۳۹۷آید. )زنوزی،  معلول است که ترجح بلا مرجح لازم می

و    هاآنبا    وجود اوختگی  ی معناى آمبه  نکته بسیار مهم است که معیت،  نیاتوجه به  

بنابراین ست.  ین  هاامکانی آن به صفات    اوب در ذات او و اتصاف  یر و ترکییتغ  و  حلول

یعنی برای تقریب به ذهن، ست  نیت جسمانی  ی، معراد از معیت در حدیث مذکورم

ت دارند و  ینفس و بدن مع  برد به این بیان که  بهره ز  یت نفس و بدن نیمعتوان از  می

ر یرساند و عدم سلامت نفس بر بدن تأثب نمییحال، آلودگی بدن به نفس آسن یدرع

ن شدن با  یت ممازجه و عجیمع  ، به تعبیر صدرالمتالهین،ن دویت اینهد؛ چون معنمی

 (۶۹ ، ص.۱۳۸۰)صدرالدین شیرازی،  ست.یگر نیکدی

پایه در حدیث دیگر، می  بر  از معرفت خداوند،  ی معیت توان گفت که تحلیلی 

 شود: قیومی و نظریه وجود رابط معلول ارائه می 

ا  دمی ند  یزیمن چ » با آن د  وندخدا  نکهیمگر  از آن و  از آن و بعد  «  امدهیرا قبل 

 (۳۰۵ ، ص.۲، ج. ۱۳۶۳همدانی نجفی، )حسینی

 باشدخود   خداوند عالم به تواند، در تشریح عبارت فوق باید گفت که انسان می 

ادراك هر چی ز نح ی را  از  آن  ه و زى عبارت  انسان جوهر  ؛  وجود  از   وجودی  عبارت 

هو ی حق  مربوطی قت  وجود    ، او   ه ت  هو  خداوند به  و  وجود ی است  مراتب  یات  از  ه 

ز است ی زى عبارت از لحاظ آن چی ادراك هر چن  ی ا   خداوند هستند لذا ات ذات ی تجل

عنی همان وجهی که وجود و یوجهی که مرتبط به ذات واجب الوجود است.  ن بر آ 

ا ی موجود ن ی ت آن است و  به بیان دیگر،   خداوند؛ ست مگر به ادراك  ی ن امر ممکن 
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اى از وجود است و علم نحوه   تجلی وجود خداوند اى از  چون هر موجودى مرتبه 

است به ذات   او خاص هر موجود عالمی است پس علم هر موجودى عبارت از علم  

زى را ادراك ی پس هرکس که چ  ولو اینکه به آن غافل باشد حق به وجهی از وجوه.  

الی، وهمی( خدا را ادراك کرده است ی کند به هر نحوى از ادراك )حسی، عقلی، خ 

ا  از  غافل  خود  چند  چنان ی هر  باشد  امر  مطلب،   که ن  فوق   این  حدیث  مضمون 

 (۳۵۷  ، ص. ۱۳۷۹باشد. )سجادی،  می 

اشیاء  وجودی  هویت  معلول،  رابط  وجود  نظریه  پایه  بر  که  ازآنجایی  بنابراین 

ها، ملاحظه خداوند است  گردد پس ملاحظه آن امکانی به تجلی وجود خداوند برمی

 ی تجلی. در مرتبه تجلی؛ چراکه تجلی وجود، وجود است در مرتبه 

 انحصار وجود حقیقی به خداوند و بطلان دیگر اشیاء .4

و حقیقت اصیل   ست ین  هاآن   یبرا   قتا  یو حق  وجود اصالتا    نکهیا  ث یاز ح   اشیاء امکانی،

گردد. )صدرالدین شیرازی،  اطلاق می باطل  ها،  به آن   منحصر است،  خداوند  در  وجود

ج.  ۱۳۶۶ اشیاء  ۶۳  ، ص.۱،  تمام  نه  (  و  معدوم  یعنی  هالک  استثناء  بدون  امکانی، 

می  است؛ موجود  حاضر  و  نسبت  زمان  در  هلاک  نسبت  تحقق  در  ظاهر  که    باشد 

قراملکی،   ص.۱۳۹۶)قدردان  خداوند،  (  ۲۰  ،  ماسوای  بودن  عدم  بالذات  مصداق 

ها نیست چون این انکار، خلاف بداهت حکم عقل است مستلزم انکار واقعیت آن 

ماسوای خداوند، و   از  بالذات  اولا  و  نحو  به  آن، سلب حقیقت وجود  از  مراد  پس 

طور که به  هاست چراکه همان اثبات حقیقت وجود به نحو ثانیا  و بالعرض برای آن 

اثبات وحدت شخصی وجود مطرح گردید، بر پایه تشکیک خاص  تفصیل، ادله  ی 

 ست.رفا  منحصر در خداوند ا ، صالخاصی، حقیقت وجود اولا  و بالذات
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آیت الله جوادی آملی در نفی تنافی میان وحدت شخصی وجود و موجودیتِ  

 دهد که:اشیاء امکانی توضیح می 

 اوست   ض یف  نیا  و  است (  ۱۱)شوری/    ء«یش  ثلهمک  سی»ل  و  واحد  ی،تعال  خداوند»

  داخل   یعنی  ( ۳۰۶  ، ص.۱۳۹۸ه« )صدوق،  ممازج   ریغ  یعل   اءیالأش  یف  هو»  که  ذاتش  نه

  نکه ی ا  نه  ندیاو  مظاهر  نیزم   و  هاآسمان  کثرت  و  ممازجت،  گونه  به  نه  اما  است یاش  در

«  ندارند   یتزاحم  وجود  یشخص  وحدت  با  هان یا  تمام  و...  باشند  یمستقل  ءیش

 (۷۱ ، ص.۱۳۸۹)جوادی آملی، 

گیرد: »ای آنکه هر طور خداوند مورد خطاب قرار میدر دعای جوشن کبیر این 

هر چیز به او هستی یابد... ای آنکه جز ذات و تجلی  چیز به او وجود آید، ای آنکه  

 (۲۵۱ ، ص.ق۱۴۰۵ذاتت، همه چیز باطل و نابود است« )کفعمی، 

پایه  اینکه  بر  موجودیحقی  ضرورىیقت  و  ازلی  ذاتی  صدق  به  صت  بر    رفا  ، 

وجود  به    خداوندست، ذات  ین  او چیزی موجودقت  یجز حق  ،کندصدق می  خداوند

ها اشیاء امکانی است البته در مرتبه آن  نیع  د،خو  و بساطت مطلق  صرافتنامتناهی و  

  لذا   ن باشدیتع  فوقِ   نات اسماء و صفات در آن ذاتِ یازى به اعتبار تعیکه نآنو بدون  

بطلان و عدمیت خواهد بود. )صدرالدین شیرازی،  محکوم به  وند،  زى جز خدایهرچ 

 (۱۲۱ ، ص.۱۳۶۳

ی مهمی که باید مورد تفطن قرار گیرد، تحلیل وجود  با توضیحاتی که گذشت، مسئله 

طور  ماسوای وجود واجب بالذات است که در حل این مسئله، آیت ال ه جوادی آملی این 

حقیقی مستقل    وجود ،  ها آن   از   ک ی   چ ی ه و    اند ات ی ماه   رفا  ، ص دهد که اشیاء امکانی توضیح می 

  ه ی نظر   اساس   بر   شوند؛ ی م   انتزاع وجود واجب بالذات    ظهور   از   ها آن ی  همه بلکه    د ن ندار 
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،  و اشیاء امکانی   ست ی ن   ش ی ب   ی ک ، مصداق وجود، واحد است و ی وجود   ی شخص   وحدت 

طور نیست که معدوم  این   ، وجود حقیقی ندارد   ی ز ی چ   اگر رفا  ظهور همان وجود هستند.  ص 

 ( ۲۲۲- ۲۲۳  ، ص. ۱۳۹۴. )جوادی آملی،  باشد   وجود   ظهورِ   تواند ی م   بلکه است  

 عالم امکان، تجلی نور خداوند .5

حقیقت اصیل نوریت، در   عالم وجود، مشعر آن است کهو    ونداطلاق نور بر خدا

عالم وجود  نور  نورِ  اطلاق  است چون  واحد  و  کرده  پیدا  وجود خداوند تشخص 

نوریت در   مبدا  نوریت محض و خالص و  معناست که  این  به  به خداوند،  امکانی 

نفسه نوریت ندارد بلکه بالعرض و بالمجاز منحصر است و عالم وجود فیخداوند  

می است:یابد چنان نوریت  اشاره شده  مطلب  این  به  دیگر  در حدیثی  »خداوند    که 

 (۷۰ ، ص.۴، ج. ق ۱۴۰۳نوری است که هیچ ظلمتی در او نیست« )مجلسی، 

بنابراین نور عالم وجود امکانی با نور صرف خداوند متباین نیستند بلکه نور 

دو، عالم وجود امکانی، ظهور و تجلی نور خداوند است یعنی نسبت نوریت آن 

 که حدیث ذیل مشیر به همین مطلب است:ن؛ چنانأن است با ش أشنسبت ذی 

افکند« )صدرالدین  سپس نور خود را بر آن    دیآفر  ظلمت خداوند خلق را در  »

 (237  ، ص.9م: ج. 1981شیرازی، 

 آورد:به شمار می   از نور خدا را    7ی عل امام  و    امبر ی نور پ   مأثور دیگر،   ث ی حد   دو   در 

سپس از    »یا علی همانا خداوند متعال من و تو را از نور اعظم خود خلق کرده است 
 ( ۴۰۴  ، ص. ۲  ج.   ق: ۱۴۱۲افکند.« )دیلمی،    من پس از خلقت    ی نور ما بر تمام نورها 

و ما    د ی است که محمد را آفر   ن ی ا   ، که از خلقت او آغاز شد   ی ز ی چ   ن ی پس اول » 
نور ما از نور پروردگارمان جدا  ...  د ی آفر ش  از نور و عظمت   محمد را با    ت ی اهل ب 

 ( ۱۷  ، ص. ۲۵  ، ج. ق ۱۴۰۳« )مجلسی،  د ی از خورش   ی شود مانند پرتو ی م 
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 برخی احادیث دیگر، ایجاد عالم امکان را به نور خداوند نسبت دادند: 

  د ی که خورش   اسمی و به   درخشد ی م   ه واسطه آن ب   ن ی ها و زم که آسمان   اسمی به  » 
ها برافراشته  چرخند و کوه ی م   اها ی شود و در ی تابد و ماه روشن م ی آن م واسطه    به 
 ( ۱۳۴  ، ص. ۹۵  ج.   ق: ۱۴۰۳« )مجلسی،  شوند. ی م 

توان به نسبت وجود بنابراین طبق این احادیث، نسبت میان نور و تجلی آن را می 

ی وحدت شخصی وجود، خداوند و تجلی او یعنی عالم امکان تعمیم داد و بر پایه

 عالم امکان، حقیقتی جز نور تجلی خداوند نخواهد داشت. 

 تحلیل رابطه وجود امکانی با وجود حق .6

در برخی از احادیث، ناظر به تحلیل هویت وجودی عالم امکان مباحث متعددی به  

خورد از جمله محدود بودن وجود در آن که در حدیث ذیل به آن اشاره  چشم می

  شده است:

 (۲۲ ، ص. ق۱۴۱۴»هر وجود محدودی، مخلوق است« )طوسی، 

فحوای حدیث فوق بر این مطلب دلالت دارد که حد و نقص وجودی، مختص وجود  

امکانی است برخلاف وجود خداوند که وجودی اطلاقی لابشرط مقسمی و نامتناهی  

  یعنی ، اسماء ال ه و مظاهر و مجالی اسماى الهی هستند.  رو وجودات امکانی دارد از این 

، نسبت اصل و فرع و شأن و ذى شأن است، و همه  خداوند و وجود    ها آن   میان نسبت  

ن حد و مرتبه، باعث وجود  ی و داراى حدى خاص هستند و هم   وجود او   قت ی متکی به حق 

 ( ۵۱۳  ، ص. ۱، ج.  ۱۳۸۷زاده آملی،  است. )حسن ده  ی اوصاف و نعوتی گرد 

کند که از مویدات صریح نظریه  احادیث ذیل، تقوم ذاتی هر معلولی را تبیین می

 رود:وجود رابط معلول به شمار می

 (۲۷۲ ص. )نهج البلاغه: «»هر چه غیر او وجود دارد، معلول است 
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 ( ۳۸۸  ، ص. ۹۱  ، ج. ق ۱۴۰۳ی او موجود است« )مجلسی،  »ای کسی که هر چیزی به واسطه 

به   آن  موجودیت  کردن  معطوف  و  خداوند  وجود  ماسوای  به  معلول  اطلاق 

وجود  به  منوط  را  خداوند  ماسوای  وجودی  هویت  که  است  آن  مشعر  خداوند، 

نظام خداوند می  معلول در  زیرا  معلول است  نظریه وجود فقری  این همان  داند که 

ی خواهد داشت یعنی معلول در اصل شأن  حکمی صدرالمتالهین هویت ربطی بلکه

نفسه وجود داشته باشد سپس وجود خود به وجود خداوند نیازمند است نه اینکه فی

ای به آن اعطا شود بلکه نیاز، نفس همین وجود معلول است لذا گفته صفت کمالی

شود معلول شیء هو الربط است نه شیء له الربط؛ البته نظر نهایی صدرالمتالهین  می

شان و با علت موجِدش، بر پایه نظریه تشان، اطلاق  در تحلیل وجود معلول در قیاس

 باشد. تجلی وجود خداوند به هویت وجودی آن می

 دهد:چنین توضیح میآیت ال ه جوادی آملی در این رابطه این 

موجودات ذاتا     ی است که هست   ن ی کند ا ی که جهان را به خدا مرتبط م   ی ز ی تنها چ » 
  ه ی توان از آ ی مطلب را م   ن ی ربط است. ا   ن ی سبحان مرتبط است بلکه ع   ی به خدا 

استفاده  (  ۱۵« )فاطر/ د ی الحم   ی ال ه وال ه هو الغن   ی ل إ س أنتم الفقراء  ا الن   ها ی أ ی »   مه ی کر 
ان   را ی کرد ز  هر موجود    ا ی »انسان،    نکه ی ا   ی اختصاص ندارد. معنا   ها سان فقر، به 

است که فقر    ی که او ذات   ست ی ن   ن ی ا   ز ی و به خدا مرتبط است« ن   ر ی ذاتا  فق   گر، ی د 
ال ه است،    ی ربط و فقر الِ   ن ی او ثابت است )ذاتٌ ثبت له الفقر(، بلکه او ع   ی برا 

  ی است که غنا برا   ی که او ذات   ست ی ن   ن ی است« ا  ی »خدا غن   که ن ی ا   ی که معنا چنان 
 ( ۲۲۳  ، ص. ۸، ج.  ۱۳۹۰)جوادی آملی،    غناست.   ن ی او ثابت است، بلکه او ع 
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 گیری نتیجه

. دهندی از وجود خداوند اشعار م  یموطن  یچنبودن ه   یبه خال   ی،ذات  یدتوح   یث احاد

امکان وجود  ییازآنجا  ی،وجود  حضور  است،  خداوند  وجود  ظهور  مظهر    ی که 

  ی چراکه از ظهور اطلاق  باشد یخداوند ثابت است. خداوند، ظاهر در جمیع اشیاء م

مقام صرافت ذات، منزه از تمام   ر البته د  کندیم  یدا پ  یتذوت وجود  یاو، وجود امکان

 است.  یاوصاف امکان

 یاء که اش  یبه نحو اتصال و الصاق  یاء،نشان داد قرب وجود خداوند به اش  هابررسی

  ی اکه به گونه   ینو سرنش  ی مانند ارتباط کشت  یست دارند، ن  یکدیگرو مستقل، با    ینمتبا

 ی است که فاعل بر فعلش اشراف و احاطه   یدارند؛ بلکه به نحو  یبا هم اتصال وجود

اء، از شئونات و ظهورات وجود خداوند هستند  یچون وجود اش  یعنیدارد    یوجود

به عنوان ذ ذات    یت است. دور بودن هو  یب شئون به شئون خود قر  یلذا خداوند 

اش از  دل  یاءخداوند  به  اطلاق   یلهم  مقسم  یوجود  حاصل    ینامتناه   یلابشرط  او، 

دور و   یاءاش یخداوند از اوصاف امکان یطچراکه وجود بحت و صرف و بس شودیم

که در اذهان، متفاهم   یست ن  یبه نحو   ی،امکان  یاءدور بودن او از اش  روین از ا  ت منزه اس

 باشد.  یعرف

در نظام   یعنیچیزى غیر از خداوند واقعا  به حسب ذات خودش باطل است؛    هر

علت و معلول که قرار بگیرد، هستی خودش را از علتش دارد، پس حقیت خودش را  

هم از علتش دارد نه از ذات خودش. چون هستی را از ذات خود ندارد پس در ذات  

هم اگر مثل او ممکن    لت خود باطل است؛ یعنی بما هو هو باطل است. خود آن ع

 اش از خودش باشد. جور است، تا برسد به علتی که هستی باشد همین
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ماسوا   اطلاق به  موجود  یمعلول  کردن  معطوف  و  خداوند  به    یت وجود  آن 

هو که  است  آن  مشعر  وجود   یماسوا  یوجود  یت خداوند،  به  منوط  را  خداوند 

ا  داندی خداوند م نظر  ینکه  فقر  یههمان  ز   یوجود  نظام   یرامعلول است  معلول در 

معلول در اصل   یعنیخواهد داشت    یبلکه شان  یربط  یت هو  ینصدرالمتاله  یحکم

وجود داشته باشد سپس   نفسهیف  ینکهاست نه ا  یازمندوجود خود به وجود خداوند ن

 وجود معلول است. یننفس هم یاز،به آن اعطا شود بلکه ن اییصفت کمال

است که از او، نور عالم وجود ساطع شده است.  یخداوند منبع نور ی طور کل به

فحوا  ینگاه  تا  ینا  ی،ذات  یدتوح   یث احاد  یبه  را  ذات    کندیم  ییدمدعا  از  چراکه 

ا  یرعالم وجود به نور تعب  طورینخداوند و هم   ین مطلب، مشعر ا  ینشده است که 

و منور نور عالم   یضواحد است که همان مف  یل،اص  یقینکته مهم است که نور حق

 خداوند است.  یعنیوجود 
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   ن ی صدرالمتأله   شه ی در اند   « ی ولادت معنو »   ه ی و مختصات نظر   ت ی ماه 

 ی آمل   ی علامه جواد   ر ی بر تقر   د ی با تأک 
 * ی ریضم  یمصطف

 ** یریضم  یمرتض

  چکیده
ولادت   یکیدو نوع ولادت شمرده شده است.    یاز حکما، دارا  یعرفا و برخ  یانسان در نظام معرفت

  شه یاست که در اند  «ی»ولادت معنو   یگریانسان است و د  یعی که آغازش بعد از تولد طب  یصور
  ن ییاست که به تب  یمانیاز جمله حک  نی. صدرالمتألهشودیحاصل م  «یاریعارفان، پس از »مرگ اخت 

ماهیدق معنو   ل یدل  ت،یق  »ولادت  حصول  مراحل  جواد  «یو  علامه  و  عنوان    یآمل  یپرداخته  به 
مسئله ارائه کرده است.    نیاو در ا  شهیاز اند  یمنحصر به فرد  ریتقر  ه،یمکتب حکمت متعال  لسوفیف

اند پژوهش، شناخت  معنو   نیصدرالمتأله  شهیهدف  تأک   یدر مسئله ولادت  تقر  دیبا  علامه    ریبر 
  ها افتهیاست.    یابا استفاده از منابع کتابخانه  یفیتوص  -یلیاست. روش پژوهش تحل  یآمل  یجواد

تفاوت وجود  حکا  نیصدرالمتأله  نییتب  انیم  بر  عارفان  سخن  اند  ت ی با  اساس  بر    شه یدارد. 
همان اتحاد   ا ی یاست از وصول به مرتبه جامع انسان ارتبع یولادت معنو  قت یحق ن،یصدرالمتأله
  ؛ یمعنو   ات یح  ریرا با قدم گذاردن در مس  یحصول ولادت معنو   یو عالم عقول. و  یبا انوار قدس

( در  ی جابی)جنبه ا  یشرع  یها اضت یبا ر   اتی( و حصول اخلاقی )جنبه سلب  یاریدر گرو مرگ اخت
  ماده  عالم  از  گانه،مراحل شش  نیا  گذاشتن  سر. انسان سالک با پشت  داندیشش مرحله، ممکن م

به مقام جمع را    یابیدست  ،یعلم لدن  افت یچون خلع بدن، در  یو مقامات  ابدییم  راه  عقول  عالم  به
 . کندیکسب م

 عالم عقول. ،یآمل یعلامه جواد ،یاریمرگ اخت ،یولادت معنو  ن،ی: صدرالمتألههادواژه یکل

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  mostafavi.a.b.c.c@gmail.comقم. )   ه ی علم   چهارحوزه   سطح   آموخته  دانش   * 

 .قم هیحوزه علم یشناسعهیش یتخصص مرکز چهار سطح آموخته دانش **

 (۱۵/۱۲/۱۴۰۲: رشیپذ خ ی؛ تار۰۹/۱۴۰۲ /۳۰: افتیدر خ ی)تار
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 مقدمه

امکان   ی وجودی برخوردار است که سبب جامعیتانسان بر خلاف سائر موجودات، از  

را  حضور ملکوتی  او  و  ملکی  از  اعم  نشئات وجودی  تمام  آورده؛  در  حتی    فراهم 

فعلیت محض    ،، چنین قابلیتی را ندارند زیرا آنها در مقامی که حضور دارندهملائک

 . حرکت صعودی یا نزولی برای آنان قابلیت تحقق نداردو  دارند

  ، در ابتدای راه  شود. طفلمی   آغاز   شاو طبیعیحیات مادی انسان با تولد صوری  

ملائم طبع، مانند اکل و شرب است.   درکِ ادراکاتِ فقط دارای نفسی حیوانی است و م  

شود. بسیاری از آدمیان تا  اضافه می به قوای انسان ارتقاء ادراکات، خیال و وهم نیز  با

اما برای انسان راه باز  ؛مانندآخر عمر در همین مقدار ادراک و سعه وجودی باقی می

 ای شود.  و صاحب ادراکات ویژه دهوارد شنیز است تا به عالم مثال و عقول 

که برای ورود در عالم ماده نیاز به تولد است، برای ورود به عالم مثال گونه  همان

به تولدی   نیز،  مبالطبع    ولادتینیاز است. هر  دیگر  و عقول  به    و  است   رگمسبوق 

 . است و اختیاری  دی  اار  رگی، م«حیات معنوی نوعی دیگر از حیات یعنی »در    رگم

م و    رگیچنین  غضب  و  شهوت  قوای  میراندن  حاصل  لذتترک  با  دنیوی،  های 

گیری علوم و تخلق  الهی، بهره   و دستوراتی آداب  یپیجو  با  از آن انسان  پس.  دشومی

ولادت  یابد که بدان »ولادتی تازه میو تعدیل قوای نفس،    ملکات شریف نفسانیبه  

 . شود« گفته می معنوی 

بر دلیل  در مورد حقیقت ولادت معنوی،  ی است که  ن ما یحک   در زمره   صدرالمتألهین 

حصول  آن   چگونگی  و  و  گفته  سخن  آملی آن  جوادی  عنوان  ؛ علامه  از یکی    به 

 است.   به شرح و تبیین سخنش پرداخته ،  حاضر وی در عصر    کتب فلسفیم   سردمداران 
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پژوهش این  در  ما  دلای  ،هدف  چیستی،  به  تحقق  رهیافت  مراحل  و  ولادت  ل 

 با تقریر علامه جوادی آملی است.   صدرالمتألهین،در اندیشه  ؛معنوی 

گیری  ای بوده و دامنه بهره توصیفی، بر پایه منابع کتابخانه   -روش پژوهش، تحلیلی

 پژوهشگر، هم از علوم عقلی و هم نقل است.  

می روشن  آنجایی  از  پژوهش  در اهمیت  بیشتر  معنوی،  ولادت  مسئله  که  شود 

شیخ   و...همچنین  ، کاشانیکلمات دانشمندان عرفان نظری همچون ابن عربی، قونوی

مطرح   متعال  بودهاشراق،  بر مکتب حکمت  مبتنی  تبیینی   . است   نیافتهصورت  ه  یاما 

مسئله ولادت معنوی در مقایسه با عارفان؛ در روش صدرالمتألهین در    اندیشه های

 . تبیین، گسترده ادله و استقصای مراحل آن تفاوت دارد

به  در برخی آثار خود  مکتبِ حکمت متعالیه،    پدیدآورندهبه عنوان    صدرالمتألهین

پرداخته   معنوی  ولادت  جوادی    ومسئله  از  شرح  نیز    آملیعلامه  جامعی  تبیین  و 

ارائه کرده   معنوی  تقریر  شرح  ترینکامل که  اندیشه وی در مسئله ولادت  برای و   ،  

تحلیل و  مراحل   شناخت  عنوان  به  آنچه صدرالمتألهین  همچنین  است.  مسئله  این 

می مطرح  صوفیه  یا  عرفا  آنچه  با  کرده،  مطرح  معنوی  ولادت  به  کنند  وصول 

 ای است. دارای اهمیت ویژههایی دارد، پس بازشناسی آراء او در این زمینه تفاوت

 پیشینه تحقیق 

به   مطرح شده   اسلامی   ارفان ع فلاسفه و    آثار در    مسئله ولادت معنوی  البته برخی  و 

ابن سینا   اند. ای از مراحل ولادت معنوی و برخی به صورت کامل بدان پرداخته گوشه 

ای از مسئله ولادت ( جنبه ۳۵۵  ، ص. ۱۳۸۱)ابن سینا،    الاشارات و التنبیهات در نمط نهم  

کتاب   در  سهروردی  است.  کرده  مطرح  آن  نام  به  اشاره  بدون  را  و معنوی  المشارع 
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ج ۱۳۷۲)سهروردی،  المطارحات   ص. ۱.  ،  کتاب  ۵۰۳  ،  و  المعارف(   عوارف 

رسالة التوحید ( به این مسئله اشاره دارد. قیصری در  ۹۶، ص.۱.  ، ج ۱۴۲۷)سهروردی،  

، ۱۳۹۴)کاشانی،  مصباح الهدایة  (، کاشانی در  ۳۱، ص.۱۳۸۱)قیصری،  و النبوة و الولایة  

 ، ص.؛ دفتر ششم ۳۴۵  ، ص. ، دفتر سوم ۱۳۷۵( و مولانا در اشعار خود )مولوی،  ۶۶ص. 

، به تفصیل ایقاظ النائمین نیز در کتاب    اند. صدرالمتألهین (، به مسئله اشاره کرده ۱۰۵۲

  حقیقت و چگونگی وصول به ولادت معنوی را بیان کرده است. 

تا کنون پیرامون دیدگاه صدرالمتألهین در باب ماهیت و کیفیت حصول ولادت  

معنوی پژوهشی صورت نگرفته؛ اما در مورد اصل نظریه ولادت معنوی و یا ولادت 

 معنوی در کلام برخی عرفا، مقالاتی ارائه شده که از این قرار است:

در این مجید صادقی حسن آبادی و راضیه عروجی.  ؛»انسان و تولد معنوی« .1

مقاله به تبیین حقیقت و چگونگی حصول ولادت معنوی از نگاه عرفا پرداخته شده  

 اما از منظر فلسفی و حکمت صدرایی بدان ننگریسته است. 

محمد ؛  «)مرگ اختیاری( به روایت مثنوی معنوی   تولد آسمانی با مرگ نفسانی»  .۲

پور، نوید بازرگان و امیر حسین ماحوزی. در این مقاله سعی به بیان حقیقت و  محمد

زمره   در  مولانا  که  آنجایی  از  است.  شده  مولانا  نظریه  اساس  بر  ارادی  مرگ  انواع 

 پرداخته شده است.   عرفانی مسئله عارفان است، بیشتر به جنبه 

« و مولوی)ره(  ولادت ثانوی و تبدیل مزاج روحانی در اندیشه امام خمینی  ».  ۳

نوشته علی غفاری و آیلار ملکی که مقاله مذکور تبیین نظریه امام خمینی و مولوی 

 در حقیقت موت و تبدیل مزاج روحانی به الهی است. 

مرگ اختیاری و   که در آن نوشته اسماعیل سلیمانی  ؛»مرگ ارادی و تولد ثانی« .۴
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معنوی   عنوانولادت  مهاجرت    به  ایجابی  و  قرار  ال ه    الیجنبه سلبی  بررسی  مورد 

نویسنده، بر پایه تبیین عرفان اسلامی از نظریه ولادت  به گفته  گرفته است. این مقاله  

 معنوی و توضیح مفردات آن در این زمینه، نگاشته شده است.

 پیدایی اصطلاح »ولادت معنوی« یا »ولادت دوم« 

معنوی« یا »ولادت دوم« را به سخنی منسوب به  اهل فلسفه و عرفان اصطلاح »ولادت  

،  ۱۴۲۲؛ ابن عربی،  ۹۶  ، ص. ۱.  ، ج ۱۴۲۷گردانند )سهروردی،  برمی   7حضرت عیسی 

مَلکَوت  ۵۲۸  ، ص. ۱۳۶۳؛ صدرالمتألهین،  ۴۹  ، ص. ۱.  ج  یلَجِ  »لن  ( که فرموده است: 

تین«؛ به ملکوت آسمان  دو بار متولد  شود کسی که  ها داخل نمی السماوات مَن لم یولدَ مر 

نشده باشد. در آثار عرفانی منبعی برای این عبارت ذکر نشده؛ اما با این حال محتمل است  

باشد: روزی شخصی از رؤسای یهود    در انجیل یوحنا گرفته   7سخنی از حضرت عیسی 

دانیم که تو معلمی هستی  می  آمد و بدو گفت: ای استاد  7به نام نیقودیموس نزد عیسی 

تواند معجزاتی به مانند تو بیاورد جز اینکه  کس نمی که از جانب خدا آمده ای؛ زیرا هیچ 

گویم: »اگر کسی از سرِ نو متولد  در جواب او گفت: به تو می   7خدا با وی باشد. عیسی 

 (. ۱- ۳:  ۳تواند ملکوت خدا را ببیند« )انجیل یوحنا،  نشود نمی 

در این تعبیر از دو ولادت سخن گفته شده. اولین ولادت به روشنی بر تولد طبیعی انسان  

و ورود به عالم دنیا دلالت دارد؛ اما دومین ولادت همان »ولادت معنوی« است که انسان در  

 مسیر کمال بایستی با برگزیدن مرگ اختیاری در عرصه حیاتی معنوی، باز تولد یابد.  

 در اندیشه صدرالمتألهین  چیستی »ولادت معنوی«

منتبه به سمت و سوی کمال   انسان  حیات معنوی؛ در مقابل ممات معنوی حرکت 

انسانی است. این حرکت مقدمه وصول به مرتبه ولادت معنوی است. صدرالمتألهین  
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 رساند: گیری از دو آیه قرآن کریم، حیات و ممات معنوی را به اثبات می با بهره 

  ؛ است دوزخ  آفریدیم که سرانجامشان  را    هاو انس   هابسیاری از جن   به یقین،  .۱

که با آن  است  و چشمانی    یابنددرنمیکه با آن    است یی  (  هاعقل)  هادل را  آنها    ]زیرا[

با آن نمی است    هاییگوش   و  بینند؛نمی بلکه  آن   شنوند.که  ها همچون چهارپایانند؛ 

 1[. ۱۷۹]اعراف/ تر!گمراه

در اندیشه صدرالمتألهین آیه به فهم، دیدن و شنیدن ظاهری اشاره ندارد؛ بلکه  

مقصود، فهم، دیدن و شنیدنی است که با جوهر نفس ناطقه و قلب حقیقی انسان 

 (  52 ، ص.1361ارتباط دارد. )صدرالمتألهین،  

انسان .  ۲ از  نابینا  قرآن کریم  باطن  بینایند ولی در  هایی سخن گفته که در ظاهر 

« وَلَ هستند:  الْأبَصَْار   تعَْمَی  لَا  ِ   القْ ل وب    تعَْمَی  کِنْ فإَِنَّهَا  ]حج/  یفِ   یالَّت ورِ«  د  [؛ ۴۶الصُّ

 هایشان کور است. هایشان نابینا نیست؛ ولی دیده دل دیده 

با توجه به این دو آیه شریفه اگر در قرآن سخن از سقوط یا صعود انسانی مطرح  

شود مراد ارتقاء یا تنزل معنوی است؛ پس به همین مناط اگر از حیات و زندگی می

 انسان مطرح شود، منظور »زندگی معنوی« یا »مرگ معنوی« است.

از نگاه صدرالمتألهین »ولادت معنوی« نیل به مرتبه جامع انسانی )وصول به مقام قرب الهی  

و اتحاد با عالم عقول( است. این مقام هم به صورت بالفعل برای همه حاصل نیست و هم در  

مورد هر فردی از نوع انسانی قابلیت وصول دارد و راه گشوده است؛ زیرا موجود انسانی توان  

مراتب گوناگون و رسیدن به کمالات بالا و والا را دارد؛ البته گاه انسان در مسیر  صعود به  
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

مْ آ  لجَِهَنَّمَ . »وَلقَدَْ ذَرَأْناَ  1 ونَ بهَِا و َلهَ  مْ أَعْی نٌ لَا ی بصِْر  ونَ بهَِا و َلهَ  مْ ق ل وبٌ لَا یفَقَْه  ا منَِ الجِْنِّ وَ الْإِنسِْ لهَ  ذَانٌ کثَیِر 
» مْ أَضَلُّ ونَ بهَِا أ ولئَكَِ کاَلْأنَعَْامِ بلَْ ه   [. ۱۷۹]اعراف/ لَا یسَْمَع 
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رسد و گاه در مسیر  ترین جایگاه معنوی می افتد و به عالی کمالات با سعی و تلاش به راه می 

 ( ۷۱۴- ۷۱۵  ، ص. ۲.  ، ج ۱۳۹۴کند. )جوادی آملی،  گیرد و سقوط می صواب قرار نمی 

ها  شود و مرگ برای انسان قاعده آن است که انسان تنها با مرگ از حیات دنیایی بیرون می 

موجب بیداری و هوشیاری و درک حقایق است. حکیمانی چون صدرالمتألهین معتقدند اگر  

ولادت معنوی گام بگذارد ناچار است به مرگ تن دهد؛ اما نه مرگ  انسان بخواهد در مسیر  

 (  ۷۱۷- ۷۱۹  ، ص. ۲.  ، ج ۱۳۹۴طبیعی بلکه »مرگ اختیاری«. )جوادی آملی،  

 چیستی »مرگ اختیاری« 

(  ۱۰۳، ص.۷.، ج۱۹۸۱در آثار برخی فیلسوفان چون صدرالمتألهین )صدرالمتألهین،  

مفاتیح و نیز عارفان، از مسئله »مرگ اختیاری« سخن به میان آمده است. لاهیجی در  
شمرد. یکی مرگی که  است، سه نوع مرگ را برمی  گلشن راز که شرح ابیات   الاعجاز 

دهد و در پی آن حیاتی است. این حیات با تجلی نفَسَ رحمانی هر هر لحظه رخ می 

مفارقت روح آن  که  شود )خلع و ل بس(. دیگری موت اضطراری  دم به اشیاء داده می 

. و سوم، ست ا  واناتیح   همهن موت شامل  یبدن است و اه  از بدن و تجرد او از تعلق ب

هواى نفس و اعراض از لذات    است: از بین بردن  عبارت»موت اختیاری« است که آن  

نفسانیی جسمانی و مشته البت   . ات  نمود  نفسانی  لذات  از شهوات و  اجتناب   ه هرکه 

 (۱۵۷، ص.۱۳۱۳. )لاهیجی، نفس خود را کشته است 

 گوید:مولوی می 

   کم گفت آن سنیــاقتلوا انفس             نفس زین سانست زان شد کشتنی

 ( ۳۴۵ ، ص.، دفتر سوم۱۳۷۵)مولانا، 

ب رون  اختیاری  مرگ  عارفان  برون نزد  اما  دنیاست؛  از  اراده  رفت  با  سالک  که  رفتی 

می خویش   محقق  را  از  آن  را  خود  خویش  اختیار  با  باید  سالک  حال  این  در  سازد. 
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هایی که  کنند رها کند و از لذت هایی که قوای غضبی و شهوی بر او تحمیل می نیازمندی 

  6اند خلاصی یابد. این همان دستور پیامبر اکرم قوای مذکور برای او شیرین جلوه داده 

وتوا قبلَ أن تمَوتوا« )بحارالانوار آن را از احادیث مشهور خوانده است:   است که فرمود: »م 

 باره سروده است: .(؛ بمیرید پیش از آنکه بمیرید. مولانا در این ۵۹  ، ص. ۶۹.  ج 

 دـرس هامتـغنی ردنــم پس  زـک       این بود  وت  ـــم وتوا قبل  ـم رل س

 گرحیله ای  دایـــخ با ردـنگی  در        دگر فرهنگی  چ ــهی ردنـم غیر

 فساد  گون صد از  خوفست را جهد         دیک عنایت به ز صد گون اجتها

 ات  ـثق را ره این  ردندـک  ربهــتج         وآن عنایت هست موقوف ممات

 ( 1052 ، ص.، دفتر ششم1375)مولانا، 

یابیم که نه تنها آن بسیار از تأکیدات فراوان عارفان بر مسئله »مرگ اختیاری« درمی 

تواند در مسیر تکامل قرار گیرد. شده؛ بلکه سالک بدون تحققش نمی تلقی میمهم  

 (۷۱۹-۷۲۰، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، 

از نگاه صدرالمتألهین تا انسان از این جهان رخت برنبسته باید بیدار شود و امور 

حقیقی را از مجازی و امور پایدار را از ناپایدار بشناسد. هر چند این دو شناخت پس  

نیز حاصل می طبیعی  نمی از مرگ  را سودی  انسان  دیگر  زمان  آن  اما  بخشد.  شود؛ 

می  که  پوچیانسانی  به  از رغبت  باید  گیرد  قرار  کمال  مسیر  در  های حیات خواهد 

را به دست آورد.    1ظاهری بمیرد و پس از آن با تحقق »ولادت معنوی« حیات طیبه 

اگر او در این دنیا به حیات طیبه وارد نشود، در آخرت هیچ منزلت و مرتبتی نخواهد 
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

ؤْمنٌِ   ۹۷. این اصطلاح برگرفته از آیه شریفه   1 وَ م  نثْیَ وَ ه  ا منِْ ذَکرٍَ أَوْ أ  از سوره نحل است: »مَنْ عَملَِ صَالحِ 
مْ بأَِحْسَنِ مَا کاَن وا یعَْمَل ونَ«؛ هر کس کار شایسته فَلنَ حْییِنََّه   مْ أَجْرَه   خواه  دهد،  انجام ای حَیاَة  طَیِّبةَ  وَ لنَجَْزِینََّه 
 بهترین   به  را  آنها  پاداش  و  داریم؛می   زنده  پاک  حیاتی  به  را  او  است،  مؤمن  که  حالی  در  زن،  یا  باشد  مرد

 .داد  خواهیم دادند،می  انجام که اعمالی
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این زندگی دنیا  داشت زیرا در منطق قرآن کریم تنها نشئه آخرت، حیات واقعی است:  

اگر   است،  آخرت  سرای  واقعی  زندگی  و  نیست  بازی  و  سرگرمی  جز  چیزی 

 (۷۲۱-۷۲۴ ، ص.۲. ، ج۱۳۹۴)جوادی آملی،  1[.۶۴دانستند! ]عنکبوت/می

 صدرالمتألهین بر ولادت معنوی استدلال 

گیری از دو آیه قرآنی بر اندیشه ولادت معنوی، استدلال کرده صدرالمتألهین با بهره

 (۵۳ ، ص.۱۳۶۱است. )صدرالمتألهین، 

وحِ یت ه  وَنفََخْت  فِ یْ فإَِذَا سَوَّ ».  ۱ وا لهَ  سَاجِدِ   یهِ منِْ ر  پس چون او (؛  ۷۲« )ص/  نَ یفَقَع 

 .را درست و نیکو گردانم و از روح خود در او بدمم، برای او سجده کنان بیفتید

،  ۷ج.  ،  ۱۴۱۵-۱۴۱۶؛ آلوسی،  ۵۷۷، ص.۲ج.  ،  ۱۴۰۷غالب مفسران )زمخشری،  

اند که خداوند  در تفسیر آیه مذکور برآن  (۲۱۰، ص.۳ج.  ،  ۱۴۱۸؛ بیضاوی،  ۲۸۱ص.

کند و پس از آن از روح خود در  ابتدا به تسویه و خلقت اعتدالی بدن انسان اقدام می 

گردد. بدن انسان در رشد دمد و او به دلیل شرافتی که یافته مسجود ملائکه میاو می

خود مراحلی را از نطفه به علقه، علقه به مضغه، مضغه به استخوان و در پایان پوشاندن  

دمد. این موجود  کند پس از آن خداوند روح بر آن میها طی میگوشت بر استخوان 

عل لازم دارد را  از آغاز انسان بالفعل است؛ زیرا از همان ابتدا آنچه برای انسانیت بالف

 در خود دارد؛ نه آنکه به مرور انسان شود. 

در اندیشه صدرالمتألهین مقصود از تسویه در آیه مذکور، تسویه بدن نیست؛ بلکه 

مقصود، تسویه قوای ادراکی و تحریکی انسان است که با رسیدن آن به حد و مرزی  

ملائکه   مسجود  پس  آن  از  و  دمیده  انسان  در  الهی  روح  خداوند  آن  از  پس  ویژه، 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

نیْاَوَ مَا هَذِهِ الحَْیاَة  ».  1 ونَ  الدُّ ارَ الْْخِرَةَ لهَِیَ الحَْیوََان  لوَْ کاَن وا یعَْلمَ   . «إِلاَّ لهَْوٌ وَ لعَبٌِ وَ إِنَّ الدَّ
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به تدریج تسویه بدنی می می این دنیا  پا گذاردن در  با  انسان  تا کنون شود.  اما  یابد، 

با ولادت معنوی  بالفعل همزمان  انسانیت  بالقوه است و  انسان  بالفعل و  اش حیوان 

اش؛ بر مبنای آیه شریفه آماده  گردد. آدمی با تسویه قوای ادراکی و تحریکی آغاز می 

، ۱۳۹۴شود. )جوادی آملی، دریافت روح الهی شده و با دریافت آن انسان بالفعل می 

 (. ۷۲۷-۷۳۰، ص.۲ج. 

ا فکَسََوْناَ العْظَِامَ » .  ۲ ضْغَةَ عظَِام  ضْغَة  فَخَلقَْناَ المْ  ا    ث مَّ خَلقَْناَ النُّطْفَةَ عَلقََة  فَخَلقَْناَ العَْلقََةَ م  لحَْم 

خون  ) صورت علقه  ه  سپس نطفه را ب «  نَ ی الخَْالقِِ   أَحْسَن    الَّ    فَتبَاَرَكَ ث مَّ أَنشَْأْناَه  خَلقْ ا آخَرَ  

ب   ( بسته  را  علقه  شبیه گوشت جویده شده ) صورت مضغه  ه  و  ب   ( چیزی  را  ه  و مضغه 

ها گوشت پوشاندیم؛ سپس آن را آفرینش  هایی درآوردیم و بر استخوان صورت استخوان 

 (. ۱۴است! )مؤمنون /   آفرینندگان   بهترین   که   خدایی   است   بزرگ   پس   دادیم؛   ای تازه 

تفسیر  از  غیر  تفسیری  پیشین،  آیه  مانند  به  نیز  شریفه  آیه  این  در  مفسران  غالب 

گانه رشد بدن عبارت  صدرالمتألهین دارند. برخلاف مفسران که پس از طی مراحل پنج 

« را به آفرینشی متفاوت از تعدیل جسمانی یعنی نفخ روح الهی أَنشَْأْناَه  خَلقْ ا آخَرَ ث مَّ  » 

بر آن است پس از پشت سر گذاردن مراحل   درالمتألهین، ص کنند در انسان، تفسیر می 

یابد. دلیل او آنکه گانه و تسویه بدنی؛ این مزاج معتدل با روح حیوانی تکامل می پنج 

همه مراحل تعدیل و تسویه بدنی اشاره شده در آیه شریفه در حیوانات هم وجود دارد 

پس هنوز آن »آفرنیش دیگر« هنوز در مورد انسان رخ نداده است. در حقیقت انسان با 

گانه بدنی )از نطفه تا رویش گوشت بر استخوان( توسط فرشتگان الهی طی مراحل پنج 

الفعل و انسان بالقوه است. اما شود که در این مرحله حیوان ب دارای روح حیوانی می 

اگر این انسان بالقوه علوم حقیقی کسب کند و قوای ادراکی و تحریکی خویش را با 
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الهی   نفخ روح  با  انسان  و  دیگر« محقق شده  »آفرینش  کند  تسویه  و فضائل  ملکات 

ج. ،  ۱۳۹۴شود. )جوادی آملی،  احسن المخلوقین شده و خداوند احسن الخالقین می 

 ( ۳۸۶، ص.۳ج.  ،  ۱۳۸۳؛ صدرالمتألهین،  ۷۲۷- ۷۳۰، ص. ۲

 «ولادت معنوی»مراحل وصول به 

می ترسیم  مرحله  معنوی، شش  ولادت  مرتیه  به  رسیدن  برای  کند. صدرالمتألهین؛ 

( گفتنی است برخی اندشمندان عرفان نظری  ۷۳۷، ص.۲ج.  ،  ۱۳۹۴)جوادی آملی،  

سه جهت کلی خلاصه  چون قیصری، مراحل وصول سالکان به چنین ولادتی را در  

گانه، دارای  کنند: مقام نفس، مقام قلب و مقام روح که هر یک از این مقامات سه می

شمار ظلمانی و نورانی است و سالک، در مسیر رهیافت به حقیقت  های بیحجاب 

 (۳۱-۲۹، ص.۲ج. ، ۱۳۸۱ها را کنار بزند. )قیصری، باید آن 

 یقظه :مرحله اول

را   یقظه  است. صدرالمتألهین  غفلت  از خواب  بیداری  یعنی  یقظه  مسیر،  نقطه شروع 

مرحله  سه  پیمایش  صوری  می   محصول  ولادت  آغاز  در  انسان  اول،  مرحله  در  داند. 

که جز خوردن    است ترین مرتبه از مراتب نفس یعنی نفس حیوانی،  )طبیعی(، دارای پست 

،  دیگری ندارد؛ اما پس از چندی   درک امور ملائم و ناملائم با نفس،    ادراک و خوابیدن،  

زیر مجموعه هریک  ص  پیشرفت کرده و قوه شهوت و غضب و صفات  فات نفسانی 

 ( ۵۴، ص. ۱۳۶۱شوند. )صدرالمتألهین،  )حرص، حسد، بخل و سفاهت و...( ظاهر می 

تابد و مرشدی او را به مبدأ و معاد تذکر  در مرحله دوم، بارقه الهی بر شخص می

انبیاء، ائمه، اولیاء، عالمان خدایی می اند. عالمان ظاهری بعد از این  دهد. آن مرشد، 

افراد قرار دارند. در واقع ندای مرشد در مورد کوچ از عالم کثرت به عالم وحدت  
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کنند زیرا هریک از آورده را بیان می   6است؛ همچنین احکام شرعی که رسول خدا

نفسانی را کنار  این عبادات شرعیه نوری مختص به خود را دارد که ظلمت و حجاب  

 ( ۵۴، ص.۱۳۶۱زند )صدرالمتألهین، می

های  فهمد که ورای لذتدر مرحله سوم شخص از خواب غفلت بیدار شده و می

دیگر دست یافت. چنین   یتوان به کمالاتدیگری نیز درکار است و می  حیوانی، لذائذ

شخصی برای شروع سلوک خود باید چهار کار انجام دهد، نخست از گناهان خود  

امور مباح را وانهد و  این توبه، سوم فضول دنیا و  به  انابه و وفای  توبه کند و دوم 

خدا را از نفس خود آغاز کند. )صدرالمتألهین،   سوی چهارم با عزم جدی، سلوک به

   (۵۵-۵۴، ص.۱۳۶۱

 استمداد از ولی مرشد : مرحله دوم 

تنها توصیف می  این هجرت معنوی، غریب و  کند و به صدرالمتألهین، سالک را در 

 ( ۵۵، ص.۱۳۶۱داند. )صدرالمتألهین،  عنوان مرحله دوم او را نیازمند رفیق و همراه می 

ای برای  علامه جوادی آملی ضرورت شناخت راه و اینکه چه زاد و توشهاز نگاه 

های  کند. البته سالک باید راهنماییاین سفر نیازمند است، همراهی با مرشد را لازم می

شود. سالک باید چونان  را کامل بپذیرد و اگر جز این باشد گشایشی برایش نمیمرشد  

، ۱۳۹۴جان در دست مرده شوی، در اختیار مرشد خود باشد. )جوادی آملی،  جسد بی

 (۷۴۷-۷۴۵، ص.۲ج. 

  ریاضت نفس  آغاز: مرحله سوم

شود.  از نگاه صدرالمتألهین از این مرحله به بعد، محافظت ویژه بر نفس شروع می

کند، دوری گزیند و این همان سالک باید از هرآنچه که در سلوک او خللی ایجاد می 
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( علامه جوادی آملی بر این باور ۵۵.  ص  ،۱۳۶۱زهد واقعی است. )صدرالمتألهین،  

های دنیوی و اشتغال به معیشت دنیوی  است که در این مرحله باید از پیجوئی لذت

آمده:   7( در بیان نورانی امیرمؤمنان۷۴۹، ص.۲ج.  ،  ۱۳۹۴فارق شد. )جوادی آملی،  

ریاضت  ا »انما هی نفسی اروضها بالتقوی«؛ جز این نیست که من نفس خود را با تقو

 ( ۴۵، نامه ۱۳۸۶)سید رضی،  دهم.می

 کند:صدرالمتألهین ریاضت نفسانی را دارای سه غرض قلمداد می

التفات داشته باشد که به غیر حق تعالی،  اعتنایی به غیر حق تعالی: سالک باید  بی  .۱

را در دست دارد. )صدرالمتألهین،    هابه چیز دیگری توجه نکند زیرا تنها اوست که کار

ها و زمین، از آن خداوند  به تحقیق مالکیت آسمان ( در قرآن آمده است:  ۵۵، ص.۱۳۶۱

میراند و برای شما غیر از خدا هیچ سرپرست و کند و میاست. اوست که زنده می 

نیست ) امیر  1(.۲  /حدیدیاوری  اینگونه توضیح می   7حضرت  را  دهد: این مرحله 

خالق، در وجودشان بزرگ و غیر  »عظم الخالق فی انفسهم فصغر ما دونه فی اعینهم«

کار سالک، ( یگانه کمک۱۸۴، خطبه  ۱۳۸۶آن، در نظرشان کوچک است. )سید رضی،  

آملی،   این غرض، رعایت زهد حقیقی است. )جوادی  به  ، ۲ج.  ،  ۱۳۹۴در رسیدن 

 (۷۴۹ص.

گیری قوای نفسانی در جهت مناسب: ریاضت سالک باید به توانمندی کار . به 2

سالک نسبت به تسلط بر قوای نفس خویش منجر شود؛ یعنی باید قوا را در جهت 

الله جوادی آملی در بیان مراد صدرالمتألهین امر قدسی مناسب خود، به کار گیرد. آیت 

نویسد: درست است که چشم و گوش و سایر اعضاء در اختیار انسان است اما می 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 منِْ وَلیِ  وَ لا نصَیر». 1
ِ ونِ ال ه ماواتِ وَ الأَرْضِ ی حْیی وَ ی میت  وَ ما لکَ مْ منِْ د  لکْ  السَّ َ لهَ  م   . «إِنَّ ال ه
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خود انسان در اختیار قوه غضب و شهوت است؛ همچنین وهم و خیال نیز انسان را  

می  خود  اختیار  در  را  قوا  این  نفسانی  ریاضت  در  سالک  اما  دارد.  گیرد. دربر 

 ( 55، ص. 1361)صدرالمتألهین،  

عوامل کمک عنوان  به  را  مورد  این غرض صدرالمتألهین سه  به  رسیدن  در  کار 

 کند:مطرح می 

الف( عبادت با نیت خالص: یعنی عبادت سالک، به خاطر بهشت یا به دلیل ترس 

شود.  انجام  عبودیت،  مقام  به  تشرف  خاطر  به  تنها  بلکه  نباشد؛  دوزخ،  از 

نیز انعکاس   7( این مطلب در بیانی از مولای متقیان۵۵، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  

ن عبادت بازرگانان  یپرستند، ا  گروهی، خدا را به شوق بهشت می  داده شده است:

از ترس عذاب او می   ااست و گروهی خدا را  ن عبادت بردگان است و یپرستند، 

)سید رضی،    .ن عبادت آزادگان است یپرستند، اگروهی خدا را براى سپاس او می  

 1(۲۳۷، حکمت ۱۳۸۶

ب( گوش دادن به وعظ خطیبان متأله: سالک باید به موعظه متألهان گوش سپارد؛  

موعظه  این  گاهی  دارد.  چراکه  اثر  آدمی  جان  در  استدلال  و  برهان  از  بیش  ها 

 (۵۵، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین، 

کنند الحان زیبا، وعظ می ج( گوش دادن به موعظه با لحن زیبا: برخی از خطیبان با  

می عمیقی  تاثیر  نفسانی  قوای  در  این  میکه  تعالی  به  را  فرد  و  رساند.  گذارد 

 (۵۵، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین، 

: ریاضت سالک باید موجب لطافت ضمیر سالک شود. این هدف  ۳ . تلطیف سر 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

َ رَهْبةَ  فتَلِْ 1 وا الَ ه ارِ وَ إِنَّ قَوْما  عَبدَ  َ رَغبْةَ  فتَلِكَْ عبِاَدَة  اَلتُّجَّ وا الَ ه وا . »إنَّ قَوْما  عَبدَ  كَ عبِاَدَة  اَلعَْبیِدِ وَ إِنَّ قَوْما  عَبدَ 
کرْا  فتَلِكَْ عبِاَدَة  اَلْأحَْرَارِ وَ هیَِ أَفضَْل  اَلعْبِاَدَةِ  َ ش   «. الَ ه
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به گفته علامه جوادی آملی بیشتر بر استعداد سالک تمرکز دارد. اگر سالک بر لطافت 

سر  خود بیافزاید و زنگار دل را برطرف کند و صیقل دهد، آنگاه تجلیات حق تعالی  

( صدرالمتألهین برای رسیدن به ۷۵۸، ص.۲ج.  ،  ۱۳۹۴پذیرد. )جوادی آملی،  را می

 کند:کار مطرح میاین غرض، دو مورد را به عنوان عامل کمک

(: ادراکات عقلی، تاثیر بسیاری ۵۵، ص.۱۳۶۱الف( فکر لطیف )صدرالمتألهین،  

در تلطیف ضمیر سالک دارند. علامه جوادی، آن نوع ادراک عقلی موثر در تلطیف  

داند و رعایت اعتدال در جانب کم و کیف در این نوع  را، تفکر درباره انتزاعیات می

 (. ۷۵۹-۷۵۸، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴کند)جوادی آملی، تفکر را دارای اهمیت بیان می

(: این تعبیر که برگرفته از بو علی  ۵۵، ص.۱۳۶۱ب( عشق عنیف )صدرالمتألهین،  

است به معنای عشق مجازی حیوانی که برگرفته از    الاشارات و التنبیهاتدر کتاب  

نمی است،  و  شهوت حیوانی  مشاکلت  آن  در  که  نفسانی  مجازی  بلکه عشق  باشد؛ 

باشد. در واقع شخص عاشق به همسانی بین نفس عاشق و معشوق مطرح است، می

می نگاه  معشوق  خوی  و  سالک  خلق  ضمیر  تلطیف  به،  کمک  عشقی  چنین  کند. 

 (۳۸۳، ص.۳ج. ، ۱۳۷۷)طوسی،  کند.می

   محاسبه نفس : مرحله چهارم

 خود را از در مسیر معنوی خود محاسبه نفس کند و هیچگاه نباید  باید  سالک همواره  

بداندحساب امان  در  نفس  آمده ۵۶  ، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  .  رسی  در حدیثی   .)

خود از خود حساب کشید   ؛»حاسبوا قبل ان تحاسبوا و وازنوا قبل ان توازنوا«  است:

قبل از آنکه از شما حساب کشند و خود را وزن کنید قبل از آنکه شما را وزن کنند.  

(. بدبینی به نفس از آن جهت است که نفس آدمی، از مظاهر شیطان ۳۵۲، ص.)آمدی 
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لتَ لیِ نفَسِی» است، در قرآن نیز به این مطلب اشاره شده است: نفسم   (؛۹۶« )طه/  سَوَّ

ها کند، که نفس بدی برایم آراست. علامه جوادی آملی تسویل نفس را اینگونه معنا می

دهد و از این راه ها تمایل دارد، بسیار خوب و نیک جلوه میها را که بدان و زشتی

فریبد. صدرالمتألهین این بدبینی به نفس را حتی در جایی که این نفس،  آدمی را می

داند زیرا چه بسا فریبی باشد، تا جلب اطمینان  دهد نیز، لازم میفرمان به عبادت می

 ( ۷۶۲، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، ها، بکشاند کند و سپس سالک را در دام بدی 

   رهایی از نفس و ورود در عالم مثال: مرحله پنجم

صدرالمتألهین در مرحله پنجم، منور شدن باطن سالک و رهایی او از نفس خویش  

انوار غیب  را مطرح می این مقام، قلب سالک، محل تابش  به  با وصول سالک  کند. 

های  شود. در این حالت، امور غیبی در صورتشود و باب ملکوت بر او باز میمی

علامه جوادی در   ( ۵۶، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین، شود. مثالی برای سالک نمایان می 

،  ۲ج.  ،  ۱۳۹۴)جوادی آملی،  کند  شرح این مرحله، داستان حارثة بن مالک را نقل می

عرض کرد: »کان ی اَنظر الی عَرشِ رَبِّی و    6که او در محضر پیامبر اکرم  ( ۷۶۳ص.

در پاسخ فرمود:    6و پیامبر  بینمقَد وضع للِحِساب« گویا عرش و حساب را الان می

اثَبتَ« للِِایمانِ و  قَلبهَ   ال ه   رَ  نوََّ یعنی او عبدی    ( ۲۴۷.  ص  ،۱ج.    ،۱۳۷۱  )برقی،  »عَبد 

این مرحله، به خاطر چشیدن   به ایمان شده است. سالک در  است که باطنش منور 

نشینی، خلوت، ذکر، مواظبت بر طهارت  حلاوت وصف ناپذیر عالم مثال، به گوشه 

)صدرالمتألهین، آورد. غت از تمام اشتغالات حسی خود روی میکامل، عبادت و فرا

گوید اگر عارفی را شنیدی که مدت زیادی از خوردن، ابن سینا می  (۵۶، ص.۱۳۶۱

( علامه جوادی آملی  ۱۴۹  ، ص.۱۳۸۱ابن سینا،  امساک کرده، گوینده را تصدیق کن. )
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این  تذکر می در  که  است  جامع  و  کامل  سالک  تنها  نشینی  دهد،  نیز، عزلت  هنگام 

که نمونه    7پردازد؛ مانند امیرمؤمنانکند، و در میان مردم به زندگی عادیش می نمی

بارز، انسان کامل است. ملاصدرا، سالک را در این مقام، یکسره متوجه حق تعالی و  

داند؛ جوری که همه حالات فرد،  او را دارای شوق، محبت، هیمان و عشق به مبدأ می 

 (۷۶۴، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، شود. دست حق تعالی و به اراده او می

 »توحید«   وصول به مقام فنا: مرحله ششم

در باور صدرالمتألهین، مرحله ششم که مرحله آخر برای حصول ولادت معنوی است، 

رسد. یعنی که سالک مرحله است که در آن، سالک پس از مواظبت تامه به مرتبه فنا می 

از خویش، فانی گشته و معانی قلبی، حقائق سری و انوار روحی را به عیان مشاهده 

کند. در این مرحله که بالاتر از مرحله قبل است، سالک در »مشاهده«، »معاینه« و  می 

، ۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  شود.  یابد و »علوم لدنی« بر او افاضه می »مکاشفه« تحقق می 

ارزنده   ( ۵۶ص.  آملی نکات  به عنوان به عقیده علامه جوادی  ای که در کلمات عرفا 

شود، نتیجه وصول به همین مرتبه و از نوع علم لدنی است. حکمت عرشی، بیان می 

حمَن«  الرَّ ؤمنِِ عَرش   الم  »قَلب   به   ( ۳۹، ص. ۵۵ج.    ق، ۱۴۰۳  )مجلسی،   حدیث  اشاره 

 ( ۷۶۶، ص. ۲ج. ،  ۱۳۹۴)جوادی آملی،  افاضه علم لدنی برای مؤمن واقعی دارد. 

داند، یعنی گاه  المتألهین سالک را در ابتدای این مرحله، دارای مرتبه »تلوین« می صدر 

شود. سرانجام حال او به مقام تبدیل  شود و گاه مخفی می انوار حقیقیت بر او ظاهر می 

می می  ثبات  یعنی  »تمکین«  به  و  از    ( ۵۶.  ص   ش، ۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  رسد  شود  و 

ِ صِبغَة« )بقره/ رنگارنگی در می  ِ وَ مَن أَحسَن  منَِ ال ه ( پس از رسیدن  ۱۳۸آید. »صِبغَةَ ال ه

ثبات  مقام  برایش    به  احوال معنوی  و  آرامش روحی رسیده  به  )تمکین(، سالک دیگر 
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شود. از این پس، او داخل در عالم جبروت شده و عقول مجرد، اضواء  ای راسخ می ملکه 

کند. مدبرات کلی امور، همان  قیومی، انوار قاهره و مدبرات کلی امور الهی را مشاهده می 

تعالی    فرشتگان مقرب و فرشتگان مهیمن  هستند. مشاهده عقول  فانی  اند، که در حق 

شود که سالک، به نور آنها متحقق شود.  می   مجرد یا فرشتگان مقرب و مهیمن، موجب 

کند. در  در نتیجه، انوار سلطان احدیت و تابش عظمت و کبریای الهی برای او ظهور می 

رود یعنی سالک،  این مقام، »إنی ت« سالک متلاشی و مضمحل شده و تعین او از بین می 

هویت حق تعالی مندک شده و  ای رسیده که هویتش در  در مقام تمکین در فنا به نقطه 

مقامی، مقام جمع و توحید است.    چنین   شود. در لسان اهل سلوک، اسم مضمحل می 

این مرتبه،    به به عقیده صدرالمتألهین با وصول سالک    ( ۵۶، ص. ۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  

آید؛ آن وقت، قیامت این سالک با موت  ها کاملا از میان رفته و غیری در نظر نمی حجاب 

می  برپا  می اختیاری خود  ندا  بنابراین خداوند  )غافر/    دهد: شود،   » لک  الم  و  ۱۶»لمَِنِ   )

ار« )غافر/  خودش نیز پاسخ می   (. ۱۶دهد: »لِ ه الوَاحِدِ القَهِّ

های سالک کامل است، دهد که این سفر، پایان یکی از سفر صدرالمتألهین تذکر می 

 که موجب ولادت معنوی )مقام توحید( شد.

در لسان برخی عارفان، از ولادت معنوی به قیامت وسطی و گاهی به زوال تعینات   

شود، مانند منعدم شدن تعین قطره  خلقی و فناء وجه عبودی در وجه ربوبی یاد می

هنگام رسیدن به دریا یا آب شدن یخ به هنگام طلوع خورشید. مراد این است که تعین 

کران الهی اسمی سالک از میان رفته و با ارتفاع وجود مقیدش، به وجود مطلق و بی

 (۵۷، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین، شود. وصل می

 «توحیدفنا » دو تفسیر در مقام
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 دهد:صدرالمتألهین دو تفسیر در مورد مقام توحید، ارائه می

ن وجه عبودی به واسطه وجه فنای عبد و آشکار شدن حق تعالی )پوشیده شد  .۱

است.    ربوبی(  تعالی  ظهور حق  و  عبد  اختفای  و  فنا  معنای  به  )صدرالمتألهین، که 

از نظرگاه علامه جوادی عبد، هنگامه رسیدن به این مقام، در زوال (  ۵۷، ص.۱۳۶۱

شود بلکه موجود است اما پنهان گشته  تعین خود یا ارتفاع وجود مقیدش، معدوم نمی 

است. مانند برآمدن آفتاب در آسمان که موجب پنهان شدن ستارگان است؛ در اینجا  

اند. فانی بودن عبد  ستارگان، معدوم نشدند بلکه در پرتو درخشش آفتاب، پنهان شده 

ماوات و   در این مرتبه نیز به معنای عدم موجودیت نیست، بلکه در پرتو: »نور الس 

 (۷۷۲-۷۷۱، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، ( قرار گرفتن است. ۳۵الارض« )نور / 

.تبدیل صفات عبد به صفات حق تعالی: در این تفسیر، نظر به ذات عبد نیست،  2

کامل  فنای  مسیر  در  عبد  یعنی  اوست.  به صفات  و  ، ص بلکه  فاتش مضمحل شده 

می  آن  جای  الهی  دارد صفات  اشاره  معنا  همین  به  نوافل  قرب  حدیث  نشیند. 

تعالی به گفته علامه جوادی آملی در این مقام، حق    ( 57، ص. 1361)صدرالمتألهین،  

 جای تمام مجاری ادراکی و تحریکی عبد قرار گرفته و عبد از این پس با گوش حق، 

کند. در واقع، عبد در سیر بیند و با دست حق، تصرف می شنود و با چشم حق می می 

 ( 773، ص. 2ج. ،  1394)جوادی آملی،  کند.  از حق به خلق به اراده حق تصرف می 

ممکن است در اینجا شبهه جبر مطرح شود، زیرا عبد به اراده خودش در عالم  

کند. علامه جوادی آملی در پاسخ این کند، بلکه به اراده حق، تصرف میتصرف نمی

کند؛ به این بیان که  اشکال، به تفاوت داشتن »مجبور بودن« با »مظهر بودن« اشاره می

اراده از آن شده و  در جبر، شخص خودش  اراده برتر مانع  شخص را  ای دارد ولی 
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دارد که اراده خودش محقق شود؛ اما در فرض مظهر بودن، اصلا عبد از خودش وامی

ای ندارد تا مجبور بر خلاف آن شود، بنابراین، شخص اراده خودش را رها کرده  اراده

شود. در واقع تصرف فرد از باب مظهر بودن او برای اراده و اراده دیگری جانشین می

   (۷۷۵-۷۷۴، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، برتر است. 

 «افَراد«و  «کمّل» دوم برای  تفسیراختصاص 

داند که در رجوع از صدرالمتألهین تفسیر دوم از مقام توحید را مختص کسانی می

وحدت به کثرت، توانایی داشته باشند، کسانی که در جانب وحدت و کثرت بتواند 

داند، یکی »کم ل« و شتابان بیایند و بروند. ایشان دو گروه را شامل چنین توانایی می

علامه جوادی آملی در تعریف این    ( ۵۷، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  دیگری »اَفراد«  

اند و در مراتب  شود که کامل هایی گفته میکند که »کم ل«، به انسان دو دسته بیان می 

پیشرفته  بسیار  می کمال  نیز  »اقطاب«  را  آنها  و  گفته  اند  سالکانی  به  »اَفراد«  گویند. 

و خمی نیستند  شیخ خاصی  تربیت  تحت  یعنی  هستند،  تکرو  که  مسیر  شود  در  ود 

رفته  پیش  الهی  پرورانده مرضی   خود  در  را  خلق  به  حق  از  سیر  توانایی  و  اند. اند 

 (۷۷۶-۷۷۵، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، 

 «افَراد » و  «کمّل»مقام خلع بدن برای 

و   »کمل«  عارف  می صدرالمتألهین  توصیف  بدن  انسلاخ  مقام  دارای  را  کند.  »افَراد« 

، به مسئله  الاشارات و التنبیهات   ابن سینا در نمط نهم از   ( ۵۷، ص. ۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  

)کند خلع بدن توسط عارفان اشاره می  از ۱۴۳، ص.۱۳۸۱سینا،  ابن.  ( صدرالمتألهین 

می  تاکید  نکته  این  بر  سینا  ابن  توضیحات  به  میان  نفسانی  کمال  در  عارفان  که  کند 

اند که بدن هایشان مانند لباسی است که هر زمان اراده کنند، آن را از ای رسیده مرحله 
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کنند. ملاصدرا خلع بدن یا تن درآورده و تجرد یابند و به عالم قدس اتصال پیدا می

می قلمداد  عارفان  روزه  هر  کار  را  بدن  از  یکبار  انسلاخ  سالی  که  ماری  مانند  کند 

می  منسلخ  بیانات    ( ۵۷، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  شود.  پوستش  نقلی  تایید  در  او 

«خود به حدیثی نبوی تمسک می ر إَلیََّ رَ إَلیَ مَیَّت یمَشِی فَلینَظ   کند: »مَن أَرَادَ أَن ینَظ 

رود. مراد حضرت،  خود را می تی خوانده که راه می  6در این حدیث، پیامبر اکرم 

موت اختیاری است که به کثرت برای ایشان رخ داده است. البته این  مقام انسلاخ و  

 حدیث در منابع معتبر، وجود ندارد. 

به باور صدرالمتألهین حکمای الهی سابق، دارای چنین مقامی بودند و انسلاخ بدن،  

شود، تا زمانی که گوید: انسان از حکما نمی سنتی شایع میان آنها بود. سهروردی می 

شود تا زمانی که برای اطلاعی از جهت مقدسه نداشته باشد؛ همچنین انسان، متال ه نمی 

ای که بدن، برای او مانند لباسی شود که گاهی او ملکه خلع بدن حاصل نشود، به گونه 

 ( ۵۰۳، ص. ۱۳۵۵)سهروردی،  پوشد.  آورد و گاهی دوباره آن را می درش می 

 مقام توحید  با وصول به  علم عارف

عارف به مقام رفیع توحید رسید و در حق تعالی فانی و به بقاء او باقی شد، آنگاه که 

کند. بنابراین برای او »حق علم« یا همان »حق با حق تعالی در تمامی حقائق سیر می 

الهی، سریان پیدا میالیقین« حاصل می الهی در عین مظاهر  با ذات  کند. شود، زیرا 

آیت ال ه جوادی آملی در توضیح مرتبه حق الیقین   ( ۵۷، ص.۱۳۶۱)صدرالمتألهین،  

بیان کرده: فرق حق الیقین با عین الیقین این است که اگر چه هر دو با علم شهودی 

شوند، اما در حق الیقین عارف در وجود خودش، به واسطه  برای عارف منکشف می 

الیقین  کند؛ اما در عین  نور الهی حقیقت را مشاهده و علاوه بر آن در حقایق سیر می
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 (۷۸۵، ص.۲ج. ، ۱۳۹۴)جوادی آملی، شود. فقط به مشاهده اعیان بسنده می

 گیری نتیجه

»ولادت معنوی« راهیابی به کمال انسانی و اتحاد با عالم عقول است که سالک پس از 

می  نائل  مقام  این  به  شریف  نفسانی  ملکات  به  تخلق  و  حیوانی  قوای  آید. میراندن 

مقدمه وصول به »مرتبه ولادت معنوی« قدم در مسیر کمال و حیات معنوی است و 

( جهت اثبات حیات و ممات معنوی ۱۴۶؛ حج /  ۱۷۹آیاتی از قرآن کریم )اعراف /  

؛ ۷۲مورد استناد قرار گرفته است. وی در اثبات مرتبه ولادت معنوی از دو آیه )ص/ 

گیرد. از نگاه صدرالمتألهین، وصول به ولادت معنوی در طی ( بهره می۱۴مؤمنون /  

از ولی و شش مرحله حاصل می  بیداری از خواب غفلت، دوم استمداد  ابتدا  شود: 

های نفسانی خاص، چهارم محاسبه نفس در هر ساعت، پنجم رشد راه، سوم ریاضت م

رهایی نفس و ورود در عالم مثال و ششم رسیدن به مقام فنا یا توحید. صدرالمتألهین  

از مقام توحید دو تفسیر ارائه کرده و برای سالکینی که به این مقام رسیدند، قدرت 

  است. به اثبات رساندهخلع بدن و حصول علم لدنی  
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 . قرآن کریم .۱
 قم: بوستان کتاب.  ، الاشارات و التنبیهات(، ۱۳۸۱ابن سینا، حسین بن عبدال ه ) .۲
اء  ی دار إح  بیروت:  ،)تأویلات عبد الرزاق(  تفسیر ابن عربی(،  ۱۴۲۲ابن عربی، محمد بن علی ) .۳

 ی.التراث العرب

 (، لندن: سازمان مقدس کتاب تثلیثی. ۲۰۱۴)ترجمه( ) انجیل یوحنا .۴
 دار الکتب العلمیه. :روتیب روح المعانی،(، ۱۴۱۵- ۱۴۱۶آلوسی، محمود بن عبدال ه )  .۵
محدث، تهران: دار : جلال الدین  تصحیحالمحاسن،  (،  ۱۳۷۱برقی، احمد بن محمد بن خالد ) .۶

 الکتب الاسلامیه.
 ، تهران: راستین. مثنوی معنوی(، ۱۳۷۵الدین محمد )بلخی، جلال .۷
۸. ( بن عمر  بیروت:التأویل  اسرار  و  التنزیل  انوار(،  ۱۴۱۸بیضاوی، عبدال ه  إح  ،  التراث  یدار  اء 

 ی.العرب
، تصحیح: سید مهدی غرر الحکم و درر الحکم(، ۱۴۱۰تمیمی آمدی، عبدالواحد بن محمد ) .۹

 رجائی، قم: دار الکتاب الاسلامی. 

 ، قم: اسراء. تحریر ایقاظ النائمین(، ۱۳۹۴جوادی آملی، عبدال ه ) .۱۰
 ، بیروت: دارالکتب العربی.الکشاف(، ۱۴۰۷زمخشری، محمود بن عمر ) .۱۱

۱۲. ( یحیی  الدین  شهاب  و  (،  ۱۳۵۵سهروردی،  )المشارع  اشراق  شیخ  مصنفات  مجموعه 
 تهران: انجمن اسلامی حکمت و فلسفه ایران.  المطارحات(، 

  .المعارف عوارف قاهره: (،۱۴۲۷محمد ) بن عمر ،سهروردی .۱۳

ترجمه و شرح: فیض الاسلام،    ، بانهج البلاغه(،  ۱۳۷۹سید رضی، محمد بن حسین بن موسی ) .۱۴
 تهران: فقیه. 

ابراه  ، یرازیش  نیصدرالد .۱۵ تهران: مؤسسه مطالعات و    ،نیالنائم  قاظیا(،  ۱۳۶۱)  میمحمد بن 

 .یفرهنگ قاتیتحق
الغیب (،  ۱۳۶۳)  ابراهیم  بن  محمد  شیرازی،  صدرالدین .۱۶ و    تهران:  ،مفاتیح  مطالعات  مؤسسه 

 تحقیقات فرهنگی.

مؤسسه مطالعات   ، تهران:شرح اصول الکافی(،  ۱۳۸۳ابراهیم )  بن  محمد  شیرازی،  صدرالدین .۱۷
 .و تحقیقات فرهنگی
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،  ة الأربعةیالأسفار العقل  یة فیالحکمة المتعال(،  ۱۹۸۱)  بن ابراهیمصدرالدین شیرازی، محمد   .۱۸
 . اء التراث العربییدار إح تعلیقه: سید محمدحسین طباطبایی، بیروت: 

تهران: دفتر نشر    ،شرح الاشارات و التنبیهات(،  ۱۳۷۷طوسی، نصیر الدین محمد بن محمد ) .۱۹

 کتاب. 
۲۰. ( محمود  بن  داود  القیصری(،  ۱۳۸۱قیصری،  الدین  رسائل  جلال  سید  تصحیح:   ، 

 آشتیانی، تهران: مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران. 

 .سخن :، تهرانمصباح الهدایة و مفتاح الکفایة(، ۱۳۹۴)  کاشانی، عزالدین محمود بن علی .۲۱
 الکتاب.بمبئی: ملک ،الاعجاز مفاتیح (،۱۳۱۳یحیی ) بن محمد لاهیجی، .۲۲
 بیروت: دار احیاء التراث العربی.بحار الانوار، (، ۱۴۰۳مجلسی، محمد باقر بن محمدتقی ) .۲۳



   

 

 

 و اسما بارلاس   ی آمل یالله جواد تیآ  ی کی هرمنوت  یمبان  یاب ی ارز
 »واضربوهن«  ری در تفس

 * یزهرا خان

 **فری سهراب  دیوح

  چکیده
 ک ی قرآن است.    ر ی در عرصه فهم و تفس   ی رات یی تغ   ن ی زنان، مب   نهی در زم   ری تفس   خ ی تار   ر ی س   ی بررس 

است.   ی ک ی هرمنوت   ی حصول آن تحت عنوان مبان   ی وجود   ط ی توجه به فهم و شرا   رات،یی جنبه از تغ 
 نی تر هم از م   .آیداجتماعی به شمار می  –جنبه دیگر، تغییر موضوع تفاسیر، متأثر از تحولات فرهنگی  

همچون اسما بارلاس به دنبال پاسخ به مطالبات   ی است. برخ   ی ستی ن ی فم   ی ها تحولات، نگرش   ن ی ا 
برآمده   ی ست ی ن ی فم  قرآن  از  متفاوت  خوانش  از  استفاده  خوانشبا  برابر   ی اند؛  اصل  نف   یکه   یو 

با تمرکز   یآمل ی جواد   ال ه تیمانند آ   ی. در مقابل، بعض داند ی قرآن م   ی ق یرا آموزه حق   یمردسالار 
هستند؛   یمتناسب با تحولات عصر   د، ی جد   ی ها ارائه پاسخ   یِ قرآن، در پ  ر ی بر مسئله زنان در تفس 

برآورده  فم   ی ساز نه  بررس ی ست ی ن ی مطالبات  ارز   ن یا   ی ق یتطب   ی .  هدف  با  نگرش،   زانیم   ی اب ی دو 
دهد. ی را نشان م   ق ی تحق   ن ی ضرورت ا   ات، ی بر فهم آنان از آ   ن ی مفسر   یک ی هرمنوت   یمبان   یرگذار ی تاث 

زنان است،    نه ی موضوعات در زم   ن ی تر ی سوره نساء از چالش ۳۴  هی از آنجا که جواز ضرب زنان در آ 
تفس   ی آمل   ی جواد ال ه تی آ   دگاه ید   ی ک ی هرمنوت   ی مبان  در  بارلاس  روش   ر»واضربوهن«،ی و  با 
ارز   ، ی ق یتطب –ی ف ی توص  ناظر به مؤلف رد ی گی قرار م   ی اب ی مورد  برا   ی محور.  الفاظ  روح   ی و وضع 
آ ممکن   ، ی آمل ی نزد علامه جواد  ی معان  زندگ  ه ی است  نظام  با ساختار  نه   ی لگ ی قب   ی مناسب  باشد 

و فرهنگ هر   ه ی از ضرب را متناسب با هدف آ   ی مفهوم   توان ی م  جه یدر نت   ، یمدن   ی ساختار زندگ
قرآن و استفاده   ییبارلاس با اعتقاد بر تعدد معنا   که یمانند زدن حمل کرد. درحال   ی عصر بر فعل 

و   ماندی نم   بندی پا   یمحور خود مانند مؤلف   ی ک ی هرمنوت   ی از مبان   یبه برخ   د، ی جد   ی کردها ی از رو 
 .انجامد ی او بر قرآن م   ی آرا   ل ی امر به تحم   ن ی ا 

  بارلاس    ، ی آمل   ی واضربوهن، جواز ضرب، جواد   ، ی محور فهم، مؤلف   ی ک ی هرمنوت   ی مبان :  ها کلیدواژه 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  zah.khani20@gmail.comو مذاهب. )  انی دانشگاه اد ،یپژوه  نی رشته د ،ی دکتر لی* فارغ التحص

 ( vsohrabifar@gmail.com)  و مذاهب. انی فلسفه ، دانشگاه اد  ار، ی استاد **
 ( ۱۲/۱۴۰۲/ ۱۵: یرشپذ یخ ؛ تار۱۱/۱۴۰۲ /۱۲: یافتدر یخ )تار 
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 مسئله  نیی. تب1

از    ریدر عرصه فهم و تفس  یاریبس  راتییزنان، تغ  نهیدر زم  ریتفس  خیتار  ریس  یبررس

چرخش  ،یریدر مطالعات تفس راتییب عد از تغ کی. کندیم انینزول قرآن را ب یابتدا

آن نسبت به گذشته است. در گذشته، هدف از    ریتفکرات معاصر درباره متن و تفس

 ی هاقواعد و روش   افتنی معنا از متن و سپس    دنیکشرونیب  ،ی ریو تأملات تفس   ریتفس

مفسران و شناخت   نییو تب  فیبه توص  پردازانه ی توجه نظر  ج،یتدربود؛ اما به   یریتفس

  گر یجلب شد و مسئله، د  ریحاکم بر تفس  یهاتمرکز بر روش  یجامفسر، به   طی شرا

 ورد م  زیحصول آن ن  یوجود  طیفهم و شرا  ت یبلکه ماه   ست،یمتن ن  یتنها کشف معنا 

برا است.  ن  اساسنیتوجه  را  مفسر  هر  زمپرسش   ازها،یفهم  و  و    ی فرهنگ  نهیها 

م  یاجتماع رقم  او  آن قصد  زند،یخاص  دارد.    ینه صرفا   متون وجود  پسِ  در  که 

فهم متن،   نهیدر زم  نیو مباحث نو  یریدر مطالعات تفس  دیجد  یهامجموعه نگرش 

 یکیهرمنوت  یعنوان مبان  لیرا ذ  ریاز فهم و تفس  یضرورت پرداختن به ابعاد متفاوت

 (.  ۵۲-۴۴: صص ۱۳۹۳ ،ی)واعظ کندی آشکار م

تفس  گرید  ییسو  از  آثار  به عنوان    یر یدر  مسئله مطرح    کیگذشته موضوع زن 

و    یاجتماع  یبا گسترش تحولات و آگاه   د،یدر دوران جد  جی نبوده است؛ اما به تدر

کهن درباره زن به    یاز باورها  یاریبس  ات،یآ  رینو در تفس  یهاروش  یر یکارگبا به

ر القرآن اثر  یتفس  یالمنار ف  ریتفسمانند    یریکتب تفس  یشده است. برخ  دهیچالش کش

نمونه اثر ناصر مکارم   ریتفس   ،ییر القرآن اثر علامه طباطبایتفس  یزان فیرضا، الم  دیرش

تفاس  یراز یش که سع  ریاز  هستند  دکرده   یمعاصر  را   یریتفس  یهادگاهیاند  گذشته 

زن و مرد    یهاتفاوت  یاجتماع  -  یکلام  نیینو به تب  یهادگاه یکرده و با ارائه د  لیتعد
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مدافع حقوق   یهاشه یاند  جادیمؤثر، ا  یاز تحولات اجتماع  یکیدر قرآن بپردازند.  

اند  عنوان  تحت  رفع    یستینیفم  یهاشه یزنان  و  عادلانه  حقوق  دغدغه  که  است 

 زنان و مردان را دارد.  نیب ینابرابر 

نظر  هرچند و  جنبش  و    یستینیفم  اتیگسترش  دغدغه  اما  شد؛  آغاز  غرب  از 

به   شمندانیاز اند  ی قرار گرفت و برخ  زیجنبش مورد توجه مسلمانان ن  نیمطالبات ا

و دفاع از حقوق زنان   یت یجنس  یبرآمدند. برابر  یستینیفم  اتینظر   یساز ی دنبال بوم

  یو ادراک متفاوت از قرآن است؛ فهم  مدار فهوام   شمندان،یدسته از اند   نیا  شهیدر اند

برابر  نف  نیب  یکه اصل  افراد بشر و  را آموزه    یتیجنس  ضیو تبع  یمردسالار  یتمام 

ب  یقیحق برابر   کندی م  انیقرآن  خواستار  ا  نیب  یو  است.  مرد  و    کرد، یرو   نیزن 

 ی بخش  ت یکه به دنبال مشروع  داندی مردسـالارانه م  یقرآن را قرائت  یسنت  یهاقرائت 

مردسالارانه    ریدر پرتو نقد تفاس  نیزنـان است؛ بنابراـت مـردان بـر  یبه غلبـه و حاکم

 پردازد ی م  یدی جد  ریات مربوط به زنان و با استفاده از علوم روز، به ارائه تفاسیاز آ

مسلمان در    شمندانی از اند  گرید ینگرش، برخ نی(. در مقابل ا۵۷: ص۱۳۹۴)پارسا، 

برآمدند؛ اما هدف   ت یبه مسئله زنان و جنس  یاسلام  یها افت یقرآن به دنبال ره   ریتفس

ب چ   شیآنان  هر  پاسخ   ز یاز  دگرگون  د،یجد  یهاارائه  و  تحولات  با   هاى یمتناسب 

 است.   یعصر

آ  نیا  یقیتطب  یبررس در خوانش  نگرش  ارز   اتیدو  هدف  با  و    یابیزنان،  فهم 

پژوهش   نیسخن، ا  گری. به ددهدی را نشان م  قیتحق  نی حصول آن، ضرورت ا  طی شرا

بررس آ  نیمفسر  یکیهرمنوت  یمبان  یرگذاریتاث  زانیم  یدرصدد  از  آنان  فهم    ات ی بر 

به علت گستردگ که  تفاس   یاست  و  نما  ،یقرآن  ریموضوعات  نگرش    ندهیدو  دو  از 
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ضرب    هی آ  ،یستینیفم  یهاچون در نگرش   گرید   یمذکور انتخاب شده است. از سو

آ معرف  زانهیستزن   اتیجزء  توص  نیا  شود،یم  یقرآن  روش  با   ، یقیتطب–  یفیمقاله 

بر آن   نیاز مفسر کیهر یبندیپا زانیو م ی کیهرمنوت یمبان یابیهدف خود را در ارز 

نَّ « در آ  ریتفس  .کندی دنبال م  »واضربوهن«  هیبا تمرکز بر آ  یمبان   ۳۴  هی»...وَاضْرِب وه 

موضوعات مرتبط با    نیزتریبرانگسوره نساء تحت عنوان جواز ضرب زن، از چالش

 ی با مبان   ادشده،ی  از دو نگرش  کیمرد بر او است که هر  ت یمسئله زن و جواز حاکم

 . دهدی متفاوت از آن ارائه م یریخاص خود تفس یکیهرمنوت

اسما بارلاس را نام برد. هرچند او به انتساب    توانینگرش اول، م  ندگانینما  از 

زن و مرد،    انیم  یتیجنس  یبر خود مشکل دارد؛ اما با دغدغه برابر  ست«ینیلقب »فم

ها کارانه آن را به علت مردسالارانه بودن و روش محافظه   یسنت  ریدر تلاش است تفاس

  ی ر یقرآن، روش تفس  ریالرحمان در تفسفضل  روشسوال ببرد. بارلاس متأثر از    ریز 

است آن را از   یکه مدع  کندی م  شنهاد یپ  «یقرآن  کیرا تحت عنوان »هرمنوت  یدیجد

به قرآن دارد و علاوه   یخی تار-یموضوع  یکردیکه رو یقرآن وام گرفته است؛ روش

تواند یموجود در آن، م  یو زبان  ییمعنا  ،یشناختنشانه   ی هاستمیس  لیو تحل  هیبر تجز

 (.Barlas:2002 p 59قرآن ارائه دهد ) اتیاز آ یخوانش بهتر 

. او ضمن توجه  دیآیشمار مدسته دوم به   شمندانیدر زمره اند  یآمل  یجواد  ال ه ت یآ

واسطه سؤالات قرآن را به   اتیو فهم آ  یگسترده علوم مختلف، بازخوان  یهابه جنبه 

نوپد تفس  دی و شبهات  ارائه  و  هر عصر  پرسش   ریدر  پاسخ  با    ی عصر  یهامتناسب 

است که  ت یمسئله زنان و جنس  ،ی امروز از مسائل و تحولات  یکی. داندی م یضرور

مستقل تحت عنوان زن    یدر کتاب   نیمرتبط به زنان و همچن  اتی از آ  شان ی ا  ریدر تفس

 جلال و جمال مورد توجه قرار گرفته است. نهیدر آ
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مفسران  ی اند  یکیهرمنوت  یمبان  یقیتطب  یبررس  نهیزم  در و   ی اسلامشمندان 

ن  ییهاپژوهش قرآن  در  خشونت  و  ضرب  جواز  به  نسبت  و  است  شده    زیارائه 

همکار  یمطالعات با  پور  دهقان  جانمحمد  مثال  عنوان  به  دارد،  وجود   ی گسترده 

مقاله  گرید  سندگانینو هرمنوت  ری»تفس  در  تطب  ک؛یو   ی آرا  یمبان  ر د  یقیمطالعه 

ر معاصر اسلام  یآرا  یمبان  یقیتطب  لیبه تحل  و هرش«  ییطباطبا با    «یی »طباطبا  یمفس 

غرب  ست یهرمنوت محورها   یمعاصر  در  متن،   یچهارگانه    ی»هرش«  مؤلف،  نقش 

 ک یهرمنوت  سهیمقاله »مقا   ایاند.  قرآن پرداخته   ریفهم و تفس  ندی در فرا  نهیمفسر و زم

که    ت«یبر مسئله جنس  دیبا تأک   ؛یی علامه طباطبا  یریتفس  هیظراسما بارلاس با ن   ،یقرآن

مثابه  بارلاس به   یقرآن  کیهرمنوت   نییو محسن بدره در صدد تب  یسادات موسو   نهیمت

تفس  یانتقاد  ریتفس برابر  نو  یسنت  ر یدر  بررس  سندگانیهستند.  به    ک یهرمنوت  یابتدا 

قرار   یرا مورد واکاو   ت ینسبه ج   ییبارلاس پرداخته و سپس نگاه علامه طباطبا  یقرآن

 . دهندیصورت م سهی مقا یریتفس کردیدو رو نیا نیب ت یو درنها  دهندیم

 ات ی معاصر از آ  یهاخوانش   نیب  یقیآثار ارائه شده، مطالعه تطب  انیدر م  هرچند

 یکیهرمنوت  یمبان  یابیاست اما مطالعه و ارز   یار یبس  یهاموضوع پژوهش   م،یقرآن کر

  ی جواز ضرب زنان، موضوع ت یبا موضوع ریفهم و تفس یبا توجه به چهار رکن اصل

 یقی. همچنان که از جهت مطالعه تطبت است که مورد توجه و پژوهش قرار نگرفته اس

ا ب  جادیو  اند  یکیهرمنوت  یمبان  نیمواجهه    ی جواد  ال ه ت یآ  یعنیمعاصر،    شمندیدو 

 زنان خلأ وجود دارد.  اتیمرتبط با آ یهادر پژوهش زیو اسما بارلاس ن یآمل

 فهم  یک یهرمنوت ی. مبان2

هرمنوت   یگستردگ   هرچند  تعر   ک، ی مباحث  نحله   ی جامع   ف ی ارائه  همه  و که  ها 

فهم،   یک یهرمنوت   ی اما مبان   سازد؛ی م   رممکنی را پوشش دهد، غ   یک یهرمنوت   ی ها ش ی گرا 
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پا  فهم    ی ا ه ی باورهاى  منطق  و  فهم  قواعد  اصول،  روش،  در  که  تاث ی است  متن   ر ی ك 

 کی   یی و چرا   ی چگونگ   یررس ( و در ب ۳۹۰: ص ۱۳۹۶روشن،    ی د ی دارد )سع   یی سزا به 

فهم   ندی است. در فرا   سته ی فکرى موثر در فهم با   ی ها ان یو بن  یمبان   نی شناخت ا   ر، ی تفس 

 ن ی بنابرا   کنند، ی م  ی ن ی نقش آفر   نه، یمؤلف، متن، مفسر و زم   ؛ ی هر متن، چهار عامل اصل 

 عوامل ضرورت دارد.   ن یاز ا   ک ی و شناخت هر   ی فهم مفسر، بررس   ی ک یهرمنوت   ی در مبان 

 فهم ندی . نقش مؤلف در فرا1-2

مانند مؤلف    ایمتن و فهم آن معنا،    یمتون، نسبت به معنا   ری گوناگون در تفس  یهاه ی نظر

که    دانندی م  یمتن هستند و ادراک متن را زمان  یبرا  یقطع   ییمحوران معتقد به معنا

ا  انیم رابطه  خواننده  و  )احمد  جادیمؤلف  ص۱۳۷۰  ،ی شود  همچون    ای(.  ۵۹۰: 

مخاطبان   و  مؤلف  معتقدند  نم   نینخستمفسرمحوران  معنا  توانندیمتن  را    ییافق 

معنا و  کنند  با  یمحدود  گ  دیمتن  قرار  توجه  مورد  مؤلف  قصد  لحاظ   ردیبدون 

(Gadamer,2009: p 396  .)متن   یمتن را زبان و عناصر درون  یمحوران، معنا مثل متن  ای

 ی بلکه چون هر گفتار  ست،یتجربه مفسر ن  ایمعنا، قصد مولف  منشأ  که    کنندیم  یمعرف

است،   زبان  بند  عملمنشأ  در  تقابل   اتیمعنا،  )سل  یهاو  است  زبان  بر  دن؛  حاکم 

 (. ۱۲۵-۱۲۴: صص ۱۳۸۷دوسون، یو

به مقصود متکلم   لی را ن  ر ی محوران هدف از تفس همانند مؤلف  ی آمل   یجواد   ال ه ت ی آ 

لفظ و پرده برداشتن از چهره کلمات و  ی ها دلالت  ان ی ب   ق یمقصود از طر  ن یو ا  داند ی م 

معنا از (. نزد او  ۵۳، ص. ۱.  ، ج ۱۳۸۸  ،ی آمل   ی )جواد   د یآ ی به دست م   ات ی آ   ی ها جمله 

و کاربرد   شوند ی روح معنا وضع م   ی الفاظ برا   را ی ز   کند؛ ی م  ت ی قصد و اراده متکلم تبع 

درباره مصاد  مجاز   ق ی تطب   ا ی   گر ید   ق ی معنا  و  توسعه  باب  از  برتر،  بر مصداق  معنا  آن 
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متکلم در   ی (. کشف مراد جد  ۱۱۸  ، ص. ۱.  ، ج ۱۳۸۲  ، ی آمل   ی )جواد   رود ی شمار م به 

ثابت کند.   متکلم است که صحت استناد معنا را به    ی معتبر   لی دل   ازمند ی اراده او از متن، ن 

صورت استناد معنا به اراده متکلم از    ن ی ا   ر ی باشد و در غ   ی نقل   ا ی و    ی عقل   د ی با   ل ی دل   ن ی ا 

 (.۱۸۱  ، ص.۱ج.  ،  ۱۳۸۸  ، ی آمل   ی )جواد   شود ی محسوب م   ی به را   ر ی تفس   ق ی مصاد 

تصر  بارلاس با  مؤلف  نقش  با  ارتباط  ا  حیدر  متن   نکهیبر  عنوان  به  را  »قرآن 

که ممکن است    کندیم  انیب  یزیچ هدف از خوانش قرآن را، فهم هر آن  خوانم«،یم

و به    خواندیخدا م  ت یکشف قصد و ن  یاو قرآن را برا  یعنیخدا در نظر داشته باشد،  

متن   یمتن و ساختار زبان  یفهم را با بررس نیدنبال کشف مقصود خداوند است؛ اما ا

 .دیآیشمار ممحور به متن  ز یاو ن  ایکه گو  ورزد یم  دیبر متن تاک  یو تا حد  دهدیانجام م

و   کندی م انی کشف مقصود خداوند ب یرا تلاش برا  یری تفس ت یفعال سوک یاز  او

که در صورت استفاده از   یابه گونه  داند،یمتن م یرا ذات یمعان ی برخ گرید یاز سو

باز   یآن معان  تواندیم  ی و پرسش سوالات درست، هر کس  حیروش صح و   یابیرا 

خود را جزء   ،یشناختروش  یهای بندم ی(؛ اما در تقسBarlas,2002: p 21اصلاح کند )

 .کندیم یمحوران معرفمؤلف

 فهم  ندی. نقش متن در فرا2-2

مؤلف   متن مجموعه نزد  معان  یامحوران  ا  یاز  که  است  محتمل  و   ی معان  ن یممکن 

زبان ممکن   ین بخش معنا. برایکلمات تع  یشده است، نه توال  جادیتوسط مؤلف ا

  ی اریقصد مؤلف مع  نیکند، بنابرا   نیرا متع  ییاحتمالات متعدد، معنا   انیاز م  ست ین

  ، ی (. در مفسرمحور ۲۸۶: ص ۱۳۹۴)هرش،رودیشمار ممتن به   یسنجش معنا   یبرا

 یی معنا   ینوشتار  یهانشانه   قیمفسر و از طر  لهیزنده، به وس  یی گفتگو  انیمتن در جر
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 ی اساس متن تجل  نی(. برا۲۰۹: ص۱۳۹۷  سندگان،ینو  ر یو سا  چهی)ن  کندی م  دایتازه پ

 Gadamer,2009: p)  دیآیبه سخن درم   ریمؤلف نبوده و صرفا از رهگذر تفس  ت یذهن

(. متن به  ۲۷: ص۱۳۹۷است )اکو،  یمتن محور معنابخش ت ین ،ی محور تن(. در م397

متن   یاز معنا  یزناست که مفسر در آن فهم خود را با حدس و گمانه   یمثابه بستر 

با    رشیمورد پذ  یو فهم در صورت  ری( و تفس۷۵-۷۳)همان:  کندیم  دیتول است که 

  ر ی و سا  چهی )نشودیصورت رد م  نیا  ریمتن هماهنگ باشد و در غهای  بخش   گرید

 (. ۳۱۷: ص۱۳۹۷ ،سندگان ینو

قصدشده مؤلف است؛ اما لفظ    یکشف معنا   ر،یاز تفس  یآمل  یجواد  ال ه ت یآ  هدف

برا  یمصداق و معنا  کی  یموجود برا الفاظ  روح معنا    یخاص وضع نشده است. 

آن معنا بر مصداق برتر،    ق یتطب  ای  گرید  قیو استعمال معنا درباره مصاد  شوندیوضع م

 کرد یرو نی(. در ا۱۱۸ ، ص.۱ج. ، ۱۳۸۲ ،یآمل یاز باب توسعه و مجاز است )جواد

لفظ به همه    کیکه    یرماد ی و غ  یموضوعٌ له لفظ، روح معنا است و موارد مختلف ماد

مصادآن  دارد،  دلالت  تغ  قیها  نه  هستند  مصداق  در  تحولات  و  در   رییگوناگون 

 قِ یاز مصاد  ی ممکن است برخ  رایز   ؛( ۱۴۴ص.،  ۲۸ج.  ،  ۱۳۹۲  ،ی آمل  یمفهوم)جواد 

»موضوعٌ له« که »مستعملٌ    نیدر ذهن واضع نبوده باشد تا ب  فظ،مفهوم در هنگام وضع ل

مصاد   ه«یف آن  با  است،  (. ۵۴: ص  ۱۳۸۹  ،یآمل  یشود)جواد   جادیا  قیتطب  قی الفاظ 

و دلالت لفظ بر معنا    شودیم  نییاستفاده معنا از لفظ توسط قانون محاوره تع  ت یفیک

 (. ۱۲۹ ، ص.۱ج. ، ۱۳۸۸  ،یآمل یاست )جواد یاعتبار 

. او معتقد است کندیم  یبررس  1ت ی  مسائل مرتبط با متن را تحت عنوان مَتن  بارلاس

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. textuality 
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هستند که فقط   یطی زمان و مکان خاص و شرا  کیقرآن متعلق به    اتی از آ  یاریبس

صرفا   تواندی لفظ نم  کیهستند،    ییگذرا دارند. از آنجا که همه متون چند معنا  یتیاهم

شده و   ییزداخ یقرآن تار  اتیاز آ  کهیصورت  رداشته باشد. د  یخیفراتار  یمعنا   کی

تار  یمعنا  باشد، هدف اخلاق  خیآنها در طول  به جامعه عرب    یثابت  قرآن محدود 

شمول حفظ جهان  یاستخراج کرد. برا  یجهان  نیاز آن قوان  توانینم  گرید  ایو    شودیم

توانا  اتی آ  یمندساز خ یبودن قرآن، تار بر    ناز قرآ  یاستنباط معان  ییدر پرتو  اتکا  با 

است    یند یاز متن لزوما  شامل فرا  دیجد  یاست. استنباط معان  یعقل و علم ضرور

طر  از  قرآن  بسترساز   ،یر یتفس  دیجد  یهاوه یش  قیکه  روش   ی مجددا   و شود.  ها 

بر تجز  یکیروش هرمنوت  کیشامل    دیجد  یهاقرائت   ل یو تحل   هیاست که علاوه 

زبان  ییمعنا  ،یشناختنشانه   یهاستم یس قرآن    یموضوع-یخی تار   یکرد یرو  ،یو  به 

 (.Barlas,2002: p 58-60دارد )

  1متن  نهی. زم 2-3

بافت، به    ای  نهیمتن است. زم  نهیزم  ریفهم و تفس  ندیاز ارکان مهم در فرا  گرید  یکی

شده   دیزبان اعم از نوشتار و گفتار در آن فضا تول  یهاکه جمله   شودیاطلاق م  ییفضا

دربرگ  رامونیپ  یعنیاست؛   مکان  و  زمان  ب  رندهیو  را  دهنده    کندی م  انی متن  ارائه  و 

 ر یتفس  اتیبحث در ادب  نی(. ا۳۷: ص  ۱۳۶۹  ان،یروانزبان است )ساغ  یخارج   یمعنا 

اشاره    یبرا  اتیآ  اقیاسباب نزول و س  ایهمچون شأن    ییهاقرآن با استفاده از اصطلاح 

 . شودیقرآن استفاده م  اتی آ یو کشف معنا ریبه منظور تفس اتیو بافت آ نهیبه زم

به مفسر ارتباط    نهیزم  یاست. گاه   یمتن در دو جهت قابل بررس  نهی از زم  سخن

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Context 



 

 

 

66 

ل 
سا

هم
زد
پان

 
ره 

ما
 ش
ـ

وم
س

 
 یاپیـ پ 

43 
ن 
ستا

زم
ـ 

14
02

 

  یخاص  یو معرفت  یاسیس  ،یاجتماع  ،یفرهنگ  نهیزم  کی مفسر در    ایدارد. هر خواننده  

زم از  متأثر  او  فهم  و  دارد  ا  یانه یقرار  است.  کرده  احاطه  را  او  که  از    نیاست  ب عد 

  ی هر مفسر  ییافق معنا  دگاه،ید نی. در ادیآی مفهم به شمار    یمند خ یتار  ،ی مندخ یتار

ها  است و از آن  گرانیو د  طیبا مح  یو تعاملات و  شی محدود به عصر و زمانه خو

  نه یزم  کیمتن در    یعنیاثر است؛    یمندخ ی تار  ،یمندخ یتار  گری. جهت دردیپذیاثر م

مفسر   همکه در ف  یرینه از جهت تأث  یمندخ ی . به تاردیآی خاص به وجود م  یِ خیتار

  ، ی اسی س  یایجغراف  یهانه یزم  ریتأثاثر و متن تحت   شی دایبلکه از جهت پ  گذاردیم

 (. ۲۶۸: ص۱۳۹۷ ،ی)واعظ شودیتوجه م شیعصر و زمانه خو یو علم یفرهنگ

فرا  یآمل  یجواد   علامه در  مؤلف  مراد  کشف  بر  تأک  ندیکه  منتقد    د یفهم  دارد، 

را دارد    ت ینسب  یاقتضا  ی مند خ یتار  نیاول است؛ چراکه ا   یفهم در معنا  یمندخ یتار

مفسر به    ،یدر نگرش و  ی. از طرفانجامدیم  قت یدر حق  ت یبه نسب  یتینسب  نیو چن

 ن یب  کیبا تفک  گرید   یو از سو  عنااثر است نه سازنده م  ایدنبال کشف قصد مؤلف  

پ  یخیتار  ت یموقع  ها،فرضش یپ  رد یگیقرار م  یرضروریغ  یهافهمشیانسان جزء 

 ها بر متن باشد. آن لیمراقب تحم دی در فهم هستند و مفسر با یکه فقط مبدأ قابل

را محصول    یفهم است که هر متن  یمندخ ی از تار  یگرید   یاو منتقد معنا   نیهمچن

 را یشده است؛ ز   جادیکه متن در آن ا  کنندیم  انیب  یخی همان تار  یاجتماع-یفرهنگ

 یگر یفرد متکلم خود ممتاز از هر انسان دمنحصربه   یهایژگیبا دارا بودن و  یکلام اله

  ی صدور   یکه در مبان  یمتن  نی. همچنرودی شمار مبه  ی خالق اثر   ایاست که مؤلف  

  ی گرانیها و باز زبان مشترک همه انسان   یمستند به خداوند است، به علت برخوردار

 تواند ی نم  نیبنابرا  رد،یگیم  یمشخص جا  یانه یزم  ایزمان    کیثابت، فراتر از    نیقوان
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تناقض    درخود باشد که با جاودانه بودن آن    شی دایزمان پ  یاجتماع-یمحصول فرهنگ

بررس قرائن   خیتار  یاست.  ذ  یو  است،  شده  نازل  شواهد  آن  در  قرآن  متن    ل ی که 

که مفسر را به کشف    شودیشمرده م  ییهایدوم، جزء آگاه   یمتن در معنا  یمندخ یتار

نزول    یو کمبود موجود در بخش فضا  سازدیرهنمون م  یظاهر حال متکلم و مراد و

(. البته ۲۳۶  ، ص.۱ج.  ،  ۱۳۸۸  ،یآمل  یشود )جواد   می ها و جو  نزول قرآن ترمسوره

 ی بستگ  ر،یدر امر تفس  یخی تار  ت یو موقع  طیشرا  یرگذاریو تأث  نینسبت به قرا  یداور

ا کاشف  یفا یبه  بررس  ت ینقش  و  قرائن  آن  دارد.   هایبالفعل  مؤلف  مراد  کشف  در 

  ، یابی که در ارز   رندیگیکشف مراد مؤلف قرار م  لهیوس  ی قرائن در صورت  نیا  نیهمچن

اجزا است که شناخت کامل   یدارا  یقرآن کتاب  راینباشند؛ ز   نیقرآن مبا  یبا خطوط کل

اساس فهم هر    نی. بر همست یآن ممکن ن  ی جمع  ت ی  از آن بدون لحاظ هو  یجزئ  چیه 

با آن  اباتوجه   دیجز  د   ،یجمع  ت ی هو  نیبه  اجزا  با هماهنگ  گری با مطالعه  کامل   یو 

برا  ریتفس  گرید  اتیآ هرچند  همچن  یابی ستد  یشود.  قرآن  معارف  به   نیبه  اهتمام 

سوره،   کی نزول    یفضا  ه،ی چند آ  ای  ه یآ  کیشأن نزول    ه،یو سباق آ   اقی مانند س  یامور

قرآن از آنها برون  یقرآن و بعضها دروناز آن  یجو  نزول مجموع قرآن و... که برخ

به  زیامور ن نیدر ا دی( و با۵۰۸/ ص۳۱ج. ، ۱۳۹۲ ،یآمل یاست )جواد یاند، ضرور 

 قرآن توجه نمود. یو خطوط کل یجمع ت یهو

آموزه   ی برا   بارلاس  زم   ی هادرک  به  توجه  را   ی خ ی تار   ی ها نه ی قرآن،  قرآن  نزول 

قرآن   می از تعال   ییزدا خ ی کاران را تار محافظه   یافراط   کرد یرو   جه ی و نت   داندی م   ی ضرور 

 خ ی ها از تار آن   ی ساز ی منظور جهان قرآن را به   ی ها معنا که آموزه   نی به ا   کند؛ ی م  ی معرف 

را به   ی وح   ی مندساز خ ی از متن، تار   ییزدا خ ی مقابل تار   ر د  ی. و سازند ی خودشان جدا م 
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نگرش،   ن ی. در ا بردی بستر خاص به کار م   کی امر مقدس در    ی مندساز انکار زمان   ی معنا 

و اصول   ی جهان   ن ی قوان   دهد ی که قرآن ارائه م   ی ها و احکامحل با استفاده از راه   توان ی م 

اسلام به   ییشده در قرون ابتدا   د ی تول   ین ی معرفت د   ح ی با ترج   رای را استنباط کرد؛ ز   ی کل 

شمول بودن جهان   ی ژگ ی اتفاق افتاده و و  ی مندساز زمان   ،ی از وح   ینام تنها درک واقع 

ها در همه انسان   ی برا   ت ی قرآن خود را کتاب هدا   که ی . درحالگردد ی م   فی قرآن تضع 

زمان  معرف همه  بد کند ی م  ی ها  ش   رو ن ی .  از  و   ی ر ی تفس   د ی جد   ی ها وه ی استفاده 

 ,Barlasخارج شود )  خ ی تار   ک ی است تا از انحصار    ی مجدد آن ضرور   ی رمندساز بست 

2002: p 58-59  ی ک ی خوانش قرآن را استفاده از اصول هرمنوت   ی روش مناسب برا (. او 

و فهم موردتوجه   ر ی تفس   ند ی قرآن در فرا   ی واسطه آن پشت و جلو که به   کند ی عنوان م 

 د ی است که متن از آن پد   ی ا نه ی زم  ی زساز با   ی به معنا   1. خوانش پشت متن ردی گ ی قرار م 

 یفعل  ی ازها ی مجدد متن در پرتو ن  ی و بازساز  ی بسترمندساز  2آمده و خوانش در مقابل 

با اسباب   یی آشنا   رغم ی است که عل   ی کرد ی منتقد رو   اساس ن ی . برا د ی آ ی انسان به شمار م 

متناسب  نکه ی ا دارد و نه به مقابل قرآن تا  ی نزول، نه به پشت متن توجه  ی ها و مناسبت 

 ی دو حرکت  ه ی بپردازد. او با استفاده از نظر   اتی آ   ی روز مسلمانان به بازخوان   ی ازها ی با ن 

به دو حرکت از دوره حاضر به زمان   ازمند ی را ن   د ی در عصر جد   ری الرحمان، تفس فضل 

 قی معنا از طر   ند ی فرا   ن ی . در ا کند ی م   ان ی نزول قرآن و سپس بازگشت به عصر حاضر ب 

به   افت ی در   یخ ی مطالعه اوضاع تار   یبا مقاصد کل   یی ها عنوان گزاره شده و امر خاص 

 (.Barlas, 2002: p 73-74) ابد یی م  م ی تعم   ی و اجتماع   ی اخلاق

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Behind 

2. In front 
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 . مفسر4-2

است، مواجهه او با    کرد ی رو   ک ی به    بند ی فهم خود، پا   ان یآنجا که هر خواننده در جر   از 

 ، ی محور بر مؤلف   ی مبتن   ی آمل   ی . از منظر علامه جواد رد ی گی متن بر همان اساس شکل م 

است که بر اساس قانون محاوره و   ی کلام   ا ی برداشتن از چهره کلمه  پرده   ری چون تفس 

ج. ،  ۱۳۸۸  ، ی آمل   ی )جواد  ست ی آن آشکار و واضح ن   ی ا شده و معن  ان ی فرهنگ مفاهمه ب 

توجه   ل ی امر را دارد، از قب   ن ی اهتمام به چند   فه ی مفسر وظ   ر، ی تفس   ند ی (، در فرا ۵۲ص   / ۱

انتقال   ت ی ف ی ک   ی ر ی آن ابزار، فراگ   حی صح   ی ر ی به کارگ   یبه ابزار مفاهمه، شناخت چگونگ 

لغت به فرا لغت،   محدوده قرآن و انتقال از    ی ادب   ف ی عرب به ساحت لطا   ات ی  از عرصه ادب 

نزد خداوند   ق ی به مقصود و حقا   نی مب   یصعود از عرب   یاز چگونگ   یآگاه   ت ی در نها 

 (.۲۲۲)همان: ص 

 خواهدی خداوند است، م   دگاه ی د   ن ی که مب   ی به متن   1ی با انتساب قصدمند   بارلاس 

به   ی بند ی (؛ اما ضمن پا Barlas, 2002: p 21آنچه را که مقصود خداوند بوده، کشف کند )

را   ری تفس   ند ی فرا   را ی ز   رد؛ یگ ی متن در نظر نم   ی برا   ی ن ی و متع   یی نها   ی مراد مؤلف، معنا 

 . داند ی مفسر است، گشوده م  ی ها فهم ش ی مختلف که پ   ی اه و فرهنگ   هاخ ی متناسب با تار 

موقع  از  اساس  بر  او  معناها  یشناختیهست  ت ی منظر  کشف  رقم   یمفسر،  تازه 

  ی را از آن ارائه دهد. کثرت معان  ییواحد نها  دگاهید  تواندینم  یکس  چیو ه   خوردیم

. دیآیبه وجود م  یزبان عرب  یتبع مشترک لفظافراد، به   یهابه برداشت   شانیو اتکا

معنا فضا  یتعدد  از  قرآن  در  تاث   ستهیز   یکلمات  فضاردیپذیم   ریمفسر    سته، یز   ی. 

 یی . در تعدد معناردیگیمفسر را در برم  یاجتماع-یفرهنگ  طیو شرا  یخی تار  یبسترها

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Intention/ality 
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  ان ی استعداد درک و بازتاب اصول متن م  نیا   کند،ینم  رییها، قرآن تغو اختلاف خوانش 

به    مسکبا ت  خواهدیبارلاس م  هیپا  نی. بر اابدییم  ریی از مردم است که تغ   یگروه 

آن دو برقرار   نیب  یاارتباط محتاطانه   ر،یقرآن و تفس  نیب  زیخود و تما  یِ قرآن  کیهرمنوت

معرفت و ( نه  Ibid: p 35-37خود بدانند )  یمعان  یتا مسلمانان قرآن را داور اصل  دینما

  جه ی نت  ،ی زیستنادرست مقدسات با زن   وندیو پ  یستم جنس  هیتوج   رایز   ؛ینیسنت د

 (.Ibid: p 2)شودیم یناش نیاز د کندیاست که ادعا م یمراجعه به معرفت

 واضربوهن  ری . تفس3

 ان یسوره نساء ب  ۳۴  هیاست که در آ  ی ها در حوزه خانواده، حکمچالش  نیترمهم  از 

»اللات است:  نافرمان  یشده  ... واضربوهن«، در صورت  نشوز    یتخافون نشوزهن  و 

 همسر، مردان جائز به ضرب آنان هستند. 

  کنند، یم  انیاز منکر ب  یمنظور نهو به   هی مفسران، جواز ضرب را از باب تنب  شتریب

  د ی ضرب با  نیمعتقدند ا  ی. برخفتدیکه زن در مشقت و جراحت ن  نیالبته مشروط به ا

  ن ی ا  انی. قصد قرآن از بییو انتقام جو  یمنظور تشفنه به   ردیصورت پذ  ب یبه قصد تأد

 ت یرعا  دیدر آن با  زیاز منکر ن  ینه  طی شرا  نیبنابرا  ت؛از منکر شوهر اس  یراهکارها نه

ضرب در  ریشوهر به عدم تأث یاست. در صورت آگاه   ریشود که از جمله احتمال تأث

دو حَکمَ از   نییتع یعنی ،ی قانون یهااز راه دیو با ست یرفتار زن، مجاز به ضرب زن ن

 (. ۵۵: ص۱۳۸۸ ان،رجوع به حاکم شرع اقدام کند )بست ایمرد و زن  شاوندانیخو

آن را اخذ کرده و جواز ضرب    یظاهر  یضرب معنا   ریاز مفسران در تفس  یبعض

در   لیوجود دارد که با استفاده از تأو  زین  ریاز تفاس  یاما برخ  کنند؛ی را از آن استنباط م

 ن ی. به اکنندی م  انیزن و دوستانش ب  نیگسست ب  جادی ا  یفهمِ ضرب، آن را به معنا 
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مفارقت از دوستانش جدا   انهیتواند زن را با تاز یمعنا که در صورت نشوز زن، مرد م

واژه  نینسبت به ا یدتریجد یکردهای(. رو۴۱۵/ص ۲ج. : ۱۴۱۶)نظام الاعرج، کند

در خانواده    ی اسلام به زن و حقوق و  یبه نگاه کلدر قرآن شکل گرفته است که باتوجه

حفظ کرامت    واهانرا با روح اسلام که خ  یبدن  هیبه تنب  یکل  یو در عرصه اجتماع، اتکا

 رون ی. بدداندی مشترک خانواده است، ناسازگار م  یزندگ  یزن و مودت و مهر بر فضا

به نگاه اسلام به کرامت بلکه باتوجه  کند،یاخذ نم  هیآ  نی ضرب را در ا  یظاهر  یمعنا 

  شود یم  دهیمرد نسبت به همسرش فهم  ییاعتنایو حقوق زن، از ضرب اعراض و ب

 (. ۴۹ص: ۱۳۹۱ ،یلار  ی)موسو

 کندی عنوان م  ت یرا متناسب با دوران جاهل  ی حکم  نیچن  انیعلت ب  یگرید  نگرش

. قرآن به ستندینگریم  هی دون ما  یعنوان جنسشهره بوده و به زن به   یز یستکه به زن

 ی دگرگون  نی. ادیرفعت بخش  یانسان  یمراحل والا  نیزن منزلت داد و او را تا بالاتر

شود. با   جادیا  یفرهنگ  نی در چن  یآگاه   یهانهیبود تا زم  یجیتدر  ریس  ازمندین  یاساس

و حفظ کرامت   یداردرباره زن و جانب   دیاک  یهاگذر زمان و با تمسک به سفارش

صورت مخصص،  به   توانینسخ شده است و م  یدارهمانند حکم برده  هیاو، ظاهر آ

  آور، شباهت دارد تا زدن درد  شتریب  یمندکه به توجه و علاقه   یاوه یفقط آن را به ش

 (. ۱۹۹-۱۹۲: صص ۱۳۸۵)معرفت،  کرد انیب

امر به معروف   ات ی را مانند آ   هی آ   نی ارائه شده در ا   ی راهکارها  یآمل   یجواد   ال ه ت ی آ 

«، بعد با هجر   ی که دارا   کند ی م   ان ی از منکر ب   ی و نه  نَّ وه  مراتب است. ابتدا با موعظه »فَعظِ 

نَّ فِ   لی جم  وه  ر  »وَ   ه ی از ضرب و تنب   ر، ی المَضَاجِع«، سپس در صورت عدم تأث   ی»وَاهج 

« اضْرِب وه    ا ی را مرتکب شد  ی منکر  ی کس  ، ی . چنانچه در اجتماع انسان شود ی استفاده م  ن 
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شده، سپس    حت ی را انجام داد، نخست موعظه و نص   ی خلاف شرع  یدر جامعه اسلام 

 که ی اساس درصورت   ن ی . بر هم رسد ی م   ب ی نوبت به تأد   یی اظهار انزجار و در مرحله نها 

حق مشروع همسر عادل خود شد،   ع یی معنا که مرتکبِ گناه تض   نی به ا   د، ی زن ناشزه گرد 

 ینه   ی شخص برا   ن ی تر سته ی شا   یقاض  ی جا در بستر خانواده، مرد به   ا ی منظور حفظ ح به 

صورت او در منزل و به   ه یزن گناهکار در محکمه با تنب   ه ی تنب  نی ب   رای از منکر است؛ ز 

آن   ط ی را با حفظ شرا   ی از منکر   ی نه   نی تفاوت وجود دارد و خداوند اجازه چن   ی پنهان 

 (.۵۵۸ص  /۱۸ج.  ،  ۱۳۸۹  ، ی آمل   ی بر عهده شوهر گذاشته است )جواد 

  ی خانوادگ  یضرب، مراد از آن را به علت فضا  ی معنا  ریدر تفس  یآمل  یجواد   علامه

مَوَدة  وَ رَحْمَة  « زدن بدون   نکَ میْ که اساس آن بر مودت و رحمت است »... و جَعَل بَ 

مرد را   یبرا  یکه حق  هیضرب، زدن دردآور باشد. آ  نیمراد از ا  نکهینه ا  داند،یدرد م

بلکه ترک آن بهتر از انجامش   رساند،ی استحباب را نم  یتوجوب و ح   کند،ی م  انیب

که    دهدیارائه م  یگرید  لیتحل  هیاز آ   ر،یو نه تفس  ییدر حد  احتمال ابتدا  یاست. و

حفظ مود ت   یبرا  یمناسب  وهیش  یگله یممکن است مراحل مذکور متناسب با نظام قب

به صورت    ی تضرب زن ح   گر،ید  یرحمت باشد. چنانچه در نظام مدن  یو نگهدار

خانوادگ  یمخرب  ریتأث  ف،یخف روابط  زم  یبر  و  فروپاش  نه یبگذارد  و   ان یبن  یطلاق 

نخواهد داشت.   یضرورت  هی صورت عمل به آ  نیخانواده را به همراه داشته باشد، در ا

نسخ حکم    ،یلگیبا شهروندانِ جامعه قب  ینظام کنون  انیالبته قصد او به علت تفاوت م

صورت   یو نسخ  شودیباشد، حکم اجرا م  ایحکم مه  طی شرا  کهی. درصورتست ی ن  هیآ

 (. ۳۱۳: ص۱۳۸۸ ،یآمل ی)جواد ردیگینم

 یبرا   ج ی را   یاز معان   ر ی غ   ی د ی جد   ی به استنباط معنا   ، یی با اعتقاد به تعدد معنا   بارلاس 
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جدا  ای مانند »مثال زدن، رفتن  تواندی . از منظر او مراد از ضرب م پردازد ی واضربوهن م 

 اتی آ   توانی از آنجا که نم   ن یو مکرر. هم چن   د ی شد   ی بدن   ه ی تنب   ی شدن«، باشد، نه به معنا 

زم  از  تفس   نه ی را خارج  آنان  به   ن ی بنابرا   د، ی کرد و فهم   ر ی نزول  توجه  با  از ضرب  مراد 

 یعن ی کننده؛    ز ی شود نه تجو   ده ی به عنوان محدود کننده فهم   تواند ی نزول آن م های  نه ی زم 

کنترل به   ه ی آ  خشونت  منع  عل عنوان  فهم   ه ی نشده  دنبال    ه ی آ   را ی ز   شود؛ ی م   ده ی زنان  به 

. چنانچه مراد از ضرب، ز ی موجود است، نه در مقام تجو   ی ها ه ی رو   د ی شد   ت ی محدود 

خوانده شود.   ت ی محدود   جاد ی در مقام ا   ه ی وجود دارد تا آ   یکاف   ل ی باشد، دل   ی بدن   ه ی تنب 

و همسرش، آن گونه که   وب ی ا   یعن ی در قرآن    ی گر ی آن را از مثال د   توان ی نخست، م 

 خواهد ی م   وبی استنباط کرد. خداوند در قرآن از ا   دهند، ی م   ح ی مفسران مسلمان توض 

به گفته   را ی کند؛ ز   ه ی همسرش را تنب   ف ی لط   اهِ ی گ   ی آن که قسمش را نشکند با کم   ی برا 

کرد که او   اد ی قسم    وب ی گفت و ا   ست ی ناشا   ی به خداوند سخن   وب ی مسلمانان همسر ا 

 یبدن   ه ی اجازه تنب   وب ی به ا   ی چه کس   کند ی خواهد کرد، هرچند قرآن مشخص نم   ه ی را تنب 

نبود. نوع ضرب در   وب یاز ا   وبی زن ا   ی نافرمان   ل ی ضرب به دل   ن ی را داده است. البته ا 

 را ی ز   ه؛ ی تنب  ک ی است، نه  نی حرکت نماد  ک ی از آن است که »ضرب«  ی داستان حاک  ن ی ا 

 نی ا   شود ی گونه که در سنت گفته م . همان ست ی ن   ی جسمان   ب ی آس   جاد ی ا   ی برا   ه ی منظور آ 

نبا  ا   د ی حرکت  ب   جه ی نت   توان ی م   نکه ی باعث درد شود. دوم  بافت   ی بررس  ا گرفت قرآن 

  ز ی تجو   ی نه به معنا   کند، ی م  ان ی صورت محدودکننده ب آموزه، ضرب را به   ن ی ا   ی خ ی تار 

 ه ی آ   ن ی به اجازه نداشتند، ا   ی از ی آزار زنان ن   ی که مردان برا   ی زنان. در عصر   ی بدن   ه ی تنب 

چن به   توانست ی نم  در  کند.  عمل  مجوز  جا   ، ی بافت   نی عنوان  تا   توانست ی م   یی قرآن 

 دهدی راه جهت اندرز زنان قرار م   ن ی که آن را آخر   د ی ه زنان اعمال نما ی در تنب   ت ی محدود 
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دو مورد عنوان جنس درجه که زن به   یدر بافت   اساس ن ی راه. برا   نی دوم   ی و حت  ن ی نه نخست 

 ست، ی قرآن ن   ی»ضرب« از سو   ز ی به تجو   ی از ی مردان قرار گرفته است، ن   یبدن   ه ی آزار و تنب 

آن بافت و   ت ی محدود   جاد ی ا   یبرا   کند ی م   ان ی ب   گر ی د   ی ها بلکه اگر قرآن آن را بعد از راه 

به   اش،ی خ ی در بافت تار   ه ی بافت نزول و خوانش آ   ی نگرش است. بارلاس پس از بررس 

 ه ی تنب   ی ضرب به معنا   نکه یدر ا   نی . همه مفسر پردازد ی »ضرب« م   ییمعنا   ت ی مطالعه ظرف 

 انی خود آن را ب   ی ها ی است که او در بررس   ی ا مسئله   ن ی نظر ندارند و ا باشد اتفاق   ی بدن 

را منع زنان از خروج   ه ی و مراد آ   خوانندی م   « ی ر ی »جلوگ   ی ضرب را به معنا   ی. برخکند ی م 

حق« ترجمه   ع ی مانند حسن، کلمه »صالحات« را که به »مط   گری د   ی. بعض دانند ی از خانه م 

»استعداد« است    ا ی   « یی . صالحات »توانا کند ی م   ان ی ب   ت ی مربوط به کلمه صلاح   شود، ی م 

اذعان دارد که   ت ی واقع   ن ی زنان دارد نه اطاعت. بارلاس به ا   یبارور   ت ی اشاره به قابل   ه ک 

در   د ی او با   ر ی مبهم است؛ اما به تعب  هی وجود دارد و آ   ه ی آ   نی نسبت به ا   ی قرائات متعدد 

 یجنس   ی که نابرابر  ی ر ی قرآن و تفس  ی ها در درک خود از آموزه  ه ی به آ  ی بخش ت ی محور 

امت  در    ازات ی و  را  ا   دنظر ی تجد   خواند، ی م   قرآن شوهر  در  همه    ی حت   ه ی آ   ن ی کرد.  اگر 

  ه ی آ   ن ی که فهم ا   رفت ی پذ   د ی خوانش به توافق برسند؛ اما با   ن ی تر در مورد مناسب   توانند ی نم 

  ست؛ ی قبول ن ها قابل اجبار اطاعت از آن  ا ی ضرب و شتم همسران،   ی برا   ی عنوان مجوز به 

علاوه با  توان از قرآن به دست آورد. به ی که م   ست ی ن   یی معنا   ن ی بهتر   ی برداشت   ن ی چن   را ی ز 

بر اساس    د ی ها با ازدواج  نکه ی بر ا  ی و آموزش آن مبن  ی جنس   ی قرآن در مورد برابر   دگاه ی د 

و حال   ( Barlas, 2002: p187-189)   دارد   رت ی و سکون باشد، مغا   ی عشق، بخشش، هماهنگ 

مبان آن  با  مع   یک ی   ، ی و   ی کی هرمنوت   ی که مطابق   ی برا   تلاش   ح، ی صح   ر ی تفس   ی ارها ی از 

 معناست.  ن ی به بهتر   ی اب ی دست 
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 یابیو ارز ی: بررسیریگ جهینت

مفهوم    یآمل  یجواد  ال ه ت یآ  یکیهرمنوت  یمبان  یقیتطب  یبررس در  بارلاس  اسما  و 

بر قابل فهم بودن قرآن، به    دیبا تأک  شمندی دو اند  نیآن است که ا  انگری ضرب زنان ب

مقصود مؤلف  یالتزام بارلاس به کشف معنا  یدنبال کشف مقصود مؤلف هستند، ول

بر   یمبتن  یآمل  یاست. علامه جواد  اوتمتف  یآمل  یجواد  ال ه ت یآ   یمحوربا مؤلف 

  ن یو معنا را متع  داندیروح معنا، موضوعٌ له لفظ را روح معنا م  یقاعده وضع الفاظ برا

قصد شده است. مراد    یکه مفسر به دنبال فهم آن معنا   کند یم  یمؤلف معرف  ی از سو

  ی دمتعد   قیاست که تحت اندراج خود مصاد   یعامه و جامع  میمفاه   ،یاز روح معان

نباشد که در آن وضع    ییلفظ صرفا  در خدمت معنا  کی   شودی را در بردارد و سبب م

بتواند بر آن    کندیم  نیکه روح معنا و هدف آن را تأم  یشده است، بلکه هر مصداق

 لفظ منطبق شود.

آن معنا بر مصداق   قی تطب ای گرید قیقاعده، استعمال معنا درباره مصاد نیدر ا یو

بتوان ضرب را    رسدیاساس به نظر م  نی. بر همداندیبرتر را از باب توسعه ممکن م 

با مصاد  کی دانست،    قیلفظ  آ  نیامروز   ریتفس  یبرا   یعنیمتفاوت  به   هیاز  و توجه 

تصرف  یازهاین و  اصلاح  معاصر  نم  هیاول  یمعنا  در  یانسان    رد، یگیضرب صورت 

اولهمان مصداق  که  ن  هیگونه  نم  زیآن  اخذ  معاصر  دوران  م  گردد،یدر   توان ی بلکه 

مانند زدن  یو فرهنگ و آداب هر زمان بر فعل هی از ضرب متناسب با هدف آ یمفهوم

باش معتقد  چنانچه  کرد.  ب  میحمل  از  قرآن  دور   انیمراد  موعظه،  مختلف   ی مراحل 

 یبرا  ی گفت جواز زدن مصداق  توانیم  نیدارد، بنابرا  یهیو ضرب وجهه تنب  دنیگز

ندارد، مفهوم  ت یاست و از آنجا که مصداق موضوع ییزناشو یزندگ یدر فضا هیتنب

 اخذ کرد. توانیرا م هیتنب
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استنباط و اصلاح    کند،ی م  فیمتن تعر  یرا ذات  یمعان  یمقابل چون بارلاس برخ  در

از روش صح  یمعان استفاده  پرتو  م  حیرا در  البته داندی و پرسش سوالات درست   .

  ان ی ب  زین  یآمل  یجواد  ال ه ت یتوسط آ  ریتفس  ندیاز متن در فرا  حیطرح سوالات صح

 ی محوربر مؤلف  یکه مبتناز آن  شیمعنا توسط مفسر، ب  ی ابیاما بارلاس در باز   شود،یم

  ی دانستن معنا   یمؤلف قائل است، به خوانش متن بپردازد، در ذات  یکه برا   یو نقش

مفسر در   تیو موقع  ت یکرده و در دخالت دادن ذهن  دایپ  لیتما  یمحور متن به متن

 است. بندیپا  یمفسرمحور دگاهیتازه به لوازم د یاستخراج معنا

 یسو معتقد است قرآن را برا  کیخود از    یکیهرمنوت  یمتناسب با مبان  بارلاس

بدون ارائه  گرید یکه خداوند قصد کرده است؛ اما در سو خواندیم یزیچ کشف آن 

را نه بر اساس    دیجد  یو معنا  زندیضرب م  یمعنا   رییهرگونه مستمسک، دست به تغ

انسان؛    یفعل  یازهایدر پرتو ن  تنمجدد م  یبر بازساز   یکشف مقصود مؤلف بلکه مبتن 

برابر  یعنی امروز   یخواست  همداندیم  نیمتع   نیطلبانه  از  راهبردها  نی.    یرو 

تع  یمعناشناخت م  دیجد  یمعنا  نییدر  تحم  ( Barlas, 2016: p114)  دهدی ارائه    ل ی که 

 او به قرآن را به دنبال دارد.  یخواست و رأ

متعدد    یمعان  یالفاظ برا   یروح معنا، استعداد نامتناه   یقاعده وضع الفاظ برا  گرچه

بودن متون   ییبا چندمعنا  ت ی ظرف  نیاما ا  کند،یثابت م  یآمل   یجواد  ال ه ت یرا از منظر آ

  ی قرآن برا  یگرت یبه هداباتوجه   یآمل  یجواد  ال ه ت یبارلاس متفاوت است. آ  انیدر ب

دوام،    یقرآن دارا  میمسئله است که مفاه   نیا  نییدنبال تب  هها بتمام عصرها و مکان

که در    یزیآن چ .  ابدی  رییتغ  گریبه عصر د  یاز عصر  تواندیو اطلاق است و نم  ت یکل

دست  روز  تغتحولاتِ  است،    کیمتعدد    قیمصاد  گردد،یم  راتییخوش  مفهوم 
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 م، یو رابطه آن با مفاه   قی به کشف مصاد  از یموردن  یهای با آگاه   دیمفسر با  رون یازا

بارلاس با استفاده   کهیمختلف بپردازد. درحال  قیمنطبق بر مصاد  اتیآ   ریسپس تفس

. داندیم  نیانسان متع  دیجد  یازها یبودن متون، قصد مؤلف را در پرتو ن   ییاز چندمعنا 

بودن متون، رابطه وضع الفاظ با    ییدر صورت التزام به چندمعنا  کندی او مشخص نم

ظرف  اه آن   یذات  یمعنا  است.  معنا  ت یچگونه  هر  مقابل  در  لفظ   ی حت  ؛ییگسترده 

 ی سامانی وجود داشته باشد، منجر به ب  یصحت و عدم صحت معان  یبرا   اریچنانچه مع

که در خوانش خود به دنبال قصد مؤلف است، در موضع    یو مفسر  گرددیم  ریدر تفس

 نه فهم معنا. ردیگیمعنا قرار م یسازندگ

معتبر   لی دل  ازمند ی متکلم در اراده او از متن را ن   یکشف مراد جد    یآمل   ی جواد   علامه 

که بارلاس با که صحت استناد معنا را به متکلم ثابت کند. حال آن   داند ی م   ی نقل   ا ی   ی عقل 

فهم   د ی جد   ی ها روش   ق ی از طر   د ی جد   ی بر استفاده از علم و عقل در استخراج معان   د ی تاک 

موجود در قرآن و اخذ   ی و زبان   یی معنا   ، ی شناخت نشانه   ی ها نظام   ل ی و تحل   ه ی مانند تجز 

جا   ی موضوع  -ی خ ی تار   ی کرد ی رو  قرآن،  مع   گاهی به  را  او  مقصود  کشف  و   ن یمؤلف 

 . سازد ی محاوره آشکار نم   اتی و تفهم و ادب  م ی تفه   ن ی و نسبت خود را با قوان   کند ی نم 

  د یدر حوزه فهم متن که بارلاس به مثابه روش جد  کردهایاز رو  یکیعنوان مثال    به

آ  با  مواجهه  معناشناس  دهد،یم   شنهادیپ  اتیدر  بررس  یبحث   ی هاپژوهش  یاست. 

ضرب در    ییمعنا  یهامؤلفه   دهد،ی ضرب نشان م  یفهم معنا  نهیمعناشناسانه در زم

ها بر اساس روابط مؤلفه   نیرد. مطالعه ا یمورد مطالعه قرار گ  دیقرآن با  یینظام معنا 

زدن را    ی و معنا  کندیم  یمعرف  ییتطور معنا  ی ضرب را دارا  ، ینیو جانش  ینیهمنش

 زاده، یاند)فتاح ها وارد کرده نامه شناسان آن را در لغت که لغت   داندی م  یمفهوم متأخر 
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ص۱۳۹۹  نتاج،نیحس درا۱۷۴:  م  کردیرو  نی(.  ضرب  یهانیهمنش  انیاز    ، واژه 

معرف  نیهمنش  نیپربسامدتر امثال  و  مثل  )فتاح   یضرب،    نتاج، نیحس  زاده،یشده 

زدن باشد، زدن    ی اگر ضرب به معنا  یرو است که حت  نی( و از هم۱۴۹: ص۱۴۰۰

 (. Barlas, 2002: p188) شودیم یمثال معرف

مرتکز در    ی معنا   ن ی حوزه ضرب و همچن   ات ی به روا   کردها ی رو  ن ی در ا   که ی صورت   در 

که    ه ی آ   ن ی نشده است. چگونه ممکن است در ا   ی مخاطب قرآن توجه   ی ها اذهان انسان 

محدوده    د ی به تحد   ی ار ی بس   ات ی قرآن بوده و روا   یی از فهمنگان ابتدا   ی ار ی مورد سوال بس 

  ه ی از زدن مراد آ   ر ی غ   یی شد معنا   ی آورند، مدع ی م   ی بودن رو   ی مدم   ر ی و غ   رمبرح ی ضرب، غ 

 . م ی ساز ی انسان امروز م   از ی ما معنا را متناسب با ن   م ی معتقد شو   نکه ی بوده است؟ مگر ا 

که از فعظوهن آغاز شده و مرتبه   هیتوجه به سلسله مراتب موجود در آ  نیهمچن

  کهیدر حال  رساند،یرا م  یبه اعل  یاز ادن  ریس  یانحوه  کند،یم  انیبعد اهجروهن را ب

را در دو سطح    »واضربوهن«ی معنا  دی جد  یکردهایارائه شده از ضرب در رو  یمعان

 .کندیم انیب یقبل

دانست،    رشیمعناشناسانه را قابل پذ  یهات یبتوان فعال  دی اساس نظر بارلاس شا  بر

ا در  ب  کردهایرو  نیاما  به   ای محور  متن  شتری او  محور  ممفسر  او ضابطه  دیآیشمار   .

برا   حی صح  ریتفس م  نیبهتر  یرا خوانش  بهتر  داندیمعنا  ا  نیو  را در  با    هی آ  نیمعنا 

از ظرف قرآن فهم    یجنس  یبرابر  است یس  یدر راستا  ب ضر  ییمعنا  یهات ی استفاده 

از منظر    دهد،ی که بارلاس ارائه م  ییمعنا  یهااز استنباط   یرو برخ  نی. از همکندیم

استخراج    ،یو  یاز منظر مبان  رای ز   د؛یآیشمار مبه   یرأ  لیتحم  یآمل  یجواد   ال ه ت یآ

  ن یا  اسنادبدون اشکال باشد؛ اما    یتوسط بارلاس هرچند از جهت عقل  دیجد  یمعنا 
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 است.   رفتهیصورت پذ  ینقل   ایو    یمعتبر عقل  لیمؤلف بدون ارائه دل  یمعنا به اراده جد  

تفس   ی جواد   ال ه ت ی آ   ی ک ی هرمنوت   ی مبان   ی اب ی ارز   جه، ی نت   در  در  بارلاس  اسما    ر ی و 

  ی از مبان   ی بارلاس در خوانش خود از »واضربوهن« به برخ   دهد، ی نشان م   »واضربوهن« 

و    ی ک ی هرمنوت   ی امر به تناقض در مبان   ن ی و ا   ماند ی نم   بند ی خود و لوازم آن پا   ی ک ی هرمنوت 

م  او  حال انجامد ی خوانش  در  ناسازگار   ن ی ا   که ی .  و  تناقضات    ی مبان   ن ی ب   ها ی گونه 

 . شود ی نم   ده ی د   ی آمل   ی جواد   ال ه ت ی آ   ر ی و تفس   ی ک ی هرمنوت 
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 ینات از تع ی ذاتِ عار یریناپذ اشکالات حکم  یبررس 
 * یدی احمد سع

  چکیده
. از دانندیم  یهو تشب  یهفوق تنز  ینات،تع  یا  یاترا بدون در نظر گرفتن تجل  یاهل معرفت ذات اله

ذات ناظر به »ذات   هاییفتوص  هٔ است و هم  یفیبرتر از هر حکم و توص  «تعینی»ذات ب  یشان،نظر ا
است،   ضخودمتناق( ۱ کم سه اشکال عمده دارد:ادعا در نگاه اول، دست  ین. ااند«یناتبه حسب تع

از    یاریبس  یو حت  ینیبرخلاف نصوص د(  ۳است،    یلتعط  یکلام  هٔ یاشکالات نظر  هٔ مستلزم هم(  ۲
 اند.  شده یفذات توص یظاهر ذات بما هاست که در آنها به یمتون عرفان

 یماو نشان داده  کرده  یابیسه اشکال را ارز  ینا  یفی،ـ توص  یلینوشتار حاضر، با روشن تحل  در
اند. منظور عارفان از برخاسته  ینات از تع  یذاتِ عار  یریناپذحکم  یودکه هر سه از عدم توجه به ق 

  ی تا ادعا  ست ا  ناپذیریفو توص  یاست که خداوند مطلقا  ناشناختن  یننه ا  تعین،ی ذاتِ ب  یرناپذحکم
است که    یاز ذات اله  ی سلب صفات کمال  یباشد و نه به معنا  یلمستلزم تعط  یاخودمتناقض   یشانا

مسلمان،    هٔ برجست  یشمنداناند  یرمنافات داشته باشد. عرفا مانند سا  یو عرفان  ی شرع  یفات با توص
  یشناخت  هٔ ذات حق را به انداز  یفتوص   ینرا و همچن  یذات اله  یو حصول   یحضور  یِ شناخت اجمال
ها و تمام شناخت   هٔ است که هم  ینقبول دارند. سخن عارفان ا  مخلوق ممکن است،  یکه از او برا

هستند و در حد ذات   یناتتع  هٔ و به انداز  یناتو ناقص و از راه تع  ینما محدود و متع  هاییفتوص
از اوست نه    ینمتع  یف نوع توص  یک  یزن  «تعینی»ذات ب  یرتعب  یحت   که یطوربه  یستند،او ن  تعینیب

 او. تعینیاز ذات ب یشناخت اجمال یک
 

 عرفان یری، ناپذ حکم، حکم   ین،ذات، تع   : ی د ی کل  واژگان 

  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  ahmadsaeidi67@yahoo.com)ره(. )ینی امام خم یو پژوهش یگروه عرفان مؤسسه آموزش یار* دانش
 (۱۵/۱۲/۱۴۰۲: یرشپذ یخ ؛ تار۱۱/۱۴۰۲ /۲۰: یافتدر یخ )تار



 

 

 

84 

ل 
سا

هم
زد
پان

 
ره 

ما
 ش
ـ

وم
س

 
 یاپیـ پ 

43 
ن 
ستا

زم
ـ 

14
02

 

 مقدمه

بحث امکان و حدود شناخت خداوند، یکی از مباحث مهم و ضروری و در عین حال 

دانسته  غیرممکن  را  خداوند  و صفات  ذات  شناخت  برخی  است.  اما  اختلافی  اند، 

بیشتر اندیشمندان مسلمان یک نوع شناخت اجمالی حضوری یا حصولی به ذات و  

همان شناخت   هٔ اند و توصیف اجمالی خداوند به انداز صفات خداوند را ممکن دانسته 

پذیرفته هم  را  هم اجمالی  و  شناخت  هم  یادشده،  اندیشمندان  مانند  نیز  عرفا  اند. 

اند. اما اهل معرفت بر این باورند که مخلوق فقط از ورای توصیف خداوند را پذیرفته 

انداز حجاب  به  تعینات و  بشناسد و توصیف کند و  آنها می  هٔ ها و  را  تواند خداوند 

تواند او را بشناسد و توصیف کند. یعنی نه سلبا  و نه بدون تجلیات و تعینات نمی 

توان چیزی در مورد ذاتِ عاری از تعینات گفت. هر آنچه در علوم نقلی و ایجابا  نمی

شود، توصیف خداوند بر حسب یکی از  عقلی و شهودی در مورد خداوند گفته می 

آن تعین و کمال است. مخلوق ـ مطلقا ـ هیچ شناخت    هٔ تعینات و کمالات و به انداز 

تعین یا فراتر از  تواند داشته باشد که بیو درک ایجابی یا سلبی از خالق ندارد و نمی

توان وصفی آورد که یک وصف تعینات و تجلیات باشد. مطلقا در مورد خداوند نمی

 :ال ه جوادی آملی آیت متعین و محدود نباشد. به تعبیر 

نمی  را  بحثی  هرگز  نامتناهی  حقیقت  آن  مورد  ...هویت  »در  کرد.  مطرح  توان 
  هٔ ای از مسائل عرفانی نیست... گستردگی و سع مطلقه محل بحث در هیچ مسئله 

آن هستی چندان فراگیر است که فرصتی برای توهم و اندیشه و یا مشاهده و  
نمی  باقی  عارف  و  حکیم  خود  برای  مجالی  و  ) شهود  آملی،  گذارد.«  جوادی 

 ( ۴۰۲.  ص ،  ۱۳۷۲

تعین، در نگاه اول، اشکالات روشنی ناپذیری ذات بیسخن عارفان در مورد حکم 
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تعین، سه  ناپذیری ذات بی دارد. ما در این نوشتار، پس از بیان منظور عارفان از حکم

ایم. در اشکال مهم آن را بیان کرده، و با روش تحلیلی و توصیفی، به آنها پاسخ داده 

اشاره   ال ه جوادی آملی آیت )ره( و  امام خمینی توان به آثار  این بحث، می هٔ مورد پیشین

ناپذیری ذات دفاع شده است. در مقابل، در کتاب  اختصار از حکمکرد که در آنها، به 

ناپذیری  ، دیدگاه یادشده نقد شده است و حکممبانی و اصول عرفانی نظریشریف  

 ذات به یک معنای محدود پذیرفته شده است. 

 تعین ناپذیری ذاتِ بیمنظور عرفا از حکم

 کند:فناری، سخن قونوی در مورد ذات و تعینات ذات را به این صورت نقل و تفسیر می 

هویته الغیبیة الإطلاقیة    ، اعنی   عزه   حجاب   الحق سبحانه من حیث حقیقته في » 
اللاتعینیة، لا نسبة بینه و بین غیره، لان کل نسبة یقتضي تعینا  و المفروض فیه عدم  

في طلبه، لأنه طلب  ل[  ]التشوق خ   التعین اصلا، فلا یمکن الخوض فیه و التشوف 
به ظهر کل   لما لا یمکن تحصیله الا بوجه جملی، و هو ان وراء ما تعین امرا  

 (. ۲۵۲.  ص ،  ۱۳۷۴فناری،  .« ) متعین 

نظر گرفتن  بدون در  یعنی  مقام اطلاقی  به لحاظ  را  این عبارت، ذات  اساس  بر 

احکام و توصیفات ناظر   هٔ توان شناخت و توصیف کرد و همحجب و تعینات، نمی 

های کلی و جزئی ذات هستند، بنابراین موضوع علم عرفان نیز ذات من حیث به تعین 

( اوست  با  ارتباط خلق  و  با خلق  او  ارتباط  از حیث  بلکه ذات  نیست،  فناری، هی 

ناییجی،  ۴۴.  ، ص۱۳۷۴ بعد  ۳۴۲.  ص   ،۱.  ج،  ۱۳۸۸؛ محمدحسین  امام به  تعلیقه  ؛ 

در این زمینه   ال ه جوادی آملی آیت (.  ۷۱۶.، ص۱۳۷۵)ره( در: داود قیصری،  خمینی

 فرماید: می

و    یم مطلقه است، فوق آن است که به فکر حک   یت اقدس ال ه که همان هو  »ذات 
  هٔ که دربار   یافت   توان ی را نم   ی ا مسئله   یچ ه   ی رو   ین از ا   ید، به شهود عارف درآ   یا 
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که    ین بر ا   ید ضمن تأک   نس مصباح الا در کتاب    ی فنار ...   آن ذات طرح شده باشد. 
مسائل علم    یرامون پ   یح به توض   گیرد، ی قرار نم   ی ا مسئله   یچ ذات مطلق موضوع ه 
ذات، بلکه    یثیت علم بحث از حق است نه از ح   ین در ا   گوید ی عرفان پرداخته و م 

ظهور و صدور خلق    یفیت بحث از ک   ی به معنا   ین و ا   کثرات از جهت ارتباط او با  
آنچه از مسائل که در   پس   بازگشت و رجوع آنها به اوست.  ی از حق و چگونگ 

نظر  تع   ی عرفان  ا   ینات مطرح است همه درباره  متعلقات  .«  است   ینات تع   ین و 
 (. ۱۴۹.  ص ،  ۱۳۷۲جوادی آملی،  ) 

 ناپذیری ذات عاری از تعینات را به دو ادعای اصلی تحلیل کرد: توان حکم بنابراین می 

که ذات به حسب مقام اطلاقی و بدون تعین، برای مخلوق قابل شناخت  اول این 

بنابراین توصیف  یعنی    ناپذیر است، ناپذیر یا حکم حضوری و حصولی نیست و 

که ذات به حسب  دوم این   توان چیزی در مورد آن گفت؛ نه ایجابا و نه سلبا نمی 

تعینات به نحو اجمالی قابل شناخت حضوری و حصولی و قابل توصیف است.  

نهایت است، یک شناخت متعین و البته سلبی  حتی این سخن که ذاتْ مطلق و بی 

سنجی و  تعین است، زیرا اساسا حکم کردن صرفا در فضای نسبت برای ذات بی 

 تعینات معنا دارد. 

از کتاب از حکمهای عرفانی میعبارات فراوانی  تفسیر  این  برای  ناپذیری  توان 

و ما در پاسخ     1شاهد آورد، اما عبارات قونوی صراحت بیشتری در این زمینه دارند 

 بیشتر به عبارات او استشهاد خواهیم کرد. ناپذیری ذات،به اشکالات حکم 

 تعینناپذیری ذاتِ بیحکماشکالات 

کم شود که ذات بما هی ذات برتر از هر حکم و توصیف است، دست وقتی گفته می

 نمایند:سه اشکال عمده رخ می

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۲۴۹- ۲۴۸.  ، ص ۱۳۷۵؛  ۲۷- ۲۶.  ص ،  ۱۳۷۴؛ همو،  ۳۰و    ۱و    ۶.  ص   ، ۱۳۷۱  صدرالدین قونوى، ر.ک:    ازجمله   .   1
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تناقض توصیفالف.  ادعای  بودن  خود  آمیز  که  است  این  اول  اشکال  ناپذیری: 

تعین تعین« یک حکم و توصیف برای ذاتِ بی ناپذیریِ ذاتِ بی»حکم کردن به حکم 

می  شمار  )به  آملی،  ،  ۴۴.  ، ص۱۳۷۴فناری،  رود  (،  ۴۰۸-۴۰۷.  ، ص۱۳۷۲جوادی 

 ناپذیری خودمتناقض یا خودشکن است.بنابراین ادعای حکم

ب. توصیف ذات الهی در متون دینی و عرفانی: اشکال دوم این است که بسیاری از 

اند کم در نگاه اول، توصیف »ذات بما هی ذات« متون دینی و برخی عبارات عرفا، دست 

حتی اگر بتوان ادعای  (.۳۰۵.  ، ص ۱۳۸۹پناه،  یزدان « ) متعینةذات بما هی نه توصیف » 

دقتی تلقی کرد، قطعا صریح فلاسفه در شناخت و توصیف ذات بما هی ذات را بی

 دقتی دانست.بی  هٔ شود نتیجهای شریعت و خود عرفا را نمیتوصیف

حق ذات  از  کمالی  صفات  سلب  برای  ج.  کمالی  صفات  اثبات  عدم  یا  سبحانه 

ناپذیری »ذات  تعطیل است: اشکال سوم این است که حکم  هٔ خداوند که شبیه نظری

نظری   هٔ تعین« مستلزم همبی اگر نمی  هٔ اشکالات  است.  را  تعطیل  توانیم هیچ حکمی 

اثبات کنیم، اصل وجود داشتن و علم داشتن و... را هم نمی توانیم برای ذات الهی 

اثبات کنیم. آیا کسی ملتزم به این می  ال ه ـ وجود شود که ذات الهی ـ معاذبرای او 

ندارد یا برتر از وجود است یا فوق وجود و عدم است؟ آیا هیچ متدینی مدعی شده  

است که ذات الهی علم ندارد یا برتر از علم است یا برتر از علم و جهل است؟ مسلما  

فرماید، فقط بعضی از  طورکه مرحوم صدرالمتألهین)ره( میپاسخ منفی است. همان

حجاب   هٔ جهل و  تعینات  ورای  ذات  وجود  اصل  نمیصوفیه  را  اثبات  ها  و  پذیرند 

 (. ۲۱. صتا، بی؛ ۳۴۵. ، ص۲. م، ج۱۹۸۱صدرالمتألهین، کنند )نمی

 ناپذیری ذات بدون تعین« بررسی اشکالات: تأکید بر معنای صحیح »حکم

به هم از  اشکالات حکم  هٔ پاسخ اجمالی  ناشی  اشکال  این است که هر سه  ناپذیری 

توجهی به قیود سخن عارفان است. ادعای عرفا این است که وجود مطلق به لحاظ بی
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ناپذیر است. ایشان منکر این نیستند  پذیر و به لحاظ اطلاق ذاتی، حکمتعینات، حکم

نهایت، حیات، علم، قدرت که تعابیری مانند وجود، مطلق، مطلق در مقام اطلاق، بی 

و اراده، اشاره به ذات خداوند دارند. سخن در این است که همین عبارات و اشارات،  

روند نه یک نوع شمار میتعین بهیک نوع تصور و شناخت متعین نسبت به ذات بی

تعین. ادعای عارفان این است که آنچه ما از خدا شناخت حقیقتا اطلاقی برای ذات بی

نمیمی آنچه  به  نسبت  است فهمیم  اندک  توصیف  1. فهمیم،  فهم  و  حد  در  ما  های 

ِ کیَفَْ  صدرالمتألهین)ره( ذیل این حدیث شریفِ    2. ماست نه در حد او »مَنْ نظََرَ فيِ ال ه

وَ، هَلكََ«   نویسد:می ( ۲۳۴، ص۱ق، ج۱۴۲۹کلینی، )ه 

لا  نسان الإ ...لأن    لی ذات ال ه یورث الحیرة و الدهش و اضطراب العقل إ النظر »... 
جعفر الباقر  بي أ مام الهمام  في کلام الإ و  ...  لا نفسه إ فلا یستعظم    لا نفسه إ یعرف  
السلام: کلما میزتموه باوهامکم في ادق معانیه فهو مخلوق مصنوع مثلکم  علیه 

ن ل ه زبانیتین فان ذلك کمالها، و یتوهم  أ مردود إلیکم، و لعل النمل الصغار تتوهم  
ن عدمها نقصان لمن لا یتصف بهما، و هکذا حال العقلاء فیما یصفون ال ه تعالی  أ 

. علیه ال ه ورد عن النبي صل ی ... به.   «  وآله: تفکروا في خلق ال ه و لا تتفکروا في ال ه
 (. ۱۳۳- ۱۳۲.  ، ص ۳.  ، ج ۱۳۸۳)صدرالمتألهین،  

آمیز است نه مستلزم سلب صفات کمالی از خداوند است و  این سخن نه تناقض 

های شریعت و سخنان عارفان در مورد خداوند متعالی است. اما نه مخالف توصیف 

 پاسخ تفصیلی به این قرار است:

 تعینناپذیری ذات بی آمیز نبودن ادعای حکم الف. تناقض

ناپذیری«، ذیل یکی از عبارات  )ره( برای دفع اشکال تناقض ظاهری در »بیانِ بیان امام 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۸۵ ،(۱۷اسراء ) ؛«ِوَ ما أ وتیت مْ منَِ العْلِمِْ إِلاَّ قلَیلا  ». 1

2 .« َ وا ال ه  .  ۷۴ (،۲۲حج ) نیز ر.ک:  ؛ ۶۷(،  ۳۹؛ زمر ) ۹۱(، ۶انعام ) ؛«حَقَّ قَدْرِهِ  وَ ما قَدَر 
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ای فرماید حکم کردن به »امتناعِ حکم بر حقیقتی که از هر حکم و اشارهقونوی می 

بر معدوم مطلق در گزار نظیر حکم  المطلق لایخبر عنه«   هٔ مقدس است«،  »المعدوم 

که )ره((. توضیح آن ، تعلیقه اول امام خمینی۲۲.  ، ص۱۳۷۴صدرالدین قونوى،  )است  

امر توصیف  ناپذیر است، ولی »امر  توان گفت که توصیفناپذیر حتی نمیدر مورد 

ناپذیر مورد نظر ما، به حمل اولی، توصیف  هٔ ناپذیر« در جانب موضوع قضیتوصیف

پذیر است. به عبارت دیگر،  ناپذیر است، توصیف است و آنچه به حمل اولی توصیف 

ناپذیر، موضوع قضیه قرار گرفته است نه محکی مورد نظر، مفهوم توصیف   هٔ در قضی

ناپذیر است، یعنی ناپذیر. آنچه محکی یا مصداقِ مفهوم توصیف یا مصداق توصیف 

به آنچه به حمل شایع توصیف  ناپذیر است، موضوع برای هیچ حکمی حتی حکم 

 گیرد.ناپذیری قرار نمیحکم

می فنی  اصطلاحات  »ذات  بدون  که  داد  صورت  این  به  را  اشکال  پاسخ  توان 

تعین حکم ندارد«، یکی از مصادیق تعین است و  تعین« در این عبارت که »ذات بیبی

ادعای عارفان این نیست که ذات خداوند )برای مخلوقات( مطلقا مجهول است، بلکه 

تعین« مجهول است، اما همین ذات را با تعین و از  ایشان مدعی هستند که »ذاتِ بی

تعین« نیز یک  توان شناخت و همین تعبیر »ذاتِ بیتعین می  هٔ ورای تعین و به انداز 

از ذات بی متعین  اطلاقی و  شناخت و مفهومِ  نه یک شناخت و مفهومِ  تعین است، 

تعین« یا »مطلق« خود یک تعین است و  »بی  تعین از ذات مطلق. به عبارت دیگر،بی

با آن به خداوند اشاره می از خداوند  مفهومی که ما  کنیم، خود یک شناخت مطلق 

وبیش مانند سایر  رود. مفهوم »مطلق« نیز کم نیست و توصیفی مطلق از او به شمار نمی

 تنگ مفاهیم کلی به یک وجود وسیع و شخصی است.  هٔ مفاهیم، نگاهی از دریچ 
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تعین تعین«، اشاره به اطلاق قسمی دارد نه اطلاق مقسمی. ذات بیبه زبان فنی، »بی 

تعین به  نسبت  کلی  تعین  نوع  بنابراین خودش یک  دارد،  قرار  تعین  مقابل  های در 

تعین است و  رود. مطلق به اطلاق مقسمی، نه متعین است و نه بیجزئی به شمار می

ها نسبت به مطلق به اطلاق تعین است. همة این توصیفهم متعین است و هم بی

های متعین از مطلق به اطلاق مقسمی هستند.  اند ولی همة آنها شناخت مقسمی صحیح 

خود تعبیر »مطلق به اطلاق مقسمی« نیز یک تعین برای ذات است. اساسا ذهن ما  

به اجمال درک میفقط متعین می نامتعین را به صورت سلبی و  کند. یعنی فهمد و 

نهایت، یعنی فهمیم یک مفهوم سلبی است. وجود مطلق یا بیچه ما از اطلاق میآن

را   محدود  ما وجود  نیست.  محدود  که  یا وجودی  ندارد  و حدی  قید  که  وجودی 

اجمالی می و  سلبی  همین صورت  به  نیست،  محدود  که  را  وجودی  ولی  شناسیم 

را  می زمانی  و  مکانی  موجود  و  زمان  و  مکان  ما  ایجابی.  صورت  به  نه  شناسیم 

شناسیم ولی شناخت ما از موجودات لامکان و لازمان را فقط به صورت سلبی  می

شناسیم نیستند. شناسیم که مثل موجوداتی که ما می است؛ یعنی به این صورت می

نتیجه   است،  و هم لامکان  دارد  مکان حضور  در  هم  که  باشد  اگر موجودی  اکنون 

و صحیح است و هم احکام سلبی بر او صحیح است شود که هم احکام ایجابی بر امی

 فرماید: السلام میآنها برتر است. امیرالمؤمنین علیه  ۀو در عین حال او از هم 

، أَمَامَ ک لِّ  ءٍ، وَ لَا ی قاَل : شَيْ قَرِیبٌ فيِ ب عْدِهِ، بعَیِدٌ فيِ ق رْبهِِ، فَوْقَ ک لِّ شَيْ »  ءٌ فوَْقهَ 
ءٍ، وَ خَارِجٌ منَِ  ءٍ دَاخِلٍ فيِ شَيْ الْأَشْیاَءِ لَاکشََيْ  فيِ  ءٍ، وَ لَا ی قَال : لهَ  أَمَامٌ، دَاخِلٌ شَيْ 

.«  ءٍ خَارِجٍ منِْ شَيْ الْأَشْیاَءِ لَا کشََيْ  ه  وَ هکذََا وَ لَا هکذََا غَیرْ  بحَْانَ مَنْ ه  کلینی،  ) ءٍ، س 
 . ( ۲۱۴، ص ۱ج ق،  ۱۴۲۹

  هٔ های متعین از او هستند و او از اندیش احکام ایجابی و سلبی توصیف   ۀ به تعبیر دیگر، هم 
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   1های ما نیز برتر است. های ما برتر است. حتی از این »برتر گفتن« ما و احکام و توصیف 

آمیز بودن ادعای عارفان این است که همین مقدار شناخت  اگر منظور از تناقض

تعین مصحح یک نوع حکم و توصیف است و نباید ادعا کرد که ایجابا و  از ذات بی

توان سخن گفت، پاسخ این است که این نوع شناخت تعین نمیسلبا در مورد ذات بی

توان تعین نمیو این نوع توصیف دقیقا مضمون ادعای عارفان است که ذات را بی

توان شناخت. یعنی عرفا دقیقا  توان میتعین و از راه تعین می   هٔ شناخت ولی به انداز 

شناسیم و با کمک تعین و  خواهند همین را بگویند که ما ذات را در حد تعین میمی

آوریم، معتقدیم که او ورای آن  دست میبا کمک شناختی که از راه شناخت تعین به 

گونه توصیف سلبی از  شناسیم. این نوع شناخت سلبی و اینچیزی است که ما می

شناختی که از تعین داریم، خود ادعای عارفان است نه نقض آن.    هٔ راه تعین و به وسیل

ظله، سلب حکم از  دام ناپذیری ذات، به تعبیر حضرت استاد جوادی آملیبیان حکم

ذات است )نه حکم سلبی( و »برای سلب حکم، یک مبدأ اعتباری و غیرحقیقی کافی  

 (. ۴۰۷. ، ص۱۳۷۲جوادی آملی، است.« )

مدعای عرفا این نیست که ذاتْ مجهول مطلق است یا ذات ورای تعین نیست و  

معاذال ه همین تعینات یا محدود به همین تعینات است. ادعای ایشان این است که ما  

 هٔ ها نیز در حد تعین است. مثلا گزارشناسیم و همین شناخت ذات را بیش از تعین نمی

تعین است نه یک شناخت »ذاتْ ورایِ تعین هست« یک شناخت متعین از ذات بی 
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

، فقَاَلَ: »ال ه  أَکبْرَ  منِْ أَيِّ شَيْ »... .  1 : ال ه  أَکبْرَ  لٌ عنِدَْه  ِ علیه السلام، قاَلَ رَج  ءٍ، فقَاَلَ أَب و عَبدِْ  ءٍ؟« فقَاَلَ: منِْ ک لِّ شَيْ عَنْ أَبيِ عَبدِْ ال ه
: کیَفَْ أَق ول ؟ قاَلَ: »ق لْ: ال ه  أَکبْرَ  منِْ أَنْ ی وصَفَ«.  ل  ج  « فقَاَلَ الرَّ  علیه السلام: »حَددْتهَ 

ِ  ( ۲۸۹.  ، ص ۱، ج.  ۱۴۲۹کلینی،  « ) ال ه
مَیرٍْ، قَالَ: »...  مَیعِْ بنِْ ع   علیه السلام: »أَيُّ شَيْ   عَنْ ج 

ِ : ال ه  أَکبْرَ  منِْ ک لِّ شَيْ قَالَ أَب و عَبدِْ ال ه ؟« فقَ لتْ  ءٍ، فقََالَ: »وَ کاَنَ  ءٍ ال ه  أَکبْرَ 
وَ؟   ءٌ؛ فَیکَ ونَ ثمََّ شَيْ  : فَمَا ه  ؟« فَق لتْ   (. ۲۹۰- ۲۸۹.  ، ص ۱، ج.  ۱۴۲۹کلینی،  .« ) قاَلَ: »ال ه  أَکبْرَ  منِْ أَنْ ی وصَفَ«   أَکبْرََ منِهْ 
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از هستی چنانزیرا شناخت   تعین،اطلاقی و بی ما  که در های حصولی و حضوری 

یک  نیز  مزبور  توصیف  بنابراین  هستند،  متعین  گفت،  خواهیم  سوم  اشکال  پاسخ 

تعین به حمل شایع« نیست. به عبارت دیگر، تعینات  تعین از »یک ذات بیتوصیفِ بی

نیستند،  ثانی  و  اول  تعین  و  عقل  و  منفصل  مثال  و  زمین  و  آسمان  فقط  تجلیات  و 

تصورات حسی و خیالی و عقلی ما نیز تعین و تجلی حق هستند و ما تصور نامتعین 

 تعین یک تصور متعین است.نداریم. هر تصوری حتی تصور ما از اطلاق و بی

تعین« که یک مفهوم سلبی یا  ممکن است باز هم گفته شود همین تعبیر »ذات بی 

تعین عقلی و اجمالی به ذاتی مطلق و بی   ۀ ترکیبی از ایجاب و سلب است، یک اشار 

ایم، عقلی است که ما آن را موضوع برای حکم قرار داده   ۀ دارد و دقیقا به دلیل همین اشار

بنابراین شناخت ما فراتر از شناخت تعینات یا امور متعین است. پاسخ این است که این 

پذیر است«، منافاتی با تعین امکان عقلی و اجمالی نسبت به ذات بی   ۀ سخن که »اشار 

»ذات صرف  ندارد که  ادعا  اشاره این  از هر  تعینات  از  اشار نظر  برتر   ۀ ای حتی  عقلی 

یف متعین نسبت به عقلی و اجمالی نیز یک شناخت و توص   ، زیرا همین اشارۀ است« 

که یک شناخت اکتناهی عقلی از راه تعین است، نه این   ۀ تعین است و همین اشار ذات بی 

   1تعین و بدون وساطت تعین باشد.و توصیف مطلق نسبت به ذات بی 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

ل(، الذي یلي في  ان اطلاق اسم الذات، لا یصدق علی الحق الا باعتبار تعی نه )التعین خ»  نویسد:قونوی می.  1

الإطلاق المجهول النعت العدیم الاسم، و ان ه وصف سلبي للذات، فان ه مفروض   تعق ل الخلق غیر الکم ل

  الامتیاز عن کل  تعی ن، و ان ما الامر الثبوتي الواقع هو التعی ن الأول، و ان ه بالذات مشتمل علی الأسماء الذاتیة 

للمطلق و لا وصف... اسم  إذ لا  المعی ن،  المطلق  التعی ن لا وصف  الاحدی ة وصف  و من حیثی ة هذه    ؛و 

؛ نیز ۵۶-۵۵.  ، ص۱۳۷۱.« )صدرالدین قونوی، ان الحق مؤث ر :الأسماء باعتبار عدم مغایرة الذات لها نقول

 (. ۲۱۶و   ۲۵۳. ، ص۱۳۷۴ر.ک: حمزه فناری، 
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شود که اشاره هم به او امکان ندارد، منظور این است که در نابراین وقتی گفته می ب

تعین است. در هر   ۀاشاره به ذات نیز شناخت و توصیف ما از طریق تعین و به انداز 

ای، اشاره کننده، اشاره شونده و خود اشاره، سه تعین هستند و بنابراین از طریق  اشاره 

کنیم نه به خود ذاتِ عاری از تعین. اگر به  اشاره هم به یک تعین برتر ذات اشاره می

شما در ارتباطم و هرگز شما را بدون    ۀکسی بگوییم من با شما از ورای وجه و چهر

توانم به شما بدون وجه و چهره اشاره کنم، ممکن  بینم و حتی نمیوجه و چهره نمی

گویید »شما« یا »شما بدون وجه  آمیز است، زیرا وقتی میاست بگوید این ادعا تناقض 

  ۀ کنید نه چهرکنید و حقیقت »من« را توصیف میو چهره«، به حقیقت »من« اشاره می

این است که تناقض  اما واقعیت  از هر من را.  گویی نشده است، زیرا تصورهای ما 

شوند نه به ذات و  او مربوط می   ۀانسان دیگری، در حس و خیال و واهمه، به چهر 

او. فقط عقل ما از طریق تصورهای حسی و خیالی و    ۀ نظر از چهرحقیقت او صرف

 ۀکند که ذات و حقیقت دوست یادشده، ورای وجه و چهروهمی اجمالا درک می

 ۀ واسطه ندارد. عقل، بر اساس آموز اوست. اما عقل از موجودات متشخص درکِ بی

  ۀ( در مرتب۲۲۱و    ۵۱.، ص۸.ج  ،۱۹۸۱صدرالمتألهین،  »النفس فی وحدتها کل القوی« )

واهمه، موجودات   و  و خیال  از طریق حس  و  است  واهمه حاضر  و  و خیال  حس 

کند ولی درکی که به قوای مزبور به صورت شخصی درک می  ۀمتشخص را در مرتب

اصطلاح، عقل بما هو عقل،  شود، کلی است. به عقل مربوط می  ۀ خود عقل در مرتب

نه شخصی کلی است  دیگران یاب  حقیقت  و  ذات  از  ما  که  تصوری  بنابراین  یاب. 

داریم، اگر شخصی است در حد همان حس و خیال و وهم است. درک عقلی ما از  

ذات و حقیقت اشخاص در حد شناخت ما از انسان و جوهر و... است که به دلیل  
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آنها می  این است که چنین درک عقلی کلی در مورد  کلیت شامل  ادعا  اکنون  شود. 

متعین  باز هم یک درک  به طور خاص،  به طور کلی و در مورد خداوند  اشخاص 

  ۀ تعین درواقع یک اشار آن هم به ذات بی  ۀاست، چون یک درک مفهومی است و اشار

خداوند. آیا جوهر   ۀاشخاص و به انداز   ۀآن مفهوم است نه به انداز   ۀمتعین و به انداز 

 حقیقت شخصی یک انسان است؟ ۀبودن هم

بنابراین حتی اگر فرض کنیم که یک تصور عقلی و انتزاعی نیز از ذات و حقیقت  

اشار  اگر فرض کنیم که یک  یا  باشیم،  داشته  به عنوان یک شخص،    ۀ یک شخص، 

مبهم و کلی و عقلی به    ۀعقلی به ذات متشخص کسی داریم، بازهم آن تصور و اشار 

او حاصل شده است نه این که   ۀذات او، یک تعین از ذات اوست که از ورای چهر

یک تصور اطلاقی از او، بدون حجاب و تعین باشد. به عبارت دیگر، بر فرض که 

او. بهترین شاهد   ۀدرک ما از اوست نه به انداز  ۀچنین تصوری موجود باشد، به انداز 

عجز ما از ادراک ذات متشخص دیگران بدون حجاب چهره، این است که ما از ذات  

علم حضوری آگاهیم، یک درک ایجابی و واضح و دقیق نداریم. خودمان هم که با  

در ذات خودم متحیرم تا چه رسد در    الهی فرماید: »زاده)ره( میمرحوم علامه حسن 

 . (۹۶.ص ،۱۳۷۳؛ ۲۷.، ص۲.، ج۱۳۸۱؛ ۱۴.، ص۱۳۶۴ ،یزاده آملحسنذات تو.« )

ادعای عرفا در مورد خداوند متعال همین است که با حس و خیال و تخیل و وهم  

 1. بینیدخدا را می  ۀو عقل و قلب به هر سمتی بگردید، در آن سمت، فقط وجه و چهر

تواند بیند و هرگز نمیوجه می  ۀمخلوق همیشه خداوند را از ورای وجه و به انداز 

توان  های نوری و ظلمانی، تصور یا مشاهده کند و هرگز نمیخداوند را بدون حجاب 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. « ِ ِ المَْشْرِق  وَ المَْغرِْب  فَأَینْمَا ت وَلُّوا فثَمََّ وَجْه  ال ه  . ( ۱۱۵(، ۲بقره ))« وَ لِ ه
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از تعینات و حجاب  او اشاره کند. شناخت »ذاتِ عاری  به  نامتعین  های به صورت 

نورانی و ظلمانی« یا شناخت »ذات به صورت اکتناهی« برای احدی از مخلوقات الهی  

 نویسد: عربی میپذیر نیست. ابنامکان 

 « َ وا ال ه حَقَّ قَدْرِهِ* فمن وصفه إنما وصف نفسه و لا یعرف منه إلا نفسه    وَ ما قَدَر 
لا یعینه وصف و لا یقیده نعت و لا یدل علی حقیقته اسم خاص    لأن رب العزة 

و إن لم یکن الحکم ما ذکرناه فما هو رب العزة فإن العزیز هو المنیع الحمی و  
...«  من یوصل إلیه بوجه ما من وصف أو نعت أو علم أو معرفة فلیس بمنیع الحمی 

 ( ۵۴۲- ۵۴۱.  ، ص ۲.  ج تا،  عربی، بی الدین ابن )محیی 

شاید تصور شود که در اینجا نزاع عارف با فیلسوف و متکلم شبیه یک نوع نزاع 

از راه  لفظی است، زیرا خیلی فرقی نمی عقلی،    ۀاشارکند که بگوییم شناخت ذات 

عقلی، شناختِ    ۀیا بگوییم شناختِ با اشار  شناخت خود ذات است ولی نه اکتناهی، 

یک تعین ذات است. اما به نظر ما تفاوت ادعای عرفا با ادعاهای دیگران، نزاع لفظی  

نیست و خداشناسی عارفان دقیقصرف و بی از خداشناسی فیلسوفان و حاصل  تر 

متکلمان است. حقیقتا ذات را بدون تعین نه با علم حضوری و نه با علم حصولی 

نمینمی و  آینیابیم  در  را  ما خورشید وجود  کنیم.  توصیف  به    ۀتوانیم  و  مخلوقات 

انداز مخلوقات درک می   ۀ انداز  به  نه مستقیما و نه  خالق. ذات خداوند بدون    ۀکنیم 

به   آید.  ما گرفتار  دام شناخت  که در  آن است  از  برتر  )ره(:  خمینی  امام  گفتهتعین، 

.  ، صق۱۴۱۶)ره(،  خمینی.« )أن یعترف السالك بالعجز و القصور  ۀ کمال المعرف»...

 )ره(: الغیب ، تعلیقه خود مؤلف(؛ و به قول لسان۷۰

 ست دام را ا  همیشه باد به دستجا نکآ   نـنشود دام بازچی کار کس ـا شـعنق

 ( ۱۹۹. ، ص۱۳۸۵)حافظ،  
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گوییم او ورای تعین است  شناسیم. حتی وقتی میخداوند را بیش از تعین نمیما 

کنیم او  تر. ضمنا وقتی قبول میباز هم همین یک نوع تعین است ولی یک تعین عالی

انداز  به  فقط  ما  و  است  تعینات  ورای  و  تعینات  از  می   ۀ بیش  را  او  شناسیم،  تعین 

ایم یا در نظر آورده و بعد گونه نیست که ما یک امری ورای تعینات را شهود کرده این

کرده توصیف  را  آن  خود  عقل  درباربا  ما  آنچه  تعینات    ۀایم.  ورای  شخصیِ  امر 

یاب حاصل گوییم یک شناخت متعین است که از راه شریعت یا شهود یا عقل کلیمی

نمی و  ندارد  غیرمتعین  شناخت  انسان  اساسا  است.  باشد. شده  داشته  تواند 

اند و از سوی  دانم« نیز از یک سو، مستلزم یک شناخت متعینسم« و »نمی شنا»نمی 

تر یک توصیف از جهل ما هستند تا یک حکم برای موضوع و متعلق خود.  دیگر، بیش 

مفاهیم و همان ما هستند،  تعین  به حسب  ما تجلی خداوند  طورکه علوم حضوری 

 ها و علوم حصولی ما نیز تجلیات او به حسب استعدادهای ادراکی ما هستند.گزاره

آملی استاد جوادی  فرمایشات حضرت  این دام از  برای  نیز  دیگر  پاسخ  ظله یک 

می  دست  به  میاشکال  ایشان  قضیهآید.  هر  در  و  فرماید  موضوع  اتحاد  محور  ای، 

قرار  موضوع  را  مطلقه  هویت  وقتی  بنابراین  موضوع.  نه  است  محمول  محمول، 

میمی محمول  آن  برای  و  انداز دهیم  به  را  مطلقه  هویت  درواقع،  محمول    ۀ آوریم، 

ایم. یعنی این پندار که ما در جانب موضوع، خداوند را فارغ از هر تعینی در ذهن دیده 

 کنیم، صحیح نیست:آوریم و بعد یک تعین برای او ثابت میو تصور می

»گرچه در حمل اسمای مختلفه بر ذات باری از »هو« به عنوان موضوع واحد  
دار تعیین محور  که در تمام این قضایا، محمول ـ که عهده آنجا یاد شده ولیکن از 

از تعینات می  تنها در مقام ظهور، بدون اتحاد است ـ تعینی  ذاتْ  که  این باشد، 
آنها متحد می  با  ...هویت غیبیه... به هیچ حکمی  ممازجتی دربین باشد،  باشد. 
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گنجد، در دسترس  گونه که در ظرف شهود عارف نمی گردد ولذا همان مقید نمی 
 (. ۴۰۶- ۴۰۵.  ص   ، ۱۳۷۲جوادی آملی،  گیرد« ) فهم حکیم نیز قرار نمی 

 ب. تفاوت سلب حکم از ذات با سلب صفات کمالی از ذات 

می  نظر  سست به  دوم  اشکال  ادعای  رسد  مقابل  در  زیرا  است،  اول  اشکال  از  تر 

تعین« است نه اثبات احکام سلبی پذیری ذات بی تعین«، »حکمناپذیری ذات بی »حکم

طور کلی یا برای ـ مانند معدوم بودن، محدود بودن، و جاهل بودن ـ برای ذات به 

تعین حکم ندارد، معنای آن این نیست که  گوید ذات بیتعین. وقتی کسی میذات بی

بی ذات  از  یا  ذات  از  را  کمالی  سایر صفات  یا  وجود  آنچه  بتوان  کرد.  سلب  تعین 

شود، یعنی شود و نه وجود از او سلب میناپذیر است، نه وجود بر او حمل میحکم

می  می نه  نه  و  دارد  وجود  گفت  می توان  نه  ندارد.  وجود  گفت  گفت توان  توان 

نهایت نیست. درواقع، آنچه حکم ندارد، موضوع توان گفت بیایت است و نه می نهبی

کنیم  برای هیچ حکمی نیست. یعنی ادعا این نیست که ذات بما هی ذات را تصور می

دانیم. دانیم یا او را عالم نمینهایت نمیکنیم یا او را بیو وجود را بر او حمل نمی

توانیم تصور کنیم تا حکمی ایجابی یا سلبی  ادعا این است که ذات را بدون تعین نمی

فات و  آید، ذات در حجاب تعین است: »برای آن بیاوریم. آنچه در تصور می ان الص 

الت عی نات الا من حیث  الیه  ینسب  یطلق علیه و لا  الاحکام، لا  قونوى، .« )الأسماء و 

لا از ذات مطلق به اطلاق تعین« یک تعین بشرط . حتی تعبیر »ذات بی( ۳۰.  ص،  ۱۳۷۱

 مقسمی است.

کنند،  اگر دوباره گفته شود بالاخره اهل معرفت امری ورای تعینات را قبول می

وازاین  اطلاق  و  وجود  حداقل  )صدرالمتألهین،  رو،  کنند  اثبات  آن  برای  باید  را   ...

(، پاسخ ما همان است که قبلا در ضمن پاسخ ۲۱. ، صتابی؛ ۳۴۵. ، ص۲. ، ج۱۹۸۱
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احکامی را که فلاسفه و متکلمان شیعه برای   ۀبه اشکال اول گذشت: اهل معرفت هم

کنند. سخن اهل معرفت این است  کنند، برای ذات حق اثبات میذات حق اثبات می

هیچ  اوصاف،  و  احکام  این  انداز که  به  و  ذات  به حسب  ذات  ذات   ۀکدام توصیف 

تعین لحاظ  به  ذات  بلکه توصیف  انداز نیستند،  به  و  ذات  تجلیات تعین   ۀهای  و  ها 

دریچ  اند، ذات از  فقط  توصیفات خود،  در  و  علوم حصولی  در  ما  به   ۀزیرا  مفاهیم 

کنیم. جناب قونوی در یکی از عبارات خود کنیم و او را توصیف میخداوند نظر می 

می  همبه صراحت  می  ۀگوید  ثابت  برای خداوند  که  به یک  احکامی  مسبوق  کنیم، 

تند که آن تعین مبدأ سایر تعینات است و ورای آن تعین، اطلاقی است تعین اول هس

(. فناری هم  ۲۴۹-۲۴۸.  ، ص۱۳۷۵  ؛۳۰.  ص  ، ۱۳۷۱  قونوى، که امری سلبی است )

فناری،  کنیم )تعین اشاره میاجمالی سلبی به ذات مطلق بی  ۀنویسد فقط با اشارمی

تصوری که عموم مردم از خداوند   ۀ(. علامه مصباح)ره( نیز دربار۲۵۵.  ص  ،۱۳۷۴

دارند و تصوری که حاصل تلاش فلسفی است و طبعا فیلسوف بما هو فیلسوف از  

مصباح یزدی، خداوند دارد، سخنی دارند که از بعضی جهات مؤید سخن ماست )

 (.۴۱۲-۴۱۱. ، ص۲. ، ج۱۳۹۱

 ج. توصیف ذات به حسب تعینات در متون نقلی و عرفانی 

ناپذیری ذات شواهدی زیادی در کتب عرفانی دارد که به برخی اشاره کردیم و حکم

به برخی دیگر اشاره میدر   نیز  نیز در کنیم. حکمادامه  یا مؤیداتی  ناپذیری شواهد 

توان انکار کرد که  نقلی دارد که به برخی اشاره خواهیم کرد. اما نمی  ۀشریعت و ادل

دیده می متون عرفای سخنانی  دینی و هم در  اول  هم در نصوص  نگاه  شود که در 

کنند،  اش اثبات مینظر از تعینات کلی و جزئیاحکامی را برای خود ذات الهی صرف
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ادعا میمثلا محیی  الهی کند که عقل مستقلا نمیالدین گاهی  به معرفت ذات  تواند 

می ثابت  را  آن  امثال  و  الوهیت  در  توحید  صرفا  و  شود  عقل  نائل  همین  ولی  کند 

کند و از طریق شریعت و از زبان خود حق، علاوه بر  عصمت شریعت را ثابت می

توحید در الوهیت و امور واجب برای ذات الهی، علم به    ۀدستاوردهای عقل در زمین

کند و ذات حق را ـ نه صرفا توحید در الوهیت و...  ذاته دارد هم پیدا میآنچه ذات فی

. قونوی نیز ذیل یکی از عباراتی  ( ۳۱۰.  ، ص۳.  ، جتابی  ،ی عربابن)  کندرا ـ توصیف می

کند که حتی »وجود« را برای تفهیم  کند و تصریح میناپذیری ذات را بیان میکه حکم

میمی بلافاصله  نیست،  او  برای  حقیقی  اسم  وجود  و  عین آوریم  حق  اسم  فرماید 

 (. ۲۲. ، ص۱۳۷۴قونوى، ) صفتش و صفتش عین ذاتش است 

توان برای این قبیل عبارات ذکر کرد این است که در  هایی که مییکی از توجیه

های عالی ذات، مثلا تعین اول  شود بلکه تعینتعین توصیف نمیاین متون نیز ذاتِ بی

شوند. به عبارت دیگر، در متون مزبور منظور از ذات، »ذات بما  یا ثانی توصیف می 

)ره( در تعلیقه بر عبارت قونوی سخنی  امام هی احدٌ« یا »ذات بما هی واحدٌ« است.  

عربی و سایر عبارات نقلی و عرفانی در این زمینه فرماید که عینا  توجیه عبارت ابنمی

رسد )ره((. به نظر میتعلیقه دوم امام خمینی  ؛۲۲.  ، ص۱۳۷۴قونوى،  )شود  نیز می

فرماید  عبارت، قونوی می   آن در  مینی است که  از قونوی شاهد گفته امام خ  1یعبارت

شود؛ ولی این علم به  آن تعین شناخت می   ۀ به وسیل   بعد از این که حق تعین پذیرفت، 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

و من المت فق علیه أن  حقیقته لا یحیط بها علم أحد  ...  هوی ته.الحق  و    هو حضرة ذات  الحقیقي...الغیب  »  .  1
سواه؛ لأن ه لا یتعی ن علیه حکم مخصوص، و لا یتقی د بوصف، و لا یتمی ز، و لا یتعی ن، و لا یتناهی، و ما لا 

ا، أو    یتمی ز بوجه لا یمکن تعق له؛ إذ العقل لا یحیط بما لا ینضبط و لا یتمیز عنده، فإن تعی ن و لو بنسبة م 
ا علم بتعی نه من حیث ما تعی ن به و بحسبه لا مطلقا الغیب    بهذا  هذا القدر من المعرفة المتعل قةو  ؛  من وجه م 

الإلهي الأعلی الذي لا واسطة فیه غیر نفس    حاصلة بالکشف الأجلی و التعریفِ   إن ما هي معرفة إجمالی ة
 . (۱۰۴ -۱۰۳. ص، ۱۳۸۱.« )صدرالدین قونوی، التجل ي المتعی ن من هذه الحضرة الغیبی ة غیر المتعی نة
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اولا از حیث تعین و به حسب تعین    شود تعین حاصل می   ۀ غیب حقیقی هم که به وسیل 

تعین  تعین( باشد از حیث ذات بیکه علم به خود ذات )غیب حقیقی بیاست، نه این 

 ؛ الغیوب( و به حسب ذات مطلقا  )غیب 

ثانیا این علم حاصل تعریف )= شناساندن؛ تجلی( و کشف اجلی و اعلی است نه  

 ؛ حاصل براهین عقلی فیلسوفان و متکلمان

واسطه نیست بلکه یک  الغیوب، بیتعینِ غیب علم اجمالی به ذاتِ بی  همینو ثالثا  

ندارد به جز واسطه دارد که همین تجلی متعین از حضرت غیب است )واسطه  ای 

 خود همین تجلیِ متعین(.  

این  انداز خلاصه  به  واسطه  بدون  و  تفصیلا  به خداوند  ما  علم  و   ۀکه  او،  تجلی 

   فرماید:می 7تعین اوست. امیرالمؤمنینبیاجمالا و باواسطه به ذات 

ِ الَّذِي »  ورِ ... الحَْمْد  لِ ه ه  الحَْمْد   (؛ » ۸۷ص  ، ق ۱۴۱۴  الرضی، « ) دَلَّتْ عَلیَهِْ أَعْلَام  الظُّ
تهِِ  جَّ اهرِِ لقِ ل وبهِِمْ بحِ  تجََلِّي لخَِلقْهِِ بخَِلقْهِِ وَ الظَّ  المْ 

ِ الِّ  (؛ » ۱۵۵.  ص « ) لِ ه ِ الدَّ الحَْمْد  لِ ه
ودِهِ بخَِلقْهِِ  ج   1(. ۲۱۱.  ص   « ) عَلیَ و 

بنابراین توصیف ذات الهی در متون شرعی و عرفانی به صفاتی نظیر حیات، علم،  

ناپذیری ذات بدون  اطلاق مقسمی، منافاتی با حکمنهایت بودن و  قدرت، وجود، بی

این احکام از طریق تعین و از حیث تعین و به حسب تعین و با   ۀتعین ندارد، زیرا هم

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

س.    1 پیآمل  دریدحیمرحوم  فرما  نی ا  رامونی)ره(  الی »قوله  :سدی نویم  7نیرالمؤمنیام  شی سه  إشارة   ...
سة لا یمکن الا بواسطة مظاهره  المرت بة علی   المظاهر الدال ة علی وجوده الظاهر فیها، لان  معرفة ذاته المقد 

الوجودی ة و الذاتی ة. ...و الغرض أن  ظهوره و تجل یه لخلقه لا یمکن    الأسماء و الصفات الدال ة علی معرفته 
لیعرفوه بها و یستدل وا علی ذاته بمظاهره التي هي أعلی وجوه    بالمظاهر،الا بهم و بصورهم المعب ر عنها  

وسل م: »من عرف نفسه، فقد عرف رب ه«؛ لان ه استدلال من المظاهر وآلهعلیهال ه الاستدلال، لقول النبی  صل ی
علی وجود الظاهر، ...و ...ان  المظاهر غیر الظاهر من حیث الاعتبار، و ان کانت عینه من حیث الحقیقة.« 

 (. ۳۱۵، ص. ۱۳۶۸ ،ی)آمل
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شناسیم، بلکه  اند نه برای ذات غیرمتعین مطلقا . ما قطعا خدا را می تعین ثابت   ۀواسط

 شناسیم ولی به حسب آن چیز نه به حسب مقام اطلاقی او:در هر چیزی خدا را می

 ورنه این زمزمه اندر شجرى نیست که نیست    نیست که دعوى انا الحق شنود یموس»

 « پرتو حسن به دیوار و درى نیست که نیست    راــود ورنه تـب اش ــخف ما دیده چشم 

 (. ۷۱. ص، ۱۳۸۲سبزواری، )

 تعین با مفهوم وجودبررسی توصیف ذات بی

که   بیگفتیم  ذات  هم  معرفت  را حکماهل  می تعین  تمام سخنان ناپذیر  هم  و  دانند 

پذیرند و صرفا توصیفات ذات را توصیف  فلاسفه و شریعت در توصیف ذات را می

تعین می به حسب  به حسب خود ذات صرف ذات  نه توصیف  تعین. دانند،  از  نظر 

شاید اگر مفهوم وجود را که کسی تردیدی در انتساب آن به ذات ندارد بررسی کنیم،  

تر شود. همه قبول دارند که ذات الهی موجود است. حتی در مورد  ادعای عرفا روشن 

صوفیه ـ همه قبول دارند که وجود دارد. اما مفهوم    ۀتعین نیز ـ غیر از جهلذات بی

اعتقاد   به  اعتقاد مشائیان، عرض عام، و  به  ثانی فلسفی است و  از معقولات  وجود 

پی و  گزاراشراقیان  بنابراین  است.  اعتباری  متعالیه،  حکمت  وجود   ۀروان  »خداوند 

دارد«، نه حکایت از شناخت ما نسبت به ذات حق در مقام اطلاق دارد و نه توصیف  

   1. ذات به حسب ذات و صرف نظر از تعینات است 

آید و آن را فقط با علم حضوری ـ که از نظر فلاسفه، حقیقت وجود به ذهن نمی
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

چاپ شده  »، مفتاح الغیب  ۱۳۷۴»قولنا: هو وجود للتفهیم، لا ان ذلك اسم حقیقی له.« )صدرالدین قونوى،  .  1
»ان ذاته من حیث وجوده و هویته مما یفني الصفات و التعینات و المفهومات    (.« ۲۲، ص.  ۱۳۷۴  ی در: فنار

حتی مفهوم الذات و مفهوم الوجود و الهویة فلا إشارة إلیه و لا اسم و لا رسم؛ لأن هذه الأمور کلها طبائع  
 (. ۲۸۴، ص. ۶م، ج.  ۱۹۸۱ ن،یکلیة و الذات هویة شخصیة صرفة لا خبر عنها.« )صدرالمتأله
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یابد نه در  توان شناخت. اما مخلوق خالق را در حد خودش مییافت خود واقع ـ می

ونَ بهِِ علِمْا  حد خالق: » . هیچ یک از اندیشمندان مسلمان  ( ۱۱۰(، ۲۰طه )) «وَ لا ی حیط 

این عبارت  است.  نکرده  ادعا  برای مخلوق  را  الهی  به ذات  اکتناهی  علم حضوری 

 دقیق این مطلب را بیان کرده است: منسوب به فارابی، 

ادراکها »  إلی  سبیل  لا  الأحدی ة  إلیها    ؛ الذات  السبیل  غایة  و  بصفاتها؛  تدرك  بل 
ا یصفه الجاهلون.« )  ق )ب(،  ۱۴۰۵فارابی،  الاستبصار بأن لا سبیل إلیها، تعالی عم 

 ( ۲۳۴.  ، ص ۳.  ج ،  ۱۳۸۱زاده آملی،  حسن ؛  ۸۷.  ص 

سو، وجود حقیقی به صورت محدود و متعین با علم حضوری یافت پس ازیک 

ازسوی می و  در  شود  و  ما  ذهن  در  از وجود  آنچه  یا  اعتباری وجود،  مفهوم  دیگر، 

توصیفات ما هست، به یک معنا عین وجود حقیقی نیست، بلکه صرفا عکس وجود  

گر آن است و اصطلاحا، »خَیال الوجود« است. اکنون اگر حقیقی یا حاکی و نمایش

این نکته را هم در نظر بگیریم که وجودهای خاص )تجلیات وجودی( خیال وجود  

های خاص یا انحای وجودی« هستند، حق هستند و ماهیات مختلف نیز »خَیال وجود 

می  علوم  نتیجه  هم  و  هستند  حق  وجودی  تجلیات  که  فیها  ما  و  عالم  هم  که  شود 

اند، هودی یا حاصل تجلیات وجودی و شهودی حضوری و حصولی ما که تجلیات ش

،  ۵۵.  ص  ،۱۳۷۵قیصری،  ؛  ۱۰۴.  ص،  ۱.  ج  ، ۱۳۷۰عربی،  ابن)  1اند »خیال اندر خیال« 

 (. ۷۲و  ۷۱-۶۹. ص، ۱۳۷۴؛ امام خمینی، ۹۵. ص، ۱۳۸۱قیصری، ای؛ قمشه  هٔ تعلیق

که علوم ما ـ اعم از علوم حضوری و لازم است تأکید کنیم که منظور عرفا از این

لی  علوم حصولیِ حسی و خیالی و وهمی و عقلی و تصوری و تصدیقی و معقول او 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ایم یکی از تفاسیر مختلفی است که برای تعبیر »خیال فی خیال« ذکر شده است. آنچه در اینجا نوشته .1



 

 

103 

رس 
بر

  ی 
کم 

 ح
ت
الا
شک

ا
پذ 
نا

ری 
ی

  
عار 

ت  
ذا

  ی 
 تع 
از

ت
ینا

 

و معقول ثانوی ـ و متعلقات و محکیات آنها )یعنی عالمَ(، خَیالی هستند، اصلا این 

نیست که علوم ما غلط هستند و عالم نیز توهم محض است. این تفسیر از وحدت  

سبحانه را منحصر در  وجود، قول جهله و عوام از صوفیه است. عرفای محقق نه حق

( و  ۲۱.  ، صتابی؛  ۳۴۵.  ، ص۲.  ج  م، ۱۹۸۱صدرالمتألهین،  دانند )تعینات و مظاهر می

(. منظور عرفا این است  ۷۶۵.  ص  ،۱۳۶۳نوری،  کنند )نه مظاهر و تکثرات را انکار می

نما هستند که هم تجلیات وجودی و هم علوم حضوری و حصولی ما، همگی واقع

نما نیست ولی سخن در این نما، اگر واقع را نشان ندهد واقع نه خود واقع. طبعا واقع 

های واقع. تصور ۀدهد نه به انداز خودش نشان می ۀانداز نما، واقع را بهاست که واقع

رنگ هستند،  حسی ما از یک گل زردرنگ، علوم حقیقی تصوری نسبت به گل زرد

نمیزردابعاد و حقیقت گل  ۀولی هم نشان  را  ما  رنگ  اگر تصور حسی  دهند، مثلا 

قو نمی  ۀحاصل  نشان  را  خود  محکی  لطافتِ  و  نرمی  باشد،  چشم  و  دهد، باصره 

دهد. به همین دلیل  نگ را نشان نمیکه تصور حسی حاصل شده از لامسه نیز رچنان

می  برهان  کتاب  در  »ارسطو  ما نویسد:  علما  فقد  فقد  ما  ا  حس  فقد  من  )ان  فارابی، « 

ای داشته باشد که دیدنی، شنیدنی،  (. اکنون اگر گل ویژگی ۹۹.  ق )الف(، ص۱۴۰۵

حقیقت  یک  عنوان  به  اصلا  نباشد،  )بسودنی(  کردنی  لمس  و  بوییدنی  چشیدنی، 

نمی منعکس  ما  ذهن  در  باهممتشخص  واقعۀشود.  نشان  اینها،  را  واقع  )آنچه  نما 

دهد(، تابع واقع که واقع را نشان میجهتینماست )ازآنکه واقعجهت آندهد(، از می

بنیم، درواقع، حالات واقع هستند نما میاست و به همین دلیل حالاتی که ما در واقع

 (. ۱۹۸. ، ص۱. م، ج۱۹۸۱صدرالمتألهین، نما )واقع ۀدر مرتب

با قدری تسامح گفت که واقعپس می نه همتوان  به    ۀنما واقع است ولی  واقع. 
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ای، خیال یک حقیقت، کمتر از آن حقیقت است و حاکی یا  تعبیر آقامحمدرضا قمشه 

، ای قمشه ، تعلیقه  ۵۵-۵۴.  ، ص۱۳۷۵،  قیصریحکایت حاکی، کمتر از محکی است )

جهت، واقع است نما ازیکتر سخن بگوییم واقع(. یعنی اگر دقیق۹۶.  ص  ،متن،  ۱۳۸۱

ازیک سیدو  مرحوم  قول  به  نیست.  واقع  آملیجهت،  »حیدر  غیر )ره(:  المظاهر  ان  

الحقیقة عینه من حیث  کانت  ان  و  الاعتبار،  )الظاهر من حیث  . ص،  ۱۳۶۸آملی،  .« 

ادعا را در  (. محیی۳۱۵ این  بیان کرده است )  فتوحاتالدین  الدین محیی به تفصیل 

 (. ۳۰۴. ، ص۱. تا، جعربی، بیابن

گری نیز  دهد و در این نشانکه مفهوم وجود، وجود حقیقی را نشان میحاصل آن 

حقیقت   ۀدهد نه به انداز خودْ نشان می   ۀبه یک معنا صادق است ولی وجود را به انداز 

دهند، وجود. مفاهیم ماهوی و ماهیات نیز هر کدام یکی از انحای وجودی را نشان می 

ترین مفاهیم توانند حقیقت وجود را کما هو حقه نشان دهند. عام کدام نمیاما هیچ 

دهند. اطلاق قسمی که وجود منبسط نامیده  حداکثر اطلاق قسمی وجود را نشان می 

شود، خود یکی تجلی و تعین از ذات مطلق به اطلاق مقسمی است نه خود آن. می

تعلیق۵۵-۵۴.ص  ،۱۳۷۵قیصری،  ) ؛  ۹۵.  ص  ،متن،  ۱۳۸۱قیصری،  ای؛  قمشه  ۀ، 

   (.۷۲ و ۷۱. ص ،۱۳۷۴خمینی، 

انحای وجودی نیز به یک معنا عین وجود حقیقی و به یک معنا غیر آن و متمایز   

تر این است که بگوییم وجود حقیقی از آنها متمایز است به  از آن هستند. البته دقیق

تنها با مفاهیم حسی و عقلی  طرفه است. بنابراین ما نه تمایز احاطی که یک تمایز یک
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 .1که هست، بیابیمچنانتوانیم او را آنبلکه با قلب و علم حضوری هم نمی

تعین او. حتی گوییم به حسب تعینات اوست نه به حسب ذات بی در بارۀ او می هر چه  

شود که »او« اول و آخر و ظاهر و باطن است، این اوصاف نیز به حسب وقتی گفته می 

 تعینات »او« هستند؛ نه به حسب ذات او:

بالظهور و  علا،  و حق المعرفة و کمال الاخلاص و مخ  الحقیقة ان لا تتصفه، جل » 
، تعلیقه خود  ۷۰.  (، ص ق ۱۴۱۶)   ۱۳۷۴)ره(،  خمینی « ) البطون و الأولیة و الْخریة 

 مؤلف(. 
  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1 . َ وا ال ه  ( ۷۴ (،۲۲ر.ک: حج )  زین ؛ ۶۷(،  ۳۹؛ زمر ) ۹۱(، ۶حَقَّ قَدْرِهِ« )انعام )  »وَ ما قَدَر 
 ( ۲۳، ص. ۶۸ق، ج. ۱۴۰۳ ،ی.« )محمدباقر مجلسمَعْرِفتَكَِ  حَقَ  (: ...وَ مَا عَرَفنْاَكَ )ص »قَالَ
وَ ال ه  لیَسَْ کمَثِلْهِِ شَيْ   »عَنِ   عَلیَهْ: ...ه 

ِ سَینِْ بنِْ عَليٍِّ صَلوََات  ال ه میِع  البْصَِیر  لا ت دْرِک ه  الْأَبصْار  وَ الحْ  وَ السَّ ءٌ وَ ه 
یقَْدِر  الوَْاصِف ونَ ک نهَْ عَ  ...وَ لَا  اللَّطیِف  الخَْبیِر   وَ  الْأَبصْارَ وَ ه  ی دْرِك   وَ  مَبلْغَ    ظَمَتهِِ ه  القْ ل وبِ  ر  عَلیَ  وَ لَا یخَْط 

لمََاء  بأَِلبْاَبهَِا وَ لَا أَهْل  التَّفْ  وتهِِ لِأنََّه  لیَسَْ لهَ  فيِ الْأشَْیاَءِ عَدِیلٌ وَ لَا ت دْرِک ه  العْ  کِیرِ بتِفَکِْیرِهمِْ إِلاَّ باِلتَّحْقیِقِ  جَبرَ 
ورٍ بهَِا ی وصَف  بشَِيْ   إِیقاَنا  باِلغْیَبِْ لِأنََّه  لَا  وَ فيِ الْأشَْیاَءِ کاَئنٌِ لَا کیَنْ ونةََ مَحْظ  ءٍ منِْ صِفاَتِ المَْخْل وقیِنَ و ...ه 

...احْتجََبَ  بیَنْ ونةََ غاَئبٍِ عَنهَْا  باَئنٌِ لَا  ق ولِ   عَنِ   عَلیَهِْ وَ منَِ الْأشَْیاَءِ  الْأَبصَْار« )ابن   العْ   شعبه کمََا احْتجََبَ عَنِ 
 ( ۳۰۱، ص. ۴ق، ج. ۱۴۰۳ ،ی؛ مجلس ۲۴۵- ۲۴۴، ص. ۱۳۶۳ ،یحران
ورِ وَ امْتنَعََ عَلیَ عَینِْ البْصَِیرِ فَلَا عَینْ  مَنْ لمَْ یرََه  ت    »الحَْمْد   ه  ِ الَّذِي ...دَلَّتْ عَلیَهِْ أَعْلَام  الظُّ ه  وَ لَا قلَبْ  مَنْ  لِ ه نکِْر 

« )شریف الرضی،  ه   (. ۸۷ق، ص. ۱۴۱۴أَثبْتَهَ  ی بصِْر 
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 گیری نتیجه

اول، حکم۱ نگاه  در  هم.  اما  دارد  آشکاری  و  ظاهری  اشکالات  ذات    ۀ ناپذیری 

 اند. ناپذیری ذات برخاسته اشکالات، از عدم توجه به قیود حکم

  ۀتعین« با ادعای متکلمان و فلاسفناپذیر ذات بی. ادعای عارفان مبنی بر »حکم۲

شناسیم که »ذات را بدون تعین هم بالاجمال )نه بالاکتناه( میغیرصدرایی مبنی بر این 

 کنیم، دو تفاوت ظریف و دقیق دارد:و توصیف می

را شناخت ذات می   .۲-۱ تعین ذات  که متکلمان و  دانند، درحالیعرفا شناخت 

یادشده، شناخت تعین را مغایر و در عین حال ملازم یا مستلزم شناخت ذات  ۀفلاسف

 شمارند. می

عرفا شناخت و توصیف ذات را فقط در حد تعین و به حسبت تعین قبول   .۲-۲

دارند و حتی شناخت اجمالی و سلبی نسبت به ماورای تعینات را هم یک شناخت  

نظر از هر تعینی ـ  شمارند ولی فلاسفه معتقدند که ذات خدا را صرفاز راه تعین می

 کنند.شناسند و توصیف میاجمال ـ میبه 

 . بر اساس تفاوت اول۳

ممکن  .۳-۱ شناخت  عرفا،  نظر  شناخت  از  حصولی،  چه  و  چه حضوری  الوجود، 

واجب در حد ممکن است و اساسا معنا ندارد کسی ممکن را بشناسد و واجب را 

نشناسد. به تعبیر دعای عرفه: »الغیرک من الظهور ما لیس لک؟«. هرکس به هر صورت  

 و به هر اندازه که ممکن را بشناسد به همان اندازه واجب را شناخته است؛  

به شمار می   .۳-۲ اول، عرفا تشبیهی  تفاوت  منظر   ۀروند و متکلمان و فلاسفاز 

الوجود یادشده، تنزیهی. از نظر اندیشمندان مزبور، هر انسانی بعد از شناخت ممکن
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الوجود به وصف امکان، به یک شناخت حصولی و غایبانه و  و از راه شناخت ممکن

موجود  یک  عنوان  به  واجب  از  نه  واجب  هو  بما  واجب  از  متشخص(  )نه  کلی 

یک از صفات ممکنات، صفات الهی نیست برد. از نظر ایشان، هیچ میمتشخص، پی

و اگر در آیات و روایات صفات مخلوقات به خداوند نسبت داده شده است، باید با 

 عقلی، آیات و روایاد یادشده را تأویل برد. ۀتوجه به محکمات و ادل

هم فقط  یادشده، فقط برخی اوصاف ممکنات، آن  ۀاز نظر متکلمان و فلاسف .۳-۳

صفاتِ    ۀبه لحاظ مفهومی با اوصاف واجب یکی هستند ولی به لحاظ مصداقی، هم

صفات ذاتی واجب متفاوتند، ولی از نظر عرفا، اوصاف ممکنات،    ۀ ممکنات با هم  ۀهم

 مفهوما و مصداقا، اوصاف ذات باری به حسب ممکنات هستند، بنابراین از نظر عرفا: 

انتساب احکام ممکنات به ذات به حسب ذات، و همچنین سلب و نفی  .  ۳-۳-۱

 آنها از ذات به حسب ذات، غلط است، 

برخی تجلیات و تعینات و به    ۀانتساب احکام ممکنات به ذات در مرتب.  ۳-۳-۲

که سلب و نفی آنها به لحاظ برخی حسب آن تعینات، صحیح و اولی است، کما این

 تجلیات و تعیناتِ کلی و جزئی دیگر هم صحیح است؛ 

انتساب احکام ممکنات به ممکنات، بدون لحاظ ذات، غلط است، یعنی . ۳-۳-۳

گویانه )توتولوژی و ثبوت الشیء لنفسه( حتی مجاز هم نیست و حتی به نحو همان 

 نیز صحیح نیست، 

 ذات کاملا صحیح است.   ۀ انتساب احکام ممکنات به ممکنات با حیثیت تقییدی .  ۴- ۳- ۳

 . بر اساس تفاوت دوم ۴

توصیف    کنیم ، شناخت وشناسیم و توصیف میاز نظر عرفا، آنچه از ذات می  .۴-۱
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تعین و همراه احکام تعین است؛ یعنی ما همواره   ۀخود ذات به حسب تعین و به انداز 

ذات الهی )ماهیت بدون تعین را و نه تعین بیشناسیم نه ذات بیذات متعین را می

 وجود( را؛  

از نظر عرفا، »وجود« و »وجوبِ وجود« )= وجود ضروری( و »یکی بودن   .۴-۲

توان با این مفاهیم کلی تعین را نمیهای ذات هستند و ذات بی الوجود«، تعین واجب 

می وقتی  بنابراین  کرد.  »واجب توصیف  یا  است«  موجود  »خداوند  الوجود  گوییم 

تعین یا  متعین  ذات  درواقع،  است«،  واحد  »خداوند  یا  است«  را  موجود  ذات  های 

های کلامی  . یعنی از نظر عرفا، خداوند کتاب تعین«ایم نه »ذاتِ معینِ بیتوصیف کرده

سبحانه است و توحید آن هم توحید  ها و تجلیات برتر حقیکی از تعین  و فلسفی،

  1.یک تعین حق است و خود حضرت حق از این تجلیات برتر است 
  

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (. ۲۱۶و    ۲۵۳. ، ص ۱۳۷۴  ، ی فنار ؛  ۵۶. ، ص ۱۳۷۱  ، ی قونو »الاحدی ة وصف التعی ن لا وصف المطلق المعی ن.« ) .  1
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 آن  یگرو نقش واسطه  یی علامه طباطبا  اتی اعتبار یه نظر
 ی و علوم انسان هی حکمت متعال انی م

 * زاده  لیحامد اسماع

 ** این  یمحمدرضا ارشاد 

 *** میاحمد خواجه ا

  چکیده
انسان  اتینظر  رساختیفلسفه، ز اجتماع  یعلوم  متعال  یو  نظام    کیبه عنوان    هیاست و حکمت 

اند و از انسان  یاراد  یهاکنش  نییمتکف ل تب  یرا دارد. علوم انسان  ربنایز  نیتحقق ا  تیظرف  ،یفلسف
به    جهتو  رونیاوست، از ا  یاز نظام اعتبار  یانسان، تابع  یاراد  ی هاکنش  ،ییعلامه طباطبا  دگاهید

مند طرح نظام نکهیدارد و با توجه به ا یاکننده نییسهم تع یعلوم انسان ۀدر مطالع اتیاعتبار هینظر
مقاله آن است    نیصورت گرفته است، مسئله ا  هیدر حکمت متعال  شانیا  یاز سو   اتی اعتبار  هینظر

مقاله   نی. اکندیم  دایارتباط پ  اتی اعتبار  هینظر  ۀبه واسط  یبا علوم انسان  هیکه چگونه حکمت متعال
  ۀ فلسف  یشناسو انسان  یشناختمعرفت   یمزبور با توجه به مبان  ه یدرصدد است که نشان دهد نظر

 است.  یو علوم انسان هیحکمت متعال انیم یارتباط ۀحلق ،ییصدرا
 

  یانسان شناس   ، ی معرفت شناس  ی مبان   ، ی علوم انسان   ه، ی حکمت متعال  ات، یاعتبار   هی نظر   : ی د ی کل   واژگان

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

  ، سبزوار  ،ی سبزوار  میدانشگاه حک  ی قم و پژوهشگر پسادکترا  هی* دانش آموخته سطح چهار حوزه علم
 ( Hamed.asrar67@yahoo.com. )رانی ا

 ( mr.ershadinia@hsu.ac.ir)   رانی سبزوار. ا   ،ی سبزوار   می دانشگاه حک   ی گروه فلسفه و حکمت اسلام   اری دانش   ** 
 ( Khajehim1@yahoo.com. )رانی سبزوار. ا ،ی سبزوار میدانشگاه حک ی فارس اتیزبان و ادب اری استاد ***

 ( ۱۲/۱۴۰۲/ ۱۵: یرشپذ یخ ؛ تار۰۹/۱۴۰۲ /۱۲: یافتدر یخ )تار 
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 . مقدمه 1

به رابطه  دارد،  اجتماعی  و  انسانی  علوم  با  فلسفه  که  و ای  است  پایه  و  مبنا  صورت 

رو  اند، از این های فلسفی ساخته و زائیده شده مذکور، بر اساس نظریه های علوم  گزاره

های اجتماعی مانند نظریه عدالت اجتماعی، نظریه رشد و از این دست گزارها، نظریه 

فلسفیبه  نظریات  از  برگرفته  قطع  که  طور  دارد  وجود  نظریه  دسته  سه  زیرا  اند؛ 

فلسفی یا بنیادین همان نظریات  های  ساختاری. نظریه .  ۳. علمی  ۲. فلسفی  ۱:  اندطولی

هستی شناسی، معرفت شناسی و انسان شناسی هستند که ابتدا باید روشن شوند تا 

نظریه  از  دوم  دستۀ  به  نظریه ها  بتوانیم  انضمامیهای  بپردازیم.  یا  مانند    ـ علمی 

هایی هستند که در نظریه   ـ  تربیت، رشد، شخصیت، مالکیت و مانند آن  هاینظریه 

این   خاستگاه  هستند.دربارۀ  مطرح  اجتماعی  علوم  در  بلکه  نیست  مطرح  فلسفه 

متفاوتی وجود دارد و درباره تجربی یا عقلی یا ایدوئولوژیک  های  دیدگاه ها  نظریه 

از نظریه  زاییدۀ دستۀ اول  اما قطعا  آنها بحثهایی مطرح است،  هستند، یعنی  ها  بودن 

بر  های  گزاره نظریه باشندمیعلمی حاکم    نظریات فلسفی  ادامۀ های  .  ساختاری در 

بر   هایگزاره و  است  نظریه ساختاری  که یک  بانک  نظریۀ  مانند  دوم هستند  دسته 

نظریه  اقتصادیهای  اساس  عدالت  اقتصادی،  آزادی  و   ،مالکیت،  اجتماعی  عدالت 

  های گزاره که در  ای  آید یعنی هر نتیجه می  ظریات دستۀ دوم اند، بوجودمانند اینها که ن 

دسته دوم پیدا شود، بر نوع ساختاری که در بانک یا بیمه یا تأمین اجتماعی وجود 

گذارد. و هر چه در دسته اول به عنوان مبنا قبول شود در نظریات دستۀ می  دارد اثر

می اثر  نظریه دوم  یعنی  نظریه گذارد؛  بر  فلسفی  هستند. های  حاکم  علمی    های 

می  (۲۳  ص.  :۱۴۰۰خسروپناه،) اقتصاد  و  فلسفه  کتاب  در  مینی  و.  نویسد: پیرو 
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اقتصاددانان کلاسیک و نظریه نظریه  از آموزههای  های متفاوت های مارکس و کینز 

قرن هفدهم تاکنون به تناوب در دنیای غرب وجود   که از   گیرندفلسفی سرچشمه می 

متعالیه به ساختار حکمت  و از آنجا که    ( ۱  ص.  :۱۳۷۵پیرو و. مینی،  )داشته است.  

شناسی را تبیین  شناختی و معرفت شناسی، انسان عنوان یک نظام فلسفی، مبانی هستی

را می مبانی مذکور  منظر  از  انسانی  برای علوم  زیرساختی فلسفی  امکان نقش  کند، 

ارتباط میدارد که آن واسطه  با علوم مزبور  را  دهد، نظریه  ای که حکمت صدرایی 

فیلسوف  اولین  عنوان  به  طباطبایی  علامه  مرحوم  توسط  که  است  اعتباریات 

زیرا در سابقۀ مند مطرح گشت که مسبوق به سابق نیست؛  نوصدرائی، به صورت نظام 

شوند، فلسفه اسلامی، اعتباریات نفس الامری و نظری که معقولات ثانی خوانده می

مرحوم  پردازی  اند، نظریه مطرح بوده است اما همانطور که شهید مطهری بیان کرده

سابقه  علامه طباطبایی در زمینه ادراکات اعتباری تا قبل از ایشان در جهان اسلام بی 

(، چنانکه خود ایشان در ابتدای رسالۀ ۲۴، ص.  ۱۳۹۳پارسانیا و همکاران،  )بوده است 

       نویسد:الاعتبارات می

های گذشتگان از قدما و کوشش آنها برای حقایق را فراموش گاه تلاش گرچه هیچ   

کنیم و گرچه مساعی علمای گذشته قابل تقدیر است، اما در باب اعتباریات، کلام نمی 

   ( ۳۳، ص. بق،    ۱۴۲۸ی،  ی طباطبا )  خاصی از ایشان به ما نرسیده است. 

عنوان علمی حقیقی، با  اهمیت بحث در این است که چگونه فلسفۀ صدرایی به 

پیدا   ارتباط  اعتباری هستند،  علوم  از سنخ  که  مقاله  این  در  نظر  مورد  انسانی  علوم 

گری میان حکمت متعالیه  رسد نظریۀ اعتباریات ظرفیت واسطه نظر می کند، لذا بهمی

تئوری و نظری در این میان را پ ر نماید که    اجتماعی را دارد و خلأ  -و علوم انسانی
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پردازد؛ بخش اول  این پژوهش در قالب دو بخش به تبیین موضوع مورد تحقیق می

ذکر مبانی انسان شناسی و معرفت شناسی حکمت متعالیه، و بخش دوم نقش وساطت  

 نظریۀ اعتباریات نسبت به علوم انسانی مزبور. 

 ی پژوهشپیشینه

تاکنون پژوهشهای متعددی در تبیینِ جایگاه حکمت متعالیه نسبت به علوم انسانی و 

است.عبدالحمید   گرفته  صورت  انسانی  علوم  تحول  در  اعتباریات  نظریه  ظرفیت 

( مقاله  ۱۳۹۵واسطی  در  انسانی ظرفیت »(  علوم  تولید  در  متعالیه  حکمت  های 

، اشاره دارد به اینکه علوم انسانی به مثابه فرآیندهای حرکت و تغییر در فرد  « اسلامی

و جامعه هستند و علم فلسفه متکفل تبیین معادلات کلان حرکت و تغییر است، فلسفه  

اسلامی و به خصوص حکمت متعالیه، معتقد است که باید این معادلات را در مقیاس  

ر ها باید از ابزاکار شود و با تحلیل پدیده کل شبکه هستی بررسی نمود تا حقیقت آش

در   )تشکیک  طیفی  و  فازی  رویکرد  با  مقومات حرکت،  عشر،  مقولات  اربع،  علل 

اصطلاح فلسفه( استفاده شود تا بتوان موقعیت واقعی پدیده را در شبکه به هم پیوسته 

هستی کشف کرد و نحو اثرگذاری و اثرپذیری آن را محاسبه نمود. حمید پارسانیا و 

، « های نظریه اعتباریات برای تحول در علوم انسانیدلالت »در مقاله    ( ۱۳۹۳)همکاران  

و   اجتماعی  علوم  و  انسانی  علوم  از  یک  هر  اعتباریات  تحلیل  با  که  است  آن  بر 

توان به شناخت دقیقی از این  بازگرداندن این اعتباریات به مبانی و مبادی پشتیبان، می

( ساجدی  ابوالفضل  و  میرنصیری  ال ه  روح  سید  و  رسید.  در  ۱۳۹۶علوم  مقاله ( 

»اعتباریات و علوم انسانی از منظر علامه طباطبایی«، اعتقاد دارند که بر اساس نظریه 

قابل  اعتباری  و  حقیقی  عمدۀ  دستۀ  دو  به  انسانی  علوم  موضوعات   اعتباریات، 
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البته سهم عمده از آن موضوعات، اعتباری اجتماعی است که ذهن بشر  تقسیم اند؛ 

( در مقاله »نظریه ادراکات اعتباری و ۱۳۸۷کند.حمیدرضا هاشمی )آنها را خلق می 

نتائج علمی و عملی آن«، اعتقاد دارد که نوعی فعالیت ذهن است که در تمامی ارتباط  

های عملی انسان با موجودات دیگر حضور دارد و با آشنایی از این سنخ از اندیشه 

 آورد.های عملی به ارمغان می عملی، منطق صحیح تفکر در عرصۀ دانش 

بدون در نظر گرفتن نظریۀ  ،  وجه تمایز این نوشتار در آن است که نشان داده شود  

انسان  مبانی  افکنی  سایه  از  سخن  معرفت اعتباریات،  و  حکمت  شناختی  شناختی 

 متعالیه در علوم مزبور، دقیق و صواب نخواهد بود. 

 . کلیات و مفاهیم 2

 . علوم انسانی 2- 1

های انسانی، احکام هایی تعریف کرد که درباره کنش توان به دانش علوم انسانی را می   

باشد کند. به بیان دیگر، علوم انسانی، علم به موجوداتی می ها بحث می و پیامدهای آن 

 ص.  ۱۴۰۱پارسانیا،  ) حقوق  یابند؛ مثل علم اقتصاد، که با اراده و آگاهی انسان تحقق می 

بنابراین موضوع علوم انسانی به بخشی از ساحت بشر اشاره دارد که عبارت است   ؛ ( ۳۰

هایی که درباره کارهای غیرارادی انسان های ارادی و آگاهانه؛ درنتیجه دانش از کنش 

آیند؛ مانند کنند، جزو علوم انسانی مورد نظر در این پژوهش به حساب نمی بحث می 

. و موضوع ( ۳۰  ، ص. همان )ازد  پرد دانش پزشکی که به سلامت و بیماری انسان می 

فعالیت  از  بخشی  که  است  اجتماعی  کنشهای  اجتماعی،  انسان  علوم  آگاهانه  های 

، ۱۴۰۱آیند)پارسانیا،  باشد و در بستر اجتماع بر اساس انگیزه و اراده بشر پدید می می 

گیرند، مثلا  رفتارهای که این سنخ از کنش بدون ادراکات اعتباری شکل نمی   ( ۷۰  ص. 
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ها تابعی از رفتارهای اجتماعی است که برای زندگی اجتماعی، ناگزیر اقتصادی انسان 

انتخاب  همچون  اقتصادی  مختلف  مفاهیم  هستیم،  نیازها  رفع  برای  اعتبار  وضع  از 

قانون و مصرف  بازار رقابتی، حداکثرکردن سود و مانند آن، در راستای وضع  کننده، 

 گیرند هاو قراردادها خواهد بود که برای رفع احتیاجات بشر شکل می نامه اعتبار آیین 

تواند آید، نمی می  دست ( و علومی که از ادراکات اعتباری به ۱۷۶  ، ص.۱۳۹۵رجبی،  ) 

 .علوم طبیعی و علوم ناظر به حقایق واقعی و خارجی باشد 

 . حکمت متعالیه 2- 2

پایه  ملا صدرا  توسط  متعالیه  مورد حکمت  مسائل  از  بسیاری  آن  در  و  شد  گذاری 

اء و اشراق، یا مورد اختلاف فلسفه و عرفان، و یا مورد اختلاف فلسفه و   اختلاف مش 

ارباب  اساس سفرهای چهارگانه  بر  ایشان  است.  برطرف گشته  همیشه  برای  کلام 

سفر من الخلق إلی الحق، سفر من الحق إلی الحق، سفر من الحق إلی  )کشف و شهود  

نظام فلسفی خود را ترتیب داد که:    ( الخلق بالحق، سفر من الخلق إلی الخلق بالحق

ه که مقدمۀ بحث توحید هستند، سفر من الخلق الی الحق است.  ۱ . مباحث امور عام 

می۲ الحق  الی  الحق  من  سیر  الهی،  أسماء  و  خداشناسی  و  توحید  مباحث  باشد. . 

تعالی، عوالم کلی هستی، سفر من الحق الی الخلق بالحق است.  حث افعال حقمبا .۳

،  ۱۳۸۱باشد )مطهری،  مباحث نفس و معاد، سیر من الخلق الی الخلق بالحق می  .۴

   هایی است که عبارتند از:(. فلسفۀ صدرایی دارای خصائص و ویژگی۱۶۰ ص.

کند که با ادلۀ ای استفاده می گونه . حکمت متعالیه در فهم هستی از ادله برهانی، به ۱

وحیانی و عرفانی تنافی و تعارض نداشته باشد و با اطمینان به هماهنگی و جزم به عدم  

 . ( ۱۶ ، ص.   ۱  ، ج. ۱۳۸۲جوادی آملی، )  بیند. ها را گرد هم می اختلاف، همۀ آن 
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دهد و یک رساند در عین حالی که به کثرت ارج می. متعل م را به وحدت می ۲

گونه  آورد که وحدت در کثرت سریان داشته باشد، همان نظام معرفتی به ارمغان می 

می  مشاهده  در کثرت  را  در شهود عرفانی خود، وحدت  عارف  نماید، حکمت که 

برهَن می                        سازد.متعالیه هم این شهود و کشف خاص را م 

توسعه۳ و  کارکرد طولی  یک  متعالیه،  و  . حکمت  اشراق  به حکمت  نسبت  ای 

اء دارد، به گونه فلسفه  گانۀ های سه های عمیق و بدیعی در ساحت ای که لایه ی مش 

ن کرده است؛ مثلا  از اعتباریت ماهیت که حکمت اشراق   هستی، انسان و معرفت مدو 

اصالت وجود و   به  اء مطرح کرده،  تباین هستی که فلسفه مش  نظریه  معتقد است و 

اوج می انسان   گیردتشکیک هستی  یا در ساحت  الحدوث و و  از روحانیة  شناختی 

اء قائلند، به جسمانیة الحدوث و روحانیة البقاء   البقاءِ نفس که حکمت اشراق و مش 

شناسی با طرح نظریه اتحاد مدرِک و مدرَک از دو مکتب  و در حوزه معرفت  رسدمی

اء، فاصله میفلسفی اش  گیرد.راق و مش 

 . اعتباریات 2_ 3

به معنای عبور کردن و گذشتن از چیزی به چیز دیگر    «عبر» ریشه لغوی واژه اعتبار  

نامند و دانش  (، بدین جهت گذرگاه را معبر می۸۷  ، ص.۲۹  .ج  ،۱۳۴۱دهخدا،)است  

اند؛ زیرا دارنده دانش، از ظاهر رؤیا به معنای  نامیده   «تعبیر »ها را  معناشناسی خواب 

شود؛ چرا که معانی اطلاق می  «عبارات »شود. همچنین به کلمات،  حقیقی آن منتقل می

. اعتباریات و حقائق در  (۲۵  ، ص.۱۳۹۳پارسانیا،  )کنند  را به عقل مستمع منتقل می 

 اند از: فلسفه، معانی و اصطلاحات گوناگونی دارد که عبارت 

بالذات  منشأ  . حقیقی به معنای اصیل که نفسِ واقعیت خارجی و تحقق عینی،  ۱
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آثار واقعی است؛ مانند ذات وجود که اصیل و در مقابل آن، ماهیت امری اعتباری  

 بالذات آثار نیست.منشأ است که 

و در مقابل آن،    باشد؛ مثل جواهر. حقیقی به معنای وجود منحاز و مستقل می ۲

آنچه وجود منحاز و مستقل نباشد، اعتباری است؛ مانند مقوله اضافه که مستقل از دو 

 طرف نسبت و اضافه نیست. 

نیازی است؛ و در . حقیقی به معنای غنی  بالذات؛ مانند وجود خداوند که عین بی ۳

اند  مقابل، ما سوی ال ه به دلیل آنکه فقر ذاتی نسبت به حق تعالی دارند، امور اعتباری 

 یعنی ذاتا  فقیر الی ال ه هستند و موجود حقیقی، فقط ذات خداوند متعال است.

   . معقولات اولی را حقیقی و در مقابل، معقولات ثانی فلسفی و منطقی را اعتباری گویند. ۴

فی۵ که  است  شیئی  حقیقی،  قوام  .  که  شکل  بدین  دارد،  وجودی  ر  تقر  نفسه 

باشد؛ و در مقابل آن، آنچه وابسته و اش، وابسته به وضع و قرارداد بشر نمیوجودی 

نام دارد به گونه  اعتباری  انسان قرار گیرد،  ای که اگر بشر به جهت متعلق به جعل 

اغراض مختلف در مقام عمل توسط قوه واهمه خود، اعتبار و جعل نکند، در جهان 

ای از وجود نخواهد داشت، مانند مفهوم ریاست و ملکیت؛ مراد علامه  اعتبار، بهره 

طباطبایی از اعتباریات، از این سنخ است که ایشان در حاشیه کفایه، اعتبار را اینگونه  

  (۱۱  . ، ص۱  . ، ج۱۳۶۸طباطبایی،  )  «لْخر  اعطاء حد  شئ أو حکمه »کنند:  تعریف می

إعطاء حد  الشئ  »و در رساله اعتباریات یک قید دیگر به همین تعریف مذکور آوردند:  

فعله و  الوهم  بتصرف  آخر  لشئ  حکمه  ص.ب  ،ق۱۴۲۸)طباطبایی،    «أو  ؛ ( ۳۴۶، 

های آگاهانۀ توضیح مطلب بدین صورت است که اولین ادراک اعتباری بشر در کنش

انسان در حالت سیری، تفاوتی بین خود و   باید« است که  خود، »مفهوم وجوب و 
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باشد؛  یابد که آن نسبت، ضرورت حقیقی میصفت سیری با نسبت سر به بدن، نمی 

زیرا همانطور که رأس نباشد، بدن هم نیست، کمالِ سیری هم اگر نباشد، انسان از 

رود، سپس در زمان گرسنگی، برای دستیابی به حالت سیری؛ گزارۀ »من باید  بین می

آید که این »باید و وجوب « از آن نسبتِ ضروریِ حقیقی  سیر شوم« در او پدید می

گرفته شده است، به بیان دیگر قوۀ واهمه، آن نسبت ضروری حقیقی بین انسانِ سیر  

ل داده و میان انسان و حالت سیری در زمان گرسنگی، برقرار   و کمالِ سیری را تنز 

 (۳۴۷، ص.ق، ب ۱۴۲۸سازد )طباطبایی، می

 های مفاهیم اعتباری. ویژگی3

 توان بدین صورت سخن به میان آورد: های ادراکات اعتباری، می پیرامون ویژگی 

ل یافته . امور وهمانی۱ ی معانی حقیقی هستند که این  اند؛ ادراکات اعتباری، تنز 

ل   صورت  بوستنز  وهم  قوۀ  کارکرد  در  ی میله  واهمه  نیروی  آنکه  دلیل  به  و  پذیرد 

آن گشکل مییری  ایفا  اساسی  نقش  نیز  ها  وهمی  امور  اعتباری،  مفاهیم  به  کند، 

 . ( ۳۴۶، ص.ق ب ۱۴۲۸طباطبایی، ) گویندیم

گری از واقع و نفس الامر ندارند؛ انسان در سلوک و کنش رفتاری خود، یت حکا   . ۲

برای آنکه عملی را انجام دهد نیاز به وسائط و اموری اعتباری دارد تا آن عمل صورت 

دهد تا عملی را انجام دهد، پذیرد؛ در نتیجه بشر در ذهن خود اعتباراتی را سامان می 

 قهرا  مفاهیم مذکور حکایتگری از واقع ندارند؛ زیرا فعل هنوز محقق نشده است.

گردند؛ بدون تردید آدمی در نظام حیات و زندگی . جهت رفع حوائج، وضع می۳ 

کند که بدون قرارداد مفاهیم،  خویش که با اختیار آن را شکل داده، اهدافی را دنبال می 

شود؛ یعنی رسیدن به غایت، اهداف و مصالح در زندگی تحصیل آن اهداف میسر نمی 
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. بنابراین ( ۱۶۱  ، ص.۱۳۸۶نقیبی،  )اجتماعی نیازمند به ساخت مفاهیم اعتباری است  

اعتبارى   به  ییهافرضادراکات  ذهن  که  رفع  است  راآن   خود،  نیازهایمنظور    ها 

 . ( ۱۳۸ ، ص.۲ .، ج۱۳۶۸مطهری، )سازد می

. کارکرد عملی دارند؛ انسان در زندگی خویش همیشه معانی اعتباری را دنبال و ۴  

، ۱۳۸۸دهد )طباطبایی، کند و زندگی خود را بر اساس آن قرار می ها را جستجو می آن 

 ؛ بدین جهت در مقام عمل و کارکرد رفتاری، مفاهیم اعتباری کاربرد دارند.( ۵۶  ص. 

ا ی ن فلسفی  ی توان در براه قی را می ی ادراکات حق . ارزش منطقی و برهانی ندارند؛  ۵  

توان ن می ی ا فلسفی گرفت و همچن ی جه علمی  ی و نت   قرار داد   ( اضی ی ا ر ی عی  ی طب ) علمی  

، ات ی لی در مورد اعتبار ، و ل نمودی قی تحص ی ك ادراك حق یا علمی  ی ك برهان فلسفی  ی از  

 ند قی ارزش منطقی دار ی گر ادراکات حقی اى کرد و به عبارت د ن استفاده ی توان چن نمی 

 .( ۱۳۸ ، ص. ۲ . ، ج ۱۳۶۴ند )مطهری،  و ادراکات اعتبارى ارزش منطقی ندار 

گیرند . نسبی و متغی راند؛ مفاهیم اعتباری بر اساس حاجت و نیاز بشری شکل می ۶

که اعتباریات تا زمانی    چرا  که در صورت تغییر در آن، اعتبار هم تغییر خواهد کرد؛

ها از میان  و با از میان رفتن آن   موجودند  ها موجود باشند،که عوامل شکل دهندۀ آن 

 . ( ۱۵۸،۱۵۹ ، ص.۱۳۶۸طباطبایی، ) کنندها، تغییر میروند و با تغییر آن می

اند؛ اعتباریاتی همچون وجوب، خوبی و بدی، . اعتباریات، فردی و اجتماعی۷

تر، اصل استخدام و اصل متابعت علم، اعتباریات پیش  تر و آسان انتخاب شیء سبک 

به تک قائم  و  هستند  فردی  و  اجتماع  میاز  افراد  مفهوم تک  بین  این  در  که  باشند 

  ، ص. ق ب  ۱۴۲۸طباطبایی،  )یربنای تمام اعتبارات بعدی است  ز اعتباری وجوب،  

گیری دوم از مفاهیم اعتباری ناظر به اجتماع بشری است که بعد از شکل  قسم  . ( ۳۴۷
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اند از: اصل یابند و ریشۀ سایر اعتباریات اجتماعی هستند که عبارتاجتماع، تحقق می 

 ملک، کلام و سخن، ریاست و مرئوسیت و اعتبارات در مورد تساوی طرفین.

و  .  8 غیر ضروری  اموری وضعی،  اعتباریات  اینکه  با  اند؛  حقیقت  دو  بین  واسطه 

شود یعنی مفاهیم  ها مترتب می واقعی دارند و آثار حقیقی بر آن منشأ  یرحقیقی هستند اما  غ 

بنابراین، اعتباریات  ؛  گردند ها مترتب می مذکور از امور حقیقی و امور حقیقی نیز بر آن 

   . ( ۳۴۱  ، ص. ق ب   ۱۴۲۸طباطبایی،  )   اند اند که میان دو امر حقیقی قرار گرفته یرحقیقی غ 

 . مبانی حکمت متعالیه  4

 شناسی . معرفت4_ 1

شناسی، سهم بسزائی در تولید نظریات علوم انسانی دارند،  بدون شک مبانی معرفت 

های قدرت، ذیل توضیح نظریۀ» قدرت رادیکال« که در علم  مثلا  در کتاب چارچوب

معرفت  مبنای  گردیده،  مطرح  و سیاست  قراردادی  معرفت  را  مزبور  نظریه  شناسی 

گرایی بیان کرده است که در این نوع معرفت، »حقیقت« ضرورتا  در خارج  غیرواقع 

نیست، بلکه طبق قرارداد و فرض شخص تحقق می یابد و ملاک صدق و  موجود 

ه سازی گزاره باشد )خسروپناه و همکاران، ها بر اساس توافق افراد میکذب و موج 

، ۱۴۰۰؛ کلگ استوارت. آر  ۷۳  ، ص.۱۳۸۷؛ مصباح یزدی،  ۱۰۶  ، ص.۲  .ج  ،۱۳۹۳

شناسی، امکان تغییر در نظریه  ( ازاینرو در صورت تغییر در مبنای معرفت ۲۱۵  ص.

می فراهم  معرفت هم  سیر  مکاتب  گردد.  به  نسبت  در  متعالیه  حکمت  در  شناسی 

که فلسفۀ صدرایی ای  حِکمی قبل از خود، یک حرکتی رو به جلو داشته است به گونه 

های حِکمی قبل از  باشد و از به هم پیوستن جریان ای خروشان میبه منزلۀ رودخانه 

، ۱۳۹۶صدرالمتألهین یعنی حکمت مشاء و حکمت اشراق شکل گرفته )خسروپناه،  
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 که عبارتند از: ؛  شناسی ارائه داده است های معرفت هایی در گزارهنوآوری   و(  ۵۶  ص.

. شناخت حصولی و حضوری؛ بشر در ادراکات خود گاهی از طریق مفهوم و ۱

کند که به آن علم حصولی گویند، و گاهی بدون مفهوم و ماهیت،  ماهیت، علم پیدا می

                                                 گردد، مانند علم انسان به خودش، که شناخت حضوری نام دارد.عالمِ می

شناخت حضوری و حصولی به صورت طولی   . رابطه طولی دو شناخت مذکور؛۲ 

ای که در واقع، علم حصولی، حضورِ وجودِ مفهوم با یکدیگر ارتباط دارند به گونه 

؛ زیرا بنابر اصالت وجود، ( ۱۸۸  ، ص. ق، الف  ۱۴۲۸طباطبایی،  است )در صحن ذهن  

می اعتبار  د  مجر  پرتو وجود  در  ذهن،  در  د ِآن،  ماهیت خارجی  مجر  و وجود  گردد 

معلوم بالذات است و انسان در حجاب ماهیت و مفهوم، آن وجود مجرد را به صورت 

ای در میان نیست یعنی در  کند. اما در شناخت حضوری، واسطه ضعیف مشاهده می

به   ،چنین شناختی انسان  مانند آگاهی  بلکه خودِ وجود است؛  وجودِ ماهیت نیست 

ه علم حصولی در واقع حضور و وجودِ ماهیت در ذهن است  ذات خودش؛ در نتیج 

و در تقابل با علم حضوری قرار ندارد و همان علم حضوری است؛ اما یک شناخت  

ضعیف و دور؛ زیرا انسان معلوم بالذات را که موجود مجرد مثالی یا عقلی است، از  

    بیند. حجاب و پردۀ ماهیت می

. اتحاد مدرِک و مدرَک؛ مرحوم ملاصدرا بر این باور است که در شناخت و  ۳ 

گیرد؛ زیرا برهان اتحاد عاقل و ادراک، اتحاد وجودی بین مدرَک و مدرِک شکل می

معقول که معقولیت شیء برای شیء است، از فروع مسألۀ موجودیت شیء برای شیء  

باشد پس وجودِ شیء ِمجرد لغیره، علم آن غیر به شیء بوده و این غیر که مدرِک می

 ۱۳۶۸طباطبایی،  باشد )نام دارد محال است با مدرَک متحد نبوده و خارج از وجود آن  
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که از یک جهت وجود معلوم، برای عالمِ است و از جهتی    چرا  (؛۳۵۴  ، ص. ۳  .پ، ج

دیگر وجود لغیره با وجود لنفسه قسیم یکدیگرند، در نتیجه معلوم بالذات به دلیل 

بهره مدرِک  برای  با موجودیتش  درنتیجه  داشت؛  نخواهد  لنفسه  موجودیتِ  از  ای 

     یکدیگر متحد خواهند بود.

امر ۴ یک  متعالیه  حکمت  منظر  از  ادراک،  است؛  وجودی  مفهومی  شناخت،   .

گیرد بلکه یک امر وجودی بالفعل  ماهوی نیست و زیرمجموعۀ مقوله کیف قرار نمی

است؛ زیرا شناخت در واجب و ممکن وجود دارد و هرچه که در این دو یافت شود  

 (۹۶ ، ص.۴ .: ج۱۳۸۲ باشد )جوادی آملی، از سنخ ماهیات بیرون بوده و مفهوم می 

ها و مفاهیمی که کاشفیت از واقع و  . تقسیم ادراک به حقیقی و اعتباری؛ گزاره۵

حقیقت نفسالامری دارند، ادراکات حقیقی نام دارند، مانند )عدد چهار زوج است(. 

قراردادی گزاره و  جعلی  که  مفاهیمی  و  ادراکات  اند  ها  دارند،  عملی  ارزش  فقط  و 

 )مفهوم ملکیت، ریاست و...(. باشند، مانند اعتباری می

 شناختی . انسان4_ 3

بحث درباره   - خواسته یا ناخواسته - های مختلف علوم انسانی همۀ اندیشمندان در رشته 

خسروپناه و )   اند های خود قرار داده فرض چیستی انسان را از اصول موضوعه و پیش 

های علمی خود را طبق نگاهی که به انسان دارند،  ( و گزاره ۱۵۰  ، ص.۱۴۰۲همکاران،  

دهند؛ ازاینرو تفاوت در تعریف انسان، سبب اختلاف در نظریات علوم انسانی ارائه می 

شناسی  پل، بر اساس یک مبنای انسان های اجتماعی« اسکاچ مثلا  نظریۀ »انقلاب گردد،  می 

هستند که تعقل و   است که افراد در جامعه و ساختارهای اجتماعی، همچون ابزارهایی 

ای که تحولات اجتماعی عامل گونه انتخاب آگاهانۀ آنها، نقش بسیار کمرنگی دارند به 
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روند؛ بدین جهت او در کتاب خود، گیری و انتخاب افراد به شمار می مؤثر در تصمیم 

آیند« را کلامی قابل تعمق و شوند، آنها می جملۀ وندل فیلیپس که »انقلابها ساخته نمی 

(، ۳۷  ، ص.۲.  ، ج۱۳۹۳؛ خسروپناه و همکاران،  ۳۵  ، ص.۱۳۷۶پل، داند)اسکاچ دقیق می 

حکمت متعالیه   گیرند بنابراین نظریات علمی در سایۀ نگاه به حقیقت انسان، شکل می 

مانند مکاتب فلسفی دیگر، نگاهی ویژه به انسان دارد و ظرفیت امتدادبخشی در علوم 

 انسانی را دارد و آن مبانی عبارتند از: 

النفس فی وحدتها کل القوی: در نظام فلسفی صدرایی ساحت انسان، بدین  ۱  .

باشد که وحدت نفس  صورت است که رابطه او با ق وایش از سنخ شؤون و مراتب می

و با طی کردن    (۴۰۴  ، ص.۱۳۹۵حسن زاده آملی،  )  افکن ق وایش است انسانی، سایه 

می سافله  و  عالیه  مراحل  دارای  انسانی درجات،  حقیقت  مراحل،  تمام  در  و  گردد 

                                               .( ۶۲  ، ص.۹ .ب، ج ۱۳۶۸صدرالمتألهین شیرازی )حضور دارد 

صدرا ۲   ملا  انسانی:  خاص  اشتدادی  حرکت  در   .  انسان  که  است  باور  این  بر 

می  متوسط  نوع  انواع،  و سلسلۀ  وجودی  سیر  جوهری خاص،  حرکت  با  و  باشد 

اشتدادی   می حرکت  پیدا  درونی  افزایی  خود  انسان خود،  گروه  چهار  به  و  کند 

گردد که هر دسته، خو، انسان شیطانی، انسان سَب عی و انسان بهیمی، تقسیم می فرشته 

باشد، فصل خاص خود را داراست و در این سیر، هویت شخصیۀ انسان محفوظ می 

هوا  به  آب  که  زمانی  حیوان    بنابراین  گوسفند ) و  می   (مثلا   تبدیل  انسان  گردد، به 

ماند، اما انسان زمانی که از نقص به کمال هویت شخصیۀ آب و گوسفند باقی نمی 

 ۱۳۶۸حاج ملاهادی سبزواری،  )   ماند اش محفوظ می کند، هویت شخصیه سیر می 

      (. ۹۶  ، ص. ۹  . الف، ج 
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 . فرآیند ارتباط مبانی مذکور با علوم انسانی 5

 شناسی. امتدادبخشی معرفت5_ 1

گذارند و  شناسی اصل را بر واقعیت خارجی میحکمای اسلامی در حوزۀ معرفت 

گونه که هست، بشناسد )خسروپناه،  براین باورند که ذهن باید واقعیت خارجی را آن

ص.۱۴۰۰ به ۱۱۳  ،  نه  اما  فقط  (،  و  باشد  سفید  لوح  یک  ذهن  که  خام  صورت 

طرح صورت که  دارد  ق  نقشی خلا  ذهن،  بلکه  شود؛  منعکس  آن  در  خارجی  های 

معقولات أ ولی و ثانوی، چگونگی تحقق مفاهیم کلی چه بر مبنای تجرید و چه بر 

شیرازی،   )صدرالمتألهین  د  مجر  با وجود  اتحاد  ج  ۱۳۶۸مبنای  ؛  ۴۳۵  ، ص.۳  .ب، 

( خبر  ۱۰۲  ، ص.۱۳۶۳؛ ابن سینا،  ۴۱۶  ، ص. ۲  .، ج۱۳۹۱خواجه نصیرالدین طوسی،  

ریزی اعتباریات، یپت اسلامی دارد، اما با طرح و  از پررنگ بودن نقش ذهن در حکم

گردید، توسط مرحوم علامه طباطبایی در نظام فلسفی صدرا این نقش، بسیار پررنگ  

این معرفت از  مسائل  به  ناظر  را  مذکور  نظریۀ  ایشان،  از  رو  که  کرد  مطرح  شناسی 

ادراکات   عالمَ ذهن و  به  مربوط  )مباحث  (.  ۱۳۸  ، ص.۲  .ج  ،۱۳۶۸مطهری،  است 

تفاوت نقش خلا قانۀ ذهن در ادراکات اعتباری سبب اختلاف ساحت ذهن و عین  

 ، ص.۱۳۹۴خسروپناه،  بود )هگل که قائل به وحدت ذهن و عین    برخلافگردد  می

(. مرحوم علامه طباطبایی در رسالۀ اعتباریات، برای شکل گیری »بایدِ اعتباری«  ۷۲

گیرد بدین صورت که مثلا  انسانِ سیر، میان نسبت ضروری  از علم حضوری کمک می

نمی بدن، فرقی  به  نسبت سر  با  بین خودش و کمالِ سیری است  این  که  گذارد که 

واسطۀ مفهوم، نسبت ضروری نماید نه اینکه به حالت را به علم حضوری مشاهده می

باشد،   ذهنش  در  مفهوم سیری  یعنی  باشد،  علم حصولی  به  اگر  زیرا  کند؛  را درک 
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نسبت بین انسان و مفهوم سیری به امکان خواهد بود؛ چون مفهوم سیری کمالِ نفس 

باشد تا نسبت ضروری بین نفس و مفهوم مذکور حاصل گردد، سپس زمانیکه  نمی

توانست آن  کند که میگرسنه شد، سیری خودش را در حال گرسنگی، احساس می

است:  امر  دو  به  قائم  احساس  این  و  باشد  داشته  را  میل  ۲. خاطرۀ سیری.  ۱کمال   .

درونی و بعث؛ احساس مذکور یک احساس تحریکی است که با تصرف قوۀ وهم 

دهد و گزارۀ »من باید سیر شوم«  نسبت »باید« را میان انسان و کمالِ سیری قرار می

می قرار  شکل  حصولی  علم  زیرمجموعۀ  گرچه  اعتباری«  »وجوب  مفهوم  گیرد. 

گمی شکل  فرآیند  در  لکن  مییریگیرد  شروع  حضوری  علم  از  ابتدا  شود،  اش 

، آید درحالیکه در فلسفۀ جدید غرب اگر سخن از علم حضوری )شهود( به میان می

  ، ص.۱۳۹۰بیشتر به مفهوم بداهت نزدیک است تا مفهوم علم حضوری )شیروانی،  

شود می  شناسی شناخته( و با آنچه در حکمت متعالیه به عنوان یک مبنای معرفت ۱۰۸

زیرا علم حضوری در فلسفۀ صدرایی دریافت بدون واسطه )مفهوم(   ؛متفاوت است 

است و در فلسفۀ غرب هم قائل به دریافت بدون واسطه هستند لکن چهار معنا برای  

رسد هیچکدام از آنها، مرتبط با علم  این سنخ از ادراک مطرح کردند که به نظر می 

نظر حکمت متعالیه نیست.      حضوری مد 

ه که مسبوق به استنتاج نباشد؛ رورتی بر این باور  معنای اول: باور صادق غیر موج 

رایج  معنا  این  که  فلسفه  است  در  حدس  اصطلاح  به  که  است  شهود  معنای  ترین 

باشد. حدس مربوط به حوزۀ علم حصولی است که بدون حرکت  اسلامی مرتبط می

   (۴۵۳ ، ص.۲. ، ج۱۳۹۱رسد )خواجه نصیرالدین طوسی، فکری به تصدیق می

ه غیرحاصل از طریق استنتاج؛ این معنا همان بدیهیات   معنای دوم: باور صادق موج 
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   باشد.در اصطلاح منطق اسلامی است که قسمی از علم حصولی می

معنای سوم: معرفت به مفهوم بدون لزوم توانایی بر ارائۀ تعریف از آن؛ این معنا ناظر  

ف )حد تام و حد ناقص( بی عرِّ نیاز است و در منطق به به مفهوم بدیهی است که از م 

ف دارد، قرار می  گیرد. آن بدیهی تصوری گویند و درمقابلِ مفهوم نظری که نیاز به معرِّ

  باشد.این سنخ از معرفت هم به حوزۀ علم حصولی مرتبط می

ای به چیزی؛ کانت اولین کسی بود که ادراک بدون معنای چهارم: معرفتِ غیرگزاره

واسطه را مطرح کرد و واسطه را هم مفهوم دانست، در نتیجه این معنا از شناخت به  

مرتبط  میمعرفت حضوری  نمونه تر  شده باشد.  ذکر  ادراک  از  سنخ  این  برای  هایی 

باشند. نمونه اول:  است که در واقع از مصادیق علم حصولی در حکمت متعالیه می

ای که بدون وساطت  نسبت به محسوسات دو معرفت مطرح است: یکی معرفت اولیه

شود  در ما حاصل می  -  مثلا هنگام رؤیت یک آتش   -  مفهوم هنگام احساس چیزی

که معرفتی شهودی است. در این مرحله هیچ حکمی دربارۀ آتش وجود ندارد و هیچ 

رۀ آن تصدیق نشده است. معرفت دوم حکمی است که ما دربارۀ آن ای درباگزاره

کنیم که »آتش سوزاننده است«. به عقیدۀ کانت، نوع اول معرفت،  آتش تصدیق می 

بیان   به آتش  ناظر  از طریق حکم  شرط ضروری برای نوع دوم است و آن معرفت 

جزئیات  می شهود  و  راسل  دیدگاه  اساس  بر  کلیات  شهود  دوم:  نمونۀ  شود. 

و    ۱۰۶  ، ص. ۱۳۹۰نامحسوسی مانند زمان و مکان بنابر نگاه کانت است )شیروانی،  

امور ۱۰۷ به  انسان  علم  که  اینست  اول  نمونه  به  نسبت  متعالیه  حکمت  دیدگاه   .)

محسوس، حصولی است، نه حضوری؛ مرحوم ملاصدرا بر این باور است که ادراک  

و در مرحلۀ دوم عقل با    باشد حسی، حصول صورت محسوس در نفسِ انسانی می
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می  را صادر  احکامی  یا  ادراک حسی، حکم  به  )صدرالمتألهین شیرازی،  توجه  کند 

(. و نگاه حکمت صدرایی ناظر به نمونۀ دوم اینست که  ۴۹۸  ، ص. ۳  .ب، ج  ۱۳۶۸

متعلق علم حضوری، شخصی است و نه کلی، و کلیات از سنخ مفاهیم هستند که در 

 گردند. ذهن موجود می

نظریۀ اعتباریات مرحوم علامۀ طباطبایی بر اساس مبنای اتحاد مدرِک و مدرَک،  

ارائه گردیده است؛ زیرا میان ادراکات اعتباری و کنش آگاهانه ارتباط حقیقی است و 

ای که اگر فعل،  گونه گردد بهنه مجازی، و ارتباط مذکور سبب وحدت در طرفین می

)طباطبایی  واحد خواهد شد  یا  و  متعدد  هم  اعتباری  ادراک  باشد،  واحد  یا  ، متعدد 

شود اینست که با وجود غیرحقیقی (. حال سؤالی که مطرح می ۳۴۵  ، ص.ق ب  ۱۴۲۸

شود؟  بودن معانی اعتباری چگونه نسبت حقیقی بین ادراک اعتباری و فعل محقق می

به بیان دیگر در نسبت حقیقی باید طرفین هم حقیقی باشند و اگر یک طرف و یا 

بوددو نخواهد  نسبت، حقیقی  باشند،  غیرحقیقی  همانند   ؛طرف،  نسبت  زیرا وجود 

مثلا  میان قوه و فعل در   ،( ۵۰  ، ص.۱.  ق ت، ج  ۱۴۲۸وجود طرفین است )طباطبایی،  

حرکت جوهری، ارتباط حقیقی است و ترکیب اتحادی بین آن دو وجود دارد؛ زیرا  

باشند که  دو طرف حقیقی هستند، اما ادراکات اعتباری، معانی وهمی غیرحقیقی می

نظر خود، اعتبار می کند، ازاینرو باید نسبت  انسان آنها را به خاطر اغراض و اهداف مد 

و ارتباط هم غیرحقیقی باشد اما مرحوم علامه طباطبایی معتقد است که ارتباط مذکور  

(. پاسخ به پرسش فوق بر اساس ۳۴۵  ، ص. ق، ب  ۱۴۲۸،  حقیقی است )طباطبایی

درَک است؛ چون گزاره درِک و م  اند اما به دلیل  های اعتباری گرچه غیرحقیقیاتحاد م 

پذیرد و در این  و فعل صورت می  اتحادشان با ذات مدرِک، نسبت حقیقی بین ذات
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حالت ذات انسان که متحد با وجود گزارۀ اعتباری )من باید سیراب شوم( است با 

اوست، حقیقی مطلوب  کمال  که  میان طرفین  فعل  نسبت و وحدت حقیقی  لذا  اند 

های مختلف  محقق خواهد شد، درنتیجه با تعدد ادراکات اعتباری یعنی تعدد ساحت 

اتحاد عالم و معلوم، فعل هم متعدد می بنابر  بر  انسانی  آنجا که معرفت  از  گردد. و 

اتحاد عالم و  نظریۀ  از سنخ وجود است،  ماهیت  اعتباریت  اصالت وجود و  اساس 

. اتحاد وجودی بین مدرِک و مدرَکِ بالذات؛ چون ماهیات ۱معلوم دو عنصر دارد:  

نمی  ذاتی  نباشد، هیچ  اتحاد، هستی  اگر مدار  تواند مثار کثرت و اختلاف هستند و 

. اتحاد بین مدرِک و وجودِ مدرَکِ بالذات؛ ۲د و این ضروری البطلان است. عالمِ شو

دش، اعتبار می  گردد زیرا طبق اصالت وجود، ماهیتِ معلوم بالذات در پرتو وجود مجر 

یابد )حاج ملاهادی سبزواری،   انتقال  از وجود مادی خلع شود و به ذهن  اینکه  نه 

 (. ۲۴۱ ، ص.۱. ، ج۱۳۷۴

 شناختی. امتدادبخشی انسان5_ 2

مرحوم علامۀ طباطبایی به عنوان یک نوصدرایی، در رسالۀ الاعتبارات به صراحت 

ق،   ۱۴۲۸طباطبایی،  ) کند شناسی معرفی میجایگاه نظریۀ اعتباریات را ناظر به انسان 

نگاه کرد؛ ۳۴۱  ، ص. ب  انسان  به  متعالیه  منظر حکمت  از  باید  را  نظریۀ مذکور   .)

های اساسی نفس انسانی در دستگاه فکری چون از یک طرف حرکت، یکی از مؤلفه 

ای که نوع الانواع بودن انسان در منطق ارسطویی را مرحوم ملاصدرا است به گونه 

تغییر داد و نوع اضافی را برای انسان، تبیین کرد و وحدت حقیقت انسان نسبت به 

کثرت ق وایش را یک وحدت سِعی دانست که در مرتبۀ نباتیت و قوای نباتی، مرتبۀ 

حضور دارد و  حیوانیت و قوای حیوانی، مرتبۀ انسانیت و قوای انسانی، ذات انسان 



 

 

 

132 

ل 
سا

هم
زد
پان

 
ره 

ما
 ش
ـ

وم
س

 
 یاپیـ پ 

43 
ن 
ستا

زم
ـ 

14
02

 

تواند حرکت جوهری خود را در مرحلۀ حیوانی مثلا  نگه دارد؛ و ویژگی چنین می 

مقام  و  بغض، شهوت  و  عواطف، حب   پی  در  که  است  این  است انسانی  خواهی 

( او در چنین مرتبه، حیوان بالفعل و انسان بالقوه ۵۸۷:  ۹ج.  ،  ۱۳۸۹)جوادی آملی،  

های آگاهانه و اختیاری، آن خودِ الهی را به فعلیت نرسانده است، باشد که با ک نش می 

نماید؛ زیرا بشر و از طرف دیگر نظریۀ اعتباریات، یک انسانِ رو به جلو معرفی می 

دارای طبیعتی است که برای دستیابی به کمالات ثانوی همواره به ادراک، اراده و 

با حرکت   اختیار نیاز دارد؛ چرا که کمالات مذکور از ابتدای موجودیتش با او نبوده و 

رساند، و سیر، قصد رسیدن به آنها را دارد و آنچه در این میان اراده را به سامان می 

آنها محقق می  با  اراده  اعتباری هستند که  گیری اراده جهت گردد؛ زیرا شکل امور 

تحقق عمل، بوسیلۀ ادراکات حقیقی کافی نیست؛ چون کاشف از واقع و حقیقت  

می  انسان  بلکه  ندارد  وجود  عملی  آنکه  حال  و  کند؛ هستند  ایجاد  را  آن  خواهد 

نیاز  باشند،  ادراکات حقیقی که ارزش عملی داشته  از  اموری غیر  به  بنابراین بشر 

های آگاهانۀ خود را انجام دهد و آن امور، اعتبارات عملی دارد تا به کمک آنها، کنش 

و زندگی فردی  یستهای اعتباری ن نیاز از اندیشه نام دارد؛ در نتیجه هیچ بشری بی 

 ۱۴۲۸، همان،  ۱۹۲  ، ص. ق  ۱۳۹۰طباطبایی،  )   یابد ها سامان نمی و اجتماعی بدون آن 

از طرف سوم گزاره  (۳۴۶  ، ص. ق ب  با و  اعتباری، معانی وهمی هستند که  های 

گیرند؛ درنتیجه اگر قوۀ مذکور مظهرِ الاسم الهادی قرار تصرف قوۀ وهم شکل می 

ل می گیرد، ابهام انسانیتش با فصل اخیرِ فرشته گردد، اما اگر ظلمات خویی، متحص 

و تاریکی سرتاسر وهم را بگیرد، فصلِ اخیرِ سَبعی ت، شیطانیت و یا بهیمی ت، انسان 

ل بخشد؛ زیرا بنابر نظریۀ اشتداد وجودی، انسان جنس می  شود که با حرکت را تحص 
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لذا در وجودش، به فصول چهارگانه می  م تحصلِ جنس، فصل است،  مقو  رسد و 

 گردند. درجات و درکات محق ق می 

می هم  یک شخص  القوی،  کل  وحدتها  فی  النفس  نظریۀ  اساس  بر  هم و  بیند، 

کند و در تمام این کارها، خود انسان حاضر است و شنود، هم توهم و تخیل میمی

(  ۲۲۴ ، ص.۸.  ب، ج ۱۳۶۸الا  باید دو نفر یا چند نفر باشد )صدرالمتألهین شیرازی، 

  ، درحالیکه محال است و از طرفی دیگر طبق تقسیم اعتباریات به فردی و اجتماعی 

خود انسان در مقام اعتبار اجتماعی حضور دارد، به عبارت دیگر از یک سو اعتباریات 

در ساحت اجتماع، برساختۀ طبیعت بشر است و ازسوی دیگر وحدت ذات انسان  

اش اصل مهم و برساختۀ در کثرت افعال و مراتبش سریان دارد، درنتیجه ب عد اجتماعی 

انفکاک  ساحت  یک  و  میطبیعتش  تلقی  مبنای  ناپذیر  اساس  بر  آنچه  لذا  گردد، 

گشته  انسان  تلق ی  بشر  برای  اصل  یک  فردیت  و  د  تفر  اگزیستانسیالیست،  شناسی 

نویسد: فرد خودش  می  یر کگارد در این باره ( که کی۲۰۹  ، ص.۱۳۹۵)خسروپناه،  

نه از راه ربوده شدن یا سوق یافتن خود   یابد، ولیکند یا باز میود را اظهار می نفس خ

(،  ۲۰۸: ۱۳۸۴به یک وضع جامع برتر، بلکه از راه هرچه بیشتر فرد شدن )کاپلستون، 

 بر اساس نظریۀ اعتباریات ناتمام خواهد بود.
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 گیری نتیجه

پیدایش نظریات علمی مبتنی بر این است که در بستر فلسفه شکل بگیرند، حال اگر 

اندیشمندان بخواهند بنای این علوم را بر مبنای فلسفۀ صدرایی تحقق بخشند باید با 

اعتباریات نظریۀ  بر  علوم جان  ،تکیه  پیکر  بر  را  متعالیه  مایۀ عمیق و ژرف حکمت 

ل دهند؛ زیرا حکمت صدرایی به طور مستقیم با علوم انسانی ارتباط ندارد   انسانی تنز 

چراکه ساحت حقیقت غیر از ساحت اعتبار است، اما نظریۀ اعتباریات به دلیل آنکه  

باشد و بط میاز حیث محتوی معانی وهمی و غیرحقیقی هستند با علوم انسانی مرت

در ارتباط شناسی حکمت متعالیه  شناسی و انسان از حیث موجودی ت با مبانی معرفت 

است؛ ازاینرو حدفاصل و واسطه برای ارتباط نظام فلسفی ملاصدرا با علوم انسانی  

ای به مبانی شود. در این مقاله ابتدا کلیات و مفاهیم ذکر شد، سپس اشارهشمرده می

حکمت متعالیه گردید و در بخش پایانی فرآیند ارتباط مزبور بوسیلۀ نظریۀ اعتباریات  

 مطرح شد. 
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 منابع 

 . قرآن کریم .۱

 ، تهران: انتشارات مؤسسۀ مطالعات اسلامی.المبدأ و المعاد(، ۱۳۶۳عبدال ه )بنابن سینا، حسین .۲

نصرال ه  .۳ علمی  ۱۳۹۹)  آقاجانی،  فصلنامه  اجتماعی«،  علوم  و  متعالیه  حکمت  »مناسبات   ،)

 .۱۴۸ ، ص.۴۵سال دوازدهم، ش  پژوهشی آیین حکمت،

تن، تهران: ، ترجمۀ سید مجید روئینهای اجتماعیها و انقلاب دولت (،  ۱۳۷۶پل، تدا )اسکاچ .۴

          سروش.

 چاپ پنجم.  کتاب فردا، قم: ،های اجتماعیجهان (،۱۴۰۱) حمید پارسانیا، .۵

« های نظریه اعتباریات برای تحول در علوم انسانیدلالت »  (،۱۳۹۳همکاران )پارسانیا، حمید و   .۶

 .۴۱ ، ص.۱ش دوم،  سال و مطالعات اجتماعی، اسلام

ترجمۀ مرتضی   مبادی و سیر تحول نظریه اقتصادی(،)  فلسفه و اقتصاد(،  ۱۳۷۵)  پیرو و. مینی .۷

 چاپ اول. شرکت انتشارات علمی و فرهنگی، تهران: حسین راغفر، نصرت/ 

 چاپ چهارم.  قم: نشر اسراء، ،تبیین براهین اثبات خدا(، ۱۳۸۴)  عبدال ه  جوادی آملی، .۸

 ـ .۹  نشر اسراء، چاپ اول. ، قم: تحریر رساله الولایۀ علامه طباطبایی(، ۱۳۹۳) ـــــــــــــــــ

 : تفسیر قرآن کریم، قم: نشر اسراء، چاپ پنجم.تسنیم(، ۱۳۹۲)ــــــــــــــــــ  .۱۰

 ، قم: نشر اسراء، چاپ سوم. تفسیر انسان به انسان(، ۱۳۸۶)ــــــــــــــــــ  .۱۱

 پژوهش  نشریه  های حکمت متعالیه در مسئله سیاست«،چالش»   (،۱۳۸۷)ــــــــــــــــــ   .۱۲

   .۲۲۱ ص ۳۵ و ۳۴ش   ،حوزه و

 نشر اسراء، چاپ دوم.  ، قم:رحیق مختوم (،۱۳۸۲)ــــــــــــــــــ  .۱۳

 ، قم: بوستان کتاب، چاپ چهارم.اتحاد عاقل به معقول(، ۱۳۹۳زاده آملی، حسن )حسن .۱۴

        چاپ ششم. قم: بوستان کتاب، ،ح العیون فی شرح العیونسر(،  ۱۳۹۵)ــــــــــــــــــ  .۱۵

   یم.م .لام ، قم: الف.عرفان و حکمت متعالیه(،  ب ۱۳۸۰)ــــــــــــــــــ  .۱۶

ابوالحسن و همکاران )  حسینی، .۱۷  کنکاشی در خاستگاه دانش مدیریت بر اساس  (،۱۳۹۸سید 
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 . ۲۱ ، ص.۱ش  سال سیزدهم، ، اندیشه مدیریت راهبردی،نظریۀ اعتباریات علامه طباطبایی

 ،قم: دفتر نشر معارف، چاپ اول. اسلامی شناسیانسان(، ۱۳۹۵خسروپناه، عبدالحسین ) .۱۸

) ــــــــــــــــــ   .۱۹ اسلامی(،  ۱۳۹۳و همکاران  انسانی  علوم  نشر  در جستجوی  دفتر  قم:   ،

 معارف )وابسته به نهاد نمایندگی مقام معظم رهبری در دانشگاهها(، چاپ اول 

عبدالحسین .۲۰ اجتماعیروش(،  ۱۳۹۴)  خسروپناه،  علوم  پژوهشی    موسسه  :تهران  ،شناسی 

                                                                اول. چاپ یران،فلسفه احکمت و  

 چاپ دوم دفتر نشر معارف، قم: ،فلسفه شناخت (،  ۱۳۹۶)ــــــــــــــــــ  .۲۱

انسانی حکمی سازی  پردازینظریه  (،۱۴۰۰)ــــــــــــــــــ   .۲۲ تهران:در علوم    انتشارات  ، 

 .اول  چاپ دانشگاه علامه طباطبایی،

همکارانــــــــــــــــــ   .۲۳ انسان»  (،۱۴۰۲)   و  مبانی  _هیجانی  نقد  عقلانی  نظریه  شناختی 

 . ۱۵۰ ، ص.۱ ش ، سال شانزدهم،دین شناسی وروان آلبرت الیس با نگرش به منابع اسلامی«،

     تهران: دانشگاه تهران.   نشر تحت نظر دکتر محمد معین،   ۲۹، ج  نامه لغت (،  ۱۳۴۱اکبر ) علی   دهخدا،  .۲۴

علوم انسانی با تأکید بر نظریه اعتباریات علامه طباطبایی«،  سازی(، »بومی۱۳۹۵رجبی، ابوذر ) .۲۵

                                                             .۱۷۶ص ۱۸، ش صدرا نشریه علوم انسانی اسلامی

جایگاه حکمت و فلسفه در منظومۀ   حکمت الهی به مثابۀ علم برتر:(، ۱۳۹۸)  حسنعلی  رحیقی، .۲۶

 السلام، چاپ اول.دانشگاه امام صادق علیه تهران: ،با رویکردی قرآنی و روایی معرفت؛

،  الأسفار العقلیة الأربعةتعلیقات بر کتاب الحکمة المتعالیة فی  ،  (الف  ۱۳۶۸)سبزواری، ملاهادی   .۲۷

 قم: مکتبة المصطفوی. 

۲۸. ( ملاهادی  مثنوی(،  ۱۳۷۴سبزواری،  وزارت  شرح  تهران:  بروجردی،  مصطفی  کوشش  به   ،

 فرهنگ و ارشاد اسلامی، سازمان چاپ و انتشارات، چاپ اول. 

، قم: مکتبة  الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة،  (ب  ۱۳۶۸)  درالدین محمد، صشیرازی .۲۹

 المصطفوی. 

   چاپ دوم.   مطبوعات دینی،   ، قم: الربوبیة فی المناهج السلوکیة   الشواهد   (، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ   .۳۰
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 چاپ اول.  ، بیروت: مؤسسه تاریخ العربی،المشاعرق(،  ۱۴۲۰)ــــــــــــــــــ  .۳۱

  آییندر فلسفۀ غرب و نسبت آن با علم حضوری«،  «  مفهوم »شهود»  (،۱۳۹۰شیروانی، علی ) .۳۲

  .۱۰۸ ، ص.۶ش دوم،  سال ،حکمت 

ترجمۀ لاریجانی، به کوشش سیدهادی    ،انسان از آغاز تا انجام(،  ۱۳۸۸)  محمدحسین  طباطبایی، .۳۳

 خسروشاهی، قم: بوستان کتاب، چاپ دوم.

، قم: مؤسسة النشر الإسلامی التابعة لجامعة الحکمة  یةبدا  ق، الف(،  ۱۴۲۸)ــــــــــــــــــ   .۳۴

   سوم. چاپ المدرسین.

قم:  اسلامیهای  بررسی(،  ۱۳۷۸)ــــــــــــــــــ   .۳۵ خسروشاهی،  سیدهادی  کوشش  به   ،

 بوستان کتاب، چاپ اول. 

،  تعلیقات بر کتاب الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة ،  (پ۱۳۶۸)ــــــــــــــــــ   .۳۶

 قم: مکتبة المصطفوی. 

 ، قم: بنیاد علمی و فکری علامه طباطبایی، چاپ اول. الأصول   کفایة   حاشیه ،  ــــــــــــــــــ  .۳۷

 ، بیروت: مؤسسة النعمان.التوحیدیة الرسائل، (ق ۱۴۱۹)ــــــــــــــــــ  .۳۸

  باقیات،  نشر  :قم  ربیعی،  صباح  یق:تحق  ،رسالة الاعتباریات  ق، ب(،  ۱۴۲۸)ــــــــــــــــــ   .۳۹

 اول.  چاپ

، تحقیق: صباح ربیعی، قم: نشر  رسالة المنامات و النبوات،  (ق، پ   ۱۴۲۸)ــــــــــــــــــ   .۴۰

 باقیات، چاپ اول. 

، للمطبوعات  یمؤسسة الأعلم:  روتیب،  المیزان فی تفسیر القرآن،  (ق   ۱۳۹۰)ــــــــــــــــــ   .۴۱

 چاپ دوم.

لجامعة  یةالحکمةنها  ق، ت(،  ۱۴۲۸)ــــــــــــــــــ   .۴۲ التابعة  النشر الإسلامی  قم: مؤسسة   ،

 سوم.  چاپالمدرسین، 

 ، قم: مؤسسه بوستان کتاب، چاپ سوم. شرح الإشارات و التنبیهات (،  ۱۳۹۱طوسی، خواجه نصیرالدین )  .۴۳

امیر جلال  ۵ج    ،تاریخ فلسفه  (،۱۳۸۸)  فردریک چارلز  کاپلستون، .۴۴ اعلم،ترجمۀ  تهران:    الدین 
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 چاپ هفتم. شرکت انتشارات علمی و فرهنگی، 

 اصغر حلبی، تهران: زوار. ، ترجمه علیمعاصر فلسفه(،  ۱۳۸۴)ــــــــــــــــــ  .۴۵

، ترجمه مصطفی یونسی، تهران: پژوهشکده قدرت  چارچوبهای(،  ۱۴۰۰کلگ استوارت، آر ) .۴۶

  مطالعات راهبردی،چاپ سوم.

 تهران: شرکت بهمن برنا. ، های جامعه شناسی به زبان سادهنظریه(، ۱۳۹۴مرادی، بهروز ) .۴۷

۴۸. ( محمدتقی  یزدی،  اخلاقی(،  ۱۳۸۷مصباح  مکاتب  بررسی  و  و  نقد  آموزشی  مؤسسه  قم:   ،

 پژوهشی امام خمینی )ره(، چاپ دوم.

رئالیسم(،  ۱۳۶۸)  مرتضی  مطهری، .۴۹ روش  و  فلسفه  اصول  کتاب  بر  پاورقی  و  تهران: مقدمه   ،  

 انتشارات صدرا. 

  : انتشارات صدرا، چاپ سوم.تهران ،۱۳، ج مجموعه آثار(، ۱۳۷۶)ـــــ   ــــــــ .۵۰

 ، تهران: انتشارات صدرا، چاپ سی و یکم.فلسفه، منطق(، ۱۳۸۱)ـــــــــــــ   .۵۱

اسلامی«، ظرفیت »  (،۱۳۹۵)  عبدالحمید  واسطی، .۵۲ انسانی  علوم  تولید  در  متعالیه   های حکمت 

 .۱۵ ، ص.۱۸ش  ،نشریه علوم انسانی اسلامی صدرا



   

 

 

 ی در باب اعتبارات واقع یمحقق عراق  دگاهی و نقد د نیی تب
 * یمحمد جواد نصر آزادان

 ** احمد عابدی 

   چکیده

اثر منشأ  تواند  می   است که در علوم مختلف از جمله فقه و اصول   ی از مباحث مهم   ات ی بحث اعتبار 
است   یاز مسائل مهم   ت یو رابطه اعتبار با واقع   ات یانواع اعتبار   ، یاعتبار و امور اعتبار   قت ی حق  باشد.

و علامه   ی هانهمچون مرحوم اصف   ی ار یبس   شمندان ی بدان پرداخته شود. اند   د ی با   ات یکه در مبحث اعتبار 
 یشورانیاز جمله اند   زی ن   یشده به بحث پرداخته اند. محقق عراق   اد یبه تناسب در مورد مسائل    ییطباطبا 

 ات ی اعتبار   ی محقق عراق   دگاهیبحث را مطرح نموده است. از د  ن یخود ا  یاست که در مباحث اصول 
معتقد   شان ی باشد. امی   ی ق ی شوند که عبارت از اعتبارات محض و اعتبارات حق می   م ی به دو دسته تقس

 شانی ا  ی اصل   ل یشوند.دل می   ت یتقرر و واقع   ی پس از اعتبار در عالم خارج دار   ی ق ی است اعتبارات حق 
 ی از جهات مختلف   شان یا   ان ی اعتبارات با فرض معدوم شدن معتبر است. ب  نگونه ی مطلب بقاء ا   ن ی بر ا 

پس از   ت،ی همچون ملک  ی ات ی اعتبارتصور که    ن ی اشکال آن است که ا  ن ی باشد و مهمترمی  دچار اشکال 
عقلاء هستند و   ت، یملک  ی چرا که معتبرِ مباشر  ست ین   ح یهستند صح   ی معدوم شدن معتبرِ همچنان باق 

 ت یفرض ملک   یبرا  یی نخواهد ماند و جا  ی باق  ی تی عقلا معدوم شوند ملک  ع یبه صورت مسلم اگر جم 
 وجود نخواهد داشت.

 
  محض؛ معتبرِ؛ عقلا  ی اعتبار   ، ی ق ی حق   یاعتبار   ،ی : محقق عراق کلیدواژه ها 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  gomgashteh1989@gmail.com) .  ران ی دانشگاه قم. قم. ا   ات، ی فلسفه و کلام، دانشکده اله   ی دکترا   * 

 (ahmadabedi@yahoo.com) .رانی دانشگاه قم. قم. ا ات،یاله ۀگروه فلسفه و کلام، دانشکد اریدانش **
 ( ۱۱/۱۴۰۲/ ۱۷: یرشپذ یخ ؛ تار۱۰/۱۴۰۲ /۰۶: یافتدر یخ )تار 
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 مقدمه

گیرد. می   اعتباریات از مسائل مهمی است که در علوم مختلف مورد استفاده قرار  مسأله 

در علومی همچون فلسفه، فقه، اصول، کلام، سیاست، اخلاق کاربرد داشته   مسأله این  

 امروزه  آنچه   و   اعتبار   به   ناظر   تواند بر جای گذارد. مباحث می   و تاثیرات متنابه و شگرفی 

 . است   بوده   مختلف   علوم   در   انسان   توجه  مورد   گذشته   از   شود می   دانسته   اعتباری 

  استدلال  مواد مبحث  که  جایی در  و منطق کتب  مسائل این  بررسی کانون نخستین

  شود و در جایی که سخن از مشهورات به میان می  مطرح  خمس  صناعات  بحث   در

 آید، بوده است.می

  داندمی  اکثر  یا  کل  شهادت  را  مشهورات  تصدیق  ملاک  اشارات،  منطق  در  بوعلی

  . باشدمی  ( آراء  اتفاق)منشاش  با  آن  مطابقت   قضایا  این  صدق  ملاک  که  معنی  این  به

 )۲۲۰-۲۱۹، ص.۱ج.  ،۱۳۸۳اابن سینا، )

 سنخی  به  که  باشدمی  اعتباریات  مصادیق  از   یکی  طرح  از   حاکی  کوتاه  گزارش  این

 .است  نموده اشاره ندارد عقلا آراء اتفاق جز وارئی و  اجتماعی آنمنشأ  که قضایا از 

 گرچه و شده مطرح استعاره  و مجاز  باب در بیشتر اعتبار  بحث  ادبی نیز، علوم در

 استعاره   مبحث   در  اما  است،  رفته  نمی  کار  به  عنوان  این  با  ادبی  علوم  در  اعتبار  واژه

  ایشان   شاگرد  و  طباطبایی  علامه  چون  محققینی  و  است.  شده  مطرح  اعتبار  از ای  نمونه 

 یکی   سکاکی،  ادعاییه  حقیقت   و  اعتبار  ماهیت   که  هستند   معتقد  مطهری  شهید

 )۱۶۴، ص.۲ج. ، طباطبایی.)باشدمی

 زمان  از   اصول نیز،  علم  در  که  است   آن  بیانگر  فقه نیز  اصول  تاریخ  به  اجمالی  توجه

تفاوت  سید به  التفات   داشته   وجود  تکوینی  امور  با  شرعی  امور  سنخی  مرتضی 
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 )۵۵، ص.۱ج.  ،۱۳۷۶سید مرتضی، .)است 

 بحث  طرح  با  مقارن  تاریخی  آن در علم اصول،  جدید  معنی  به  اعتباری  اصطلاح  اما

  اصولیان   از   برخی  هجری  یازدهم  سدههای  میانه   در  بار  نخستین  و  دارد   وضعیه  امور

 ذکر  خود  اصول  کتب   در  را  آن  نکات  برخی  و  گرفته  کار  به  را  اعتباری  کلمه  شیعه

  توجه  بیش  و  کم  جدیدش  معنی  با  اعتباری  مسأله  به  که  کسی   اولین  گویا.  اند  نموده

 امری   تحقق  همچون عدم  نکاتی  و  قواعد  که  است   بوده  مازندرانی  صالح  ملا  نموده

های نسبت   حقیقی  وجود  عدم  و  خیالی  لذات  بودن  اعتباری  افراد،  نام  مانند  اعتباری

  ق، ۱۳۸۲مازندرانی،  )  .است   نموده  مطرح  را..«  اجتماعی  قدرت  و  فامیلی  و  اجتماعی

  کتاب   در  خوانساری  حسین  آقا  مرحوم  دوره  همان  در  را  رویه  همین   )۳۲، ص.۳ج.  

 .است  داده ادامه الشموس مشارق

 ،( ۵۸۸، ص.۴ج.    و  ، ۱۳۸،ص ۱ج.  ) قمی  میرزای  قوانین   همچون   کتبی  در  این  از   بعد 

  اصفهانی،   حائری ) اصفهانی   حائری   حسین   محمد   فصول   صاحب   الغرویه   الفصول 

نجفی،    اصفهانی   تقی  محمد   المسترشدین هدایة   ، ( ۶۲،۸۰،۱۱۲، ص. ۱۴۰۴ )اصفهانی 

  و   شودمی  دیده  حقائق  با  اعتباریات  احکام  برخی  تفاوت  بهای  اشاره  (۱۷۲، ص.تابی

( ۸۴،ص۱ج.  ،  ۱۴۲۹آشتیانی،  )آشتیانی    میرزای  الفوائد  بحر  در  نیز  دوره  این  از   بعد

  نهایه   و  آخوند  مرحوم  الاصول   کفایه   تا  گرفته  صورت  اعتباریات  مسائل  به  توجه

 اعتباریات  مباحث   کارگیری  به  که  اصفهانی  حسین  محمد  شیخ  ایشان  شاگرد  الدرایه

 (۱۷-۱۲، ص.۱۳۹۷آزادبخت، ) .رسدمی خود اوج به

اما نکته در خور توجه آن است که برجسته نمودن بحث اعتباریات و توجه مستقل 

به آن و گردآوری مسائل آن ذیل یک عنوان و منسجم ساختن آنها به صورت یک  
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 شود. می  مرحوم علامه طباطبایی محسوبهای نظریه بدون تردید از نوآوری 

از دیگر اندیشمندان علم اصول که به صورت پراکنده مباحث اعتباریات را در آثار  

نموده  مطرح  عراقیاند  خود  نوعی  می  محقق  از  خود  آثار  برخی  در  ایشان  باشد. 

 کنند. می تقرر و وجود پیداای اعتباریات سخن گفته که با اعتبار معتبرِ، نحوه 

محقق  و  علامه  دیدگاه  با  مخالف  اعتبار  باب  در  ایشان  دیدگاه  اینکه  به  توجه  با 

شود، ضرورت دارد در اثری مستقل دیدگاه ایشان به صورت مبسوط می   تلقی اصفهانی  

 مطرح گردیده و مورد بررسی قرار گیرد و تمایز آن با دیدگاه مقابل تبیین شود.

محقق  دیدگاه  بررسی  و  به طرح  مقدماتی،  مباحث  با طرح  پژوهش حاضر  لذا 

 پردازد:می اعتبار مسألهعراقی در زمینه 

 معنی اعتبار

پند   به معانی همچون اختبار، پند گرفتن و تفکر و  از ریشه عبور و  اعتبار در لغت 

( و  ۵۳۱، ص.۴ج. ، ۱۴۰۵و ابن منظور،  ۳۹۰، ص.۲ج. گرفتن آمده است)فیومی،بیتا  

رسد در معانی مختلف آن عبور از چیزی به چیز دیگر اشراب شد ه است،  می  به نظر

باطن به  از ظاهر عبور کرده و  تفکر  اعتبار  می  چنانکه در  اختبار،  یا در مورد  رسیم 

 باشد. می وسیله جهت رسیدن به مقدار

 اصطلاحات متعدد اعتباری 

باشد و استقرا کلمات دانشمندان در می  اعتبار در اصطلاح معمولا در مقابل حقیقت  

نشان  فلسفه  مخصوصا  اصطلاحات می  علوم  اعتبار  و  حقیقت  واژه  دو  که  دهد 

 شود:می گوناگونی داشته که در نوشته حاضر به برخی از آنها اشاره

نی وجود  ینی، مانند تحقق عیه و تحقق عیت خارج ی قی به معناى نفس واقعی. حق۱
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ت که در یی است بر خلاف آن، مانند ماه یل است و اعتبارى مقابل آن، معنایکه اص

 ت آن عارض وجود است.ینی و اصالت ندارد، بلکه موجودیخارج تحقق ع

حق۲ ماه ی.  معناى  به  ماه یقی  مانند  منحاز،  و  مستقل  وجود  با  موجوده  ات  یت 

تی که  یت مستقل و منحاز دارند و اعتبارى مقابلش به معناى ماه یه که موجودیجوهر

اعتبارى گویموجود عنی یند.  یت مستقل و منحاز ندارد، مثل مقولۀ اضافه که آن را 

 ست.ین اضافه نیوجودش خارج از طرف

مفهومی عنی  یقی،  یحقدر این اصطلاح که حقیقی و اعتباری وصف مفهوم است  .  ۳

در مرحلۀ وجود خارجی، آثار بر آن    است مستقیما از مطابق خارجی دریافت شده و

گردد، مانند  شود و در مرحلۀ وجودى ذهنی آثار مربوطه بر آن مترتب نمیمترتب می

و اعتباری مفهومی است که مستقیما از خارج گرفته نشده بلکه  ه، یقیات حقیهمۀ ماه 

آید این  می  به دست اند  با فعالیت قوای ادراکی روی مفاهیمی که از خارج گرفته شده

کنند که قابلیت ورود به ذهن را ندارند مانند مفاهیم می  مفاهیم یا از مصادیقی حکایت 

شود.  می وجود و عدم و وحدت و .که در اصطلاح به آن معقولات ثانیه فلسفی گفته

مصادیقی دارند که جایگاه آنها فقط در ذهن است و نمی توانند در موطنی غیر از  یا  

ثانیه   معقولات  آنها  به  اصطلاح  در  که  نوع وجنس  مفهوم  مانند  پدیدار شوند  ذهن 

 شود. می  منطقی گفته

د، مانند  یعنی آن چه عقل نظرى ناچار است که به تحقق آن اذعان نما یقی،  یحق  .۴

عنی ی رآن، و در مقابل آن، اعتبارى  یش و نظیت آن نسبت به قواى خویانسان و مالک

ازمندى انسان در یعقل عملی براى نکه از حقائق عینی و ذهنی حکایت ندارد  چه  آن 

ت و  یت و مالکیاست و مرئوسین ریسازد، مانند عناومییا طبیعی    شت اجتماعییمع
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شت ی نها در سطح زندگی اجتماعی، که عقل عملی در مستواى معیر ایت و نظایزوج 

اى ن موجودات اعتبارى آثار مربوطه ید و بر ای نماو جامعه براى آنها فرض وجود می

 (  ۱۴۴-۲،۱۴۰ج. ،۱۳۸۷.)طباطبایی، دینماب مییرا ترت

بر اساس این اصطلاح اعتبار عبارت از اعطای حد چیزی به شیء دیگری که این  

پذیرد. می   باشد و اعتباری چیزی است که بواسطه اعتبار معتبرِ، تحققمی   حد را ندارد،

به عنوان مثال. گاه یک شیء مصداق حقیقی یک مفهوم است مانند سر در بدن که 

مصداق حقیقی راس است در عین حال ممکن است شیء مصداق حقیقی راس نباشد  

شود همانند اعتبار ریاست جمهوری  می   ولی به واسطه غرضی مصداق راس اعتبار

که مصداق حقیقی راس نیست ولی عقلاء جهت بقای حیات اجتماعی راس بودن 

و طباطبایی،   ۷۲، ص.۱ج.  کنند.)طباطبایی، بی تا،  می  برای جمهور را برای او اعتبار 

 (  ۵۶، ۳ج. ، ۱۴۲۹و اصفهانی، ۱۶۰-۱۵۷، ۲ج. ، ۱۳۸۹

بیان شد آنچه محل بحث ای  از میان معانی چهارگانه  اعتباری  باشد  می   که برای 

تا رفع  اند  چهارم است که مطابق آن اعتباریات اموری هستند که اعتبار شده معنای  

 مختلف انسان باشند. های کننده نیاز 

 آن با ادراکات حقیقیهای برخی خصوصیات ادراکات اعتباری و تفاوت

را کشف  ( ۱ الامری  نفس  امور  ادراکات حقیقی  دایره  در  انسان  در  می  ذهن  و  کند 

باشد بر می   باشد و لذا علم، معلول برخورد ذهن با عالم خارجمی   جستجوی حقائق

باشد و ساخت اعتباریات می   خلاف مفاهیم اعتباری که ذهن انسان در مورد انها فعال

 دهد.می را واسطه جهت رسیدن به اهدافش قرار

  با دقت نظر در خصوصیت اول، ویژگی دیگری برای ادراکات اعتباری آشکار  ( ۲
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شود و آن عبارت از این است که بر خلاف ادراکات حقیقی که گاهی موصله و  می

گاهی غیر موصل به واقع هستند و ممکن است منطبق با عالم خارج باشند یا نباشند، 

 باشند.  می ادراکات اعتباری دارای یک مفاد انشایی مبتنی بر امر و نهی و توصیه

ادراکات حقیقی نتیجه حاجت و نیاز انسان و تابع نیازهای طبیعی انسان نیستند    ( ۳

و لذا قابلیت تغییر را نیز نخواهند داشت و این به خلاف مفاهیم اعتباری است که  

شود و لذا تغییر  می  متاثر از احتیاجات انسان و عواملی است که عارض بر حیاتش

 (۴۸-۴۷، ص.۱۴۲۶باشند.)الموسوی، می پذیر

وجود دارد این است که درستی  نکته دیگری که در مورد ادارکات اعتباری    ( ۴

اعتبار به وجود مصلحت و غایت نیازمند است و همین مصلحت است که عقلا را به  

کشاند و لذا محقق اصفهانی بیان فرموده که اعتبار نباید مبغوض اعتبار می  سوی اعتبار

کننده باشد، این در حالی است که ادراکات حقیقی اساسا ذهن منفعل بوده و نکته  

 (۱۳۷، ص.۱ج. ، ۱۴۲۹باشد.)اصفهانی، می ذکر شده در مورد آنها منتفی

 دیدگاه محقق عراقی   

یکی از محققینی که در رابطه با بحث اعتباریات در علم اصول قلم فرسایی نموده 

 شود: می باشد که دیدگاه ایشان ذیل مطالب ذیل ارائهمی است محقق عراقی

 تبیین دیدگاه محقق عراقی  

  مقالات الاصول   و   ( ۲۶  ، ص. ۱  . ج   ۱۴۱۷)عراقی،    در دو کتاب نهایة الافکار  ی محقق عراق 

نموده و   ( ۶۲، ص. ۱  . ج   ۱۴۱۴  ، عراقی )  را دو قسم  اعتبارات محـض و  ی ب   اعتباریات  ن 

ایشان مبنای خود را ضمن دو بحث وضع در  ك قائل شده است.  ی تفک   ی اعتبـارات واقع 

 ابتدای علم اصول و بحث احکام وضعی در ضمن بحث استصحاب مطرح کرده است. 
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اعتباری   مقالات الاصول مرحوم عراقی در امور  از  اینکه »علقه وضعیه«  بیان  در 

 نویسد: است، می 

ة   تمامیة جعلها و صح  العلقة و الارتباط بعد  أن  هذه  اعتبارها و إن  منشأ  و هو 
سم یت من الأمور الاعتباری ة فی قبال مالها ما بإزاء فی الأعیان من نحو هیئة قائمة  

]تکن  لم  لکن  و  بحیث  بها  محضا   بالاعتبار  مة  المتقوِّ المحضة  الاعتبارات  [ من 
تنعدم بانقطاعه بل کانت من الواقعی ات ال تی کان الاعتبار طریقا  إلیها بحیث کانت  
و   ذهنی  موطن  لها  و  أ خرى،  الغفلة  و  تارة  إلیها  الالتفات  لتعلُّق  قابلة 

 ( ۶۲، ص. ۱ج    ۱۴۱۴  ، عراقی ) خارجی 

شوند: می  با توجه به عبارت فوق ایشان معتقد است اعتباریات به دو قسم تقسیم

کند و از نظر  می  . اعتباریات محض که گاهی از آن به اعتباریات صرف نیز تعبیر۱

  اعتبار، معدوم ایشان عبارت از اعتباراتی است که قوامشان به اعتبار است و با قطع  

 شوند. مانند اعتبار موجودات وهمی همچون غولمی

آید و  می   که بین لفظ و معنی پدیدای  . اعتباریات واقعی همچون علقه وضعی۲ 

 باشند. می نیز مانند اعتبار ملکیت و زوجیت 

محقق عراقی معتقد است بین این دو قسم از اعتبار تفاوتی اساسی وجود دارد و 

 نباید آنها را در هم آمیخت. 

آن منشأ  که    یاتی ات محـض ـ و انتزاعینیبر آن است که در عالم در قبال تکو  یو

هم وجود دارند   یگـرید  یهـا دهی، پدییقت ادعایاست ـ و در قبال حق  ینیامور تکو

ن عالم  یا  یتها یواقع  ءپس از جعـل، جز  یاعتبار است، ولو  جاد آنها جعل  ی امنشأ  که  

باشد  می   ایشان جهت اثبات چنین اعتباریاتی دلیل وجدانی و ارتکازیدلیل    شوند. یم

ست و ی بـه صرف ادعا ن  یو اعتبـار   یـن امـور جعلـی ـت ای، واقعچرا که بالوجدان

ن یا ا .لا  نسبت داده شودیتنز  یگریز دیبه چ   یزیست که حد چ ینگونه  نظر  شان  ی از 
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در عالم وجود دارند که گرچه حدوثا  به جعل جاعـل و معتبـِر قـائم   یاموربالوجدان  

 ستند. یهستند، پس از جعل، بقائا  قائم به جاعل و معتبرِ ن

ایشان اموری همچون ملکیت را که اضافه و نسبت خاص بین مالک و مملوک  

داند که با اعتبار معتبرِ موجود و با عدم اعتبار یا اعتبار  می  است نه از اعتباریات محض

داند که  می  خارجیهای  شود و نه از اضافات و نسبت می   عدم از سوی معتبر معدوم

 موجب حدوث و وجود هیئتی خارجی و عینی در دو سوی نسبت باشد. 

فرماید که اگر ما بخواهیم واقعیات عالم را دسته بندی می  به تعبیر دیگر ایشان 

باشد؛  می   کنیم حقیقت این نوع اعتبار واقعیتی بین واقعیات محض و اعتباریات محض

به این معنی که این امور از یک جهت شبیه واقعیات محض هستند و از جهت دیگر  

محض اعتباریات  اعتباریات می  شبیه  و  واقعیات  با  نیز  هایی  تفاوت  باشند؛چنانکه 

 محض دارند. 

شباهت آنها به اعتباریات محض از این جهت است که مانند آنها با جعل جاعل و  

شوند. و لکن بر خلاف اعتباریات محض پس از جعل و اعتبار، می  اعتبار معتبر حادث

نگاه معتبر به آنها فقط طریق برای رویت آنهاست و بقاء آنها بالوجدان دائر مدار بقاء 

شود یک امر می  معتبر نیست؛ اما از طرف دیگر در این سنخ از اعتباریات آنچه ایجاد

خارجی مانند فوقیت و تحتیت که  های  خارجی محسوس از قبیل اضافات و نسبت 

موجب تحقق هئیت خارجی محسوس در دو طرف نسبت است، نمی باشد آنچه با 

آید قسم دیگری از واقعیات عام مانند ملازمات می   اعتبار این سنخ از اعتباریات پدید

 میان ماهیات و لوازم انها ست، که در ظرف نفس الامر موجود است .

یک تخت نسبتی واقعی و خارجی است که های  گوید نسبت میان چوب می   ایشان 



 

 

 

148 

ل 
سا

هم
زد
پان

 
ره 

ما
 ش
ـ

وم
س

 
 یاپیـ پ 

43 
ن 
ستا

زم
ـ 

14
02

 

شود و یک امر خارجی محسوس است؛ اما می   موجب پیدایش هیئت قائم به تخت 

علقه وضعیه بین لفظ ومعنی که ره آورد قرارداد واضع است یا ملکیت حاصل از انشای 

متبایعین، با اینکه نسبتی واقعی میان لفظ و معنا و یا مالک و مملوک است که پس از 

یئت حدوث با عدم اعتبار واضع و متبایعین نیز قابل انعدام نیست، موجب حدوث ه 

خارجی محسوسی در لفظ و معنی و یا مالک و مملوک نمی شود و از این جهت مانند 

 ( ۱۱۹- ۱۱۷، ص. ۱۳۹۴آملی، ،  ۱۰۲ ، ص. ۴ج. ،  ۱۴۱۷)عراقی،  حقائق ادعایی است. 

اینکه در اعتباریات واقعی امری واقعی  باید توجه داشت که مراد محقق عراقی از 

این می   پدید بلکه مراد محقق عراقی  نیست  اعتبار  بر  آثار تکوینی  آید صرف ترتب 

شود و چنین واقعیتی پس از حدوث  می  است که بعد از اعتبار امری واقعی حادث

 دیگر بقایش به اعتبار معتبر نیست 

 اعتباریات   تفاوت عمده کلام محقق عراقی با مرحوم علامه و مرحوم اصفهانی در تبیین 

چنان که گفته شد اعتبار از منظر مرحوم اصفهانی و علامه طباطبایی، دادن حد یک  

شیء واقعی به شیء دیگر است؛ یعنی هر اعتبار به حقیقتی وابسته است که بنیان آن 

دهیم، مصداقی واقعی می  دهد لذا حد وهمی را که به مصداقیمی   اعتبار را تشکیل

امور اعتباریه    این مبنیبنابر    وجود دارد که این حد از آن جا گرفته شده است و لذا

اعطاء   و با توجه به اینکه اعتبارمتخذ و برگرفته از یک مفهوم نفس الامری هستند  

است باید مصداق واقعی وجود داشته باشد که ما حد آن را با اعتبار حد شیء لشیء  

  .دیگر اعطا کنیم ءبه شی

داند، اما  می  هرچند اعتبارات محض را چنین،  این در حالی است که محقق عراقی

نیست و   این گونه  اعتبارات واقعیه،  ایشان  نظر  پشتیبان  در  واقعیه  اعتبارات  حقایق 
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اصلا ارتباط با یک مفهوم نفس    می باشد و در چنین اعتباراتی امر اعتبارین  واقعیه

غرض  نکته شایان توجه این است که حتی بنا بر نظر ایشان هم  الامری ندارد. البته  

اما اینطور نیست که این اعتبار متخذ از یک مفهوم نفس    ؛اعتبار هست   مصححعقلائی  

 .الامریه باشد

تفاوت مهم دیگری که بین این دو نظر وجود دارد عبارت از آن است که چنانچه  

بنا بر مبنای محقق عراقی اعتباریه یک نحوه تقرر   گفته  امور  اعتبار برای  به واسطه 

چیزی که قبل از و شود کند یعنی یک چیزی در عالم ایجاد میوثبوتی تحقق پیدا می

 البته آن چیز را نمی شود نشان داد و به آن اشاره کرد.  کند که می   تحقق پیدااین نبود  

وراء ادعا چیزی نیست یعنی اینطور   محقق اصفهانی و علامه طباطبایی  اما طبق مسلک

نیست که با اعتبار معتبر یک چیزی در عالم ایجاد بشود چون اینجا صرف ادعا است،  

ادعاء محض است و یک حقیقت ادعائیه است اینجا حد یک چیز را در چیز دیگر  

.  آن امر است   کنیم که این هم یک مصداق و موردی از مصادیقدهیم و ادعا میمی  قرار

بنابر مسلک این دو محقق نیز هر چند با    البته از این نباید غفلت نمود که  نکته نیز 

 شود. می  اعتبار، امری واقعی پدید نمی آید، اما آثار واقعی بر این امر اعتبار شده بار

 نسبت بین اعتبار و انشاء 

محقق عراقی در تعابیر خود گاهی از اعتبار تعبیر به انشاء نموده است و اعتبار را در  

برد و اعتبار،  می  مورد اعتباریات واقعی همچون ملکیت، به معنی انشای خاص به کار

داند و لذا شایسته است به صورت مختصر  می   و جعل و انشایی خاص را با هم مساوق 

 .داشته باشیمای به نسبت بین اعتبار و انشاء در نزد ایشان اشاره 

داند، به عنوان  می   محقق عراقی حقیقت اعتبار حقیقی را انشاء به قصد ثبوت معانی
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کند، اما می  مثال در باب ملکیت، موجِب ملکیت مشتری را انشاء و قابل آن را قبول 

این انشا مطلق نیست بلکه انشاء به داعی ثبوت مضمون در خارج است و چون با این  

انشاء تحقق ملکیت را قصد کرده است پس از انشاء فردی از ملکیت به حمل شائع 

گوید حقیقتی  می  آید و این ملکیت پدید آمده ان چیزی است که محقق عراقیمی   پدید

 بعدی به آن طریق است.های آید و لحاظ می  است که با اعتبار پدید

باشد اما هر انشایی اعتبار نیست چون در می   لذا در نظر ایشان هر اعتباری انشاء

انشاء صورت نیز  اعتباری محقق  می  بعث  اما وجودی  نمی شود چون در ان پذیرد 

شود اما در می  نیازی به قصد ثبوت معنی نداریم و به طوری قهری بعث از انشا منتزع

باب ملکیت باید قصد ثبوت معنی داشت و با همان قصد فردی از ملکیت در خارج 

 (۱۲۱، ص.۱۳۹۴آید.)آملی، می  پدید

 نسبت بین اعتبار و انتزاع 

بررسی بگیرد این است که نسبت بین اعتبار و انتزاع تواند مورد  می  سوالی دیگری که

توان به نوعی انتزاعی نیز دانست  می  در نزد ایشان چگونه است؟ و آیا امور اعتباری را

باشد با انتزاع که می  یا اینکه امور اعتباری با توجه به اینکه نقش ذهن در آنها فعالیت 

 کند سنخیتی ندارد؟ می ذهن در ان منفعلانه از خارج مفاهیمی را دریافت 

پاسخ سوال فوق این است که ایشان منکر انتزاعی بودن مفاهیم ملکیت و زوجیت  

انتزاع انتزاع این مفاهیم غیر از  دیگر است ایشان در های  نیست اما معتقد است که 

 گوید: می بحث وضع در مقام تبیین سنخ اعتباریات واقعی

اعتبارها، کما  منشأ  کان الخارج موطن    ی الت   ات ی الاعتبار   ل ی قب   سنخها من   فکانت 
ف ی نظ  الزوج ی الملک   ی ره  و  الاعتبار ی ة  من  نحوهما  و  لا  ی ة  ا  مم  الخارج  ی ات  کون 

، و لکن مع  ی أو الفعل   ی موطن نفسها بل موطن مصح  اعتبارها من الإنشاء القول 
 ( ۲۶، ص. ۱ج.  ،  ۱۴۱۷)عراقی،    ة ی ذلك لها واقع 
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انتزاع منشأ  تواند انتزاعی باشد ولی  می  ملکیت سخن ایشان این است که مفهوم  

آیند یعنی منشی و معتبر به انشای خود می  آن همان حقائقی هستند که با جعل پدید

شود به عبارت  می  آفریند و سپس از آنها مفهوم ملکیت انتزاعمی  افرادی از ملکیت را

ات، نه یانتزاع از اعتبار  یباشد، ول  یتواند انتزاعیت میمفهوم ملکدیگر در نظر ایشان  

اعتباریاز خارج؛ ز  امور  اعتبار طرف   همچون ملکیت   یرا  بیبا  به    یع داراین  مصداق 

د  یپد   یاما واقع  یاعتبار  ی عنوان امر  ت بهیملک  ین، وقتیشوند. بنابرا  یع میحمل شا

و انتزاع   شود یساز   د مفهومیت نوپد یآن هو  ین امکان وجود دارد که از رو ید، ا یآیم

 صورت بگیرد.

 اشکالات دیدگاه محقق عراقی  

 اشکال اول

اشکال اولی که به دیدگاه ایشان ممکن است مطرح شود، اشکالی است که خود ایشان 

از عبارت محقق اصفهانی)اصفهانی،   نیز  ۲۶، ص.۱ج.  ،  ۱۴۱۸نیز مطرح نموده و   )

مورد بعضی    عرف و شرع درباشد. این اشکال عبارت از آن است که  می  قابل برداشت 

ولی شرع    داندمی  موجب ملکیت عرف    بیع ربوی را از امور با هم اختلاف دارند؛ مثلا  

از   باشد وچیزی از دید یک عرفی ملک    همچنین ممکن است قائل نیست.    یملکیت

اختلاف عرف  و ملکیت، مسألهاختلاف عرفها در  نباشد و ایندید عرف دیگر ملک 

کاشف از آن است که ملکیت، واقعیتی ندارد و با وجود این اختلافات  ،  آنو شرع در  

 (  ۶۵، ص.۱ج. ، ۱۴۱۴ان قائل به واقعی بودن امور اعتباری شد.)عراقی، نمی تو

بازگشتش  مذکور  اختلافات دهد این است که می  پاسخی که ایشان به اشکال فوق   

دانند و بعضی دیگر آن را سبب که بعضی از اینها چیزی را سبب ملکیت می   به آن است 
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دانند پس اختلاف در اسباب حصول ملکیت است مثلا یک چیزی از دید ملکیت نمی 

 شود. شود و از دید شرع نمی عرف سبب ملکیت هست و موجب اعتبار ملکیت می 

اتفاق نظر دارند که اگر سبب حاصل شد   مسألهاما صرف نظر از این، همه بر این 

منشأ  ظرهـا در  ن  اخـتلاف  به عبارت دیگر ایشان ادعا داردآید.  این واقعیت پدید می

آنهاست. در واقـع اخـتلاف عـرف در ملک انتـزاع  بـه اخـتلاف در  یو سـبب  ـت، 

ابد، نظر شـرع  یت را درنی ملک  ییعرف در جا  یگردد. وقتیسـبب و تخطئـه درنظـر برم

ح  یرا سبب صحیشمرد؛ ز ی ت قائل است، ناصواب میگـر را کـه بـه ملکیـا عـرف دی

و خطا شمردن   یدر واقع مانند انکار در امور واقع  ین انکاریند. چنیبیرا موجود نم

 ـ  گران اعتبـار کـردهیکه د  یتینظر و لحاظ اسـت، نـه اعتبـار نکـردن ملک   همان( )  .دان

 اشکال دوم  

مهمترین دلیل محقق عراقی برای اثبات اعتباریات واقعی تمسک به این امر ارتکازی 

بود که پس از تحقق اعتباری ملکیت تقرر یافته و قوامش به اعتبار معتبر نیست و این 

 با مثل اعتبار انیاب اغوال متفاوت است 

که امر  می  اشکالی  این  نتیجه  که  است  این  وارد ساخت  ایشان  استدلال  بر  توان 

با نظر  این ارتکاز را  نیست و  اثبات نظریه محقق عراقی  ارتکازی و وجدانی لزوما 

  محقق اصفهانی و علامه نیز مبنی بر اینکه همه اعتباریات از سنخ حقائق ادعاییه هستند 

 توان جمع کرد.می

. اعتبار مباشری یعنی اعتباری که ۱باشد: می   توضیح مطلب اینکه اعتبار بر دو قسم

پذیرد مانند اینکه کسی در مقام مدح می   بدون واسطه توسط شخص یا گروهی صورت 

 .نمایند می   گوید یا اینکه شارع یا عقلاء ملکیت را اعتبار می   شجاعت زید، زید اسد 
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. اعتبار بالتسبیب مانند اعتبار ملکیت و زوجیت از سوی متعاقدین که در واقع  ۲

 شوند. می  متعاقدین واسطه در تحقق فردی از اعتبار عقلاء

به  کلی  اعتباری  یا عقلا  باید گفت: شارع  بالتسبیب  اعتبار  بیشتر  جهت توضیح 

بیعی  با شرایطی خاص  قابل  و  هرگاه موجب  مثلا  که  دارند  صورت قضیه حقیقیه 

باشد؛  می   انجام دادند برای هر دو طرف ملکیت اعتبار شود که این اعتبار بالمباشره

آید می   موجب و قابل فردی از ملکیت به حمل شائع پدیدحال با انشای ملکیت توسط  

شود که ایجاد این اعتبار از  می   و فردی از آن اعتبار کلی که شارع یا عقلا دارند بالفعل

 (۴۷-۴۶، ص.۱ج. ، ۱۴۲۹سوی متعاقدین بالتسبیب خواهد بود.)اصفهانی، 

که   با توجه به تحلیل فوق حتی اگر ملکیت در همه جا اعتباری به معنی ادعایی

مطرح طباطبایی  معتبر( می   علامه  نبود  با  ملکیت  امثال  نقضی)بقاء  مثال  باشد  کند، 

  محقق عراقی وارد نخواهد بود چرا که ایشان جهت اثبات تقرر برای امور اعتباری 

فرمود که پس از تحقق اعتباری ملکیت، ملکیت تقرر یافته و قوامش به اعتبار معتبر می

نیست، که بنا بر تحلیل فوق پاسخ ایشان چنین خواهد بود که ادعا و اعتبار گاهی  

ادعای متعاملین است و گاهی ادعای عرف و عقلاست و اگر در جایی اعتبار و ادعای  

اعتبار  امتعاملین سبب و موضوع برای  اعتبار دوم دیگر در  ختیار ی دیگری شد آن 

تواند  می   معتبر نیست لذا نگاه ثانوی به آن نگاه طریقی است و حتی با نبود معتبر نیز

 بقاء داشته باشد. 

حال اگر محقق عراقی طبق این بیان ادعا کند که حتی اگر معتبرِ ملکیت را عقلا 

بینیم که اگر همه عقلا از بین بروند ملکیت همچنان باقی می   بدانیم باز هم وجدانا

است و از بین نخواهد رفت؛ به صورت مسلم چنین ادعایی صحیح نیست؛ چرا که  
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پر واضح است که اگر همه  اند  چنان که مرحوم امام نیز در کلمات خود اشاره فرموده

 عقلا از بین بروند هیچ ملکیتی باقی نخواهد ماند و بقاء ملکیت معنا نخواهد داشت. 

که »اعتبارات« هیچ نحوه تحققی در اند  در عبارات خود اشاره کرده حضرت امام  

آنها را    فرمایند: آن دسته از »اعتبارات« که مرحوم عراقیعالم عین ندارند. ایشان می 

ری در عالم عین ندارند و با رفتن اعتبار کنندگان، »اعتبارات حقیقی« می نامد، هیچ تقر 

 (. ۵۷، ص.۱ج.  ،۱۴۱۵ ،روند. )خمینیاز بین می

 اشکال سوم 

 ورود حوادثامام خمینی معتقد است که بر اساس دیدگاه محقق عراقی خداوند محل  

کنیم حال اگر قرار باشد با می   شود چون برای دلالت بر خداوند نیز الفاظی وضع می 

آن  داده شود لازمه  تغییری  در طرفین  و  ایجاد شود  معنی  و  لفظ  بین  واقعیتی  وضع 

 باشد: می   تصرف در ذات مقدس الهی است. عبارت مرحوم امام در این زمینه این چنین 

محقق عراقی فرموده عبارت از جعل رابطه واقعی بین لفظ  »اگر وضع آنگونه که  
ذات   و  باشد  حوادث  محل  تعالی  واجب  است  آن  اش  لازمه  باشد  معنی  و 

که    مقدسش منفعل از وضع الفاظ قرار گیرد و واضع متصرف در ذات خدا باشد 
 ( ۸۲، ص. ۱ج.  ،  ۱۳۷۶)خمینی،    باشد«می   ساحت خداوند از این نسبت به دور 

 اشکال چهارم 

اشکال    مسأله می  اساسی اصلی و  آیا جعل  تواند موجد واقعیت  این است که واقعا 

 مشکل به نظر  شود یک چیزی را ایجاد کرد؟ پذیرفتن این حرف  بشود؟ و با جعل می 

خود ایشان نیز در آثار خود غیر از شاهدی)بقاء ملکیت با نبود معتبر( که   ، وآیدمی

مورد نقد قرار گرفت دلیلی اقامه ننموده است و لذا نفی کلام ایشان احتیاج به دلیل 

و این ما هستیم که باید از محقق عراقی مطالبه دلیل کنیم، که دلیل شما بر اینکه    نداشته
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این اشکالی  شود یک واقعیتی در این عالم خلق و ایجاد کرد چیست؟!  با اعتبار می 

وضع به محقق عراقی است که مرحوم امام نیز به آن توجه نموده و آن را در بحث  

 وارد نموده است.

ایشان در این زمینه فرموده است: »اگر رابطه بین لفظ و معنی موجود باشد ناگزیر  

یا در اذهان موجود است یا در کتب و شی ثالثی در خارج به نام لوح واقع موجود 

 (۸۲، ص.۱ج. ، ۱۳۷۶)خمینی،  نیست و لذا سخن از لوح واقع محصلی ندارد«

 عراقی محقق  تبیین دیگر از دیدگاه

اشاره  است  پایان بحث حاضر شایسته  به ای  در  عراقی  که محقق  دیگری  تقریر  به 

اشاره  نیز  است  نموده  بیان  در یک موضع  فقط  و  باشیم.  ای  صورت خلاصه  داشته 

مفصل در شرح ای  نائینی در فوائد الاصول تعلیقه  مرحوم عبارت ذیل عراقی محقق

 .است  سابق نظریه از  متفاوت  تقریبی نظر به حقیقت اعتبار دارد که

 به متقوم اعتبار،  فرماید:حقیقت می   ایشان در این تعلیقه نسبت به حقیقت اعتبار

شرطی باشد. از  به مشروط یا مطلق تواندمی تصور این که است  ذهنی تصور و لحاظ

 قصد همراه  به لحاظ، مورد مفهوم  آن  که  شود می  محقق صورتی در  نظر ایشان اعتبار 

هر اعتباری به انشاء و قصد ثبوت آن معنا برای توسل به  شود و لذا انشاء معنا، ثبوت

گیرد که جایگاه امور اعتباری ذهن  می  ایشان از این مطلب نتیجه ،خارج استوار است 

شود امور ذهنی است و متعلق  می  است چرا که آنچه اولا و بالذات متعلق لحاظ واقع

البته هر است  امور ذهنی   به ولی است  ذهن مفاهیم این موطن  چند جعل و لحاظ 

البته از نظر ایشان   میشوند  لحاظ  خارج، در فانی بلکه شوند نمی لحاظ  ذهنیت  وصف

 خود موطن نه است  اعتبار مصحح که است  قولی و  فعلی انشاء موطن خارج،

 به ملکیت  گاهی که است  این اعتباریات موطن خارجی نبودن بر شاهد اعتباریات،و
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  ذهن  جایگاهش فقط که گیردمی   تعلق کلی همچون کلی فقیر )درباب خمس(  امر یک

 (۳۸۲، ص.۴ج. ۱۳۷۶باشد. )نایینی،می

همانطور که واضح است این تقریر که بر اساس آن موطن اعتباریات ذهن انگاشته 

ایشان در کتب مختلف  تقریر  با  متفاوت  را باشد که  می   شده است  اعتباریات واقعی 

برزخ میان واقعیات محض و اعتباریات محض دانست ولی به هر حال این کلام ایشان 

 اعتباریات  بودن  ذهنی  بر  عراقی  محقق  اصلی  نیز خالی از اشکال نیست چرا که استدلال 

 هستند به  ذهنی هم  پس اعتباریات  است،  ذهنی  جعل،  و  لحاظ  متعلق  چون  که  است  این 

 است  مفهوم  جعل،  مرحله  در  لحاظ  متعلق  زیرا  .نیست  تمام  استدلال  این  رسد می   نظر 

است به عبارت واضح تر هر چند این مطلب  آن  واقعیت  غیراز  مفهوم  یک  تصور  اما 

صحیح است که بدون لحاظ، اعتبار وجود نخواهد یافت، ولی این مطلب منافاتی با آن 

ندارد که متعلق اعتبار ذهنی نباشد و الزاما متعلق لحاظ و متعلق اعتبار یکی نیست چرا 

یت پس از که آنچه متعلق لحاظ است مفهوم ملکیت است نه واقع ملکیت و واقع ملک 

آید. شاهد مطلب آن است که اگر به نفس لحاظ واقع ملکیت در می   لحاظ و انشاء پدید 

ا شد نیازی به انشاء وجود نداشت و این کاشف از آن است که معتبرَ ب می   نفس ایجاد 

متعلق لحاظ متفاوت است و نمی توان از ذهنی بودن موطن متعلق لحاظ به ذهنی بودن 

 ( ۱۴۸- ۱۴۴، ص. ۱۳۹۴آملی،  ) موطن اعتباریات پی برد. 
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 گیری نتیجه

آن یاعتبارى   ندارد و  چه  عنی  از حقائق عینی و ذهنی حکایت  براى که  عقل عملی 

. ویژگی مهم امور اعتباری که  سازدمییا طبیعی    شت اجتماعیی ازمندى انسان در معین

باشد و ساخت اعتباریات را واسطه جهت رسیدن  می  ذهن انسان در مورد انها فعال 

دهد. محققین علم اصول تقسیمات مختلفی برای اعتباریات بیان  می  به اهدافش قرار

و به تبع آن احکامی را برای اعتباریات ثابت دانسته اند، از جمله دانشمندانی اند  نموده

باشد.از دیدگاه محقق  می  که نظرات بدیعی در رابطه با بحث اعتبار دارد محقق عراقی

باشند که قوامشان فقط به ذهن اعتبار  می   عراقی یک دسته از اعتبارات اعتباری محض

کننده است و دسته دوم اعتبارات حقیقی هستند که پس از اعتبار در عالم خارج داری  

و  می  تقرر محض  اعتبارات  بین  واقعیاتی  را  اعتبارات  از  دسته  این  ایشان  و  شوند 

 داند. می  واقعیات محض

همچون  اموری  که  است  این  اعتباراتی،  چنین  اثبات  در  ایشان  بیان  مهمترین 

ملکیت پس از اعتبار معتبر و با معدوم شدن او نیز همچنان باقی هستند. بیان ایشان 

باشد و مهمترین اشکال آن است که این تصور که  می  از جهات مختلفی دچار اشکال

ملکیت و امثال پس معدوم شدن معتبرِ همچنان باقی هستند صحیح نیست چرا که 

معتبرِ مباشری ملکیت، عقلاء هستند و به صورت مسلم اگر جمیع عقلا معدوم شوند  

 ملکیتی باقی نخواهد ماند و جایی برای فرض ملکیت وجود نخواهد داشت.
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 ارکان آن  تی در تمام  یدلالت لفظ   فیتعر  ی بازشناس  یاثربخش
 * یعال  درضایحم

 ** یابوالحسن غفار 

   چکیده

  ن ی از منظر ا  یعقل  نیفهم براه  یهامولفه  نیرگذارتری و از تاث  یاز مسلمات دانش منطق اسلام   یکی
 تواند یسازنده از دلالت م  فی است. تعر  ینیقیدر استدلالات    یلفظ های  دانش، کارکرد موثر دلالت 

  آن، دلالت، توجه تام به ارکان    ف یتعر  یدر جهت شناخت ساختار کامل آن، راهگشا باشد و برا
آن   یمجموعه ارکان و عناصر دلالت، شاکله اصل رایراستا خواهد داشت ز نینقش را در ا نیمهمتر
اما بررسداده  لیرا تشک ا غالب منطق  دهدینشان مها  یاند؛  حوزه،    نیدانان و محققان مشهور در 

موضوع،    نیا  رامونیآنان پ  تعاریف  ابدی می  ضرورت  نیاند؛ بنابراداشته  مسأله  نیبه ا  یتوجه ناقص
 . ردیو نقد قرار گ  یمورد بررس

از ارکان دلالت،   کی  چیعدم توجه به ه  رینظ  ف،یتعار  نیبه ا  یانتقاد  کردینوشتار حاضر با رو      
عدم ذکر گزاره التفات و اکتفا به واژه علم و...    ،دال و مدلول  نیب  کیعدم ذکر گزاره وضع، عدم تفک

 ی فیارائه تعر  اب  ان،ی دلالت ارائه کرده است. در پا  فیارکان در تعر  ت ی و تمام  ندیفرآ  نییدر صدد تب
 ارزشمند دلالت در استدلال برآمده است.  گاهیمتناسب ساختن جا قیارکان، در طر ینو با ذکر تمام 

 
دانان علامه مظفر، منطق   ، ی راز   نی الد قطب   نا، ی سدلالت، ابن   ف ی دلالت، ارکان دلالت، تعر :  ها دواژه ی کل 

  مسلمان

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

   (. hamidreza.aa6813@gmail.com. ) ران ی قم. قم. ا   ه ی طلبه سطح چهار حوزه علم   *
 ( ah@gmail.com) .رانی . قم. ا ی اسلام شهی پژوهشگاه فرهنگ و اند یگروه معرفت شناس اریدانش **
 (۱۵/۱۲/۱۴۰۲: یرشپذ یخ ؛ تار۱۰/۱۴۰۲ /۲۳: یافتدر یخ )تار
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 مقدمه

نسبت یک شی به شی دیگر نه تنها در میان علل و معالیل بلکه در دلالت الفاظ بر 

نسبت شناخته نشود و یا اینکه از اساس کارایی معانی نیز وجود دارد اگر کارایی این 

عالم ماوراء   ،تبیین ما از سه نشئه ی عوالم وجود یعنی عالم مادی اشیاء ، نداشته باشد 

آنها و عالم ذهن به شدت دوچار واژگونی و دگرگونی خواهد شد؛ پس برای دستیابی  

که در جهان بینی و ای  به درک صحیح از این عوالم، از تبیین هر نوع دلالت لفظی

ایدئولوژی ما تاثیر گذار است، ناگزیریم و دلالت لفظیه در منطق نیز جدا افتاده از این 

 تاثیرگذاری و کاربرد نمیباشد. 

بازدهی    میزان  که  میشود  زمانی شناخته  کاربرد یک شیء  و  تاثیرگذاری  میزان 

الذی احسن ))  مثبت آن بدست آید؛ چنانچه خداوند سبحان در قرآن کریم میفرماید:

نیافریده است یعنی خداوندی که ((  کل شیء ثم خلقه خداوند هیچ چیز را بیهوده 

 .( ۷سوره سجده، آیه)خیر محض هست هیچ چیز را بدون بازدهی مثبت نمی آفریند.

برای ارزشیابی و یا وصول به بهره وری هر چیزی در ابتدا باید ساختمان آن شیء    

 تامل کرد. ،  بدست آمده از آنهای  در بهره برداری ،  را شناخت تا بتوان در مرحله بعد

ساختمان یک شیء به ارکان آن شیء میباشد، دلالت لفظی منطقی نیز یک ساختمان  

 یا ساختار دارد؛ بالطبع این مقوله ارکان یا اجزاء یا عناصری خواهد داشت. 

از سویی دیگر، یکی از احکام قطعی و یقینی دانش منطق، توقف داشتن تعریف 

از شیء بر شناخت ارکان آن شیء است. در مورد    ( صحیح )جامع افراد و مانع اغیار

دلالت نیز این حکم صدق میکند زیرا دانشمند منطقی در تعریف آن در دانش منطق  

برای تبیین بهتر و بیشتر تعریفش از این روش )از ارکان دلالت در مقام تعریف آن(  

 جوید.می بهره
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مبحث  ـ منطقی آنان آثار  الخصوصعلی ـ در جغرافیای این دانش نزد مسلمانان  

تعریف دلالت به عنوان یکی از مقدمات علم منطق در خلال مباحث الفاظ این دانش  

متعددی برخورد    تعاریفارائه شده است. با واکاوی تعریف دلالت در کتب منطقی به  

متنوع، حکایت از گستردگی و ابعاد متنوع این موضوع را    تعاریفکنیم البته این  می

 در این دانش دارد. 

تعریف  منطق  توقف  یعنی  منطق  دانش  قطعی  و  یقینی  احکام  از  یکی  به  دانان 

و در نتیجه احتمالا  اند صحیح بر شناخت ارکان در حوزه دلالت لفظ توجه تام نکرده

که در طول تطور تاریخ علم منطق ارائه    تعاریفی  واز دلالت، کامل نبوده    یشاندرک ا

شده است به ارزشیابی ارکان دلالت خصوصا نقش آنها در فهم معانی اجزاء صورت 

 استدلال کمتر توجه شده است بنابراین نیاز است ارکان این موضوع ارزشیابی گردد. 

و شناخته   قینگرش دق  نیارکان دلالت، ا  حیصح  نیی تب  ندیفرآ  یاز کاربردها  یکی  

تحت عنوان مطالب یا مطلب ما و اَیُّ و هَل و لمَِ در این  شده در علم منطق است که  

   شود.دانش در مقام تبیین یک لفظ ارائه می

دانان با توجه به عدم نگرش به ساختار دلالت و ارکان دقیق  چه بسا برخی منطق

و این نگرش اشتباه، موجب اشتباهاتی دیگر  اند  آن، تعریف صحیح از آن ارائه نداده 

و  عقلی  معارف  و  علوم  در  التزامی  دلالت  کاربرد  عدم  نظیر  رویکردها،  برخی  در 

اعتقادی شده است، اگر چه منطق دانان در اصل مهجوریت این قسم از دلالت توافق  

اگر تعریف دلالت با توجه به    (؛ اما۲۷۶، ص.۱۳۹۳دارند)قراملکی و رشید زاده،    آراء

جایگاه ارزشی ارکان و عناصر سازنده آن ارائه شود تمامی اقسام دلالت حتی دلالت 

قرآن    در  التزامی نیز، در علوم و معارف عقلی قابل استفاده خواهد بود همان طور که
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از این قسم دلالت در این گونه مباحث، موارد بسیاری    :و سنت قطعی اهل بیت 

 مشاهده میشود. 

این   از  اما در طریق    تعاریفالبته برخی  بازشناسی شده است  در دوران معاصر 

تمامیت و ارزشیابی ارکان دلالت و خصوصیات آنها نبوده است؛ بنابراین با این روش 

که تعریف یک منطق دان از دلالت در راستای یافتن ارزش عناصر سازنده آن بررسی 

این   تعریف  مسألهمیشود،  مبحث  پیرامون  پژوهش جدید  یک  به  این را  از  شناسی 

 موضوع تبدیل میکند. 

خصوصا  -در نتیجه با استفاده از این رویکرد الفاظ به کار رفته در صورت استدلال  

به طور قطع    -آن استدلالی که از معارف قرآنی و روایی مکتب شیعه اخذ شده است 

آور و روشمند فهمانده و فهمیده شود. امروزه درک صحیح از ارکان دلالت الفاظ در  

که  ای  کشورها بسیار کارساز است. به گونه مواد حقوقی و قوانین داخلی و خارجی  

از رتبه حقیقی ارکان  میتواند احکام را  از  بنابراین فهم صحیح  شان، دگرگون سازد، 

 دلالت در زمینه سازی تحقق عدالت نیز تاثیر گذار است. 

با توجه به اینکه نگرش، تعداد قابل توجهی از منطق دانان که در دلالت قائل به  

عناصر سازنده دلالت را ناقص توصیف کرده و  اند  صرف رابطه بین لفظ و معنا بوده

 در ارزیابی ارکان دلالت و تاثیر آن در انتقال معنا غفلت نموده اند. 

که   دارد  وجود  سوال  این  ارکان    تعاریف بنابراین  کدامین  اساس  بر  منطقیون 

دلالت بوده است؟ تمامی ارکان دلالت کدامند؟ آیا تمامی ارکان در تعریف دلالت  

چه   دارای  و  چگونه  بشود  دلالت  ارکان  تمامی  شامل  که  تعریفی  دارند؟  نقش 

 فرآیندی است؟ 
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 پیش درآمدی بر تاریخچه تعریف دلالت  -1

به گمان برخی هیچ یک از منطق دانان مسلمان قبل از ابن سینا تعریفی از دلالت ارائه 

(. حال آنکه این سخن، نادرست است زیرا ۱، ص.ه ش۱۳۸۸امیرخانی،  )نکرده است  

منطق اسلامی  پدر  ثانی و  به عنوان معلم  او،  از  دانان پس  منطق  میان  فارابی که در 

شناخته میشود اولین منطق دان مسلمانی است که به تعریف دلالت پرداخته است؛ در  

آنان قرار گرفته باشد و جود آثار منطقیون یک تعریف واحد که مورد قبول مشهور 

احیانا   بلکه  به    تعاریفیندارد؛  قادر  نوشتار  این  اما  است  ارائه شده  نیز  متضاد گونه 

د ارکان  در شناسایی  که  تعریفی  آن  به  بلکه  نیست؛  آنها  تمامی  لالت کمک  بررسی 

 پردازد.باشد می می  دیگر تعاریفو یا متفاوت از  کرده بیشتری

میتوان منطق دانان مسلمان را به سه دسته تقسیم کرد برخی   ،در تعریف دلالت 

برخی نیز تعریف تکراری ارائه   ؛مانند فارابی، ابوعلی سینا و...اند  تعریف نو ارائه داده 

( و... برخی  ۲۳، ص.ه ق۱۴۳۰)یزدی،    1ی مانند عبدال ه بن شهاب الدین یزد اند  کرده

نکرده تعریف  را  دلالت  اصلا  پرداخته و  اند  نیز  آن  تقسیم  به  خواجه  اند  فقط  نظیر 

 نصیرالدین طوسی و... . 

نو بدست داده   به تبیین  اند  از میان منطقیونی که تعریف  آنان  از  تعداد معدودی 

تعریف   به  رسیدن  برای  اند.  پرداخته  آن  در  دلالت  ارکان  از  تاثیرگذار  و  متفاوت 

آنان از    تعاریفصحیحی که ارکان دلالت را کامل ارزشیابی کند ضروری است ابتدا  

دلالت، بازبینی و بازشناسی شود سپس تعریف منتخب که با عنایت به تمامی عناصر  

 سازنده آن و شرایط آن عناصر، قابل طرح است بیان گردد. 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 .( ۸۳، ص. ۱۴۳۲شرح شمسیه است )قطب رازی، تعریف او همان تعریف قطب الدین رازی در . 1
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 بازشناسی تعریف فارابی-1-1

ارکان دلالت  به  ناظر  که  است  ارائه کرده  مختصر  بسیار  تعریف  فارابی یک  جناب 

انسان به یک چیزی رسید که لفظ برای آن چیز)معنا(   نیست: اگر بشنوی که ذهن 

 1نشان، شده است و دلالت بیش از این چیزی دیگری نیست.

الذی جعلت  الشیء  معها  الذهن حضر  اذا حضرت  )الالفاظ(  یا میگوید: فتکون 

.( زمانی که  ۸۸، ص.ه ق۱۴۰۴للشیء)فارابی،    هذه علامات له فلذلک تکون مذک رة

که این الفاظ به عنوان نشانه برای آنها ساخته شده است ای  آید معانی می   الفاظ به ذهن

 آید پس این الفاظ یادآور آن معانی هستند. می با آنها در ذهن

همانطور که در توضیح فوق از فارابی مشاهده میشود فقط به وسیله بودن الفاظ  

برای انتقال معانی اشاره شده و هیچ یک از ارکان چهارگانه دلالت که عبارت باشد از  

 وضع و )دلالت(کشف اراده، بازشناسی نمیشود. او  معنا، )جعل(   )لفظ(، )مدلول(   دال

اما در مورد اینکه   نشانه بودن الفاظ برای معانی تاکید میکندفقط بر    در هر دو تعریف

عناصر دلالت در چه جایگاه و چه نوع ارتباطی در ذهن و خارج با یکدیگر قرار دارند 

 مطلبی ایراد نکرده است. 

به کار میبرد که آن لفظ بتواند به تمام یا بخشی  ای  گونه بدون شک متکلم لفظ را به 

ارائه کند و صرف علامت بودن لفظ برای معنا،   از حقیقت معنای مراد از سوی متکلم

ای گونه ه نمیتواند حقیقت رسانی معنا را از ناحیه لفظ برساند بنابراین باید تعریف ب 

 باشد که این نکته را مراعات کند.

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

لها من الدلالة اکثر من ذلک   سی جعل اللفظ علامة له و ل ی الذ ءیاذا سمعت خطر ببال الانسان بالفعل الش. 1
دلالة الالفاظ   یمعن  س یفل  ذکرهی ان    یال  حتاج ی الانسان لتذکره ما    جعلهای   یبسائر العلامات الت  هیو ذلک شب 

 .( ۱۰، ص. ۲، ج. ۱۴۰۸ ،یاکثر من ذلک)فاراب ئا یش



 

 

167 

خش 
ثرب
ا

 ی 
اس 
شن
باز

  ی 
عر 
ت

ی
  ف 

فظ 
ت ل

دلال
  ی 

مام
ر ت
د

ی 
  ت 

آن 
ن 
کا
ار

 

 بازشناسی تعریف ابن سینا  -1-2

ابن سینا نخستین منطق دانی است که چیستی دلالت و اقسام آن را به طور مستقل و  

ناظر به ارکان دلالت در منطق بحث کرده است. در دوره حیات ابن سینا نیز کسی  

 مثل او، مستقل به این موضوع نپرداخته است. 

در میان آثار ایشان کتاب اشارات و تنبیهات، اگر چه بنابر نظر بسیاری از سینوی  

پخته ترین و پربارترین اثر منطقی و فلسفی و آخرین اثر تالیفی او است اما ،  شناسان 

بازشناسی تعریف او از دلالت که در دیگر اثر منطقی او یعنی منطق شفاء که مفصل  

 ترین کتاب منطقی مسلمانان است خالی از لطف نخواهد بود.

کون إذا ارتسم فی  ی و معنی دلالة اللفظ أن    تعریف ایشان در منطق شفا عبارت است از: 

النفس أن هذا المسموع لهذا المفهوم؛    ارتسم فی النفس معنی فتعرف   اسم   ال مسموع ی الخ 

 .( ۴  ، ص. ۱ج.  ق،  ۱۴۰۵)ابن سینا،    إلی معناه.   تفتت فکلما أورده الحس علی النفس ال 

این عبارت، تنها عبارتی است که در بخش منطق کتاب شفاء، به صراحت فرآیند  

دلالت را تعریف میکند و به دو رکن دال و مدلول اشاره میکند اما حرفی از دو رکن  

آید و حال آنکه مطرح نکردن  می  نمیزند و یک نصف و نیمه به حسابدیگر دلالت  

رکن وضع، شمول بیشتری به تعریف میدهد شامل دلالت طبعیه وضعیه مثل دلالت 

صوتی از وراء دیوار بر وجود متکلم و نیز شامل دلالت طبیعیه وضعیه مثل دلالت ا ح  

 شود.ا ح بر درد سینه، می 

او برای بهتر شناخته شدن دلالت، در کتاب منطق المشرقیین نقش اراده را در این 

کن دالا لأن معنی قولنا لفظ ی رد باللفظ دلالة لم  ی و إذا لم   موضوع بیان میکند و میگوید: 

 ( .۱۱، ص. ۱۳۶۴ابن سینا،  نفسه حقا من الدلالة )   ی راد به الدلالة لا أن له ف ی دال هو أنه  
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یعنی اگر اراده در دلالت نباشد اصلا رکن دال تحقق پیدا نمیکند بنابراین او رکن 

اول و دوم دلالت را نیز، قائم به اراده میداند اما باز در مورد رکن سوم و چهارم سخنی 

 نمی گوید.

در بخش منطق کتاب اشارات و تنبیهات که بسیار مختصر و موجز میباشد تنها 

 اشاره به تعریف دلالت میکند با این عبارت: 

 .(۲۱، ص.۱ج.  ،۱۳۸۳و لأن بین اللفظ و المعنی علاقة )ابن سینا، 

البته شرایط و   به معنا میداند و  از لفظ  انتقال  انتقالات ذهنی را  از  اینجا یکی  در 

ارکان دلالت   به  ناظر  تعریفی که  اما هیچ گونه  برای دلالت مطرح میکند  ضوابطی، 

 باشد ارائه نمیکند. 

خواهد بیان کند ولی طور اشاره می چند سطر بعد از سطر بالا، تعریف دلالت را به  

به تقسیم دلالت  به تعریف دلالت فقط  بتعریف    :پرداخته  برای تحقق اشاره  لنبدأ  و 

همان )  کیفیة دلالة اللفظ علی المعنا اشارة، اللفظ یدل علی المعنی علی سبیل المطابقة...

 .( ۲۸، ص.مآخذ

که از دلالت بیان میکند، از تمامی ارکان آن    تعاریفیشیخ الرئیس نه تنها در این  

بحث نمی کند بلکه هیچ عبارتی در آثار منطقی او یافت نمی شود که یکجا به تبیین  

 تمامی این عناصر، پرداخته باشد. 

 بازشناسی تعریف خونجی -1-3

از   منطق دانان سابق بر خودش    تعاریفخونجی تعریفی عرضه میکند که متفاوت 

است اما از تعریف او یک فرایند ارکان شناسی که رهیافت آن فهم کاملتر از فرایند  

دلالت باشد، یافت نمیشود؛ او میگوید: معنی دلالت کردن لفظ بر معنا، فهم معنا است 
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به وضع و جعل لفظ در برابر    هنگامی که لفظ اطلاق میشود به نسبت به کسی که علم

این معنا را دارد. اذ المعنی بدلالة اللفظ علی معنی، فهمه عند اطلاقه بالنسبة الی من  

 .(۱۱، ص.۱۳۸۹خونجی، )علم بالوضع.

اولین اشکال بر این تعریف این است که رکن اول و دوم)جایگاه دال و مدلول( 

خوبی در آن واضح و تفکیک نشده است؛ زیرا برآیند از این نوع تعریف، یک معرفت 

 ماهوی است و حال آنکه دلالت یک شناخت فرآیندی است.

اشکال اینکه در این آن از واژه علم داشتن به وضع برای مخاطب استفاده  دومین  

ندارد برای  تنبه و توجه  اما  آنکه گاهی مواقع مخاطب علم دارد  شده است و حال 

 چنین شخصی به طور قطع، دلالتی از لفظ معین برای معنای معین رخ نداده است.

اراده   او؛ زیرا  اراده در تعریف  به لحاظ نشدن جایگاه  سومین اشکال بر میگردد 

متکلم گاهی به معنای وضعی لفظ و گاهی به معنای غیر وضعی، یعنی به معنی غیر  

ای مطابقی لفظ تعلق میگیرد نظیر دلالت انسان بر ضاحک بودن به واسطه علقه لزومیه 

بواسطه بنابراین  مانند تعجب؛ و او فقط اعتبار علم به وضع را در نظر گرفته است  

فارغ   دهد، دلالت التزام از دانش منطق خارج میشودمی  تعریفی که از دلالت بدست 

از اینکه دلالت التزامی مورد پذیرش او باشد )و در هنگام تقسیم دلالت، این قسم را  

 نیز بیاورد یا نیاورد( این اشکال بر تعریف او وارد است.

 بازشناسی تعریف علامه حلی و شهرزوری -1-4

الدین حسن   الدین محمد  جمال  به علامه حلی و شمس  بن یوسف حلی معروف 

و  اند  شهرزوری از منطق دانان قرن هفتم، یک تعریف مشترک از دلالت بدست داده 

زیرا در تعریف دلالت میگویند: الدلالة هی اند  همان تعریف خونجی را پرورش داده 
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،  ۱۳۹۱فهم المعنی من اللفظ عند اطلاقه او تخی له بالنسبة الی العالم بالوضع. )حلی،  

 .(۳۶، ص.۱۳۸۰. و شهرزوری، ۲۴ص.

اینکه این تعریف اختراع کدامیک از این دو دانشمند است سندی در دست نیست اما  

گردد  تاریخ ولادت علامه حلی به حدود سه الی چهار دهه پیش از حیات شهرزوری برمی 

 بنابراین احتمال اینکه این تعریف را ابتدائا علامه حلی ارائه کرده باشد بیشتر است. 

از منظر آنها، دلالت یعنی فهم معنا از لفظ هنگام اطلاق آن لفظ به آن معنا )از  

لفظ هنگام(تخیل لفظ)و تصور   از  یا )فهم معنا  از ذهن(  متکلم در خارج  جانب 

برابر   )لفظ در  به جعل  آگاه  که  به کسی  نسبت  از جانب مخاطب در ذهن(  لفظ 

 معنای آن( است.  

 تمامی اشکالاتی که به تعریف خونجی شد به این تعریف نیز وارد است.

برآمده  تخیل،  قید  توجیه  صدد  در  فوق  تعریف  برای  اند:  اند  برخی  گفته  و 

شهرزوری با این تعریف میخواسته عدم ضرورت هم زمانی وجود خارجی نسبت  

را گوشزد کند)بختیاری،   معنا و دلالت  لفظ و  این  ۸، ص.۱۳۹۷بین  آنکه  .( و حال 

توجیه از اساس غلط است؛ زیرا اساسا دلالت، وجود خارجی ندارد و تحقق آن فقط  

آن در خارج است لکن نسبت  منشأ  در ذهن است هر چند بی ارتباط با خارج نیست و  

بین لفظ و معنا و دلالت وجود خارجی ندارد. به عبارت دیگر وجود همه دلالات 

لفظی در ذهن است و حتی فهم تصورات )موضوع یا محمول( جدای از آن التفات و 

معنا نیست. و اهمیت این نکته آنجایی آشکار میشود که  دلالت به نسبت بین لفظ و  

آنکه علم اند  بدانیم دلالت پشتوانه تصورات و تصورات پشتوانه تصدیقات  و حال 

 جزء تصور و تصدیق چیز دیگری نیست. 
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 بازشناسی تعریف حاجی سبزواری-1-5

ابن سینا و   از  نسبتا تفصیلی  الفاظ، توضیحات  مباحث  ابتدای  حاجی سبزواری در 

خواجه نصیر در خصوص دلالت در منطق نقل میکند؛ در ادامه، با تعریف متفاوت و  

صریحتری که بدست میدهد شناخت جامع تری نسبت به شناختی است که این دو  

فالدلالة اللفظیة الوضعیة کون    :منطق دان بزرگ عالم اسلام بدست میدهند؛ او میگوید

 .(۱۸.  ص  ،۱ج.  ،  ۱۳۹۰اللفظ بحیث یفهم من ادراکه بتوسط الوضع معناه )سبزواری،  

عنوان   به  وضع  مدلول(  و  )دال  معنا  و  لفظ  به  تصریح  بر  علاوه  عبارت  این  در 

عنوان توجه و انتباه به جای   حدوسط قرار داده شده است؛ اما به سبب عدم استفاده از 

سابق)مانند تعریف خونجی( گذشت به    تعاریفواژه فهم، همان نقدی که در برخی  

 شود. می  واردنیز  تعاریفاین 

اگر چه نقش اراده در این تعریف کم رنگ است اما در عبارتی دیگر، پیش از ارائه   

این تعریف، ضمن بیان وجه افتراق دو دلالت عقلیه و طبعیه از دلالت لفظیه، فهم دلالت 

 لفظیه را متعلق به اراده لافظ میداند، برخلاف دو دلالت دیگر)همان ماخذ.( 

 بازشناسی تعریف قطب رازی -1-6

قطب الدین رازی ابتدا یک تعریف عام از دلالت بدست میدهد که شامل همه اقسام  

دلالت یعنی شیء به صورتی باشد که از    عقلیه و وضعیه میشود:  ،طبیعیه های  دلالت 

 1علم به آن، علم به شیء دیگر را همراه داشته باشد.

طبعی  و  لفظی  عقلی  لفظی،  دلالت وضعی  قسم  میتوان سه  تعریف،  این  مطابق 

 لفظی تعریف نمود بنابراین مختص یک قسم نخواهد شد. 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 .( ۱۰۳، ص.۱، ج. ۱۴۳۳هی کون الشیء بحالة یلزم من العلم به العلم بشیء آخر )رازی، . 1
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سپس چند تعریف متعدد از این مقوله بیان میکند که از میان آنها، یک تعریف را  

؛ برای درک بهتر از تعریف منتخب او، لازم است پذیرفته  به عنوان تعریف منتخب 

برخی   نقل شود سپس    تعاریفینخست  است  ناقص  شارحین  برخی  او  نظر  از  که 

 تعریف برگزیده او بیان گردد و در پایان، مورد بررسی قرار گیرد:

 .(۱۱۷. ص،  ۱ج. ، ۱۴۳۳الف( فهم المعنی من اللفظ متی اطلق )رازی، 

 .ب( فهم المعنی منه اذا اطلق

 گوید:می   از جناب قطب   جناب سید شیرف جرجانی در تعلیقه خود بر این دو تعریف 

تعریف اول برای دلالت وضعی لفظی در منطق گفته شده است اما ناقص است  

و حال آنکه دلالت لفظ  اند  )که از متی فهمیده میشود( قرینه قرار داده   قید زمان را  زیرا

اگر بواسط قرینه فهمیده شود معنا از خود لفظ، فهمیده نشده است بلکه از بر معنا  

قرینه فهمیده شده است و حال آنکه در منطق فهم دلالت از صرف رابطه بین لفظ و  

آید و قرینه)مقالیه یا حالیه( امر مجزایی است که در تعریف دلالت می  معنا بدست 

گنجد. تعریف دوم را نیز رد میکند زیرا این تعریف در ادبیات عرب و دانش   نمی

 .(۱۱۸ ، ص.۱ج. ، ۱۴۳۳رازی، )اصول فقه مصطلح شده است. 

او: برگزیده  للعلم    تعریف  معناه،  منه  فهم  اطلق،  متی  بحث  اللفظ  کون  »هی 

 .(۸۵-۸۴، ص.۱۳۹۰، رازی)بوضعه«

اگر چه این تعریف نیز خالی از برخی اشکالات نیست مانند همان اشکالی که به 

قید علم در تعریف خونجی وارد بود اما او با تفکیکی که از ارکان دلالت در شرح 

مطالع بیان میکند، در عرصه بازیابی و ارزش نهادن به عناصر این مقوله، قدم بلندی  

گان ارائه میکند. ایشان چهار رکن یا عنصر برداشته و شناخت بهتری نسبت به گذشت
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 را برای تحقق فرآیند دلالت، قائل است:

است؛ و عنصر دوم، معنا    1عنصر اول، لفظ میباشد که خود نوعی از کیفیات مسموعة   

است که جعلِ لفظ در مقابل آن است و عنصر سوم به اصطلاح، اضافه ی عارضه ا ولی  

مطلق جعل و ایجاد نیز تعبیر میشود و در نهایت امر  باشد که از آن به  می   یعنی وضع 

شود، و    می   چهارم، اضافه عارضه ی ثانیة است که اصطلاح دلالت بر همین رکن اطلاق 

این عنصر آخر بعد از عروض اضافه اولی است که همان دلالت است و فقط بر جزء  

اخیر این فرآیند، دلالت اطلاق میشود؛ چون دراین مرحله است که دلالت حاصل میشود  

زیرا نمیشود که سه مرحله پیشین نباشد و این مرحله متحقق باشد بر خلاف اینکه ممکن  

 ر نباشد اما سه عنصر پیشین موجود باشد. است این مرحله و این عنص 

دهد شناخت می  به نظر میرسد علت اینکه قطب رازی، تعریف نادرستی بدست 

امر صرفا یک طرفه زیرا دلالت یک  باشد؛  دلالت  ارکان  از  او  ناقص  و  ای اجمالی 

نیست بلکه واضع یا متکلم که لفظ را در برابر معنا وضع و قرار داده است به همراه 

بوده است که مخاطب وظیفه شناسایی کشف این اراده را بر عهده دارد  ای  یک اراده 

 و این کشف همان رکن چهارم است.

 بازشناسی تعریف علامه مظفر-1-7

متنوعی ارائه شده است که غالبا تکرار   تعاریفدر بین منطق دانان معاصر مسلمان،    

 باشد ارائه شده است. می قدمای این دانش در دامنه اسلامهای فرآورده

مرحوم مظفر با توجه به اینکه دلالت لفظی را در اصول و منطق مورد بحث قرار 

، دلالت دارد  داده است و با توجهی که به تفاوت جایگاه این موضوع در این دو دانش

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 کیف مسموعة یکی از انواع مقول کیف از سلسله مقولات عشر در دانش فلسفه است.  . 1
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 لفظی را در منطق اینگونه بیان کرده است:

هی کون اللفظ بحالة ینشا من العلم بصدوره من المتکلم العلم بالمعنی المقصود 

 ( ۳۷ ، ص.۱۴۰۰)مظفر،  به

مدلول و وضع اشاره کرده است؛    ،ایشان در این مدل از تعریف به هر سه رکن دال

سپس میخواهد نقش اراده را با استفاده از واژه صدور لفظ و مقصود بودن معنا به  

گذشته وارد شد در   تعاریفمخاطب این دانش بهتر برساند اما اشکالی که بر بیشتر  

و آن، عدم استفاده از واژه التفات و توجه به جای واژه علم یا   اینجا نیز وارد است 

گاهی  است  التفات  از  غیر  زیرا علم  است؛  علم  لفظ  کنار  در  آن  بکارگیری  حداقل 

اینجا قطعا دلالت رخ  ندارد و در  آن علم  به  التفات  و  اما توجه  دارد  مخاطب علم 

 نخواهد داد. 

 ارکان چهارگانه دلالت منطقی  -2

وجود و انحصار    ،پیش از ارائه یک تعریف نو، لازم است با عنایت به ذکر تمامی ارکان

آنها در دلالت، با دلیل یقینی ثابت شود تا بر همین اساس بتوان، به گونه ی مستدل و  

 یقینی، یک باز تعریف از این موضوع ارائه داد. 

دلالت   ارکان  شد،  گفته  پیشین  مطالب  خلال  در  خلاصه  طور  به  که  همانگونه 

عبارت است از: لفظ)دال(، معنا)مدلول(، وضع، کشف اراده)دلالت(؛ برای اثبات این  

 برخی از آنها اشاره میشود. مدعا چند دلیل میتوان اقامه کرد که به 

 اقسام دلالت تصحیح کننده ارکان چهارگانه آن -2-1

نخستین دلیلی که میتوان اقامه کرد امداد گرفتن از عقل یا استقراء برای فهم و دریافت 
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اقسام دلالت منطقی در سه قسم است؛ زیرا متکلم در مواجهه لفظ با معنا یا  1انحصار 

دهد که به آن دلالت مطابقت یا مطابقی میگویند  می  تمام لفظ را در برابر تمام معنا قرار

یا تمام لفظ را در برابر جزئی از معنا قرار میدهد که به آن دلالت تضمن یا تضمنی  

گفته میشود یا تمام لفظ را در برابر معنایی خارج از معنای مطابقی آن لفظ قرار میدهد  

 گویند.که به آن، دلالت التزام یا التزامی می

در همه این اقسام سه گانه، هر چهار رکن لفظ، معنا، وضع و کشف اراده وجود  

 شود. رکن دیگری یافت نمی ،دارد و غیر از این ارکان

شود: در دلالت مطابقی این ارکان مشهود است زیرا  برای توضیح بیشتر گفته می 

یک لفظ در برابر یک معنا وضع شده است و مخاطب آن معنای مراد متکلم یا واضع 

را بواسط این رابطه)وضع( کشف میکند؛ اما در دلالت تضمنی، اگر چه مدلول، جزئی 

آید و در اصل معنا بودن،  می   از معنای مطابقی است اما به طور قطع معنا به حساب 

بین معنای جزئی تضمنی و معنای کلی مطابقی فرق و اختلافی نیست بنابراین وضع  

نیز وجود دارد همانطور که وقتی وضع رخ داد بالطبع برای مخاطب حالت کشف 

گونه است با این تفاوت معنای مراد، وجود خواهد داشت در دلالت التزامی نیز همین 

ر دلالت التزامی، مدلول نه معنای مطابقی است نه معنای تضمنی بلکه یک معنای  که د

خارج از معنای مطابقی است اما معنا بواسطه سازگاری لزوم ذهنی با معنای مطابقی  

با قرینه کشف می به طوری که  استعمال  ای  شود  دارد  معنا دلالت  این  بر  که دلالت 

 کند.میشود در این صورت است که مخاطب آن معنای خارجی را کشف می

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

اختلاف نظر است. هر کدام که    مسلمان،  حصر، عقلی یا استقراء است بین منطق دانان  این  اینکه منشاء. در  1
 مطرح شده در متن ندارد. نتیجه ادعائی منشاء باشد تاثیری در 
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 . کنیم در یکی از مقدمات قیاس آمده است: الانسان لیس بحجرمی مثلا فرض

)حیوان ناطق( که در تعریف    همچنین معنای واژه انسان، همان معنای حد تام آن

 شود مراد باشد سه دلالت وجود دارد:آن اخذ می

 دلالت انسان بر تمام معنای مطابقی آن یعنی حیوان ناطق -۱

 دلالت انسان بر جزئی از معنای مطابقی آن یعنی حیوان یا ناطق  -۲

 دلالت انسان بر لازمه معنای مطابقی آن، نظیر کتابتِ بالقوة -۳

 شود.بنابراین در هر سه دلالت، چهار رکن لفظ، معنا، وضع و کشف اراده یافت می

 بدست آوردن شناخت صحیح از ارکان چهارگانه دلالت در توجه به نقش شرایط اصلی آنها   - 1- 2

ذکر شده در دلالت میتوان از ایفای نقش برای دلیل دوم بر وجود و انحصار ارکان  

شرایط اصلی ارکان نام برد؛ زیرا آن تعریفی در راستای رسیدن به تمامی ارکان آن، 

کارساز است که علاوه بر ذکر تمامی ارکان، با شرایط و ضوابط آن ارکان تنافر نداشته  

 شود که ارکان منحصر در چهار رکن ذکر شده است.باشد. از این رو دانسته می 

کلمات و سخنان بسیاری از سوی منطق دانان، پیرامون این شرایط و ضوابط بیان  

یا نقد شده است به طوری که منطق دانی نظیر خواجه نصیرالدین طوسی با اینکه هیچ 

گونه تعریفی از دلالت بدست نداده و هیچ بحث مستقلی نیز راجع به ارکان ندارد،  

ت مثلا در مورد جایگاه رکن سوم )وضع( و نکات زیادی در این حوزه ارائه کرده اس

اراده که متعلق به علم و توجه مخاطب در رکن چهارم)کشف ای  چگونگی وجود 

اراده( است، میگوید: آن دلالتی، دلالت است که به اراده متلفظ و متکلم تعلق بگیرد  

م وضع  یعنی از اراده پیروی کند و به طور قطع، این اراده باید بر اساس قانون و احکا 

 داند:باشد یعنی ایشان دلالت را تابع اراده می
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ة علی ی ة کانت متعلقة بإرادة المتلفظ الجاری و ذلك لأن دلالة اللفظ لما کانت وضع 

قال له إنه  ی فهم عنه ذلك المعنی،  یراد به معنی ما و  ی تلفظ به و  ی قانون الوضع، فما  

تعلق به إرادة المتلفظ، و إن ی دال علی ذلك المعنی، و ما سوى ذلك المعنی مما لا  

صلح ی کان ذلك اللفظ، أو جزء منه، بحسب تلك اللغة، أو لغة أخرى، أو بإرادة أخرى  

.( اگر چه  ۳۲، ص. ۱ج.  ،  ۱۳۸۳طوسی،  )   هیقال له إنه دال عل ی ه، فلا  ی دل به علیلأن  

تعداد قابل دانان در تبعیت دلالت از اراده، اختلاف نظر دارند اما بنابر  بحث منطق

توجهی از منطق دانان مانند جناب خواجه نصیر و... از قائلین به تبعیت دلالت از 

 آیند. می  اراده به شمار 

در هر صورت، شرایطی برای صحت و تمامیت ارکان دلالت وجود دارد که به  

 سه مورد از آن ها، اشاره میشود:

 اراده، معی ن و واضح باشد تا بتوان آن را )با قرینه یا بدون قرینه( کشف کرد.. ۱

کلی باشد یعنی تمامی افراد مورد نظر آن مفهوم، که مراد متکلم است دانسته  .  ۲

شیء)دال( به شیء دیگر )مدلول(   شود یعنی آن علم یا التفاتی که از انتقال ذهنی آن

 ، بدست آید. 1آید در همه موارد اراده استعمالیمی  پدید

همانطور که در خلال مطالب گذشته مشاهده شد، برخی منطق دانان در مورد .  ۳

نداشته  التفات عنایت  بین علم و  به فرق  آنکه برخی مواقع،  اند  رکن چهارم  و حال 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

ای است بین منطق دانان، اختلاف نظر است؛ آیا مراد در اینکه اراده در دلالت لفظی منطقی چه نوع اراده .1
، ۱، ج.  ۱۴۳۱اراده جدی است یا استعمالی یا لحاظی؟ اراده جدی یعنی اینکه متکلم هازل نباشد )مظفر، 

اراده استعمالی یعنی در حال  ۶۵  ص. ( که در دلالت تصدیق در علم اصول فقه مطرح است.رک ص؛ 
ای پشت سر رابطه آن لفظ با معنا نیست؛  استعمال اراده صورت گرفته است قبل از استعمال هیچ اراده 

اند منظور اراده در هنگام وضع است که یک مرحله قبل از استعمال اراده لحاظی که برخی معاصرین گفته
 است.  لفظ است. نظر مشهور منظور از اراده، اراده استعمالی
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این   از  منطق،  دانش  ندارد. در  التفات  اما  دارد  به مدلول علم  دال  از طریق  مخاطب 

عنوان، به علمِ مسبوقِ به وضع نیز تعبیر کرده اند. گاهی مخاطب، علم به وضع ندارد 

از منابع و کتب لغوی، ایصال به مطلوب پیدا کند؛ پس اینکه برخی در تبیین   باید  و

لازم است اینگونه توضیح دهند که گاهی علم اند  رکن چهارم، از لفظ علم بهره جسته 

شود اگر چه دلالت با توجه و التفات محقق حاصل میشود و گاهی علم حاصل نمی

میرسد ضروری است توضیحاتی راجع به این شرایط ارائه شود تا بهتر میشود. به نظر  

 مراد انتقال یابد.

ارزشمند بودن و کاربرد داشتن عناصر پدیدآور    مسألهبنابراین اجمالا باید دانست،  

ر میشود که متکل م بتواند مرادش را )خواه باقرینه یا بدون قرینه(  دلالت، این طور تصو 

به مخاطب برساند و اینکه بتواند استدلال را از ناحیه ی لفظ به گونه ی صحیح به  

انتقال دهد تا انقلاب فهم از ناحیه متکلم و قضیه اش برای مخاطب   ذهن مخاطب 

صورت نپذیرد و اگرهم انقلاب فهم صورت گرفت از ناحیه ی خود مخاطب باشد  

 بندد. نه از ناحیه اراده متکلم و قوانین وضعی که بر اساس آن، لفظ را به کار می

ارزش ارکان دلالت، ارزش کیفیتی است که همیشه مستدِل از فهم صحیح ارکان  

یک دلالت با توجه به ضوابط حاکم بر آن بهره میجوید تا بتواند با توجه با این نگرش، 

لفظ را در استدلال منطقی خود استعمال کند تا در مقابل مستمع یا خواننده بتواند از 

ظی که در آن استفاده میشود باید ذهن یک نحوه درک، از آن استفاده کند. بنابراین الفا

آنها برداشت کند به طوری که هر مبرهنی که بخواهد برهان بیاورد نخواهد از این 

نگرش عدول کند؛ بنابراین علاوه بر دانستن دقیق ارکان دلالت، ضوابط آن نیز دارای  

تبعیت کر مباحثی چون:  دانان  منطق  اگر  و  است  بالایی  اراده، اهمیت  از  دن دلالت 
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درفهم   وضع  بودن  دخیل  اندازه  چه  تا  دراستدلال،  التزامی  ازمدلول  گرفتن  کمک 

برای دقت و اند  رامطرح کرده  دلالت، چیستی و چگونگی لزوم در دلالت التزامی و...

 صحت در انتقال معنا است.

 تعریف مختار  -3

که از دلالت ذکر شد و همچنین با در نظر گرفتن تمامی ارکان با    تعاریفیبا توجه به  

عبارت  ای  شرایط اصلی این نوشتار  برگزیده  آن قابل تصور است تعریف  برای  که 

هی کون اللفظ بحالة جاریة علی قانون الوضع ینشا من الالتفات بصدوره من   است از:

 المتکلم الالتفات بالمعنی المراد منه. 

در این تعریف از رکن لفظ به عنوان شروع حرکت و انتقال ذهنی یاد شده است 

و رکن وضع آن را با رکن معنا پیوند میزند و این را رکن نهایی که توجه و التفات 

باشد درک میکند؛ بین مفهوم التفات و علم رابطه عام و خاص مطلق است یعنی هر  

هیچ یک از صورت ها، التفاوت بدون    علمی ممکن است به التفات نیانجامد اما در

علم وجود ندارد اگر التفاوت و توجه بیاید حتما از روی علم بوده است. نقش مفهوم  

 گیرد در تعریف روشن است.می  اراده نیز که التفات بدان تعلق
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 گیری نتیجه

متفاوتی که از منطق دانان مسلمان، نقل شد دو    تعاریف   همه   بین   میرسد   نظر   به .  ۱

 رویکرد ارکان شناسی بهتری از دلالت بدست دهد. تعریف قطب رازی و علامه مظفر،  

بررسی  .  ۲ ذکر شده،    تعاریفبا  با رویکرد  منطقی  تمامی    بریممیپیدلالت  که 

ارائه شده از سوی منطق دانان مسلمان اگر چه دارای نکات مثبت و راهبردی    تعاریف

اما به سبب کم توجهی به ذکر    ر برداردد  مسألهمعرفتی، پیرامون این  های  و گشایش 

در   عناصر  این  دوچار    تعاریفتمامی  ارکان،  آن  توضیح  و  تبیین  در  موضوع،  این 

. نظیر تعاریف متعددی که جناب قطب بدست آراء و گه گاه متضاد شده اند آشفتگی

 میدهد که نشان دهنده عدم ثبات در مقام شناسایی و ارائه ارکان دلالت است.

فی ارکان دلالت بوسیله تعریف دلالت، ذهن را نسبت از سوی  .  ۳ دیگر از فوائد معر 

به این موضوع ساختارشناس کرده و سبب سوق دادن و ارتقای نگرش مبتدیان دانش 

 منطق، به کاربردی سازی دلالت در صورت استدلال منطقی کارساز خواهد بود.

با ارائه تعریفی نو از دلالت با جهت گیری تمامیت صحیح ارکان شناسی آن، ذهن  .  ۴

صحیح از جایگاه الفاظ و معانی در صورت استدلال منطقی منسجم  های  را نسبت به فهم 

 کرده و از رخ دادن هر گونه خلط بین شرایط این عناصر جلوگیری خواهد کرد. 

پشتوانه  .  ۵ دلالت  زیرا  است  بسزایی  اهمیت  دارای  دلالت  از  صحیح  تعریف 

و حال آنکه علم به جز تصور و تصدیق اند  تصورات و تصورات پشتوانه تصدیقات 

 چیز دیگری نیست. 

تعریف صحیح از دلالت با رویکرد ذکر شده به پیشرفت علوم اسلامی و انسانی .  ۶

کمک شایانی خواهد کرد و گام صحیح تر و سریعتری برای تحقق مراحل بعدی ارائه 
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 نظری{ برداشته خواهد شد. های خصوصا دانش }استدلال یقیقنی در این دانش ها

مسائل دیگری را پیش پای ما میگذارد نظیر بررسی مقوله وضع    مسألهطرح این  .  ۷

دلالت در منطق اسلامی و منطق  ای دانان از دلالت یا بررسی مقایسه در تعریف منطق

 غرب که باید در فرصت و نوشته دیگری بررسی و تدوین شود. 
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 یآمل  یجوادعلامه   دگاه ی در قصه" از د  الی نقش "اخت  یبررس 
 * یمحمد کرم

 ** یبهروز اسد

  چکیده

است که تا   ی آمل   یعلامه جواد   دگاهی در قصه از د  الی نقش اخت  ینوشتار، بررس   نی ا   یاصل   هی دستما 
منحصر   دگاه ی د   ه، ی  از حکمت متعال   ی ر ی با بهره گ   شان یکنون به طور مستقل به آن پرداخته نشده است. ا 

با رجوع به آثار متعد    ن ی کرده است. در اارائه   نهی زم   ن ی در ا  ی به فرد  ابتدا   یو لحاظ مبان   د پژوهش، 
و توقف انسان مختال   ی انسان   ی هاقصه   نش یدر آفر   ال ینقش اخت   شان، ی ا  ی شناس و انسان  ی شناس معرفت 

ه   اط یاحت   ل ی دلا   ز ی( و ن لهی )متخالی در مرتبه خ  یعلامه جواد   دگاه ی از د  ی برهان ر ی غ   ی ها در پرداختن به قص 
ش به  سپس  و  شده  رو  ی لی تحل - ی ف ی توص   وه یاحصاء  با  تب ی فلسف  کرد ی و  بررس   ن یی ،  است. شده   ی و 

ه  ه متخ   الی جز اخت  ی ز یچ  ،ی برهان   ری غهای  خاستگاه قص  ه   ن ی کار ا  ب، یو ترک   ل ی تفص   ست؛ ین   لهی  قو  قو 
سامع  لذا  ن   ن ی است،  م  ز یرا  عاقل   - مختال   کند؛ ی مختال  هست هرچند  ه  فعل   - بالقو  مرتبه   عقل ت ی  به 

از نقل معتبر است. در  ت ی  و تبع   یبرهان   قلع   ت ی  انسان در حاکم  ی قی که منزلت حق   یدر حال   رسد، ی نم 
اخت  جه، ی نت  تابع  سامع،  انسان   ال ی انسانِ  عقل  ِ و  تابع  وجود   ی برهان مستمع،  با  سامع،  انسان  است. 

اما انسان مستمع، تابع   کند، ی مشغول م  ی ا استعدادها، خود را به هر داستان و قصه   ت ی  ظرف  ت ی  محدو 
قصه   یبرهان عقل   ه   ننده یآفر   له، ی متخ است؛    ی اله   ی ها و  قَصَص   ی راله یغ   ی ها قص  اما   ،ی قرآناست، 

ابتدا، در  است؛ لذا  م ی در صراط مستق انسان گر ت ینما و هدا و صادق، حق، واقع  یاله   برخاسته از اراده 
ه همراهفطرت    . آورد ی او را در کوه طور به پرواز در م   لهی کند و سپس متخ می   مخاطب را با قص 

 
 ی الهریو غ یالهقصه  ،یبرهانعقل  ،یآملیجوادمختال، علامه  له،ی  متخ ال،یاخت: ید یواژگان کل

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

اسلام  ار ی استاد *   معارف  پزشک  ،یگروه  پزشک   ،یدانشکده  علوم  ا  یدانشگاه  کرمانشاه،    .رانی کرمانشاه، 
 (mohammad.karami@kums.ac.ir )   
   .رانی کرمانشاه، کرمانشاه، ا یدانشگاه علوم پزشک ،یدانشکده پزشک ،یگروه معارف اسلام ار ی استاد **

 ( ۱۱/۱۴۰۲/ ۱۷: یرشپذ ؛ تاریخ ۰۸/۱۴۰۲ /۲۳: یافتدر یخ تار) 
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 مقدمه  -1

هقویکی از   تر باشد در ارائه  ر و قویتمهر چه سال  کهمتخیله است    ای باطنی انسان، قو 

  متخیله ه مثلا کسی که ضعف قو   .کندیم تر عملقوی ،عهده اوست که به فعل و شأنی

یکی دیگر از قوای    .کنداما خوابش در خارج تحقق پیدا نمی  ،بینددارد، خواب می 

ه، اگرچه از خ  له ی  باطنی در انسان، متخ اما با آن فرق دارد  ال مشتق است،  یاست. این قو 

ه ور و معانی گوناگون را با  توی است در نفس انسان که م  یاو آن قو  گر یکد یاند ص 

کل،  سازد و در  ز جمع است، از هم جدایك چ یم مختلف را که در  یا مفاه یکند  ب یترک

ه ف در ادراکات ذهنی و ه   یاقو  هیاست متصرِّ له در  ی  ای در انسان به اندازه متخچ قو 

نو و  هنرمندان  نویسان،  قصه  هنرِ  و  شعرا،  مخترعیکار  بزرگ،  ن، خطباى  یسندگان 

آنها در متخ از  افرادی  لذا  ندارد.  نقش  ماهر،  دانشمندانِ  ار قوى و  یبس  له ی  مشهور و 

بیافرادی، ضع در  اما  باشند،  بزرگ  دانشمندان  چند،  هر  هستند؛  احتجاج، یف  و  ان 

جزئی، چند صفحه بنگارند، اما خواننده،    د براى یک موضوعی ستند و شایچندان توانا ن 

 کند. غ، ادا یبی بلیم ذهنی را به ترکیابد و او نتواند معانی و مفاه یمقصود را در ن
1دستاویز این نوشتار، اصطلاح قرآنی مختال است.    

ران، ذیل    در ابتدا دیدگاه مفس 

که فقط به ترجمه آن به فخرفروشی و کبر و   این آیات بررسی گردید و معلوم شد

ران،    آملی، ضمن بیان معمول و مشهور جوادی اند. اما علامه دلایل آن پرداخته  میان مفسِّ

آن  برهانی و منزلت آن و نقشموضوع را با نگاه فلسفی و بیان: عقل و اقسام آن؛ عقل 

ه و   ه؛ نقش آن در تعدیل متخیله و در نهایت؛ علل احتیاط در قص  در تقسیم بندی قص 

مطرح قصه را  به کرده  گویی  تا  متفکران،  آراء  و  آثار  در  جستجو  با  این  است.  حال، 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (  ۱۸؛ لقمان/ ۳۶کار رفته است.)نسا/. این کلمه، دو بار در قرآن کریم و به همراه فخور به 1
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از ملاصدا   -موضوع متفک ران، مفسران و    -1به جز بحث مختصری  از جانب دیگر 

ابتدا، ضمن اشاره به قوای فیلسوفان مطرح  نشده است. لذا، هدف این است که در 

ه  ه متخی له در آفرینش قص  های بشری به طور عموم  باطنی انسان، اهمی ت و جایگاه قو 

پیش رو  های  آملی، بخصوص، بررسی کنیم تا پاسخ پرسش جوادی و از منظر علامه 

ه و محاکات چیست؟  ( نقش متخیله در۱که؛ روشن شود  ( انسان مختال، دارای  ۲قص 

آن در تقسیم بندی  برهانی و نقش( مقصود ایشان از عقل  ۴هایی است؟  چه ویژگی

ه  (  ۵انسان چیست؟  برهانی( در اختیال های غیر الهی)غیر  ( نقش قصه۴چیست؟ قص 

پایان؛  راهکار علامه  متخیله چیست؟ و در  تعدیل  برای  احتیاط در ۶جوادی  ( علل 

ه)گفتن و شنیدن آن( و ملاحظات ایشان در این موضوع چیست؟     پرداختن به قص 

 مواد و روش تحقیق  -2 

اصلی آن، مراجعه به آثار   گرفته و منابعای انجام کتابخانه مطالعه    این پژوهش به روش

مکتوب علامه  و  آملی متعدد  محتواهای جوادی  بررسی  منظور، ضمن  این  به  است. 

ه متخیله های عقل و اقسام  علمی مرتبط با موضوع، کلیدواژه ه، قو    آن، عقل برهانی، قص 

انسان مختال، جستجو شد و در مرحله بعد، نقش عقل برهانی در تقسیم بندی قصه و  

به شیوه تحلیلی استخراج و احصاء شده، سپس  ایشان،  منظر  از  متخیله  - و تعدیل 

های به دست آمده پرداخته شده  توصیفی به تبیین و بررسی موضوع بر اساس داده

مبانی   است. آن  ضمن،  نتیجه   که در  صورت در  و  علاگیری  دیدگاه  جوادی  مه بندی 

و   آثار  از  استفاده  لذا،  است.  شده  ارائه  و  تبیین  فلسفی،  رویکرد  با  بوده  تأثیرگذار 

های تفسیری ایشان، جهت تبیین و تأکید بیشتر است. در نهایت، ملاک تقسیم دیدگاه 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۵۲، ص. ۴ .، ج الاربعه الأسفار؛ همو،  ۵۰۷. ملاصدرا، مفاتیح الغیب: ص.  1
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ه  قص  علامه بندی  ی  جد  ملاحظات  و  احتیاط  علل  نیز  و  به  ها  پرداختن  در  جوادی 

ه  است. های بشری، تبیین و ارائه شده قص 

 تعریف مفاهیم  -3

 خُیلَاء   و اختیال، خیال 3-1

در اصل،   "خیل " و تکبر است.    بینیمعنای خود بزرگ   به   " خیل " از ریشه  هرسه مفهوم  

او را نخوت و غرور اسم اسب و اسبان است و هرکسی که سوار بر اسب می  شود 

" لِ یْ منِْ رِباطِ الخَْ   وَ گیرد. چنانچه در قرآن " می 
، ۱، ج.  ۱۴۱۲کار رفته است.)راغب، به   1

فخرفروشی   کردن وکردن، گردنکشی کردن، خیال نیز در معنی تکبر "  اختیال "   ( ۳۰۴  ص. 

کار رفته ، همراه کلمه فخور به و همیشه  شده کریم دو بار استعمال قرآن است. مختال در 

یلَا " (  ۳۲۰  ، ص. ۲  ، ج.۱۴۱۲است.)قرشی،   به معنای تکبر از روی خیال و فرض   " نیزخ 

رود و مختال، اسم فاعل در معنای پندار کار می است.)همان( تخی ل نیز در مقابل تعق ل به 

در تفسیر مختال به بیان دلایل  ملاصدرا    ( ۶۰۴  ، ص. ۱۸  ، ج. ۱۳۸۹آملی،  )جوادی   است. 

 نقصِ یا »   و   عقلهِم« قصورِ   لأجلِ یا »   که   گوید پرداخته و می   فخرفروشی انسان مختال 

 ِ ( و علت اصلی ۲۷۰، ص.  ۶  ، ج.۱۳۶۶)ملاصدرا،  « است. هم جوهرِ   لِ لَ خِ یا » و    « هم فطرت

ذکر کرده است و این شادی و دلخوش بودن   " ة ی  او ی ة الدن ی  رات الدن حقَّ بالم    الفرح  "   آن را 

 )همان(   داند.  قصورات ذکر شده می لوازمِ را از 

بنا     انسان  در  باطنی  نظر    حواس  است:  بر  تا  پنج  بین حکما،  ( حس ۱مشهور 

ه  له: ی  ( متخ۵( حافظه و  ۴( واهمه؛ ۳ال؛  ی( خ۲مشترك؛   ای است که در معانی و  این قو 

اقوت یکند. مثلا انسان پردار و کوه  یال و حافظه، تصرف میخزانه خیصورتهاى جزئ

کند. متخی له، وقتی در اختیار عقل است، مفک ره و اگر در اختیار وهم باشد، تخی ل می
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۶۰انفال/ .1
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گویند.)ابن ی  متخ متخی له  ۳۸  ، ص.۱۹۸۰سینا،  له  و  خیال  تفاوت  بیان  در  ملاصدرا   )

الخمی ة  »قو  المصوره ه یال و  یگوید:  لها  الموجودة فیقوة    یقال  الصورة  بها    ی حفظ 

ه متخی له  1الباطن.«  ور در)قو  ه واهمه« است و ص  فه( خادم »قو  ه متصر  افت شده حس   یقو 

پراکند و ا می ی زد و  یآمپراکنَد و با معانی جزئی به هم میا از هم مییزد  یآمرا بهم می 

ه  جدا میکند و گاه هم، آنها را از هم  ب مییور را با معانی، ترک، صگاهی هم سازد. قو 

ه وهم« باشد،  یند و اگر در تسخیمتخی له، اگر کارگزار عقل باشد، »مفک ره« گو ر »قو 

فه« مییله«  ی  »متخ ، ص.  ۴  ، ج.۱۹۹۰و همو،    ۵۰۷  ، ص.۱۳۶۳نامند.)ملاصدرا،  ا »متصر 

ه (. ۵۲ ره  یصورتها که آن است  متخی له بنابراین، کار قو    وند دهد یپ گرییبه د را مصوِّ

 ( ۹۷ ، ص.۱۴۰۴ نا،یس کند.)ابن گر جدایکدی یا از و 

شناسی)عالم عقل، عالم مثال و عالم  لازم به ذکر است که خیال در سه ساحت هستی      

شناسی  شناسی )حس، وهم، خیال و عقل( و نیز در ساحت معرفت ماده( و ساحت انسان 

گردد. لذا در این پژوهش، هرگاه  که همان قوای ادراکی و تحریکی نفس است، مطرح می 

آن  شناسی و کارکردهای و معرفت   شناسی انسان   سخن از خیال است، مقصود، ساحت 

است. اما در ساحت معرفت شناسی، بین خیال و متخیله تفاوت است. لذا در این پژوهش،  

 )نه خیال( است.    مقصود اصلی، همان متخیله 

    قصّه .2-3

درباره این واژه، ریشه و کاربرد قرآنی آن، سخن بسیار است. اما مترادف آن در فارسی،  

است.)دهخدا،   و...آمده  افسانه  حکایت،  »قصََص«  ۱۳۳۲داستان،  قصص(  ماده  ذیل   :

ن جهت  ی است و داستان را از ا   گشتن زى ی آثار چ   کردن و در پی حکایت   معناى مصدر و در  
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

چاپ جلد،  ۹الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة )با حاشیه علامه طباطبائی(،  (،  ۱۹۸۱. ملاصدرا )1
 دار إحیاء التراث العربی. سوم، بیروت: 



 

 

 

190 

ل 
سا

هم
زد
پان

 
ره 

ما
 ش
ـ

وم
س

 
 یاپیـ پ 

43 
ن 
ستا

زم
ـ 

14
02

 

ه«    ، ص. ۱۴۱۲)قرشی،  شود. رى از اخبار و حوادث گوناگون می ی گ پی   ، آن   که در   ند ی گو »قصِ 

ن  ی بنابرا (  ۷۴  ، ص. ۷  ، ج. ۱۴۱۴و ابن منظور،    ۶۷۱  ، ص. ۱۴۱۲و راغب اصفهانی،    ۱۲

ه« از نظر ر  که پشت سر  زى ی به هر چ   و   اء است ی به معناى جستجو از اش   وی شه لغ ی »قص 

ه« تنها به معناى داستان ن پس    شود. قصص گفته می   ، ز ی رد ن ی گ هم قرار می  . لذا  ست ی »قص 

به  قرآن  در  »قصِص«،  آن  جمع  و  همان  قصه  قصه  قرآن،  فرهنگ  در  بلکه  نرفته،  کار 

سرگذشت حق و واقعی و صادقی است مبتنی بر علم الهی که برای گسترش تفکر و  

 .  1کند شود که شنونده یا خواننده آن را دنبال می ایجاد عبرت در خردمندان، طوری بیان می 

  الاقوال احسن    کند و ذکر می   ها ن روش ی باتر ی ز   قرآن را   یی سرا جوادی، روش داستان علامه 

 قرآن  ت کهمعتقد اس  ( و۴۲  ، ص.۷ج.    ،۱۳۸۵آملی،  )جوادی   داند ی م   د ی قول توح   را، 

ن مطلب در  یو ااست به نحو احسن  نیز  آن ییگواصل قصهبوده و   ص«صَ القَ »احسن  

اختصاص به داستان حضرت    که  کند، اما تأکید میمشهود است   ،یقرآن  یهاهمه قصه

  ، قرآن هم  ؛ زیراهاست ن قصه یبهتر   ،7وسفی  هتوان گفت قصیوسف ندارد. پس نمی

را احسن قصه نکردهآن  ک  ،ها وصف  بودن   ییگوت قصهیفیبلکه  به احسن  را  خدا 

  ،وسفیکه قصه    ص است، نه آنصَ القَ  احسن    ،خدا  ییگوقصهپس،  وصف کرده است.  

 (  ۶۶ ص. ،.)همانر فرق وافر است ین دو تعبی ن ایص باشد و بالقصَِ  احسن  

 و قصه  2نقش متخیلّه در مُحاکات  -4

فکِّره گفته شد  ه متخی له است، اگر در خدمت ناطقه باشد، م  که یکی از قوای نفسانی، قو 

( این ۷۹-۸۰  ، ص. ۱۴۰۵شود.)فارابی،  و اگر در خدمت واهمه باشد، متخی له نامیده می 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۱۳۴- ۱۱۳  ، ص. ( ۲) ۵  ادب عربی .  تأم لی در شاخصه های قصه در قرآن   ، ( ۱۳۹۲ولی ال ه )   ، شجاع پوریان . ر.ک:  1
با تأک  یین(. تب۱۴۰۲. )یرضاعل  ی،فاضل  ؛محمد  ی،کرمنجات؛  ی عل  یزن،را.  2 بر   یدعوامل مؤثر بر محاکات 

 . ۱۱۱-۸۹ص.   ،(۷)۲ ،ی فلسفه اسلام یختارملاصدرا.  یدگاهد
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ه و داستان، نق اشی و محاکات، نقش اساسی  ه در استنباط صنایع، شعر، خواب، قص  قو 

آن  از  این جا  دارد.  در  اصلی  نقش  است،  انسان  کننده،  حکایت  محاکات،  در  که 

ه متخی له است، لذا فلاسفه اسلامی، به حکایت  کلی، محاکات را طور   گری بر عهده قو 

ه تبیین می  ه در پیوند با این قو  به حفظ مشاهدات حواس پس از غیبت آنها،    کنند. این قو 

ه، ترکیب محسوسات با یکدیگر و تفصیل آنها از یکدیگر می  پردازد. محصولات این قو 

از دیدگاه فارابی، هر چند   ( ۷۹  ، ص. همان ) ادق یا کاذب است. ، ص بسته به عملکرد آن 

ه متخی له مادی و جایگاه آن در قلب است  ، اما ضمن فعال ( ۱۰۸  ، ص. ۱۴۱۳  همو،)قو 

ذخ  آن،  اصلی  وظیفه  محسوسات،  با  مواجه  در  غیبت ی بودن  از  پس  ور  ص  کردن  ره 

است.  آنها  تفصیل  و  ترکیب  و  ه   ( ۸۷  ، ص. همان ) محسوسات  قو  ص این  درِک ،  م  رفا  

برخی  در  هست.  نیز  ف  متصرِّ بلکه  می نیست،  بدست  چنین  فارابی،  ه آثار  قو  آیدکه 

است.  همان خیال  از   ( ۲۸  ، ص. ۱۴۰۵  فارابی، )متخی له،  غیر  دو،  آن  تعابیر،  برخی  در 

ص. همان ) یکدیگرند.  و   ( ۷۸  ،  عوارض  قالب  در  را  اشیاء  همواره  متخی له،  ه  قو 

این   ( ۸۰  ، ص.۱۴۰۵  فارابی، ) کند.خصوصی ات مادی، نظیر کم، کیف و وضع ادراک می 

ه همان  تاثیر می گونه  قو  متأثِّر که از حواس ظاهری  نیز،  باطنی نفس  از حواس  پذیرد 

پذیرد و این وَری را در درون حس مشترک می ، ص شود، به این صورت که نفس می 

وَر برای حس مشترک، محسوس می  سازد. در این حالت، حس مشترک، اصوات و  ص 

ه، رابط بین حس و ناطقه است؛ زیرا از بینید که دیگران نمی تصاویری می  بینید. این قو 

وَر حسی تأثیر می  پردازد، از طرف آنها می پذیرد و به فعالی ت در بین یک طرف از ص 

ه،   ه وقتی از ادراکات های عقلی را محاکات می داده دیگر، این قو  حسی و کند. این قو 

به ترکیب بعضی عقلی فارغ می  با بعضی   شود   پردازد.آنها می دیگر و تجزیه   از صور 

داده (  ۱۰۳- ۱۰۷  ، ص. همان )  از  متخی له  حواس،  الی ت  فع  منفعل های  هنگام  حواس، 

ه به وسیله عاقله نیز به   شود و می  ه نزوعی ه گرفته می کار همچنین این قو  شود و به کمک قو 
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الی ت خود را انجام  پردازد. وقتی نیز می  ه، فع  که هر یک از قوای عاقله، نزوعی ه و حاس 

بر نمی  از روی متخی له  را  نفوذ خود  اعِمال  به داده می دهند و  های خود دارند، متخی له 

می  می مشغول  تجزیه  و  ترکیب  یکدیگر  با  را  ور  ص  و   ، ص.۱۳۷۶فارابی،  ) کند. شود 

( ترکیب ۲( حفظ رسوم محسوسات؛  ۱بنابراین، متخی له سه وظیفه اصلی دارد:  ( ۱۰۳

  ( ۱۱ ، ص. همان ) محاکات.   ( ۳صور محسوسات و  

الی ت م د است، اما با ابزار مادی فع  ه متخی له، مجر  کار این  .کندیاز نظرملاصدرا، قو 

ور   ه، ترکیب و صورت سازی و ایجاد ص   ( ۴۲۵  ، ص.۱۳۸۰ملاصدرا،  )جدید است قو 

از فعالی ت و   برخاسته  قع خود صنایع بشری،  ابتدا در ص  نفس،  ه است.  قو  این  ، های 

می ص انشاء  را  و سپسور  سوار ور ، صکند  موضوعات جسمانی  در  را  ساخته شده 

ه متخی له، این فعالی ت   ( ۴۴۰  ، ص.۱۳۸۰  ملاصدرا،)کند.می ها را توسط واهمه انجام  قو 

ه واهمه، ادراک معانی جزئی)محب ت، عداوت و...( می آن، حافظه  و خزانه   دهد. کار قو 

ج.۱۹۹۰  همو،)است. حیوانی   (۵۶، ص.  ۸  ،  قوای  رئیس  را  واهمه  قوه  ملاصدرا، 

ه هستند.است و قوایدانسته  بنابراین،   (۱۹۵  ، ص.۱۳۸۲  همو،)حیوانی، خادم این قو 

ه ه  ۱۰۳  ، ص.۱۳۷۴متخی له، کانون نظری ه شناختی فارابی است.)فارابی،    قو  ( همین قو 

ه خیال و حافظه، کار محاکات را انجام می  ف در مخزوناتِ دو قو   دهد.با دخل و تصر 

ه خیال، حفظ   ه خیال است؛ زیرا کار قو  ه متخی له غیر از قو  بنابراین، از دیدگاه او، قو 

ه متخی له، ترکیب و تفصیل است.  ور و کار قو   ص 

کند و هم فعل انجام  از دیدگاه برخی از حکماء مانند سهروردی، متخی له هم درک می 

کند  دهد ولی درک نمی اند متخی له، فعل انجام می که قائل دهد. بنابراین، دیدگاه کسانی می 

نقد می  بیان  را  متوق ف بر درک است.   که کند  می کند و  سهروردی،  ) ترکیب و تفصیل، 
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ه متخی له، حکایت است.   یکی از   ( ۲۱۰  ، ص. ۲  ، ج. ۱۳۸۰   ، ص. ۱  ج.   همو، (کارهای قو 

است و هرچه در خیال    - اعم از حسی یا خیالی   - از نظر ابن سینا، خیال، حافظ صور   ( ۳۴۷

( اما ترکیب و تفصیل و ایجاد  ۳۸  ، ص. ۱۹۸۰است، از حس گرفته شده است.)ابن سینا،  

صور جدید، کار قوه متخیله است. بنابراین، متخیله، وقتی در اختیار عقل است، مفکره و  

ه عاقله   زمانی که در اختیار وهم است، متخیله گویند. این قوه، امور کلی را که توسط قو 

ه خیال منطبع می درک شده است به امور جزئی تبدیل می  شود. در این حالت  کند و در قو 

شوند.گاه برخی از این صور به حس مشترک منتقل  ها متولد و حکایت می که قصه است 

است که ملاصدرا، بحث    از این جهت   ( ۸۰۴  ، ص. ۲  ، ج. ۱۳۸۰سهروردی،  ) شود. می 

ه متخی له تبیین می  ،  ۱۳۶۰  کند.)سبزواری، رؤیای صادقه و اضغاث اَحلام را در نسبت با قو 

تعبیر    ( ۸۰  ص.  به  نیاز  او  نظر  از  که  است  متخی له  ه  قو  محاکات  رؤیا،  اساس،  این  بر 

ه  ۴۷۲  ، ص. ۱۳۸۰ملاصدرا، ) دارد.  قو  محاکات  از  نیز  نقاشی  و  شعر  داستان،  و  قصه   )

 شوند. متخی له محسوب می 

 گستره اختیال در دیدگاه علامه جوادی -5

مه  جوادی در پاسخ به این پرسش که؛ آیا ممکن است همه مردم مختال باشند؟ بیان  علا 

اکثریت مردم در بند متخیله هستند، نه مفکِّره؛ زیرا گستره معنایی اختیال از منظر کند  می 

ی است که اگر کسی به ارزشهای اعتباری و مسایل غیر خدایی)هرچه  ایشان به حد 

، ۱  ، ج. ۱۳۸۱آملی،  انسان را از یاد خدا باز بدارد( مشغول باشد، مختال است.)جوادی 

( لذا، انسانهای مختال، دارای غایات وهمی و خیالی هستند و در حجاب و ۱۴۱  ص. 

خودبینی یا ( و در پرده پندار  ۴۰۳، ص.  ۴-   ۲  ، ج. ، الف ۱۳۸۶کوری قرار دارند)همو،  

( از آن جا که انسان مختال؛ تدب ر تام  ۲۳  ، ص.خ   ۱۳۸۸برند.)همو،  دیگربینی به سر می 
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بافته  بافته ندارد؛  را،  واهمه  می های  فاهمه  چون های  انسانی،  چنین  بنابراین،  پندارد، 

است،)همو،   موهومات خویش  دنبال  به  الف ۱۳۸۵همیشه  ج. ،  خیال ۳۸، ص.  ۲  ،   )

تِ شود و این پردازی در او نهادینه و تبدیل به ملکه می  اختیال در انسان،  فعلی ت و شد 

 ( ۳۹۴، ص. ب ،  ۱۳۸۶شود.)همو،  مانع به فعلی ت رسیدن عقل او می 

 سبک خاص قصّه گویی قرآن   -6

  ، ج.ب۱۳۸۹آملی،  )جوادی   کریم، مَجاز، افسانه، اسطوره و سراب راه ندارد.در قرآن

از شیوه۲۳۰  ، ص.۳ بیان داستان به شیوه خاص های هدایت در قرآن( یکی  کریم، 

نمی ذکر  را  جزئیات  سرگرم است؛  هدفش،  و  هدفش  کند  بلکه،  نیست،  کردن 

لذا می۲۱۷  ، ص.ج۱۳۸۵ست.)همو،  ا   گریهدایت  ها و حوادث قصه  توان گفت ( 

حت ی است؛  حقیقت  و  حق  کریم،  قرآن  در  شده  قصه  ذکر  آن  اصطلاح،  اگر  در  ها 

کتاب تاریخ و داستان نیست  تاریخی محسوب نشوند)واقع نشده باشند(؛ زیرا قرآن،

و درصدد بیان تاریخ نگارانه از حوادث هم بر نیامده است، لذا، جز حق، چیزی در  

نمی یافت  نمی  1شودآن  واقعی،  غیر  و  خیالی  امور  با  را  حق  این و  در  زیرا  آمیزد؛ 

)حقیقی بودن( و هماهنگی با فطرت و عقل    صورت، حق نخواهد بود؛ واقعی بودن

که آن داستان واقع شده یا نه؟ بنابراین، به منظور تبیین بیشتر، بشر، مهم است، نه این

احسن راز  به  که  است  قصهمناسب  بودن  آن القصََص  خاص  سبک  و  قرآنی  های 

و پرداخته   قصه  تفاوت  نهایت،  در  و  بودن  صادق  و  حق  و  بودن  واقعی  تا  شود 

 گویی قرآن کریم با سبک متداول بشری، آشکارتر گردد:قصه

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . 42فصلّت/ .1
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لین و مهم.  ۱ از داستانهاست؛ ترسیم    1ترین ویژگی تعبیرهای قرآنی، تصویر فنیاو 

تصویرهای محسوس و زنده از معانی ذهنی و انتزاعی، حالات نفسانی، حوادث و 

ه و طبایع بشری است. به این وسیله، احساس ها، شخصی ت مناظر، سرگذشت  های قص 

دهد. این انگیزاند و سرانجام، همه وجود انسانی را تحت تأثیر قرار میتخی ل را بر می 

کلی، عام و شامل است که در سراسر قرآن  هم نیست، بلکه، قانونی تصویر، تصادفی

  وجود دارد.

امینی،  .  ۲ افراد و..()پروینی،  ه، اجزایی دارد)مکان، زمان، تعداد    ، ص. ۱۳۹۱قص 

ه ( و نقش اساسی در داستان۱۲ های خود از آن پرهیز سراییها دارند. اما قرآن در قص 

ه اصحاب کهف از اختلاف در تعداد سخن   نموده گفته و با ابهام از    است. مثلا در قص 

ه نقشی ندارد.)جوادی آن گذشته است؛ زیرا کمی ت افراد در نتیجه  آملی،  گیری از قص 

 (۲۴۱، ص. ۴ ، ج.، الف۱۳۸۸

گیری  های مختلف، مطرح و سپس، نتیجه بخشی از یک داستان را به مناسبت .  ۳

را بخش  آن  در  نظر  می   مورد  صورتیارائه  در  داستان دهد،  اقتضای  سرایی  که 

ه در یک جا هست.)همان  (۲۴۱ ، ص.اصطلاحی، بیان اجزای قص 

ه.  ۴ قص  ه همه  قص  خیالی)همان(؛  نه  است،  واقعی  قرآن،  و های  حق   قرآن،  های 

آنها، روزی و  ها، گفتگوها و همه عناصر ها، شخصی ت ها، حادثه صادق است و صحنه 

است. بنابراین، قصََص داشته   روزگاری به همان شکلی که قرآن مطرح کرده، وجود 

که برداشت جهان بینی و ( چرا۵۶  ، ص.۱۳۹۵)امین، واعظی،    نما است.قرآن، واقع 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۶۰، ص. دارالشروق، بیروتتصویر فنی سیدقطب در کتاب: التصویر الفنی فی القرآن،  نظریهر.ک:  .۲
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 1بودن آن است. نمایی و حقایدئولوژی درست از هر متنی، مبتنی بر واقع

ه، به شرطِ در مسیراهداف کلی قرآن.  ۵ که همان هدایت  ،به تلخ و شیرین هر قص 

کردن آنان، پرکردن  پردازد و در صدد خوشایندکردن مردم، سرگرم بشربودن است، می 

 اوقات فراغت و مانند اینها نیست.

ض، بسنده نمی .  ۶ کند.  گیری نیز می کند، بلکه پس از نقل داستان، موضعبه نقل مح 

کند و اگر منقول، پذیرفته باشد با کلام یا با سکوت تقریری و امضایی، آن را تأیید می 

، ۱۳۸۸آملی،  نماید.)جوادی جا، یا در جایی دیگر، آن را نقد و رد میگرنه در همان

 (۲۴۰، ص. ۴ ، ج.الف

ه.  ۷ تاریخی،    آموز های درسهای قرآن، فلسفه تاریخ است؛ باگزینش صحنه قص 

هایی که با هدف قرآن)هدایت( هماهنگ باشد، آن را به عنوان سن ت الهی)فلسفه  بخش 

 (  ۴۸، ص. ۱ ، ج.، ح۱۳۸۸کند.)همو، تاریخ( بازگو می 

نقل و منقول قرآن، حقیقی است؛ بنابراین، تفکیک بیان تمثیلی از حقیقی، یکی . ۸

( ۲۱۹  ، ص.ج  ۱۳۸۵ها و قصََص است.)همو،  کریم در ذکر داستان   های قرآن از ویژگی

ه  کردن معارف بلند به وسیله مَثلَ  های قرآن، تمثیل نیست؛ زیرا تمثیل، رقیقپس، قص 

 که قرآن، معارف بلند را در الفاظ محدود گنجانده است. است، در حالی

ه.  ۹ انگیز هم هست  که واقعی، حق و صادق است، خیالهای قرآن در عین اینقص 

 (۱۱۰-۱۱۱ ، ص.۱۳۷۹آن به دلایلی است:)پروینی، انگیزی و خیال

ه   هاست.  صحنه  ِها در قرآن که گویای عین الف( شیوه بیان و تصویرگری و روش ارائه قص 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

(، بررسی تأثیر رعایت سطح فهم مخاطبان ۱۳۹۵اردکانی، حمیدرضا و محمود فتحعلی ). ر.ک: مقاله: مقیمی 1
 ۲( ۷نمایی متون دینی، معرفت کلامی، ) از ناحیه خدا و اولیای دین در واقع
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ه قص  برخی  حادثه ب(  عینی  ارائه  بر  افزون  ص هاها،  و    هایحنه ،  عجیب  واقعی 

می قرار  تأثیر  تحت  را  مخاطب  ت،  شد  به  که  دارد  نیز  و  غریبی  تصورات  و  دهد 

 اندازد. کار میتخی لات او را به

های داستان، پرنده خیال مخاطب را به  ج( بریدگی و فاصله در روند ارائه پرده

های سابق و لاحق را  زنجیره ارتباطی صحنه   آورد تا حلقه گم شده درپرواز در می

 الخالقین است. آن، احسن خالق که یابدبیابد و به یقین می 

ه  که فطرت سلیم  گیرد های قرآنی در برابر معانی و افکاری قرار مید( مخاطب قص 

هر انسانی، تشنه و جویای آن است؛ زیرا قرآن، ذکر است و انسان را به یاد و عهد  

 اندازد.  ازلی با خدا می

 عقل برهانی؛ ملاک انواع قصه -7

هرچند دو نعمت  ) منزلت انسان در حاکمیت عقل برهانیست؛ نه تسلط متخیله و وهم

مطیع الهی اگر  و  است  باشد، حاکمیتش، حق  مطیع عقل  متخیله،  اگر  اما  اگر،  اند(. 

هوس باشد، حاکمیتش، باطل است. عقل برهانی از گزند مغالطه و از آسیب تخی ل  

که این آملی با اشاره به  جوادی ( علامه۵۷  ، ص.۱، ح  ۱۳۸۸آملی،  مصون است.)جوادی 

،  ۱۳۸۹)همو،  خود را در اصول فقه و علوم استدلالی دارد،برهانی، اقسام خاص  عقل

که مراد از عقل برهانی، همان است که با علوم کند  ( تصریح می۹۶، ص.  ۶  ، ج.خ

متعارفه خویش، اصل وجود خدا و ضرورت حیات ابدی ت، قدرت و سایر صفات 

د را ثابت کرده و در این تثبیت، استوار است.)همان( این عقل، مرجع و سلطان خداون

، ۱۳۸۹)همو،    و رسول باطنیست.  ( ۱۳۵، ص.  ۱  ، ج.، ح۱۳۸۸)همو،    آنهاست قطعی

( عقل برهانی، شامل عقل تجربی و عقل تجریدی محض است ۱۶۲، ص.  ۶  ، ج.خ
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، ص.  ۱  ، ج. ، ح۱۳۸۹آملی،  که در فلسفه و کلام و براهین نظری، کاربرد دارد.)جوادی 

،  ۲  ، ج.، ج۱۳۸۸که از قیاس و خیال و گمان و وهم، پالوده است.)همو،  طوری( به۲۵

( مقصود علامه از برهان، همان برهان رایج در علم منطق است که دارای  ۱۶۲ص.  

مصون است. در حکمت    مقدماتی با قضایای یقینی و مفید یقین بوده و از خطا و نسیان

می استفاده  اطمینان،  مفید  امور  از  برهانی  عملی  پشتوانه  امور،  آن  تمام  و  شود 

( عقل برهانی مانند نقلِ معتبر است و عنصر ۱۰۱، ص.  ۴  ، ج.ج۱۳۸۹دارند.)همو،  

 (۱۵۰، ص.  ۳ .، ج۱۳۸۷محوری در معرفت است.)همو، 

علامه  منظر  عدم از  یا  و  حضور  ه،  قص  بندی  تقسیم  در  ملاک  و  معیار  جوادی، 

( قصه  ۲( قصه برهانی)الهی(؛  ۱حضور عقل برهانی است. بنابراین، قصه دونوع است:  

الهی، الهی است. قصه غیر  الهی و غیر  غیر برهانی)غیر الهی( مبنای ایشان به تبَعَ خیال  

تحت تأثیر کامل خیال بوده و غیر برهانی است. قوه متخیله، دو وظیفه اساسی دارد: 

این  در  معقولات:  کردن  محسوس  ب(  و  محسوسات؛  کردن  معقول  جا الف( 

انجام  به می  صورتگری و تجزیه و تحلیل  این عقل، عقل مَشوب  گیرد و در واقع، 

( معیار قصه الهی، همان حاکمی ت عقل  ۲۹۷، ص.  ۴  ، ج.، ج۱۳۸۹خیال است.)همو،  

ه بر جر ه غیر الهی با حاکمی ت هوس و طمع بر جریان قص  ه هست و رابطه قص  یان قص 

له، قوه متخیله و راه نفوذ ابلیس، از مسیر متخیله  است؛ زیرا قوی سوَّ ترین وسیله نفس م 

کند نه با عقل؛ و خیال، حد   و وهم است و انسان مختال کسی است که با خیال کار می

،  ۱۳۸۹است)همو،  های انسان مختال، زوال پذیر  و مرزی ندارد. از یک طرف، آورده

( از طرف دیگر، همه قوای انسان، دروغ)گاهی راست و گاهی  ۶۰۵، ص.  ۱۰  ، ج.چ

گویند، جز عقل. پس عقل نظری، معیار تشخیص حق از باطل است و عقل  دروغ( می
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ت انسان؛  عملی، مایه عبادت و پایه کسب بهشت است. عقل، قرآن درون است و حج 

ه پس دروغ نمی الهی بر سامعین است، نه های غیر گوید. لذا از منظر ایشان، تأثیر قص 

های مستمع، عاقل. انسان سامع، های سامع، مختال هستند و انسان مستمعین. انسان 

کند و طَرفی  میای است که معده اش را با تنقلات بی ارزش پرهمانند انسان گرسنه 

 برای گدایی هر مطلب و داستانی ندارد. 

 نسبت قصه با قول معروف و نقش عقل برهانی در آن -1-7

که: آیا قصه در معنا و سبک و سیاق متداول، علامه جوادی در پاسخ به چند پرسش 

ه  مصداق قول معروف است یا نه؟ و نسبت قول معروف با قول سدید چیست؟ آیا قص 

آنچه  تواند از مصادیق قول معروف باشد؟ معتقد است که معروف، مطلقِ خیر است.  می 

معروف است و   نزد شرع با عقل برهانی یا دلیل نقلی معتبر به رسمی ت شناخته شده، 

 ، ص.آنچه نزد شرع به وسیله دو راه یاد شده، نکره و ناشناخته است، منکرَ است.)همان 

که خالی از کنایه و شائبه باشد؛ است ( بنابراین، معروف در فرهنگ قرآنی، قولی ۱۶۸

اگر چیزی معروف بین مردم باشد، اما به امضای    1یعنی سخنی محکم و نفوذ ناپذیر. 

عقل برهانی یا نقل معتبرـ هرچند تقریر معصوم باشدـ نرسد، معروف قرآنی نخواهد 

کشف صحیح از غیر صحیح برای غیر ( معیار ۳۵۴، ص.  ۱۲  ، ج. ، ب ۱۳۸۷بود.)همو،  

است)همو،   برهانی  عقل  تنها  ب ۱۳۸۴معصوم،  ص.،  برهانی، ۳۳  ،  عقل  و   )

نیست.)همو،   منطق،  اهل  مصطلح  ح ۱۳۸۷قیاس)تمثیل(  حت ی ۱۶۳  ، ص. ،  ایشان،   )

داند)همان( و عقل برهانی، بخش جدایی معیار صحت دلیل نقلی را، عقل قطعی می 

، ، ب ۱۳۸۸( و از اضلاع مثلث دینی است.)همو،  ۹۳  ، ص. ، ب ۱۳۸۷دین)همو،  ناپذیر 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 .  ۵. نساء/ 1
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 ، ص.شود.)همان ( بنابراین، محصول عقل برهانی، معروف قلمداد می ۱۷۴، ص.  ۱  ج. 

( و چیزی که مخالف وحی یا عقل برهانی است؛ اگر به عنوان هدایت و طریق ۱۹۴

( و ۴۶۰، ص.  ۳  ، ج. ، ب ۱۳۸۹برانسان عرضه شود، در حقیقت ضلالت است.)همو،  

تصمیم  مرجع  آخرین  برهانی،  عقل  است.)همو،  فتوای  ، ص. ۵  ، ج.، ح ۱۳۸۹گیری 

ه غیر برهانی، غیر الهی است و از انسان مختال بر می ۱۰۴ خیزد؛ زیرا منشاء ( پس، قص 

ه متخی له در دریافت ، ص آن  حواس ظاهری و یا دیگر حواس های  رفا  دخل و تصرف قو 

ه، هم بر اندیشه)عقل نظری(  باطنی است. مخاطب انسان مختال، سامع است و چون قص 

گذارد و او را در دریای بی کران خیالات به گیزه)عقل عملی( انسان تأثیر می و هم ان 

که منزلت انسان در حاکمی ت انسانی، تابع تعق ل نیست. در حالی آورد، چنین پرواز در می 

 معتبر است.برهانی و یا تقل عقل 

  نقش عقل برهانی در تعدیل متخیله -۸

ه خوب در تعدیل متخیله است؛ تعدیل قوای تحریکی و ادراکی، یعنی هرکس که  قص 

غضب و شهوت و احساسات و تخی لات و در هر دو بخش عمل و نظر، عامل است و  

( در دیدگاه ۲۳۶  ، ص.، د ۱۳۸۸)همو،    آورد. می توه مات را تحت رهبری عقل نظری در 

انگیزه  هر  برای  و  است  برهانی لازم  عقل  اندیشه مجهولی، شاهین  هر  برای  علامه، 

معرفت)عقل پیچیده  و  مَعدِلت  ترازوی  را  مهِر  و  اگرقهر  است؛  عقل عملی لازم  ای، 

 ، ج.،ح ۱۳۸۹گیرد، نه برهان.)همو،  برهانی( تنظیم نکند، زمام آنها را، بهانه به دست می 

ص.  ۵ و   ( ۶۱۰،  دنیا  ببینیم  باید  که  است  معتقد  اختیال،  اصلی  ریشه  تحلیل  در  او 

دنیاگرایی چیست. هرچه انسان را از یاد خدا باز دارد؛ خواه مال یا فرزند یا مقام و یا  

باش  یا تألیف  ت د، دنیا قلمداد می تدریس و  اقبال مردم لذ  از  انسان مختال  زیرا  شود؛ 
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می می  نگران  آنان  ادِبار  از  و  خوشحال  برد  جامعه،  در  سخنش  شدن  شنیده  از  شود، 

که علاقه گردد. چنین انسانی، پیش از این که نامی از او نباشد، متأث ر می شود و از این می 

های دیگران جای مند باشد که سخنش در دلها بنشیند، مشتاق است که خود را در دل 

تر شود و حجاب بودن آن، غلیظ دهد؛ اگر سبب این جاه طلبی، علم باشد، دنیا نامیده می 

( اگر هدف، دنیا و آوازه آن باشد،  ۷۱۸، ص.  ۵  ، ج.، ب ۱۳۸۵و ستبرتر است.)همو،  

شود، نه تعق ل و انسان مختال به دنبال چنین چنین مقصدی بر اساس اختیال، ترسیم می 

ه نفس و زمام آن به دست وقتی که صفح  ( ۳۹، ص.  ۵  ، ج. ، ج ۱۳۸۸هوسی است.)همو،  

شود، در این حالت، آدمی نظیر کودکان و خردسالان، بدون تصدیق،  وهم و خیال سپرده  

کمی برسد، حتی دروغین؛ با چند تشبیه و تخی ل شاعرانه، بدون آن  که نوبت به قضا و ح 

 ( ۲۸۵  ، ص.، خ ۱۳۸۷زند.)همو،  دست به عمل می 

رهد: انسان مختال،  اما انسان جامع، با تعدیل متخی له از آسیب مختال بودن می   

بدون معیار ثابتی، گاهی محب ت و گاهی در قهر و گاهی در حال صفا هستند؛ زیرا در  

برند و توقف در این محدوده)مختال بودن(، هر لحظه  محدوده خیال زدگی به سر می

ه متخی له در مختالان، منشاء  ۵۹، ص.  ۸  ، ج.، ب۱۳۸۵رنگی دارد.)همو،   ( بنابراین، قو 

ه عاقله، رفتارهای این چنینی شود. در حالیبروز رفتارهای زشت اجتماعی می که قو 

اگر دو شأن تحریکی انسان)غضب و شهوت(،   (۱۳۰  ، ص.۱۳۸۹تابد.)همو،  را بر نمی

ر سطح فردی و  نگیرد، آثار ویرانگری دتعدیل نشود و تحت سیطره عقل عملی قرار 

،  ۱۳۸۴اجتماعی به همراه دارد و هزینه حیات حقیقی انسان، تأمین نخواهد شد.)همو،  

می۱۲۲  ، ص.الف مادامی  و غضب،  شهوت  را  (  خود  بهره خاص  هریک  و  مانند 

بهرهمی و  بمانند  باید  البته  برهانی   یابند)که  عقل  تدبیر  و  رهبری  تحت  که  ببرند( 
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پیروی قرار معتبر،  نقل  از  یا  و  الف۱۳۸۷کنند.)همو،  گیرند  ج.،  در ۷۳، ص.  ۱۱  ،   )

ه است:   ه عاقله ۱توضیح مطلب باید گفت که نفس ناطقه در انسان، دارای دو قو  ( قو 

به واسطه آن، قواى تحر۲ند؛ و  یگوکه آن را عقل نظرى می ه عامله که  قو  کی و  ی( 

کردن وهم و خیال در بخش عقِال 1گیرد.کار میاعضای بدن را به سوی افعال جزئی به

کردن پای لرزان شهوت و لغزان غضب در  اندیشه بر عهده عقل نظری است و عقال

که شخص مختال، تهی از برهان و  عملی است، در حالیبخش انگیزه بر عهده عقل

الف، ۱۳۸۳)همو،    کند و اسیر اوهام خود است.گوید و کار میعاری از دلیل سخن می

 (  ۱۶۹ ص.

  از منظر ملاصدرا، عقل عملی، جهت استکمال باید مراتب و مراحلی را بگذراند: 

  طهارت   باطن،  ( تهذیب ۲  نبوی؛  آداب  و  الهی  شریعت   از   استفاده  با  ظاهر  ( تهذیب ۱

و   از   قلب  قوا  ظلمت  اخلاق  نورانی ت ۳شیطانی؛    هایاندیشه   و  شیطانی    با   قلب   ( 

 گردانیروی  و  نگاه   و  خود  از   نفس  ( فنای۴  و   ایمان  واقعی  معرفت  و  علمی  تصاویر

  2او.  جلال و متعال پروردگار مشاهده با خدا غیر از 

علامه  منظر  نقش از  انسان،  تفکر  و  اندیشه  ساحت  در  نظری  عقل  آفرینی  جوادی، 

کند و در واقع، ظهور حیات متألِّهانه در بخش علم است و با مهار حس و خیال و  می 

از   نا وهم،  مغالطه آرامی و ایجاد  به  ابتلا  و  و  آ شفتگی فکری  ذاتی  لفظی، معنوی،  های 

( با این روش، انسان از  ۲۸۷  ، ص. ، ذ ۱۳۸۹کند.)همو،  عَرَضی توسط آنها جلوگیری می 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

(، چاپ اول، تحریر شرح هدایه ملا صدرا)مرآت الاکوان (،  ۱۳۷۵)   حسینی اردکانی، احمد بن محمدر.ک:    .۱
 ۲۰۵:  شرکت انتشارات علمی تهران،

مفاتیح الغیب، وزارت فرهنگ و آموزش عالی، انجمن اسلامی حکمت و فلسفه (،  ۱۳۶۳ر.ک: ملاصدرا )  2.
 تهران، چاپ اول. ، فرهنگیایران، موسسه مطالعات و تحقیقات 
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است و حیات او، حیات معقول و طیبه خواهد  انگیزه در امان  های اندیشه و آسیب گزند 

شد. انسان در مسیر هدایت، نیازمند هادی بالذات، عقل برهانی و نقل معتبر)قران و سنت  

معصومین( است. انحراف از راه حق و وحی و مقابله با آن بر اثر شبهه علمی یا شهوت  

کِّر  ( علامه ۵۳۶، ص.  ۸  ، ج. ، ب ۱۳۸۸است.)همو،  عملی، سفاهت و ضلالت   جوادی متذ 

(  ۵۴۳  ، ص. که حجی ت برهان عقلی در حد طریق است، نه در حد هدف.)همان شود می 

ه بر اندیشه، قوای غضب و شهوت، انگیزه و انتخاب راه  بنابراین، می  توان گفت که قص 

ارهای خداوند ذاتا برآن مبتنی  در انسان، تأثیرگذار است، لذا، اثبات صراط مستقیم که ک 

م از عقل    ( و عقل برهانی، ۵۵۲  ، ص. است، یا با عقل برهانی است یا نقل معتبر)همان  اع 

 (  ۵۵۵، ص.  ۹  ، ج. ، ج ۱۳۸۸تجربی و تجریدی است.)همو،  

 علل احتیاط در مواجهه با قصّه غیر برهانی   -۹ 

هعلامه  ه و قص  راز ترویج قص  به  اشاره  آثار خود، ضمن  در  تاریخ جوادی  گویی در 

کند که بدون تردید، طبع بسیاری از مردم که از وهم و خیال بالاتر  ، بیان می 1اسلام 

فراوان است، علاقه دارد و    هایکه غالبا  مشتمل بر شگفتیرود، به افسانه سرایینمی

گوینده بتواند هنرمندانه، لباس حقیقت را به تن افسانه پسندد. به ویژه اگر آن را می 

که کردند ( بسیاری از بزرگان عهد ۲۳۸-۲۳۹، ص.  ۴  ، ج.، الف۱۳۸۸بپوشاند.)همو،  

ها غیرعلمی نزنند و حتی گوش نکنند؛ زیرا ظرفیت انسانهای  قصه نخوانند و حرف

پر  کننده،  سرگرم  امور  این  با  و  است  آب می  محدود  چقدر  درخت  مگر  شود. 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۲۳۷ ؛ اسرا/۴آملی، ادب فنای مقریان، ج. . ر.ک. جوادی 1
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یا پس می و  مقداری آب شور  اگر  می   ماند خواهد؛  آن دهند، سیرآب  به  و  هم  شود 

شد و اگر آب شیرین به آن دهند، دیگر آن را جذب خواهد  ظرفیت دریافت آن پر  

که دیگر، جایی برای شود؛ چراباطل پرکند. بنابراین، ظرف انسان نباید با مظروفِ  نمی

ی  علل  ماند. با مقدمه فوق، به تبیین معارف برهانی نمی  علامه  احتیاط و ملاحظات جد 

 پردازیم: آملی در خصوص قصه و پرداختن به آن، می جوادی 

گیری از نگاه قرآنی و رعایت جوانب احتیاط، پرداختن به قصه یکی از  ( با بهره۱

های درسِ چگونه زیستن است. اما اگر برای سرگرمی و جلب مشتری  بهترین کلاس

ه و شود، در واقع، به    اقدام  آن، گفتنو رضایت مردم و کسب شهرت، به نوشتن قص 

 (  ۲۴۲، ص. ۴ ، ج.، الف۱۳۸۸اند.)همو، تخدیر جامعه پرداخته 

های الهی را ضایع دارد که انسان نباید هیچ نعمتی از نعمت جوادی بیان می ( علامه ۲

( باطنی؛ مانند حافظه ۲( ظاهری؛ مانند مال و اولاد  ۱نماید. نعَِم الهی، دو نوع است:  

نعمت  یادگیری خوب.  استعداد خوب و قدرت  نباید هدر خوب،  را  باطنی  داد. های 

ه و داستان و افسانه سرگرم شود؛ زیرا  نه بار   هرگز یک انسان و اهل علم، نباید به قص 

علمی دارد و نه ثمره عملی. فضای ذهن را نباید با امور غیربرهانی پرکرد؛ زیرا وقتی 

دهد. انسان تا کند، آن فضی لت خدادای را از دست می ذهن با امور غیربرهانی عادت 

ه و مانند  سخن گفت که  ای  براین، باید به گونه آن، نپردازد. بنا فرصت علم دارد، به قص 

مأجوج  ِقابل  و  یأجوج  قول سدید   نفوذ  اگر سخن،  اما  باعث طردآنها گردد؛  و  نباشد 

( و ۳۳۴  ، ص. ، ج ۱۳۸۹کند)همو،  نباشد، یأجوج و مأجوجِ مغالطات، درآن رخنه می 

آمیختگی است و قول سدید این، همان سخن محکم و حق است که مانع تشابه و به هم 

چه زیرا هر آن   ( ۲۰۴  ، ص. ۱۳۹۵در قرآن همین است؛)سازجینی، علوی مهر، موسوی،  
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راه  آن  در  باطل  و  بوده  سدید  عمل  است،  معتبر  نقل  یا  و  برهانی  عقل  به  مستند 

( ایشان بهترین عمل را، تحقیق علمی ۴۳۵، ص. ۱۸ ، ج. ، د ۱۳۸۹آملی، ندارد.)جوادی 

کند و در این حالت است که عقل داند. این چنین علمی، جسم را تبدیل به روح می می 

به عقل عملی رهنمون می  را  ما  نیز، کیمیاگر  نظری،  نظری سازد و عقل عملی  عقل 

 خواهد بود.

توان  ( اگر ملاک جهل را قصد و آگاهی انسان نسبت به مجهول قرار دهیم، می۳

عقلی، حالت دیگری برای آن، قابل تصور  گفت که به حصر از سه نوع جهل، سخن 

( جهل ات فاقی،  ۱۲۸  ، ص.۱۴۰۰( اتفاقی.)صادقی،  ۳( اجباری و۲( انتخابی؛  ۱نیست:  

مذموم نیست، بلکه باید تلاش کرد تا مجهولات، معلوم ما شوند. اما جهل انتخابی،  

( در جهل انتخابی، وجود ۱۲۹  ، ص.۱۴۰۰فی نفسه، نه حَسَن است، نه قبیح.)صادقی،  

 موانع، سد  راه انسان برای رسیدن به آگاهی است. 

ن  یترمهم   ما یک جهل علمی داریم، یک جهالت علمی.جوادی،  در دیدگاه علامه 

ی آن است  از جمله   یماد   یی گراحس و تجربه  است که یحجاب معرفت، جهل علم

سخت  ایترو  سد   عملین  جهالت  خام(.)جوادی  یمان،  بِ  تعص  آملی،  است.)مانند 

ن مانع در برابر حکمت  یتر( جهل، مانع شناخت و سخت ۳۴۹، ص. ۶ ، ج.، خ۱۳۸۹

بِ جاهل  ینظر  ،  ج۱۳۸۹آملی،  سازد.)جوادیی ن را نابود میکه د  یاست؛ مانند تعص 

انسان  جهل    امدِ یو ضلال ت، پ  ی ت آمده است که گمراه ی( لذا در روا۱۰۰، ص.  ۴  ج.

 ی اریشه بسی( و ر۱۸۲، ص.  ۵  ، ج.، ب۱۳۸۳آملی،  شده است)جوادی یش تلق  یبه خو

 است.   یدانشیو ب یدر نادان یاز انحرافات و مشکلات اجتماع

  هر دو قرآن،  ماده جهل در قرآن، مقابل دو مفهوم است؛ یکی علم و دیگری عقل.
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 1داندکه مشکل علمی دارد و نمیدر مقابل عالمِ،    جاهل  است.هکرداز هم جدا  جهل را

و جاهل در مقابل عاقل، شخصی که خودش را به نادانی بزند و به علم خود عمل 

نکند.)تجاهل( در واقع، علمی که در برابر هوای نفس و شهوات پایدار نباشد، جهل  

می  پس  علم.  نه  جهل است،  ما  که  گفت  جهالت    توان  و  داریم. عملی  هم  عملی 

ِ خون داد برای این  ،7که امام حسینجوادی با بیان اینعلامه  م و عاقل  که امت را عال

 کند.. یعنی هر دو را سالمنماید  خوب  ها راانگیزه  ها واندیشه   ، قصد داشت کهکند

نیامده است  برای علم  انواع جهل و جهالت  .  تنها  علمی و در واقع، هدف، زدودن 

برهانی و چه غیر   ه، چه  بنابراین، قص  نظری و عملی عملی است.  بر عقل  برهانی، 

 کند.انسان را همراه خود میتأثیرگذار است و اندیشه و انگیزه 

 دیگری   یکی وهم واست.جنگ دائمی    ،سه دستگاه انسان، از نظر عرفی، بین  در  (  ۴

اما در اصطلاح، قوای    .با عقل نظری مرتب درگیرندوهم و خیال    و سومی عقل.  خیال

وهم   و  نعمت متخیله  بهترین  عقل،  .ندسته   هااز  بلکه   جزئیاتدرک    کار    نیست، 

  اگر  اما  جزئی است.، کار خیال بوده و کار وهم، دریافت معانی ور جزئیص  دریافت  

خیال، خزانه متخیله است؛ اگر    کهشد؛ زیرا خواهد    مغالطه  جا شود،دو، جابه کار آن  

  یعنی ؛  شودمی   ، مختالکریم  به تعبیر قرآن  ، ، شخص گرددمعزول  عقل، مدب ر نباشد و  

متخیله)نه خیال  اکثر مردم با   جوادی،در واقع، از منظر علامه  2. حاکم بر او خیال است 

؛ خیال پردازی و توق ف در آن، تبدیل به ملکه شده  کنندکار می که خزانه صور است( 

آن  دارای  اختیال،  بودن است و  این، همان مختال  فعلی ت عقل است و  مانع  چنان  و 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . ۱۷نساء/  .1

 . ۱۸لقمان/ .2
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شود  ای است که هرچه غیر برهانی بوده و انسان را از خدا باز بدارد را شامل میگستره 

 تحت که وهم و متخیله،  آن است    شود. راهکارمی   بسته  و درهای عقل برهانی بر او

 گرفته تا تعدیل گردند. قرار عقل نظری رهبری

مانع است،    ،کافی نیست؛ جهل  لازم است، ولی  ،علمکه  ( شایسته ذکر است  ۵ 

ی  سو  شهوت از یک سو و غضب از یک  ،در جنگ عقل عملی  نیست.  ،ولی تنها مانع

  بتوتند آنها و اگر آن عقل عملی  در ستیزند  ها با هم  این  دیگر است.)قوای تحریکی( 

میدان در  پیروز  مهارکند،  است، ِرا  غیر   اکبر  غضبان   و   مشتهی  انسان،  آن،در 

( تقوا و خشی ت، در حاق  عقل  ۴-۹  ، ص.۱۳۹۷وزارت آموزش و پرورش،  .)است 

که همان قول و عمل سدید است، نهفته است. لذا تبعی ت از آنچه که عقل  -برهانی

 برهانی و نقل معتبر آن را امضاء کند، مانع اختیال در انسان است. 
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 گیری  نتیجه

علامه  دیدگاه  از  قصه  در  اختیال  نقش  بررسی  میجوادیبا  را  آملی  زیر  نتایج  توان 

 کرد: بندی صورت

ر در ذیل آیات مربوط به »مختال«، روشن ۱ شد که  ( با بررسی آراء فیلسوفان مفسِّ

اند، اما  کردهعموما  به ترجمه آن به خودبزرگ بینی و فخرفروشی و نیز دلایل آن اکتفا 

ی فلسفی در این زمینه مطرح کردههای علامه جوادی، بحث  که است و تبیین شد جد 

که  -عنوان حافظ صور و قوه متخیلهآن، قوه خیال، بههای غیر الهی و آفرینش در قصه

ه، دخل و تصرف در    -نقش آن تفصیل و ترکیب است  نقش اساسی دارد؛ کار این قو 

های بشری و دخل و تصرف آن  مخزونات خیال است. لذا، نقش قوه متخیله در قصه 

اه های بشری، باطل ردر خزانه خیال، روشن است و از این جهت است که در قصه 

الهی است، حق، واقعی و  یابد، در حالیمی اراده  از  که قصََص قرآنی، چون برآمده 

مستحکم است. بنابراین در قرآن کریم، اگر عنصر خیال وجود دارد، با عنصر خیال 

کند؛ همان طور که وجود عنصر عاطفه در قرآن با می  موجود در آثار ادبی بشری فرق

عاطفه موجود در آثار ادبی بشری تفاوت دارد. منظور از وجود عنصر خیال این نیست 

که قرآن به آفرینش امور غیر واقعی پرداخته است، بلکه منظور از تخی ل موجود در  

قرآن، ارتباط آن با مخاطب است و در هیچ یک از عناصر قصه قرآنی، تخی ل  های  قصه

ت تخی لات و عواطف مخاطب است که  ای  آفرینشگر راه ندارد، بلکه به گونه  به شد 

دهد. هدفش بر انگیختن تخی لات و تصورات می  انگیزاند و تحت تأثیر قرارمی  را بر

انسان به هدایت و قرار دادن او در صراط مستقیم است و هیچ گاه،  برای رساندن 

به راز احسن القصص بودن   ادامه  فضولات تاریخی در آن رسوخ نکرده است. در 
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 شود. می  قرآنی و سبک خاص آن پرداختههای قصه

که در مرتبه خیال)به واسطه قوه متخیله( متوقِّف جوادی، انسانی( از منظر علامه۲

ه است، اما به مرتبه فعلی ت عقل   شده؛ مختال است و چنین فردی، هرچند عاقل بالقو 

 نخواهد رسید. 

ه، عقل  ۳ برهانی و نقل معتبر است.  ( از دیدگاه ایشان، معیار و ملاک تقسیم قص 

اساس،  برهمین  است.  غیربرهانی)غیرالهی(  یا  و  برهانی)الهی(  یا  قصه  بنابراین، 

اند؛ سامعین و مستمعین. مخاطب انسان مختال، سامع است ها، دو دسته مخاطبین قصه 

نام می  انسان متعقِّل را، مستمع  انسان سامع در خیالات سیر و مخاطب  کرده و نهد. 

که منزل ت انسان در حاکمی ت  کند، در حالیخود را به هر داستان و حکایتی مشغول می

  های غیرعقل برهانی است؛ اما انسان متعقِّل، مستمع است. بنابراین، پرداختن به قصه 

ه به محدودی ت استعدادها، ظرفی ت برهانی، با  ها در زندگی دنیوی،  ها و زمان انسان توج 

ی بوده و    صلاح انسان است که به آنها التفات نماید. دارای ملاحظات جد 

باید تحت تدبیر عقل نظری باشد تا در  طور( به۴ عمل، قوای  کلی، قوه متخیله 

نماید  گردند و انسان جامع و متعقِّل، متخیله را تعدیل میشهوت و غصب نیز کنترل

تا راه رسیدن به فعلی ت عقل، هموار گردد؛ این چنین انسانی، گفتار، نوشتار و نقل او،  

مختال نه خود  است،  اعتماد  قابل  و  معتبر  را دچار می  برهانی،  مخاطبین  نه  و  شود 

 گرداند. اختیال می

هم پیشنهادی  پایان  ارائه  در  نوشتار  این  اهداف  تکمیل  در یک  می  جهت  شود: 

انسان  کردن  به رنگ  در رنگ  اختیال  نقش  »علل و چگونگیِ  بدون  -هاپژوهش  که 

گاهی اهل محب ت؛ گاهی در قهر؛ گاهی در حال صفا و گاهی شتابان در -معیار ثابتی

  گردد.اند« بررسی قضاوت
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 پنجم، نشر اسراء، قم. ، چاپ نسبت دین و دنیا(ح، ۱۳۸۷) ــــــــــــــــــ  .۱۸

 ، نشر اسراء، قم.معرفت شناسی در قرآن(خ، ۱۳۸۷) ــــــــــــــــــ  .۱۹

 پنجم، نشر اسراء، قم. ، چاپ۴ج. ، ادب فنای مقربان(الف، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۰

 ، چاپ سوم، نشر اسراء، قم. ۸، ج تسنیم تفسیر(ب، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۱

 ، چاپ سوم، نشر اسراء، قم. ۹، ج تفسیر تسنیم(ج، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۲

 ، چاپ هفتم، نشر اسراء، قم. ۱، ج تفسیر تسنیم(ح، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۳

 نوزدهم، نشر اسراء، قم. ، چاپزن در آینه جلال و جمال(خ، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۴
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 ، چاپ دوم، نشر اسراء، قم.ورت و سیرت انسان در قرآنص ، (د۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۵

 ، دفتر اول، چاپ سوم، نشر اسراء، قم. نسیم اندیشه(ذ، ۱۳۸۸) ــــــــــــــــــ  .۲۶

 ، نشر اسراء، قم. ۶، ج تفسیر تسنیم(الف، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۲۷

 ، چاپ پنجم، نشر اسراء، قم. ۳، ج تفسیر تسنیم(ب، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۲۸

 ، چاپ چهارم، نشر اسراء، قم. ۴، ج تفسیر تسنیم(ج، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۲۹

 ، چاپ پنجم، نشر اسراء، قم. ۵، ج تفسیر تسنیم(ح، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۰

 ، چاپ هشتم، نشر اسراء، قم. ۶، ج تفسیر تسنیم(خ، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۱

 ، چاپ سوم، نشر اسراء، قم. ۱۰، ج تفسیر تسنیم(چ، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۲

 ، چاپ دوم، نشر اسراء، قم. ۱۸، ج ، تفسیر تسنیم(د۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۳

 ، چاپ پنجم، نشر اسراء، قم. تفسیر انسان به انسان(ذ، ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۴

 ، چاپ سوم، نشر اسراء، قم.جامعه در قرآن(ر،  ۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۵

، چاپ هفتم، نشر اسراء،  حکمت نطری و عملی در نهج البلاغه(ز،  ۱۳۸۹)  ــــــــــــــــــ   .۳۶
 قم.

 ، نشر اسراء، قم. 7رضا م از منظر امامیقرآن حک  ،(ق۱۳۸۹) ــــــــــــــــــ  .۳۷

 ـ .۳۸ ، چاپ چهارم، نشر اسراء،  منزلت عقل در هندسه معرفت دینی(ک،  ۱۳۸۹)  ـــــــــــــــــ

 قم.

 ، حکمت، تهران.  ۲، چنصوص الحکم بر فصوص الحکم(، ۱۳۷۵حسن )  حسن زاده آملی، .۳۹

۴۰. ( ف(،  ۱۴۱۲راغب اصفهانی  القرآنیغر  یالمفردات  الاولی،  ۱ج.  ،  ب  الطبعه  المحقق: صفوان  ، 

   بیروت.-ق، دمشةیدار القلم، الدار الشام، یعدنان الداود

معنا شناسی توصیفی قول سدید در  (،  ۱۳۹۸علوی مهر، حسین. موسوی )  ؛سازجینی، مرتضی .۴۱
 . ۱۹۵-۲۲۱:  ۷۸، تهران: مجله ذهن، قران کریم

)ملاصدرا(، چاپ دوم، مرکز نشر    ةیالتعلیقات علی الشواهد الربوب(،  ۱۳۶۰سبزواری، ملاهادی ) .۴۲
  دانشگاهی، تهران.

)  الدین  شهاب  سهروردی، .۴۳  مقدمه   و  حیتصح  ،اشراق  خی ش  مصنفات  مجموعه  (،۱۳۸۰یحیی 

 فرهنگی، تهران.  مطالعات انسانی علوم پژوهشگاه ،۳چ کربن، هانرى

  ۳(  ۲، زنجان، تاملات اخلاقی، )اخلاق جهل در پرتو جهالت شناسی(،  ۱۴۰۰صادقی، مسعود ) .۴۴
 :۱۴۴-۱۲۳ . 

 ه، تهران. یدار الکتب الاسلام، چاپ ششم، ۲ج. ، قاموس قرآن(، ۱۴۱۲قرشی، علی اکبر ) .۴۵
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 لبنان، بیروت.  ،فاضله مدینه  اهل آراء (،۱۳۷۴نصر ) ابو  فارابی، .۴۶

 الهلال، بیروت. مکتبة ،۱چ ،ةیالمدن اسةی الس(، ۱۹۹۶)ـــــــــــــ   .۴۷
  المکتبه   نجار،  فوزی  دکتر  تعلیق  و   تصحیح  و تحقیق  منتزعه فصول (الف،۱۴۰۵)ـــــــــــــ   .۴۸

 الزهرا، تهران.

 دار، تهران.یب انتشارات ۲چ ،الحکم  (ب، فصوص۱۴۰۵)ـــــــــــــ   .۴۹
 دارالمناهل، بیروت.  الفلسفیه، الاعمال (،۱۴۱۳)ـــــــــــــ   .۵۰

، یالعرب  التراث   اءیاح  دار  ،الاربعة  ةیالعقل  الاسفار  یف  ةیالمتعال  الحکمة  ،(م۱۹۹۰)صدرا    ملا .۵۱
 بیروت. 

  فرهنگی، تهران. قاتیتحق موسسه، ۱ب، چیالغ حیمفات (،۱۳۶۳)ــــــــ  .۵۲

 ، قم.داریبچاپ دوم، ، ۶ج.  ،میر القرآن الکریتفس(، ۱۳۶۶)ــــــــ  .۵۳

کتاب،    بوستان   انی،ی آشت  نیجلال الد  دیس  مقدمه  و  حیتصح  المعاد،   و  المبدا  (،۱۳۸۰)ــــــــ   .۵۴
 قم.

 علمیه، قم.غات حوزه یه، انتشارات دفتر تبل ی(، الشواهد الربوب ۱۳۸۲)ــــــــ  .۵۵

  آموزش   رشد  (، فصلنامه آموزشی، تحلیلی و اطلاع رسانی۱۳۹۷وزارت آموزش و پرورش ) .۵۶
   .۴-۹:  ۲( ۳۱)قرآن و معارف اسلامی(، تهران، ) 

 



 

 

 

 

   محور  میپارادا  شناسیدر روش   شناسیو کارکرد انسان  گاهیجا لی تحل
 1( یآمل یعلامه جواد شناسیبر انسان  هی )با تک

 * دیجمش  یپرستو مصباح

 ** یعبدالله  یمحمدعل

   چکیده

انسان   ی ع ی طب  علوم   در   پژوهش   ی برا   ی نظر   ی چارچوب  ی محور   م ی پارادا ا   ی و  در   کردی رو  نی است. 
 شودی پرداخته م   ق ی تحق   ند ی در فرآ   ی شناس ی هست  ی ا و تا اندازه   ی شناس معرفت   گاه ی شناسانه، به جا روش 

 ی پژوهش معرف ن ی . هدف ا رد یگ ی نم  قرار  شناسان بصورت مستقل مورد توجه روش   ی شناس اما انسان 
ارز  ترس  ق ی تحق  ی شناس در روش   ی محور م ی پارادا   ی اب یو   ی شناس در روش   ی شناس انسان   گاهی جا   م ی و 

 یشناس است که از آنجا که روش   ن ی از ا  ی حاک   هاافته یاست و    ی ل یتحل - ی ف ی است. روش پژوهش توص 
به   ی ابتنا   ی شناس معرفت   ، ی آمل   ی است و به استناد نظر علامه جواد   ی شناس - قائم بر معرفت   ق ی تحق 

روش   ی شناس انسان  در  است  لازم  انسان   ی شناس دارد،  به  مستقل  صورت  شود.   یشناس به  پرداخته 
و نگرش در باب   دهد ی قرار م   ی معرفت علم  ی رو   شی را پ   ی مهم   ی هات ی ظرف  شناسانه،توجهات انسان 

 .  رساند ی م  شتر یرا به وضوح ب   ه ی علم، روش شناخت و ساخت نظر   ت یماه 
 

  ی شناسمعرفت  ،یشناسانسان ،یمحور می پارادا ،یشناس روش: کلیدواژه ها

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

برگرفته از طرح    (INSF)این اثر تحت حمایت مادی صندوق حمایت از پژوهشگران و فناوران کشور    .1
 « انجام شده است. ۹۹۰۱۹۶۱۶شماره »

 ( p.mesbahij@cfu.ac.ir) دانشگاه تهران.    ، ی پژوهشگر پسادکتر   ان؛ یدانشگاه فرهنگ   ، ی تی علوم ترب  گروه*  

   (. abdllahi@ut.ac.ir) .  ران ی دانشگاه تهران، قم، ا   ، ی فاراب   س ی گروه فلسفه، پرد   ار ی دانش  **
 ( ۱۲/۱۴۰۲/ ۱۵: یرشپذ یخ ؛ تار۱۱/۱۴۰۱ /۰۲: یافتدر یخ )تار 
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 مقدمه

پژوهش  سه  بیشتر  در  روش  حیث  از  دسته ها  ترکیبی  و  کیفی  کم ی،  بندی قالب 

از قرن نوزدهم به تدریج در فضای علمی رایج شد و در   بندیگردند. این دسته می

آنها   بوده و در  پدیدارشناسی  پوزیتیویستی و سپس  از غلبه نگرش  برآمده  حقیقت 

های اخیر در حوزه روش  های محقق تاکید شده است. یکی از گرایش بیشتر بر مهارت 

بینی« یا »پارادایم محوری« است؛ به این  تحقیق، »بازگشت به روش در قالب جهان

گذارند و تحولاتی های علمی اثر می شناسی پژوهش های فکری بر روشمعنا که نظام 

می  رخ  علوم  در  برگزیده  که  دانشمندان  توسط  که  است  پارادایمی  از  ناشی  دهد، 

های روشی موازی پیش روی  زینه شناسی یا فلسفه علم »مطالعه در گشود. روشمی

های علمی افزون بر تأثیرپذیری از شواهد (. پیشرفت ۱۴  ، ص.۱۳۸۹علم است«)فی،

پذیرند. این سطح  های فکری اثر میعینی و تجربی به عنوان منبع، از یکسری پشتوانه 

از آگاهی، در ادبیات پوپر با عنوان متافیزیک، در آثار کوهن با نام پارادایم، در نظر  

لاکاتوش برنامه پژوهشی که دارای یک سخت هسته ابطال ناپذیر است، در نظر ویزدم 

گر متافیزیک و از شناسی منضم و نامنضم، برای واتکینز با بحث نقش تنظیمبا هستی

اند. به بیان  ای طرح شده نظر آگاسی با ضرورت وجود برنامه به عنوان دانش زمینه 

مرسوم آن و چه آنچه برآمده از عقل سلیم است، هر دو  دیگر »روش تحقیق چه نوع 

های مفهومی اند که در قالب نوعی بازی زبانی یا انگاره هایی نظری یا مفهومی سازه 

(. لذا محقق ۱۵  ، ص.۱۳۹۶سازند« )محمدپور،امکاناتی را برای اسناد معنا فراهم می

واقعیت می فهم  برای  بداند  از خواهد  انسانی  ادراکات  به  دادن  معنا  و  جهان  های 

 های تجربی و غیر تجربی به چه سازوکار نظری روشمندی نیاز است. پدیده 
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شناسان با برگزیدن پارادایم و توجه به مبانی نظری پژوهش عمدتا بر مباحث روش 

شوند. زیرا تحقیق را »فرآیند شناخت نظری و تجربی از شناختی متمرکز می معرفت 

(. پژوهشگر با اتکا به پارادایمی ۴۲  ، ص.۱۳۹۶)بلیکی،   دانند پدیده مورد مطالعه« می 

های دانشی، دلایل اثبات رسد. نظریه که برگزیده است به درکی از چگونگی واقعیت می 

شناسی است و ها، در قلمرو معرفت های متمایز کننده دانش از سایر داده دانش و ملاک 

شناسی را شوند. علامه جوادی آملی نیز معرفت مبانی فلسفی پژوهشگر محسوب می 

یابند و همچنین  برای کمک به علوم از این جهت که نسبت خود را با برهان یا سفسطه ب 

شناسی برای داند. هستی ای ایجاد شود، با اهمیت می برای کارکرد عملی علوم پشتوانه 

های مبنایی میان مکاتب را نشان شناسان صرفا از این جهت مهم است که اختلاف روش 

شناسی در تحقیق ضرورت ندارد. این غفلت دهد. از نظر آنها توجه مستقل به هستی می 

به  وجودشناسی  از  بنیادی  چرخش  ایجاد  با  که  است  کانت  معرفتی  نظام  دستاورد 

نیز معرفت  مابعدپوزیتیویستی  نگرش  کشاند.  حاشیه  به  را  هستی  به  توجه  شناسی، 

اگرچه تعهدی به آرمان مدرنیسم نداشت، به این انقلاب کانتی وفادار ماند. در حالی که 

قابل توجه باشد: یکی »توجه   تواند شناسی از دو جهت می شناسی علوم، هستی در روش 

از فیلسوفان علم  البته برخی  انسان«.  به ماهیت  »توجه  به ماهیت واقعیت« و دیگری 

هستند. ویزدم با های علمی  ها اجزای نظریه شناسی مانند ویزدم معتقدند برخی هستی 

شناسی نامنضم از شناسی منضم و هستی تقسیم علم به سه جزء محتوای تجربی، هستی 

 . (Wisdom:1987:129)است    های علمی سخن گفته شناسی به عمق نظریه نفوذ هستی 

رود تمام مبانی اعم از شناسی )بنیان نظری روش(، انتظار می باتوجه ماهیت روش

شناسی در نگرش کلان به شناسی و حتی ارزششناسی، انسان شناسی، معرفت هستی
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شناسان گردد، لحاظ گردند. اما روش شناسانه به علوم می هستی که منجر به نگاه روش 

محوری اند. هدف این پژوهش معرفی پارادایم شناسی غفلت نمودهاز توجه به انسان 

شناسی در آن است. تحقیقات انجام های علمی و پرداختن به جایگاه انساندر پژوهش

اند و در  شده در داخل کشور، عموما از منظر علوم انسانی به مقوله روش نگریسته 

شناسانه پرداخته شناسی در کلیت علوم از زاویه روشکمتر پژوهشی به خلاء انسان 

 های نزدیک به موضوع و مسئله پژوهش عبارتند از: شده است. برخی از پژوهش

  انسانی  علوم  شناختی  انسان  مبانی  ( در مقاله »بررسی۱۳۹۸عبدلی)خسروپناه و  

داده   شناختی  روش  اقتضائات  و  غربی نشان  روشآن«  که  انسانی اند  علوم  شناسی 

انسان  مبانی  از  توجه  غربی  باید  نیز  اسلامی  انسانی  علوم  لذا  و  است  متأثر  شناسی 

در  عمده باشد.  داشته  دینی  شناسانه  انسان  مبانی  به  نقش ای  به  پژوهش  این 

)انسان  میرباقری  است.  نشده  پرداخته  طبیعی  علوم  در  کتاب  ۱۳۸۹شناسی  در   )

شناسی شناسی به نقش فاعلیت انسانی در معرفت داری علوم از منظر معرفت جهت 

ملاحظات روش  اما  است  کرده  توجه  قرار  علمی  بررسی  مورد  اثر  این  در  شناسانه 

( در مقاله »ارزیابی پارادایمی انسان به عنوان عنصر اساسی ۱۳۸۷نگرفته است. ایمان )

شناسانه سه پارادایم غالب در علوم اجتماعی  در طراحی پارادایم الهی«، وجوه انسان 

مباحث  و  تجربی  علوم  به  اما  است  داده  نشان  را  انتقادی  و  تفسیری  اثباتی،  یعنی 

 شناسانه توجه نکرده است.  روش

  دستاورد   خاستگاه،  تعریف،  به  نخست :  است   این پژوهش در سه بخش تنظیم شده

 در   شناسیانسان   سپس به جایگاه  پردازد،می  محوری در پژوهش  پارادایم  ارزیابی  و

ظرفیت روش سایر  به  آخر  در  و  پژوهش  انسان شناسی  به  توجه  در  های  شناسی 

 شود.شناسی علوم پرداخته میروش
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 محوری در روش شناسی تحقیقات علمیپارادایم. 1

وارد فلسفه علم کرد. او در پاسخ به پرسش از چیستی علم،   1اصطلاح پارادایم را کوهن

را  پارادایم  این تحول   .برد علمی بکار   شناخت  گرایانة  کل  ابعاد  به  اشاره  ی برا  مفهوم 

شناسانه که بر پایه شبکه مفهومی استوار است، در مقابل رویکرد صرفا فنی است روش 

کند. درواقع رویکرد پارادایم ها تصور می که در یک سیر خطی، علوم را انباشتی از داده 

به روش است. کوهن  فرانظری مربوط  نظری و  مباحث  به  متأملانه  بازگشتی  محور 

ها، فنون و غیره که کند: »تمام آن مجموعه از باورها، ارزش پارادایم را چنین تعریف می 

(. او بر ضرورت ۲۱۴  ، ص. ۱۳۹۴اند «)کوهن، اعضای یک جامعه خاص در آن شریک 

انقلاب  آمدن  وجود  پارادایم به  تغییر  و  علوم  عرصه  در  چن ها  هر  داشت.  تأکید  د ها 

(، اما ۱۱، ص.  ۱۳۷۸های کوهن کثیر الهدف هستند)چالمرز،  گوید پارادایم می   2چالمرز 

از واژه پارادایم در اندیشه کوهن بیش از   3هدف اصلی او توسعه علوم است. مسترمن

شناسی پژوهش، ، اما در روش (Masterman, 1970, 61-66)کند بیست معنا استخراج می 

منظور »روشنایی علم«  شناختی به معنای سوم که پارادایم را یک نظرگاه کلی معرفت 

 انگارد، درنظر گرفته شده است. می 

این رویکرد روش از سیر علوم قابل تأمل است که در  شناسانه به علوم، کوهن 

گوید دو واکنش به متن گیرد. او میانسانی برای ایجاد تحول در علوم تجربی الهام می 

انقلاباولیه من در کتاب   انتقادی و دومی   های علمیساختار  اولی  وجود داشت؛ 

اما نیستند.  صحیح  کاملا  هیچکدام  که   کوهن  نظر  از   اندگفته   مؤیدان  آنچه  مؤید؛ 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Kuhn 

2 . Chalmers 

3 . Masterman 
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  کتاب  این  اصلی  هایآموزه  که  بردند  لذت  این  از   آنها:  گویدمی  کوهن .  است   ترعجیب 

مانند  .  است   کاربرد  قابل  دیگر  هایحوزه   از   بسیاری  در مفاهیمی  من  حالیکه  در 

را که از ابزارهای متداول سایر علوم مانند ادبیات، هنر، علوم انسانی   1ای سازی دوره

 .  ( ۲۵۲، ص. ۱۳۹۳کوهن، ) و مانند آن بوده است، به عرصه علوم تجربی آوردم

شناسانی است که تلاش کرده است اندیشه کوهن را  یکی از روش  2نورمن بلیکی

ای را برای  شناسی علوم اجتماعی جاری نماید. او مفاهیم بنیادی چهارگانه در روش

به  پارادایم محور  به  کار میروش تحقیق  بنیادی مربوط  از: مفاهیم  گیرد که عبارتند 

(. بلیکی  ۶۳  ، ص.۱۳۹۶شناسی )بلیکی،شناسی، روش و روششناسی، معرفت هستی

کند از جنس نسبت میان امور شناسی، نسبتی برقرار می شناسی و معرفت میان روش 

جوید که »روش، شیوه توضیح  کلی و جزئی. او به تعریف سی رایت میلز استناد می 

تر  شناسی کلیها است و معرفت شناسی مطالعه این روشیا درک چیزی است، روش

ها و  ها و محدودیت شناسی است زیرا صاحبنظران آن به تفکر درباره زمینه از روش

 . (Mills,1959:57&58) پردازند«خصوصیت »معرفت« می بطور خلاصه

پژوهش در  پارادایم محوری  باب  در  علم  فیلسوفان  را میموضع  توان چنین  ها 

 بندی کرد: دسته 

های خود را در حوزه روش علم در  دیدگاه   3افرادی مانند کوهن و لاکاتوش.  ۱

اند. کوهن تأکید خود را بر نهاد چارچوب نظری مشخص و قابل تبیینی تنظیم نموده

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Periodization 

2. Norman Blaikie 

3  . Lakatos 
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دهد اما لاکاتوش دیدگاه خود را با واژه »برنامه های مربوط به آن قرار میعلم و تبیین

شود که از اجتماع آنها نظریه  کند و متمرکز بر اصول بنیادینی میبیان می  1پژوهشی«

او نظریه بوجود می به مثابه ساختارهای منتظمی  آید.  شناسی داند که روشمیها را 

و علاوه بر اثرگذاری در حوزه علوم    (lakatos,1970:165)دهد  ها را سامان میپژوهش

 انسانی بر علوم تجربی نیز مؤثرند. 

فایرابند  مانند  پوپر 2افرادی  پارادایم در   5و رورتی   4، فوکو3،  با غلبه  در مخالفت 

اند. فایرابند کاربرد روش حوزه روش، به سبک خاص خود به تحلیل روش پرداخته

برد و معتقد است حذف فشارهای تمایز علم از غیر علم زیر سوال میرا برای بیان  

های دهد و اگر سایر شکلشناختی آزادی عمل بیشتری در اختیار محقق قرار میروش

تری نسبت به هستی  های گستردهمعرفت، در کنار معرفت علمی قرار بگیرند رهیافت 

. پوپر با رد رهیافت کوهن نسبت (Feyerabend,1975:163) و شناخت آن خواهیم داشت 

نامد که مانع تحرک  می  6شناسی علم، رویکرد او را نوعی اسطوره چارچوب به روش

می نظریه علم  دشوار  آزمون  پوپر  نظر  از  علم  شود.  رشد  عامل  آنها  ابطال  و  ها 

ها (. البته از نظر لاکاتوش، پوپر از رویکرد پوزیتیویست ۴۳۸  ، ص.۱۳۹۲است)پوپر،

نظریه  افکار  نقش  به  اعتقاد  با  و  داشت  فاصله  پژوهشی نیز  »برنامه  ارائه  به  پردازانه 

. پارادایم محوری با باور فوکو و رورتی که  (lakatos,1970:183)متافیزیکی« روی آورد

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Reasearch programme 

2. Feyerabend 

3. Popper 

4. Foucault 

5. Rorty 

6. The Myth of The Formework 
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از نظر فوکو ما هنگام تفکر، این    اند نیز، ناسازگار است.معتقد به عدم یگانگی حقیقت 

کند که همه چیز  دهیم. او از مثال میز استفاده می کار را بر اساس یک مبنا انجام می

می پیدا  را  خود  نظم  آن  که روی  دارد  را  ساکتی  زمینه  حکم  میز  او  نظر  از  کنند. 

را حذف میها میهستنده میز  این  او  بگیرند.  قرار  هم  کنار  آن در  کند توانند روی 

ها را به حوزه معرفت و ارزش  هاز نظر رورتی نیز نباید پدید   (. ۱۵  ، ص. ۱۳۹۳)فوکو

تعمیم داد و لازم است داعیه در باب تجربه را بدون اتکا به روش یا پارادایم پیش  

مفروضاتی ناآگاهانه  پذیرش  محصول  فلسفی  مسائل  زیرا  جزء  برد.  به  که  اند 

آنها بیان می ناپذیر واژگانی تبدیل شده جدایی شوند. لذا اند که این مسائل در قالب 

 .(Rorty,1979:p xiii)بجای حل مسائل، باید آنها را کنار نهاد 

از  پارادایم  است؛  داشته  ارزشمندی  دستاوردهای  تحقیق  روش  در  محوری 

 قبیل اینکه:  

 کندهای منطقی تولید میفرضالف( پارادایم برای نظریه پیش 

 کند.ب( پارادایم برای روش، تصدیق معرفت شناختی ایجاد می

بینی خاصی برخوردار است. زیرا که پژوهشگر از جهاندهد  ج( پارادایم نشان می 

 بایست نگاه به جهان در مسیر خاصی باشد« می   »برای قرار گرفتن در پارادایم خاص،

.(Burrell & Morgan,1979:24) 

پارادایم کمک می بیشتری برسند و به گفته کوهن  د(  کند که علوم به روشنایی 

پیچیده  پژوهش  و  پارادایم  یک  می »اکتساب  میسر  پارادایم  آن  که  نشانه تری  سازد 

 (.  ۴۱ ، ص.۱۳۹۳جاافتادگی و بلوغ در تحول هر حوزه علمی معین است« )کوهن،

دهد که پژوهشگر در پژوهش خود اهداف خاصی دارد و پارادایم نشان می (   ـه 
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 دارد.دهد، رابطه  هدف او مستقیما با روشی که برای انجام تحقیق مورد استفاده قرار می 

توان انجام  محوری در تحقیقات علمی را از منظرهای مختلفی می ارزیابی پارادایم 

طرح  بستر  و  دارد  علمی  تحقیقات  برای  که  ثمراتی  همه  با  محوری  پارادایم  داد. 

نماید، از جهتی قابل های معرفتی بشر را فراهم می گرا در عموم حوزه های هم نظریه 

شناسانه  نقد و از جهتی قابل تکمیل است. نقد صورت گرفته، به خلاء توجهات انسان 

گردد. از منظر تکمیلی شناسان باز می ها توسط روش در پرداختن به بنیان نظری پژوهش 

 شود.بینی توحیدی بر مبانی فلسفی پرداخته می افکنی جهان های سایه به ظرفیت 

معرفت روش به  را  خود  توجه  محوری،  پارادایم  رویکرد  در  شناسی  شناسان 

انسان  از  و  کردهمعطوف  غفلت  که شناسی  معنا  این  به  و   به  انسان  »نگاه  اند.  دانش 

  انسان  »نگاه هستی« مورد توجه واقع شده و از به انسان »نگاه ایتا اندازه و شناخت«

است. این نوع مواجهه با طبیعت،   ها« غفلت شدهبه عنوان شناسنده پدیده   انسان  به

ها دیده ورزی در میان پوزیتیویست نماید. صورت افراطی این نوع علمعلم را مثله می 

شد. تعبیر علم مثله شده و مطالعه لاشه طبیعت را علامه جوادی آملی برای اشاره به  

کار ه علمی که علت فاعلی و غایی را رها کرده است و منقطع الاول و الاخر است، ب 

  (. در حقیقت در علوم تجربی غیرپارادایمی، ۱۰۹  ، ص. ۱۳۹۱  )جوادی آملی،   برده است 

علم  پیشروی  در  انسان  یافت و حقیقت  تقلیل  علم،  به  به خدمتگذاری  عقل  کاربرد 

ها وجهه متافیزیکی، گرایی برای نظریه بررسی نشد. حتی بعدها که جریانات مابعداثبات 

سازه جامعه  و  قائل شناختی  نامتوازنی  تأثیر  درجات  با  توجهات   ای  بازهم  شدند، 

 شناسانه به اندازه کافی برجسته نگردید.انسان 

توان بحث را با توجه به محل اتکای علم تکمیل کرد. علم با  از منظری دیگر می
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ورت بندی دیگری از هستی، معرفت و انسان ، صای که صبغه دینی دارداتکا به فلسفه 

است   آن  دنبال  به  واقع  به  فلسفه  آنچه  کرد.  خواهد  ارائه  علمی  تحقیقات  برای 

شناساندن انسان به خودش، تبیین نحوه نگریستن او به جهان، نحوه معنا بخشی و 

یابد. گیری از این ظرفیت فلسفه، قوت نظری می نهایتا عمل درست است. علم با بهره

)مشاهده شناختی  ارائه  به  قادر  تنهایی  به  تجربی  علم  از  زیرا  تفسیری(  یا  ای 

اینکه آن شناخت مطابق با نفس الامر باشد یا نباشد.  های عالم نیست؛ فارغ از  واقعیت 

(. علم ۱۱۶، ص.زیرا »علوم تجربی به تنهایی کاشفیت ذاتی از واقع ندارند« )همان

به    تجربی نیاز به اتکا به فلسفه یا دین)دین به معنای الهی بودن نه شریعت خاص( 

بینی دارد. اگرچه جستجوی خاستگاه دینی برای علم، هرگز عنوان منابع سازنده جهان 

مدنظر فیلسوفان علم نبوده است، اما بر مبنای نگرش اسلامی چنین جستجویی بدون 

نفسه دینی است. به تعبیر علامه جوادی آملی »فلسفه مطلق وجه نیست زیرا علم فی

که اساس فلسفه علم و در نتیجه ریشه خود علم است، دوران میان نفی خدا و اثبات 

 ، ص.۱۳۹۱دهد« )جوادی آملی،انشمند واقع امر دانش را تغییر نمی آن دارد اما جهل د

(. علم تجربی متکی به فلسفه علم و آن هم متکی به فلسفه مطلق است. چنین ۱۲۹

تواند ملحد باشد اما علم چنین تواند الحادی یا الهی باشد، عالمِ نیز می ای می فلسفه 

نیست و ذاتا و لاجرم الهی یا دینی است. به عبارت دیگر علم غیر الحادی بین دو  

تواند قرار بگیرد و آن عالمِ ملحد و فلسفه الحادی است. الحادی یا  عنصر الحادی می

فرمودند    7گیری علم اثر مستقیم دارد نه بر وجود آن. لذا امام علیالهی بودن بر جهت 

 (. ۹۱۹ ، ص.۱۳۸۶شهری،علم را بیاموزید ولو از کافر )ری 

علامه جوادی آملی موضع دانشمندانی که ارزش قضایای علمی را به دلیل ناتوانی آن  
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  انگارند دانند، مؤیدی برای عدم تعارض علم و دین می از رساندن به حقیقت، نازل می 

محوریِ متکی توان گفت از معرفت علمی که با پارادایم می   (. ۱۱۱  ، ص. ۱۳۹۱)جوادی، 

آید، حداقل عدم تعارض علم و دین و بطور متوسط همراهی به فلسفۀ دینی بدست می 

می  بدست  واحد  مقصدی  برای  از آنها  علوم  انفکاک  که  همانطور  مجموع  در  آید. 

ساز )دین(، انحراف ترین مرکز پارادایم ها ناموجه است، رهیدگی علوم از کلان پارادایم 

شود که دانشمندان را به جای مطالعه طبیعت، مشغول تری محسوب می شناختی عمیق 

تأسیس  مطالعه لاشه طبیعت می  در علوم درصدد  پارادایمی  آنجا که رویکرد  از  کند. 

است،  آن  ترمیم  و  علوم  در سرشت  بازنگری  دنبال  به  بلکه  است  نبوده  علوم  مجدد 

 تواند از ظرفیت شناختی دین بهره بیشتری برد.می 

 پژوهش  یشناسشرو در یشناسانسان اهمیت. 2

انسان   افراد  توصیف  آنان  رفتارهای  یا  انسان انسان  نیست.  و شناسی  انسان  از  شناسی 

کند. تأثیر پاسخ به پرسش »انسان کیست؟« و بررسی شرایط فاعلیت انسانی بحث می 

های فناورانۀ انسان، در تحول علوم مؤثر فکری، اجتماعی، اقتصادی و حتی پیشرفت 

پیشرفت  فهم  به  را  توجهی  قابل  تحلیلی  بعد  و  می است  اضافه  علمی  اما های  کند. 

هایی از اند. به اعتقاد کوهن پرسش شناسی نداشته فیلسوفان علم توجه مستقل به انسان 

های بنیادینی که جهان از آنها ساخته شده، چیستند؟ آنها با یکدیگر این دست که هستی 

ها مجاز است هستی   کنند؟ طرح چه سوالاتی درباره این و با حواس ما چگونه تعامل می 

نیازمند   است؟،  مجاز  سوالات  آن  به  پاسخ  جستجوی  در  متونی  چه  از  استفاده  و 

از جامعه علمی هستند)کوهن، پاسخ  قاطعی  پرسش ۳۳  ، ص. ۱۳۹۳های  این  ها (. در 

های بنیادین توسط شناسی پیداست؛ شناخت هستی بصورت ضمنی محوریت انسان 
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می  صورت  پدیده »انسان«  آن  ماهیت  گیرد،  به  را  خود  »انسان«  ها  فرد  به  منحصر 

نماید. در پرسش نمایانند، مجاز یا غیرمجاز بودن طرح سوالات را »انسان« تعیین می می 

آخر، »انسان« به عنوان متنی است که شناخت او و امکانات او پیش، حین و پس از هر 

معرفتی نیاز است. به این معنا که شناخت انسان از خود و امکانات شناختی خود مقدم 

های دینی نیز وجود های بیرون از خود است. این قاعده کلی در آموزه بر شناخت پدیده 

های ساختاری و ابزاری انسان  کس که از درک ویژگی فرمایند: »آن می   7دارد. امام علی 

ویژگی  درک  از  باشد،  ناتوان ناتوان  انسان  آفریدگار  بر های  یافتن  آگاهی  از  و  تر 

 (. ۸واهد بود« )نهج البلاغه، حکمت  ها دورتر خهای آفریده ویژگی 

اگرچه در خصوص اقسام علم در میان فیلسوفان غربی وحدت رویه وجود ندارد 

اولویت  مدعا،  اثبات  هم  و  ادعا  بداهت  از طریق  هم  اما  مواجهیم  آراء  از  با طیفی  و 

شناختی نفس به علم حضوری و حصولی روشن است. حتی کانت که علم حضوری 

شناسانه او مبتنی بر شناخت ساختار ذهنی انسان کند، تمام توجهات معرفت را نفی می 

می  نفس محسوب  به  نسبت  معرفت حصولی  که  همچنین مصادیقاست   علم  شود. 

 خود و علم به   قوای   و  انفعالات   خود، علم به  ذهنی  صور   به  حضوری نفس مانند علم 

بیرونی انسان مؤثراند،  های  در شناخت   خویش که همگی   تحریکی  و  ادراکی   نیروهای 

ها است. این توجهات مورد تأکید قائلان به این نوع از علم در نفس، پیش از سایر ادراک 

شناسی است. از همین شناسانه از مبادی تمام علوم است که خود مبتنی بر انسان معرفت 

ای از مبانی  ها که مجموعه توان دریافت که شخص یا فاعل شناسا با پارادایم منظر می 

این  با  دارد.  مهمی  نسبت  هستند،  روش نظری  در  به حال  محور،  پارادایم  شناسیِ 

گرایی، تعامل سوژه شود. به عنوان نمونه در پارادایم برساخت شناسی توجه نمی انسان 

شود، کند و در پارادایم انتقادی، معنا توسط سوژه بر ابژه تحمیل می و ابژه تولید معنا می 
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گیرد. اگر اما شناخت سوژه و تأثیر این شناخت در ساخت معنا مورد بررسی قرار نمی 

معنا و هستی معرفت  برابر واقعیت است و شناسی، ساختن  در  اعلام موضع  شناسی، 

شود«، لازم است جایگاه »سازندۀ معنا«  ترکیب این دو به ساختن واقعیتِ بامعنا منجر می 

معرفت  در  بیشتر  تأمل  باشد.  معلوم  فرآیند  این  در  واقعیت«  »شناسندۀ  شناسی،  و 

ای  دهد به گونه می ها سوق  پژوهشگر را مستقیما به ربط علم و عالم و معلوم در شناخت 

سازد. در مدل های او را قابل بررسی می که وضع فاعل شناسا، امکانات و محدودیت 

انسان  این پژوهش،  اجزاء شناسی و معرفت شناسی در کنار هستی پیشنهادی  شناسی، 

گرایی، اند و فارغ از اینکه موضوع مورد پژوهش در بستر اثبات تشکیل دهنده پارادایم 

شناسی، باید از انسان به عنوان شود، به اندازه معرفت تفسیرگرایی یا انتقادی بررسی می 

 بخشی از فرایند قوام بخش علوم بحث کرد. شناخت انسان از چند جهت مهم است:

  تاثیرشناسایی ماهیت انسان بر فرآیند شناخت . ۱

 تأثیر تعریف از ماهیت انسان در انتخاب روش )روش طبیعی یا تفسیری( . ۲

 انسانی که علم در صدد تأمین رفاه اوست  . ۳

 هاانسان به مثابه پژوهشگر پدیده . ۴

ها، از خلال تجزیه شناسی پژوهش شناسانه در روش اثبات ضرورت توجهات انسان 

 گیرد.شناسی مطلق و مقید صورت می نظر به معرفت شناسانه با  و تحلیل معرفت 

 شناسی شناسی بر انسان ابتنای معرفت. 2.1

میروش گمان  معرفت شناسان  مبانی  به  اتکا  اندازهکنند  تا  و  هم شناسانه  ای 

روشهستی توجه  تحقق  برای  حالیکه  شناسانه  در  کافیست  تحقیق  به  شناسانه 

شناسانه محقق را  شناسی متکی است و توجهات انسان شناسی خود به انسان معرفت 

از در کشف و فهم واقعیت یاری می  آملی »همه علوم  از نظر علامه جوادی  نماید. 
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شناخت  بر  مبتنی  مبادی،  انسان شناسی زاویه  بر  هم  آن  که  است« اند  استوار    شناسی 

علوم از  شناسی در  آفرینی انسان (. به تعبیر ایشان نقش ۷۲  ، ص.۱۳۹۲)جوادی آملی،

 سه جهت است: 

معرفت .  ۱ بر  علوم  ابتنای  جهت  به  است؛  علوم  سایر  ابتنای  مبادی  و  شناسی 

 شناسی.شناسی بر انسان معرفت 

 موضوع علوم انسانی است. . ۲

وری آنها قلمرو غایت همه علوم است. زیرا شناسنده و بکارگیرنده و مورد بهره.  ۳

 (.  ۷۳و۷۲ ، ص.انسانیت است)همان

توان گفت علوم از انگارد، میشناسی را مبدأ علوم می نخست که انسان از جهت  

(. موضوع  ۱۵۵  ، ص.۱۴۰۴سینا،شوند)ابنسه امر موضوع، مبدأ و مسئله تشکیل می

شود یا شواهد  اند که بر آنها برهان اقامه میعلوم )اعم از تجربی و انسانی( چیزهایی

اند و مبدأ اند که محتاج اثبات هایی شود؛ مسائل علوم، قضایا و فرضیهآوری میجمع

شود و در اثبات مسائل علوم  آنها قضایای بدیهی است که از آنها برهان تشکیل می 

انسان مورد استفاده قرار می به گیرد.  منزله مبدأ علوم، وجود و ثبوت دارد و شناسی 

کنند. ی ها برای موضوعات را اثبات مشناسانه در علوم، سببیت محمول مسائل معرفت 

انسان  اثبات  ها بکار گرفته  شناسی در علوم انجام نشود بلکه در آن طبیعی است که 

شناسی در شناسان در جستجوی اثرات انسان شود یا ردپای آن دنبال گردد. اگر روش

بخش فلسفه به علوم تأیید معرفت علمی جدیت داشته باشند، نگرش کلان و انسجام 

 شود.و تثبیت می

های بسیاری درباب آن صورت گرفته  مبحث عامی است و پژوهشجهت دوم  
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نماید  اند، توجه میتر از آنچه دانشمندان پرداخته ای عمیقاست. جهت سوم به جنبه

داند. از نظر علامه جوادی آملی علمی مانند  شناسی را غایت تمام علوم میو انسان 

انسان  بدون  نمیپزشکی  صحیح  را شناسی  انسان  واقعی  بیماری  و  سلامت  تواند 

دارای   با جسم  نسبت  از روحی است که در  برخوردار  انسان  زیرا  نماید.  شناسایی 

به روح صورت   به خدمت جسم  نظر  با  باید  انسانی  معالجه چنین  اصالت است و 

شود و سلامتی که هیچ  هایی دارد که هیچ حیوانی به آن مبتلا نمیگیرد. انسان بیماری 

شناسی توحیدی است ای تجربه نکرده است. این نگاه به انسان برپایه هستیفرشته 

 (۷۴ ، ص.۱۳۹۱داند)جوادی آملی، ه حقیقت انسان را جان ملکوتی او میک

گردد؛ زیرا  گرایی نمیشناسی، منجر به فروافتادن در ذهنیت توجه خاص به انسان 

اصالت دادن به شناخت انسان در شناخت واقعیت، متکی به دو عنصر است: نخست 

های بشری که در درون خود بر ضرورت شناختِ شناسنده دلالت فهم بنیادی معرفت 

انسان می آن  در  که  دینی  سبکی  به  اتکا  دوم  برای نماید.  است  آغازی  شناسی 

ها اعم از غیرشناسی و خداشناسی. اگر این نوع شناخت عینا دلالت بر  شناخت تمام

انسان  ذهنیت  برای  آفاقی  معرفتی  مسیرهای  انگاشتن  مسدود  منزله  به  نماید  گرایی 

ای و دیالکتیکی منجر به  صور خطی، شبکه است؛ در حالیکه سیر در آفاق و انفس به 

 گردد. ت برای انسان میاقسام معرف

 شناسی در نگرش در باب ماهیت علم و تبیین واقعیت نقش انسان . 2.2

پارادایمی غالب، نگرشی در باب ماهیت علم  نظام  از نوع نگاه های  دارند که برآمده 

گرایی انسان موجودی منفعت طلب و منطقی است شناسانه آنان است. در اثبات انسان 

شود؛ ماهیت علم که رفتار او تحت تأثیر نیروهای اجتماعی خارج از اشخاص تعیین می 
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یافته است و تبیین علمی از واقعیت نیز بصورت قیاسی، عام  در این نظام، کاملا سازمان 

شود. در پارادایم تفسیری انسان موجودی آگاه، آزاد، خلاق و دارای و علِّی انجام می 

ای است که در زندگی روزمره تجارب بامعناست؛ ماهیت علم نیز وابسته به دانش عامه 

شود. تبیین علمی از واقعیت از جاری است و از همین طریق خلاقیت علمی ظاهر می 

انتقادی انسان آماده  ها صورت می طریق معنابخشی انسان به پدیده  پارادایم  گیرد. در 

تغییر است و باید از طریق آگاهی بخشی، وضعیتی انقلابی ایجاد نماید؛ ماهیت علم، 

انش عامه خواهد شد و تبیین انتقادی است و منجر به غلبه بر آگاهی کاذب ناشی از د 

 هانظام   ین ا   یِ شناس در مسائل معرفت   ی شناس انسان   یه سا علمی متکی بر دیالکتیک است.  

  ی ها منجر به حذف دانش عامه و ارزش   ی اثبات   یچه . نگرش درباب انسان از در یداست پ 

دادن به تجارب   یت نگاه و اهم   یه زاو   ییرتغ   یری، تفس   یکرد . در رو گردد ی حاکم بر آن م 

 ین تر از سطح نازل به مهم   ا خلاق پنداشتن، دانش عامه ر   یانسان و او را موجود   ی بامعنا 

  ی که انسان دارا   ی زمان   ی، انتقاد  یکرد . مطابق با رو کند ی انسان بدل م   ینندگی عنصر آفر 

 یت ماه  شود، ی پنداشته م یانقلاب  درپیی پ   های یت وضع  یجاد ا  ی برا   ی اجتماع  یت مسئول 

  . شد   خواهد - شناسانه انسان   ی ا مسئله –   یار بر اصالت جبرواخت   ی علم مبتن 

  نظری های علمی وجود دارد اما در مبانیگزارهشناسانه در  گاهی توجهات انسان 

  شد می   گفته  ما  به  کوانتوم  نظریه  در  1کاپالدی   تعبیربه.  شودنمی  تبیین  کافی  قدر  به  هاآن 

  کند می  رفتار  چگونه  شی  آن  بنابراین  دارد؛  تأثیر  شده  مشاهده  شی  بر  گرمشاهده   که

  پیدا   علم  آن  به  توانیمنمی  هرگز  ما  که  باشد  چیزی  و  باشد  نشده  مشاهده  که  هنگامی

 کنار  در  «عادی  عالمِ»  تعبیر  بکاربردن  با  کوهن نیز  (. ۳۹۰  ، ص.۱۳۹۰کاپالدی،)  کنیم

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Capaldi   
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 است   هاییپژوهش   عادی  علم  شود؛می   شناسا متمرکز  فاعل  اهمیت   بر  «عادی  علم»

 آنها  هدف  و  اندشده  استوار  علمی  دستاورد  چند  یا  یک  بر  ناپذیری  انعطاف  نحو  به  که

 تعریف   اساس  بر   ؛( ۱۵۷  ، ص.۱۳۹۳کوهن،)است   پارادایمی  تفصیل   و  بسط  تدقیق،

  و  است  کرده  عبور علمی هایبحران  مرحله از که است  کسی عادی عالم عادی، علم

شده برای او  برد. در این مرحله، عالمِ با توسل به چارچوب تثبیت می  پیش  را  علم

عقیده کوهن »چیزی مانند پارادایم پیش شرط  نماید. به  جهت پیشبرد علم کاوش می 

نگرد . آنچه وی بدان می ۱بیند بستگی به دو امر دارد:  خود ادراک است. آنچه انسان می

مفهومی پیشین وی به او آموخته است که آنها را ببیند. در  -. آنچه تجارب بصری۲

توان آشفتگی غبارآلود و غیر ها به قول ویلیام جیمز فقط میغیاب این قبیل آموزش 

(. امر دوم که متمرکز بر مقوله یادگیری ۱۴۷  ، ص.۱۳۹۳قابل فهم داشت« )کوهن،

 گذارد. است، به وضوح بر نقش عوامل انسانی در فهم صحه می 

علمی و   هایشیوه  انتخاب در شناختی راروان  عوامل  علم  علاوه براین، فیلسوفان

  مشاهدات  اساس  بر  صرفا  و  دانندمی  مهم  شناختیهای معرفت فرضترجیح دادن پیش

گوید: »جامعه شناسان پس از مطالعه اثر کوهن  می  1مولکای   .کنندنمی  عمل  تجربی

نتیجه گرفتند که احتمالا هیچ معیار جهان شمولی برای قضاوت دعاوی معرفتی وجود  

می کار  به  دانشمندان  که  معیارهایی  به علاوه  و  انعطاف ندارد  العاده  فوق  پذیر  برند 

شان بستگی دارد« )مولکای است و تفسیر آنها به تعهدات پیشین شخصی و اجتماعی 

 در شناسیانسان  مداخله  بر تأکید با لیتل (. همچنین۹ ، ص.۱۳۹۳به نقل از زیباکلام، 

 بلکه   کندنمی  مشخص   را  مسئله  یک  علت   تمام  تبیین،»:  گویدمی  هاواقعیت   شناخت 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  
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اندیشمندان برجسته    (.۴  ، ص.۱۳۷۳لیتل،)  «دارد   نقش  هم  عامل  هایانگیزش  و  فرد

 نظریه   انتخاب  در  قضاوت و  ترغیب   مهم  نقش  به  حوزه فلسفه علم به اشکال مختلف

یا    .اندکرده   تأکید باشد  صریح  بصورت  دانشمندان  توسط  موضوع  این  به  اعتراف 

 شناسانه دارد. ضمنی، حکایت از مداخله عوامل انسان 

 شناسی در روش شناخت واقعیت نقش انسان . 2.3

شناخت هر چیزی از سه طریق میسر است: از طریق علت فاعلی و غایی آن، از طریق 

(. ۷۸  ، ص.۱۳۹۲های شیء)جوادی آملی، تحلیل درونی خود شیء و از طریق معلول 

پژوهش  در  نخست  اربعه راه  علل  غرب  فلسفی  نظام  در  که  زمانی  از  علمی  های 

ارسطویی به علل دو گانه مادی و صوری تقلیل یافت، کنار نهاده شد. راه دوم با فرض 

پارادایم  سوی  از  آن  در پذیرش  افراد  عموم  برای  قوت،  عین  در  غیربنیادگرا،  های 

نظران کارآمد است. راه سوم در اختیار عموم باشد و در اختیار صاحب دسترس نمی 

به  راه وابسته  این  آثار است.  افعال و  اوصاف،  از  برآمده  دانشمندان است و شناخت 

»اصل هر چیزی« است و دلالت بر امکان شناخت، شناخت خود و شناختِ شناخت  

است. »هر که خویش را  شناسنده ای وابسته به شده  شناخت دارد. شناخت هر شناخته 

تواند به تواند دیگری را بشناسد و کسی که اصل شناخت را نشناسد، نمی نشناسد، نمی 

)همان  ببرد«  پی  دیگر  معرفت ۶۰، ص. اشیای  بر  علاوه  هستی (.  نیز شناسی،  شناسی 

شناسی است. اولا »شناخت بیرون از عالمِ، بدون تعلق معرفت به قدرت مؤخر از انسان 

نمی  ثمر  به  خویشتن  خودشناسی شناخت  فعلیت  بلکه  امکان  همان  این  و  رسد 

ص. است«)همان  همان ۵۹  ،  یا  نوعی  خودِ  شناخت  برای  راهی  خودشناسی   .)

کند و باید پیش از او شناسی است. در واقع انسان از موجود خارج حکایت می انسان 
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 شناخته شده باشد. البته در این مرحله نوعی شناخت شهودی مدنظر است.

 نظریه  ساخت  در شناسیانسان  نقش. 2.4

  قات ی تحق  ی ر ی گ دارند و جهت   ر ی تأث  ه ی در ساخت نظر   ی انسان   عوامل  و  شناسانه انسان   ی مبان 

  ساخت آنها گستره   ی دارند. برا   ی ذهن   ت ی ماه   ها ه ی . نظر دهند ی قرار م   ر ی را تحت تأث   ی علم 

در    ه ی زنده، نظر   سم ی علم به ارگان   ه ی شود. »در تشب ی م   ی و حالات بررس   ط ی از شرا   ی ع ی وس 

و    ستم ی در حکم س   رود، ی که در هر علم به کار م   ی روش   شود، ی م   ه حکم قلب علم دانست 

و موضوعات مربوط    ی مختلف علم   ی ها شبکه عروق است که ارتباطات قلب را به حوزه 

  کند« ی خود را طلب م   ژه ی و   ی ها روش   ش ی در کاربرد خو   ه ی . هر نظر کند ی م   حفظ   ها به آن 

  ی ک ی   ی انسان   ت ی که فاعل   اند ی ختلف م   عوامل   از   متأثر   ها روش   ن ی (. ا ۷۴  ، ص. ۱۳۸۹ا، ی )پارسان 

آن منوط به    ن ی  که تع   شود ی دانسته م   ی ن ی ع   ی از آن رو   ی از آنهاست. هرچند پژوهش علم 

شود تا    ل ی تعد   د ی با   ت ی ن ی باربور برداشت از ع   ر ی معلوم« است نه »ذهن عالم«، اما به تعب   ن ی »ع 

انسان که    ک ی نقش و سهم دانشمندان به عنوان عامل تجربه، متفکر مبدع و    ی برا   یی جا 

و التزام   ی الاذهان  ن ی ب   ی ر ی پذ را به آزمون  ت ی ن ی متشخص دارد، منظور شود. باربور ع  ت ی هو 

ص. ۱۳۸۸)باربور،   کند ی م   ر ی تعب   ت ی کل  از  ۲۱۲  ،  مستقل  مطالعه  مورد  موضوع  لذا   .)

   اوست.   ی معرفت   نه ی زم وابسته به عالمِ و پس   ی ا تا اندازه   ت ی ن ی و اعتبار ع   ست ی ن   گر مشاهده 

های مختلف از ها به شکلمداخله عوامل انسانی در مشاهدات و ساخت نظریه 

سوی اندیشمندان طرح شده است. کوهن به تأثیرات متقابل نظریه و مشاهده اذعان  

شوند. های مشابه منجر نمیهای حسی مشابه به احساس کند و معتقد است محرک می

می کوهن  دیدگاه  تفسیر  در  »مشاهده  هنسون  پیشینی    Xگوید:  معرفت    Xاز طریق 

زمینۀ معرفتی عواملی مانند اموری  . در ساخت پس (Hanson,1958:19)یابد«  شکل می
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لحاظ   به  مرتبط که  غفلت عل ی  انتخاب اند،  یا  پژوهش ها  و های  او  مفروضات  گر، 

و جهان  انسان  ماهیت  به  که  ذهن  پیشین  مفاهیم  پنهانی  مربوط تأثیرات  او  اند، بینی 

ای مناسب است، کنند. در واقع »دیدن به معنای بازآفرینی تصویر در لحظه مداخله می 

، ۱۳۷۵ای که آفریدۀ همان جامعه فکری است که آدمی به آن تعلق دارد« )فلک،لحظه 

ای توسط باورهایشان تعی ن  کنند تا اندازه (. یعنی آنچه دانشمندان ادراک می ۷۷  ص.

  عوامل   نقش  .شوندمی  سازگار  هانظریه   از   جدید  یابد و مشاهدات علمی با درکمی

هر چند    .انجامدمی  پارادایم  غلبه  و  ساخت   در  مداخله  به  نظریه  ساخت   در  انسانی

سترمن معتقد است که کوهن پارادایم را هیچگاه به معنای نظریه به کار نبرده است  م

(Masterman, 1970: 61-66)نظریه تبدیل شدن  از  اما کوهن    گفته   سخن  پارادایم  به  ، 

   (.۹۴ ، ص.۱۳۹۳کوهن،) است 

هایی که یک دانشمند از پیش لیدیمن معتقد است عوامل بسیار متفاوتی غیر از داده

داند، از قبیل رؤیاها، باورهای دینی، باورهای متافیزیکی و مانند آنها ممکن است می

باشند)لیدیمن،الهام  خاصی  فرضیه  طرح  در  وی  همچنین ۸۴  ، ص.۱۳۹۰بخش   .)

است«  گفته  آمیخته  درهم  آرزو  و  توقع  تفسیر،  با  »مشاهده  . (Scheffler,1967:22)اند 

ای که  بدون اینکه متعصبانه بر این تأثیرات پافشاری شود، به هر حال هر نوع رابطه 

میان نظریه و مشاهده وجود داشته باشد، چه مشاهدات نظریه بار باشند و چه مستقل،  

این فرض را نیاز دارد که مشاهدات به زبان درستی ثبت شوند. قواعد کاربرد درست 

مشاهده واژه فهم  به  وابسته  نیز  مشاهداتی  متأثهای  که  است  انسانی  از  کننده  ر 

نماید. ای از عوامل و تا حدودی مستقل از خود نظریه، به ثبت کردن اقدام میمجموعه 

اهمیت ثبت دقیق مشاهدات و فهم زبانیِ مشترک، از اشکالی که گودمن تحت عنوان  
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»معمای جدید استقرا« طرح کرد نیز قابل استنتاج است. او استنتاج استقرایی را در  

محمول  تسری خصوص  و  پذیر  تسری  دسته  دو  به  میها  تقسیم  کند ناپذیر 

(Goodman,1983: 81-90)  نماید؛ و بر اهمیت ثبت مشاهدات به زبان درست تأکید می

زبانی که خواه ناخواه متأثر از عوامل انسانی در ظهور و بروز است. لذا به تایید باربور 

پوزیتیویست  که  خنثی  کاملا  مشاهدۀ  ناپذیر  زبان  حصول  بودند،  آن  پی  در  ها 

 (. ۲۱۴ ، ص.۱۳۸۸است)باربور،

  شوند، می   آزموده   یا   ساخته   رهیافتی  چه  با   ها نظریه   اینکه   ضمنی،   های دلالت   بر  علاوه 

 هایفرض پیش   کنار  در  شناختیانسان   های فرض   پیش   میان  از   گزینش   مستلزم 

 موارد   در   توان می   را   ها فرض پیش  این   از   برخی .  است   شناختی معرفت   و  شناختی هستی 

 نظریه  ساخت   به  منجر   دارد   پژوهشی  مسئله   از   پژوهشگر  که   فهمی:  کرد  مشاهده  زیر 

 که  کسانی   دارد؛   تأثیر  ها نظریه   انتخاب   در  فطری   های ایده   انکار   یا  پذیرش   شود؛ می 

 تلقی  علمی   دستاورد   اوج   را   تبیین   و   دانند می   پژوهشگر  تخیلات  را   توصیفی   مطالعات 

 های علمی آنان اثرگذار است؛ دارند که در یافته   انسان   به   نسبت   خاصی  نگرش   کنند، می 

  معتقدند   هستند و  علوم   مردمحورانۀ   ماهیت   اصلاح   درصدد   که  ها فمینیست   همچنین

  مفروضات   گردد،   آگاهانه   جانبداری   جایگزین   باید   ها گذاری ارزش   از   عاری   تحقیق 

 شود.منجر به چنین نگرشی می   که   دارند   ای شناسانه انسان 

 شناسی های انسانسایر ظرفیت. 3

هایی که پژوهشگر با توجه  محوری این است که روش یا روش یکی از کارکردهای پارادایم 

اتخاذ می  پارادایم  امکان را می به  این  او  به  به پرسش کند،  فرایند  دهد که  های مهمی در 
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ها در  آمده است: »پارادایم   1نیومن   ها در عبارات پژوهش پاسخ گوید. بعضی از این پرسش 

هر روش علمی باید به هشت سوال اساسی پاسخ دهند: چیستی و هدف تحقیق، ماهیت  

واقعیت، ماهیت انسان، رابطه میان علم و شعور عامیانه، عناصر اصلی تبیین، معیار داوری  

در مورد درستی یا نادرستی یک تبیین، اسناد و مدارک وب و در نهایت چگونگی و محل  

ارزش  )نیومن، ورود  علم«  به  ص. ۱۹۹۷  ها  پرسش ۶۲  ،  این  مباحث  (.  از  ترکیبی  ها 

هستند.    جدید   شناسانه و فضاشناسی ، ارزش شناسانه شناسانه، معرفت شناسانه، انسان هستی 

اند اما نسبت به ماهیت انسان و تأثیر آن در  ها پرداخته شناسان به عمده این پرسش روش 

نداشته  توجه جدی  درحالیکه مفروضات هستی پژوهش  معرفت اند.  و  شناختی  شناختی 

کنند، متضمن فهمی از انسان و اراده او در  محقق که عینیت و اعتبار پژوهش را تعیین می 

گر منفعل  باشند. در انتخاب راهبرد پژوهش که محقق را از وضعیت مشاهده ها می گزینش 

انسانی اثرگذار است. اگر چه محقق مجاز  نماید، نقش عامل گر فعال تبدیل می به مشاهده 

های شخصی را در پژوهش خود مداخله دهد اما از تأثیر عوامل نفسانی  نیست که ارزش 

ها  نمایند که انفصال از ارزش پژوهان تصدیق می تواند جلوگیری نماید. حتی روش نیز نمی 

  از   حقیقت   جستجوی   برای   که   کسی   مثال   عنوان   به .  و تعهدات سیاسی غیرممکن است 

فرض فرهنگ که شامل زبان،  ها بدون پیش داده   گردآوری   کند می   استفاده   قیاسی   روش 

 (.  ۱۶۶  ، ص. ۱۳۸۷)بلیکی،   نماید دانش و تجربه فرد است، غیر ممکن می 

نف  یکسان را  معرفت  انباشت  گزاره   کنند،ی م  یکه  تأث  یهامعتقدند  تحت    ر یمبنا 

 ،یمبان  نیا  رییدر تغ  یو جامعه علم  ابندییم  رییدر عرصه فرهنگ، تغ  یعوامل اجتماع

(.  ۱۵۰  ، ص.۱۳۸۹ا،ی)پارسان  کندینم  ت یتبع  یمستقل علم  یارهایالزاما از ضوابط و مع

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. Newman 



 

 

235 

حل 
ت

  ل ی 
ی جا 

  گاه 
ان 
انس
رد 

رک
کا
و 

اس 
شن

 ی 
ش 
رو
در 

اس 
شن

  ی 
رادا 

پا
  م ی 

ور
مح

 

آفر به نقش  امکان مداخله عوامل  ت یاعوامل، حک  نیا   ینیاعتراف  آنچه   ریغ  یاز  از 

  تا یو نها  یپژوهش  یتولد مسئله، انتخاب استراتژ  ندیمتداول انگاشته شده است، در فرآ

است،    یاجتماع  تایماه   یعلم، عمل  دیمتناسب با آن را دارد. از آنجا که تول  یشناسروش

دست   ،یبشر  ت معرف یعلم و محتوا  دیبا تول یو روابط اجتماع طیارتباط عمل، شرا 

از نفس الامرخود   یکه معرفت علم  ی قابل انکار است: »اولا هنگاه   ریغ  ل یکم به دو دل

ورود   شود،یآن به عرصه فرهنگ وارد م  قیبه افق ذهن و معرفت دانشمند و از طر

  قیورود حقا  ایو ثان  ست یممکن ن   یو فرهنگ   یآن به عرصه فرهنگ، بدون عمل اجتماع

 ریتأث  یول  ست،ین  یاجتماع  یهانه یمجرد از عوامل و زم  د،افرا  یبه عرصه ذهن  یعلم

 (.۱۴۸ ، ص.است« )همان یعوامل در حد علل اعداد  نیا

انسان  اینکه  باب  به ویژه در  سخن در  به دستاوردهای پژوهش،  شناسی چگونه 

می قوام  و  جهت  روش،  شواهدیقلمرو  طریق  از   به  توجه  ضرورت  از   که  دهد، 

 شود:  داده میکند، شرح می حمایت  شناسی پژوهشروش در شناسیانسان 

 شناسی و انسان محوریتفاوت انسان. 3.1

بینی غیرتوحیدی همواره اومانیسم در مرکز توجه بوده است اما اومانیسم و  در جهان 

انسان  معادل  غربی  اندیشه  در  موجود  انسان فردیت  نیستند.  یعنی شناسی  شناسی 

ها، از منظر خالق های حیات انسان، از همه ابعاد، در همه زمان شناخت تمام ساحت 

منظور  محوری به شناسی و انسان انسان و از منظر فهم انسانی. پرداختن به ارتباط انسان 

 گیرد: شناسی در مطالعات علمی از دو منظر صورت میوصول به ضرورت انسان 

نشده عنوان مبنای همیشه مفروض و اثبات منظر اول تأملی بنیادی در اومانیسم، به 

در مطالعات علمی است. اومانیسم که مبنای اندیشه دوره مدرن است، در هیچ علمی 
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نمی  عقل  اثبات  به  اتکا  با  انسان  محوری،  انسان  در  است.  مفروض  جا  همه  و  شود 

رسد؛ در این رویکرد خودبنیاد به حقیقت امور همانطور که هست یا مفید است، می 

انسان »در طبیعت« است نه »در خلقت«. اگر مفروضاتی از این دست، مستقلا بحث 

های  محوری بدست خواهد آمد. مباحثی از قبیل ایده شناسانۀ انسان شوند، مبانی انسان 

می  اثبات  را  عام  ریاضیات  فراگیری  آن  طریق  از  که  دکارت  اندیشه فطری  یا  کند 

ایدآلیستی قرن نوزدهم که به فکر بشری بها داده است و واقعیت را چیزی جز عقلانیت 

  « ویت ثن »   با   علوم   مواجهه   شناسانه تفکر غرب است. حتی داند، وجوه انسان انسان نمی 

 و  است   شناسانه انسان   ای مواجهه   است،   غربی  تفکر   موضوعه   اصول   که   « فردگرایی »   و 

  .است   نگرفته   قرار  بررسی   مورد   روشی  دید   از 

مثابه مبنایی پنهان در تحولات پارادایمی است. شناسی بهمنظر دوم ملاحظه انسان 

اند: پارادایم  های حاکم بر فلسفه غرب سه مرحله تحولی را پشت سر گذاشته پارادایم 

ها به لحاظ تاریخی در طول  وجودی، پارادایم آگاهی و پارادایم زبانی. این پارادایم 

اند. اما اومانیسم چگونه در این تحولات نقش آفریده است؟ آیا  یکدیگر قرار داشته 

کند ها قرار داشته برای توجه به انسان کفایت می همینکه انسان در مرکز آن پارادایم 

یا لازم بوده به عنوان پارادایم مستقلی در طول آنها قرار بگیرد؟ این پژوهش درصدد 

می اعلام  آن،  از  فراتر  بلکه  نیست؛  منظر  این  از  موضوع  واقع  طرح  در  که  نماید 

می انسان  تغییر  سمت شناسی  به  وجودی  پارادایم  از  که  از   کند  و  آگاهی  پارادایم 

گیرد. در پارادایم وجودی  پارادایم آگاهی به سمت پارادایم زبانی انتقال صورت می 

شود و هنوز ربط و نسبت خود انسان مخلوق خدا است و با سنت مسیحی تفسیر می 

را با خالق نفی نکرده است اما در پارادایم آگاهی، انسان در طبیعت است نه در گستره  

شود خلقت الهی. لذا در تحولات پارادایمی، جهانِ درون انسان است که متحول می
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ها هیچ نقل مکان جغرافیایی وجود گوید »با تغییر پارادایم نه جهانِ بیرون. کوهن می

از آزمایشگاه معمولا همچون گذشته استمرار می  بیرون  امور روزانه  با ندارد،  یابند. 

شوند دانشمندان جهان عرصه پژوهشی خود را  این حال تغییرات پارادایمی باعث می

ببینند« )کوهن، با داشتن مفروضاتی مشخص ۱۴۵  ، ص.۱۳۹۳متفاوت  او  از نظر   .)

ای به  شود و با عوض شدن آنها همان امور مشاهدهجهان به گونه خاصی دیده می

میگونه  نگریسته  دیگر  کند، ای  تغییر  انسان  به  نسبت  نگرش  اگر  واقع  در  شوند. 

میمعرفت  متحول  است،  پارادایم  هسته  که  مدرنیسم شناسی  پست  دوره  در  شود. 

خدشهکزیت مر را  معرفت  و  علم  مرجعیت  انسان،  به  نسبت  زیرا گریزی  کرد  دار 

 شناسی است. شناسی تابع انسان معرفت 

معرفت  دغدغه  همواره  که  کسی  عنوان  به  هم  درکانت  داشته،   مبادی  شناسی 

که درک از چیستی انسان در هر نوع تلاش علمی  دهد می  توضیح  اخلاق  مابعدالطبیعه 

 با   تنها   که   انسان   ویژه  طبیعت   را  خود  اصلی  موضوع  باید   شناسی انسان   در  مهم است و

نظر  .  دهیم   قرار  شود، می   فهمیده  تجربه  می از  تمام تلاش کانت  را توان  فلسفی  های 

توانم کوششی در راستای پاسخگویی به یکی از چهار سوال زیر دانست: من چه می 

 1توانم امید داشته باشم؟ انسان چیست؟ بدانم؟ من چه باید انجام دهم؟ به چه چیزی می 

عهده   به  ترتیب  به  را  سوالات  این  به  پاسخگویی   و   دین  اخلاق،   متافیزیک، وی 

 است   مهمتر  دیگر   سوالات   از   چهارم   سوال  که   است   آن   بر   کانت .  گذارد می   شناسی انسان 

پرسش   دیگر   سوال   سه   رجوع  محل   سوال   این  زیرا  معرفت است.  منظر  از  که  هایی 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 . به نقل از: Studlinبه  ۱۷۹۳برگرفته از نامه کانت در سال  .1
Despland, Michel, Kanton Histoey and Religion, Mc Gill-Queens University Press, Montreal 

and London, 1973, p158. 
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های شود یا مربوط به حیثیت عملی زیست انسان و گرایشات و انگیزه شناسانه طرح می 

نسبت  فهم  چگونگی  از  تابعی  همه  است،  می آدمی  انسان  با به   حال   این  باشند. 

 .  اند نکرده   کافی توجه   کانت   اندیشه   از   بخش   این   به   شناسان روش 

 شناسی شناسی و معرفتحرکت در انسان. 3.2

شناسی به مثابه مبدأ هر نوع معرفت، تفسیری پویا از انسان است و در  تفسیر از انسان 

مقابل تمام اشکال ارتجاع، آگاهی نسبت به مبدأ، مقصد و مسیر حرکت آدمی را ترسیم 

نماید. از نتایج چنین تفسیری از انسان، حرکت انسان شناسی است. به این معنا که می

شود.  های درونی و بیرونی انسان، پویا میگام با جنبش شناخت انسان از خودش هم

شود. زیرا  شناسی میشناسی منجر به حرکت در معرفت تر اینکه، حرکت در انسانمهم 

المعرفه«   لقاح  العلم  »دراسه  عبارت  دارد«.  شناسی  انسان  به  ابتنا  شناسی  »معرفت 

ندازه شناخت انسان (، دلالت بر همین معنا دارد. یعنی هر ا۱۲۸  ، ص.۱۴۲۱)مجلسی،

ورزیده شخصی«  »خودِ  به  جانبه نسبت  همه  عمیقتر،  و  نوعی«  تر  »خودِ  باشد،  تر 

انسان بالنده  شد.  خواهد  خودشناسی تر  از  فراتر  نوعی(  خودِ  )شناخت  شناسی 

ای برای معرفت انسان نسبت به کلیه معلوماتی است  )شناخت خودِ شخصی( و زمینه 

کند. علاوه بر این، تفسیر پویا از انسان با نفی هر نوع  که علم او بدان تعلق پیدا می

نماید. به این معنا که ابزارها و بستر سکون معرفتی، سبیل معرفت را نیز دگرگون می

در   حرکت  انواع  نظری  پشتوانه  هستند.  تکامل  حال  در  و  پویا  نیز  انسان، شناختی 

حرکت در شناخت از انسان، حرکت در شناخت از هستی و حرکت در شناخت از 

نظریه   این  فراخ  ظرفیت  است.  ملاصدرا  جوهری«  »حرکت  نظریه  شناختی،  سبیلِ 

و  انسان  از  دینی  تفسیر  میان  دیگر  سوی  از  تعامل  و  سو  یک  از  نقد  برای  امکانی 

 نماید. های شناختی معاصر فراهم میجریان 
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 انسان شناسی و وصول به حقیقت . 3.3

پژوهشی فی به هر  محقق  تقرب  یا  به وصول  منجر  و  دارد  حقیقت  با  نسبتی  نفسه 

می ایدهحقیقت  پژوهش،  به  علمی  رویکرد  در  حقیقت  به  وصول  ایده  ای  شود. 

گیرند. در این ایده  محتاطانه است که بیشتر دانشمندان علوم تجربی از آن فاصله می 

شناسی با قوت بیشتری در ایجاد معرفت علمی نقش دارد زیرا برای دستیابی به انسان 

تفکیک حوزه به  نیاز  الامر  تجربی،  نفس  متافیزیکی،  قضایای  از  )اعم  معرفتی  های 

ها وجود  منطقی و وجدانیات( و سپس نگاه جامع نظری به تمام آن حوزه-ریاضی

شناسانه و شناسانه، انسان دارد. محقق برای این منظور نیازمند رویکرد جامع هستی 

 شناسانه است. معرفت 

نظام در  به حقیقت  که  وصول  محققی  و  دارد  مهمی  دینی جایگاه  اعتقادی  های 

مبانی دینی را پذیرفته باشد و به دنبال حقیقت در هندسه معرفتی دین باشد، وصول  

داند؛ البته اگر مقصود از دین، الهی بودن  به حقیقت را نه تنها ممکن بلکه ضروری می 

شناسانه در کنار هم  باشد. در این نظام معرفتی، علم، عالم و معلوم در یک بستر انسان 

گردند. از نظر علامه جوادی  گیرند و منجر به شناخت بهتر عالم هستی میقرار می

شناسی عارف و معروف و معرفت متحدند و مهم ترین مقصود آدمی  آملی »در انسان 

انند گشودن اند م ای که بدون آن، شناخت امور دیگر که بیرون از انسان است به گونه 

بر در کیسهگره پیچیده و دشواری است که  زده شده است«های  )جوادی    ای تهی 

شناسی در این نظام معرفتی اهمیت ویژه  (. پیداست که انسان ۲۵و۲۴  ، ص.۱۳۹۲آملی،

نماید. اما  دارد و غفلت یا انحراف از آن مسیر معرفت علمی را از یقینی بودن دور می 

اگر محقق خارج از این هندسه و صرفا با معرفت فلسفی غیر متکی به دین، به دنبال 
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 حقیقت باشد، متمرکز بر ایده »تقرب به حقیقت« خواهد بود. 

انسان  نیز  به حقیقت«  ایده »تقرب  از  پیروی  کنار معرفت با  شناسی و  شناسی در 

کند. پوپر از مدافعان ایده تقرب  شناسی، فرایند تقرب به حقیقت را تسهیل میهستی

توانند محقق را  های نادرست نیز میکند که حتی نظریه به حقیقت است و اثبات می

به حقیقت نزدیک کنند. بعد از پوپر و برای رفع اشکالاتی که به این نظریه وارد بود، 

و   (Psillos,2007:252)را معرفی کردند  1« حقیقت مانندی برخی از فیلسوفان اصطلاح » 

تر را در مقایسه با سایر احکام نادرست از طریق آن احکام نادرستِ به حقیقت نزدیک

مدرن نیز چنین رویکردی نسبت به  مشخص کردند. علاوه بر پوپر فیلسوفان پست 

حقیقت دارند. از نظر رورتی »اگر حقیقت هدف پژوهش باشد، در این صورت هیچ 

می باعث  حقیقت  بودن  مطلق  زیرا  داشت.  نخواهد  وجود  از  حقیقتی  نتوان  شود 

توانیم بفهمیم که در  حقیقت به عنوان چنین هدفی یاد کرد. هدف چیزی است که می

شویم اما هیچ راهی وجود ندارد تا  حال نزدیک شدن به آن هستیم یا از آن دور می 

. با اینکه پارادایم محوری کوهن به  (Rorty,1998:4)فاصله خود را از حقیقت بدانیم«  

بود و در چندین موضع نظرات پوپر را    پذیری پوپرمنزله عبور از نظریه ابطال و اثبات

توانند به پیشبرد  های ابطال شده نیز میمورد نقد قرار داد اما در صحت اینکه گزاره

 علم یاری رسانند، جانب پوپر گرفته شد. 

مبانی   و  گیرد  قرار  شناسی  هستی  و  شناسی  معرفت  کنار  در  شناسی  انسان  اگر 

روش پژوهش فلسفیِ  وضوح شناسی  با  حقیقت  به  تقرب  بسازند  را  علمی    های 

شناسی برای تحقق ایده تقرب به حقیقت  بیشتری ممکن خواهد بود. مبنا بودن انسان 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

1. truthlikeness 
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می تأکید  دانش  ثمره  و  محتوا  بر  که  است  جهت  این  عهده  از  از  که  امری  نماید، 

نمیمعرفت  بر  معرفت شناسی صرف  پایه  آید.  دانش  و  قالب  تنهایی یک  به  شناسی 

ای درست  کند سایر معارف را به شیوه است نه محتوا و ثمره؛ به این دلیل که کمک می

هایی شناسی با وضوح بخشیدن به شاخص (، اما انسان ۱۷  ، ص.۱۳۸۹  )مردیها،   بفهمیم 

ادراکات انسانی    های او و کیفیت محدودیت مانند تعیین محدوده اراده بشر، امکانات و  

رساند. در واقع وقتی وصول به حقیقت انکار  شناسی یاری میبه کارآیی بیشتر معرفت 

معیاری  می با  نه  یا  است  داده  روی  حقیقت  به  تقرب  عدم  یا  تقرب  اینکه  شود، 

 شناسانه قابل سنجش است.انسان 
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 گیری نتیجه

مبنا  فلسفی برای پژوهش پارادایم محوری چارچوبی   با  های علوم مختلف است و 

شناسانی که این دهد. روشهای نظری، به پژوهش عمق و غنی میقرار دادن بنیان

داده  پیشنهاد  برای توسعه علوم  را   را  شناسیهستی  و  شناسیاند، معرفت چارچوب 

  مبنایی   عنوانبه   شناسیدهند اما از انسانمی   قرار  نتایج  ارزیابی   و  هاداده   تحلیل   مبنای 

نموده  اینمستقل غفلت  نادیده   در  اند.  انسان حالی است که  شناسی، معرفت گرفتن 

های علمی های این مبنا محروم کرده و در مواردی صحت یافته علمی را از ظرفیت 

واقعیت  چالش  از  به  را  نظرکشدیم ها  به  استناد  با  جواد  یات.    ی، آمل  یعلامه 

بررس  یشناسانسان   ینیآفرنقش  قابل  متعدد  جهات  از  علوم  و    یدر  از   یکیاست 

این پژوهش یج  علوم است. نتا  یرسا   یمباد   ی،شناساست که انسان   ینآنها ا   ینترمهم 

 شود:در چند محور خلاصه می 

  به   توجه  شناسی است و درپارادایم نام عناصر محوریِ فلسفی یک نوع روش.  ۱

پارادایم اتکا به مبانی نظری است که از    .اندبوده   انسانی علوم  وامدار  تجربی  علوم  آن

 متافیزیک به فیزیک وارد شده است. 

پارادایم .  ۲ آنجا که  اکتسابی ها وحدت روشاز  نه روشی را در علوم  شناسی و 

رسد منازعه وحدت و کثرت روش در علوم تجربی و انسانی  کنند، بنظر می جاری می 

 با پارادایم کنار نهاد شود. 

شود و حضور فاعلیت انسانی در فرآیند  معرفت علمی با کشف و فهم محقق می .  ۳

 فهم قطعی است.

. دهدقرار می   نشدن دیده   و  شدن دیده   تناقض  در  انسان را  پارادایم،   از   ناقص   تبیین.  ۴



 

 

243 

حل 
ت

  ل ی 
ی جا 

  گاه 
ان 
انس
رد 

رک
کا
و 

اس 
شن

 ی 
ش 
رو
در 

اس 
شن

  ی 
رادا 

پا
  م ی 

ور
مح

 

 است، به  نظری  مبانی  سایر  از  تر برجسته  شناسی معرفت   تبیینی است که در آن  مقصود، 

 بررسی   شناسی هستی   ذیل   شود، انسان می   پرداخته   بصورت غیرمستقیم   شناسی هستی 

 در  ابژه   عنوان   به   انسان :  دارد  صورت   چند   انسان شده است،   به   شود و توجهی که می 

 ماهیت   که   گراییتقلیل   روانشناسی   در  سوژه   عنوان   به   انسان   شناسی، زیست   مانند   علومی 

 ماهیت  شدن دیده   مانع   که   محوری   انسان  کاهد، می   فرو   او  ذهن  و  جسم  به  را   انسان 

 . ندارند   تفاوتی پارادایمی   ماقبل   شرایط   با   صور  این .  شود می   انسان 

شناسی، مسائل معرفت   :دهد   پاسخ   اساسی  مسائل   چهار سنخ از   به  باید   پارادایم   هر.  ۵

 شناسی.ارزش   شناسی و شناسی، انسان هستی 

توجه مستقل   یلاست که به دو دل   یافتهدست    ی اساس   یجه نت   ینمحقق به ا   یت در نها 

انسان  روش   ی شناس به  ابتنا   ی ضرور  یعلم   یقاتتحق   ی شناس در  نخست   یاست: 

 یانسان به انسان علامه جواد   یربه تفس  ی متک  یلدل   ین. ا ی شناس به انسان   ی شناس معرفت 

. دوم، انگارد ی م  یژهو   ی، انسان   های را در شناخت   ی شناس انسان   یگاهاست که جا   ی آمل 

مستق  انسان   یت ماه   یم نقش  مسائل  و  ماه   ی انسان  تب   یت در  شناخت،  روش   یینعلم، 

نظر   یت واقع  ساخت  برخ یه و  در  دلالت   ی.  است  شده  تلاش  بر   یضمن  یها موارد 

 ید جد   ی آگاه   ی گردد و در موارد   یل تبد   یح صر   ی ها به دلالت   ی شناس ضرورت انسان 

 شود.   یجاد ا   شناسی نسبت به نقش انسان 
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 المستخلفات 
 

 من وجهة نظر الملا صدرا   ید الذاتیل النصوص المتعلقة بالتوحیتحل

 ی الآمل یة الله جوادیز على أعمال آ یمع الترك

 1ى حسن محسن

 2بور   ىمحمد رضا مصطف 

 3منفرد  ی محمد بهروز

  الملخص

المتأله  قد المتعالیابتکر صدر  الحکمة  مدرسة  مؤسس  الفلسفی ن،  نظر یة  الوجود یة،  ة 

وجود الممکن. ن واجب الوجود بالذات و  یل مسألة العلاقة بیتحل  یالرابط للمعلول ف

ك یة أو التشکیکیة علی أساس الوحدة التشکیالبدا  یة فیر هذه النظریتفس  یعتمد فیو

ة  یة المذکورة علی أساس الوحدة الشخصیالنظر  ریبتفسقوم  یة،  ی النها  یالخاص، ولکن ف

التشک أو  بحیللوجود  الخاص،  سیك  السببیتفس  یؤد یث  العلاقة  أساس یر  علی  ة 

نظریالتشک إلی  المذکور  أیك  هو  یته،  له  الممکن،  الوجود  مراتبیأن  إلی  یة  بالنسبة  ة 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

و المذاهب قم.    انی فرع الفسفه. جامعه الاد  یو طاب دکتوراه ف  ةیالرابع من حوزة قم العلم  ی المستو  جی خر.  1
(salehhmhmhm@gmail.com) 

 . ران ی . قم المقدسه. اةی  بحوزة قم العلم یأستاذ العال. 2

 . جامعة طهران ات،یقسم الأخلاق یأستاذ مشارك ف. 3
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ل یتحل   اول، تتنیة منفصلة عنه. وهذه الدراسة، بأسلوب وصفی س هویوجود العل ة ول

ز علی آثار یة الملا صدرا مع الترکیعلی أساس نظر   ید الذاتیات المتعلقة بالتوح یالروا

ن یر صدر المتألهیة لتفسی رات النهائیالنتائج والتأث، ثم تتم دراسة  یالْمل  یة ال ه جوادیآ

 . ید الذاتیث التوح یر أحادیتفس یة الوجود الرابط للمعلول وملحقاتها فیلنظر

ر إلی أنه بالنظر إلی أن الوجود الممکن هو مظهر یشیات،  یالروا  ی ف  یالذات  دیوالتوح 

. وال ه ظاهر    لیلظهور وجود ال ه فمن المستح وجود موطن أو مکان خالٍ من وجود ال ه

الأشیجم  یف المطلق،  یع  ظهوره  خلال  من  لأنه  ویاء  الممکن،    مکنیظهر  الوجود 

 ة.ی ع الصفات الإمکانیجم نموضحا أن ال ه تعالی وجوده منزه ع

 

الذاتیالتوح   :ةالل دلا  الكلمات  التحلید  نظری،  علی  المعتمد  آیل  صدرا،  الملا  ال ه  ی ة  ة 

 ة یدیالتوح ات ی، الروایآمل یجواد
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 نیفكر صدرالمتأله یف  "ةیالولادة الروح"ة یو الخصائص لنظر قةیالحق

 ی آمل  یر العلامة جوادیز على تفسیمع الترك 
  1ی ری ضم ىمصطف
 2ی ر ی ضم   ى مرتض 

 الملخص 
المعرف  یف الحکماء،    ی النظام  وبعض  نوعیللعرفاء  للإنسان  أن  الولادة. یعتبر  من  ن 

ة للإنسان، والْخر هو "الولادة  یعیتبدأ بعد الولادة الطب  یة التیأحدهما هو الولادة الجسد
 ن یعد  صدرالمتألهی".  یار ی تحدث بحسب العرفاء، بعد "الموت الاخت  یة" التیالروح 

ل،  یة" بالتفصیوالسبب والمراحل "للولادة الروح   قةیالحق  ان شرحویأحد الحکماء الذ
م العلامة جواد دا ی را فریة، تفسیلسوف مدرسة الحکمة المتعالی، باعتباره فی آمل  یوقد قد 

مسألة الولادة   یف  نیلفکره حول هذه المسألة. هدف البحث هو معرفة فکر صدرالمتأله
الترکیالروح  مع  تفسیة  علی  الجواد یز  العلامة  الوصفیالْمل  یر  هو  البحث  منهج   ی. 
تش  یلی التحل المکتبة.  مصادر  بیباستخدام  اختلاف  وجود  إلی  النتائج  شرح  یر  ن 

ة  یوح قة الولادة الریفإن  حق  ن،یوکلام العرفاء. بحسب فکر صدرالمتأله  نیصدرالمتأله
  ی ر یوعالم العقول.    ةیو الاتحاد مع الأنوار القدس  یمرتبة الجامع الانسان  یالوصول ال  یه 

الروح   نیصدرالمتأله الولادة  ره یأن   علی طر  نةیة  بخطواته  الانسان  الحیسلوک  اة  یق 
الاختیالروح  الموت  تحقق  و  السلب  یاریة؛  وتحقی)الجانب  من خلال ی(  الأخلاق  ق 

الد الإ  ینیالتقشف  فیجابی )الجانب  وباجت  ی(  مراحل.  الست یست  المراحل  هذه  از 
المادة إلی عی السالک من عالم  کتسب مقامات مثل الانسلاخ من  یالعقول و  المنتقل 

 وبلوغ مقام الجمع.  یعلوم ال دن یالبدن و تلق

  ی ، العلامة جواد ی اریة، الموت الاختیالولادة الروح   ن،ی : صدرالمتألهةالل دلا  الكلمات 

 ، عالم العقل یآمل

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ( mostafavi.a.b.c.c@gmail.com). رانی . قم. اةیالرابع من حوزة قم العلم ی المستو جی خر. 1

 . رانی . قم. اهیبحوزة قم العلم یالتخصص ةیعیالمستوى الرابع من مرکز الدراسات الش جی خر. 2
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   یآمل  یه الله جوادیة لآ یلیم الأسس التأوییتق

 ر»واضربوهُنّ« یتفس یوأسماء بارلاس ف 

1ى زهرة خان
 

 2د سهرابى فر یوح

 الملخص 

التفسیتار  یق فیالتحق التغیر علی صعیخ  ر  یمجال فهم وتفس  ی رات فیید المرأة تظهر 

ة.  یلی رات، هو إدراك الفهم وظروف وجوده تحت عنوان الأسس التأوییالقرآن. و من التغ

الموضوع. من أهم هذه    ی ة فیة و الثقافیرات الاجتماعیر بسبب التغ یرت التفاسیکما تغ

ه یالتغ النسو  یرات  بارلاس  یالاتجاهات  أسماء  مثل  بعض  استجابة  یة.  عن  بحثون 

تعتبر مبدأ المساواة و    یة باستخدام قراءة مختلفة من القرآن؛ القراءة الت یللمطالب النسو 

ة الاخرى، فإن البعض، مثل  یة للقرآن. و من ناح یقیدة الحقیالعق  یة فی سلطة الأبو  ینف

سعی إلی  یر القرآن،  یتفس  ی ف  مرأة ة الیز علی قضی، من خلال الترکیآمل  یة ال ه جوادیآ

ة.  یق مطالب النسو یس تحقی دة تتناسب مع التطورات المعاصرة؛ و لی م إجابات جدیتقد

لهذ المقارنة  الدراسة  الاتجاه یان  تأثین  مدى  معرفة  بهدف  التأوین،  الأسس  ة  یلی ر 

ات، تظهر ضرورة هذا البحث. و بما أن جواز ضرب النساء  یفهمهم للآ  ین فیللمفسر

م  ییمجال المرأة، فقد تم تق  یا فی عد من أصعب القضایمن سورة النساء    ۳۴  ةیالْ  یف

التأو لأیلی الأسس  جوادی ة  ال ه  ف  یآمل  یة  بارلاس  بالطر یتفس  یو  قة  یر"واضربوهن" 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ( zah.khani20@gmail.com) ان و المذاهبی ة جامعة الأدینی جة دکتوراه قسم الدراسات الدی خر. 1

 . المذاهب ان و ی أستاذ مساعد الفلسفة، جامعة الأد. 2
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الوصفیالتحل ترکیفیالتکل  یل  بحسب  و  جواد ی.  العلامة  و   یعل  یآمل  یز  المؤلف 

المعان  لروح  الألفاظ  الْیاستخدام  فان  ه ی،  مع  المناسبة  تکون  قد  الحیة  نظام  اة، ی کل 

ه یول الحیس  المدنیکل  نتیاة  الضرب  یة،  مفهوم  ظهر  لذلك،  علیجة  حملها    ی مکن 

ومن  ین أن بارلاس یح  یة و ثقافة کل عصر.فی المضارع مثل الضرب حسب غرض الْ

معان و    یبتعدد  جدیالقرآن  مناهج  لایتبع  و  التأویدة  أسسه  ببعض  کالدور ی لیلتزم  ة 

 القرآن. یفرض آراءه عل یال یؤد یر و هذا یالتفس یف لفالمؤ

 

فهم، دور المؤلف، واضربوهن، جواز الضرب،   یة فیلی : الأسس التأو ةالل دلا  الكلمات 

 ، بارلاس. یآمل یجواد
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 امکان توصيف الذات الإلهية بدون التعينات القول بعدم في مشاكل  التحقيق

 1احمد سعيدی 

 الملخص 

و تشبیه  تعیناتها، فوق ال  دون النظر إلی مظاهرها ومن  أن الذات الإلهیة  یرون    العرفاء

"ال  رأیهمحسب  .  التنزیه المطلقإن  اطلاقه  "  ذات  وبحسب  حکم  أي  علی    یتفوق 

. للوهلة الأولی، ینطوي ذات المتعینة«تشیر إلی "الالذات،    جمیع أوصاف  وصف، و

( ۲نه متناقض مع نفسه، )ا(  ۱هذا الادعاء علی ثلاث مشکلات رئیسیة علی الأقل: )

نه مخالف للنصوص الدینیة وحتی ا(  ۳، )المسمی بالتعطیل کل مشاکل النظریة    ستلزمی

ال النصوص  من  العرفانیةالعدید  فیهت،  یظهر  موصوفة أن    اي  الذات  هی  بما  الذات 

 . باوصاف کمالیة متعددة

تحلیلي وأظهرنا   ـ  وصفي  منهجالثلاثة ب  لمشاکلفي هذه المقالة، قمنا بتقییم هذه ا

عدم    المذکورة  الثلاثةالمشاکل  أن   من  تنشأ  الادعاء:  جمیعها  قیود  المتصوفة  لحاظ 

ولا معرفته  یمکن  لا  ال ه  أن  الإطلاق،    یقصدون  علی  ادعاؤهم  حتی  لا وصفه  یکون 

سلب الصفات الکمالیة  لا یقصدون  هم    ، ونظریة التعطیلإلی    نتهیأو یمع نفسه  متناقضا  

،  عرفاء. الالتوصیفات الشرعیة و العرفانیةمع    کلامهم    تناقضعن الذات الإلهیة حتی ی

المعرفة   یقبلون  البارزین،  المسلمین  المفکرین  من  و  کغیرهم  الحضوریة  الاجمالیة 

، إلی الحد هم لا ینکرون توصیف ذات الخالق، و سبحانه و تعالی  ال ه الحصولیة لذات  

المخلوق.   ال ه یقولون  الذي یمکن أن یعرفه  توصیفاتنا ل ه  کل    إن کل معارفنا واهل 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ( ahmadsaeidi67@yahoo.com) .  مام الخمینی )ره( للتربیة والبحوث معهد ال ب   العرفان أستاذ مشارك فی قسم  .  1
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  ود حدکلها محدودة ب  و  عیناتالتو کلها بتوسط    ناقصة  محددة و  محدودة و  عزوجل،

وعیناتالت تعالی؛  لیس  ،  و  تبارک  ال ه  بقدر  منها  أن    شیء  بدون "التعبیر  حتی  ذات 

تعین او التوصیف المتعین لذات ال ه عزوجل و لیس وصفا نوع من البنفسه  " هو  التعین

 . للذات الإلهیة بدون التعین

 

  ، عدم امکان التوصیف ،  )التوصیف(   ، الحکمذات )الإلهیة(، التعینال  :ةالل دلا  الكلمات 

 (.التصوفالعرفان )
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 ط  یودورها الوس یات عند العلامة الطباطبائیة الاعتبارینظر

 ةیة والعلوم الإنسان ین الحكمة المتعالیب
 1ل زادة یحامد إسماع

  2ا ین  ی محمدرضا إرشاد

 3میأحمد خواجه إ 

 الملخص 

ة، کنظام یة، والحکمة المتعالی ة والاجتماعیة للعلوم الإنسانی ة الأساسی النظر  یالفلسفة ه 

المسؤولة   یة ه یالعلوم الإنسان  ة.یة الأساسیق هذه البنیها القدرة علی تحقی، لدیفلسف

، فإن الأفعال  یالطباطبائة للإنسان، ومن وجهة نظر العلامة  یر الأفعال التطوعیعن تفس

ه یالتطوع للإنسان  لدیوظ  یة  الاعتبار  لنظام  وبالتال ی فة  بنظر  یه،  الاهتمام  ة ی فإن 

  ی ة، وباعتبار أن النظام المنهجیدراسة العلوم الإنسان  یات له مساهمة حاسمة فیالاعتبار 

ة، وموضوع هذا المقال  یالحکمة المتعال  یات من قبله فی ة الاعتباریم نظریوقد تم تصم

حاول  یو  ة.یة الصلاح یة من خلال نظریة بالعلوم الإنسانیة ارتباط الحکمة المتعالیفیهو ک

ب المقال  النظریهذا  أن  ه یان  المذکورة  ب  یة  المتعالیحلقة وصل  الحکمة  والعلوم  ین  ة 

 ة. یة للحکمة المتعالیة والأنثروبولوج ی ة، وفق الأسس المعرفیالإنسان

 

ة، أسس المعرفة،  یة، العلوم الإنسانیات، الحکمة المتعالیالاعتبار ة  ینظر  :ةالل دلا  الكلمات 

   ایالأنثروبولوج 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 (Hamed.asrar67@yahoo.com)ران. ی سبزوار، إم سبزوار، یباحث ما بعد الدکتوراه، جامعة حک. 1

 ( mr.ershadinia@hsu.ac.ir) ران.  ی ، إ ی م سبزوار ی ة والحکمة، جامعة الحک ی أستاذ مشارك، قسم الفلسفة الإسلام . 2

 ( Khajehim1@yahoo.com) ران.ی م سبزوار، سبزوار، إیة وآدابها، جامعة حکیاللغة الفارس یأستاذ مساعد ف. 3
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 ةیقیحول الاعتبارات الحق یح ونقد وجهة نظر الباحث العراقیتوض

 1ى محمدجواد النصر الازادان

 2ی عابد أحمد

 الملخص 

مختلف   یمکن أن تکون مصدرا فی  یمناقشة الاعتبارات من المباحث المهمة الت  تعتبر

ف بما  فحقیالعلوم  والأصول،  الفقه  الاعتبارقة  یها  الامور  و  وأنواعه و علاقة   هی الاعتبار 

موضوع الاعتبارات. لقد   یجب الاهتمام بها. فیمسائل مهمة    یالاعتبارات بالواقع ه 

العد  المفکریناقش  من  الأصفهان  نید  المرحوم  الطباطبائ  یمثل  ا ی القضا  یوالعلامة 

ن أثاروا هذا  ین الذین المفکریمن ب  یالمذکورة بشکل مناسب. کما أن الباحث العراق

تنقسم الاعتبارات إلی    یة. ومن وجهة نظر الباحث العراق یمناقشاته الأصول  یالجدل ف

ة  ی قیأن الاعتبارات الحق  رىیوة.  ی قیالاعتبارات الصرفه والاعتبارات الحق  یوه   ن،یقسم

ذلك هو بقاء هذه   یف یس ی ، والسبب الرئیالعالم الخارج  یقة بعد الاعتبار فیتصبح حق

ب الأهم یرة، والعیب من وجوه کثیات مع افتراض انقراض معتبرِها وکلامه معالاعتبار 

کالملک الصفات  بقاء  فکرة  أن  غ یهو  المعتبرِ  انقراض  بعد  ِ یر صحیة  المعتب لأن   رحة، 

ابدا   هیملک  یبقیلا    عایجم  نیعقلاء، و من الواضح لو کانوا معدوم  ه،یللملک  یالمباشر

 بعدها. هیو لا موضع لفرض الملک

العراقةالل دلا  الكلمات  المحقق  الاعتباری:  الاعتباری قیالحق  ی،  المعتبرِ؛   ی،  المحضه؛ 

   العقلاء.

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 جامعة قم.  یف یالفلسفة وعلم الکلام الإسلام یبقم؛ طالب دکتوراه ف هیحوزة العلم یالمستوى الرابع ف. 1

 ران. ی ن، جامعة قم. قم. إی ة أصول الدیأستاذ مشارك، قسم الفلسفة وعلم الکلام، کل. 2
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 ع عناصره یبجم یف المعنى اللفظیة التعرف على تعریفاعل

 1ى د رضا علیحم

 2ی أبوالحسن الغفار

 الملخص 

  یف  رایو من اکثر المکنونات تاث  یعلم المنطق الاسلام  یکانت ف   یان من المسلمات الت

کون  یمکن أن  ی. قد  ةینیقیالحجة ال  یف  ةی الفعالة للدلالات اللفظ  فةیالوظ  ،نیفهم البراه 

فیالتعر مستکشف ا  تکون  أن  الدلالة  من  الصانع  ه   یف  معرفة  و   کلهایجهة  الکامل. 

هذا الصدد. لأن    یالدور الأهم ف  یعل  حصلی سوف   فهای لتعر  هالاهتمام الکامل بعناصر

من المراجعات ان    ظهریة لها. ولکن  یته الأساس یبن  یمجموعة أرکان وعناصرالدلالة ه 

 فیتعر  یدرجتها ف  ریتقد  یف  ضایالعناصر التفاتا ناقصا و ا  ةیالتفت بتمام  نییاکثر المنطق

الموثرة   فیو الابرام التعار  النقدمورد الفحص و    یمن الضرور  صبحیالدلالة. لذلک  

 حول هذا الموضوع. نییللمنطق

النقد  ان النهج  مع  م  تقد  المقالة  التعار  یهذه  أ  فیبهذه  إلی  الالتفات   ی  مثل عدم 

الدال و المدلول،    نیب  کی عنصر من عناصرالدلالة، عدم ذکر اقتراح الوضع، عدم التفک

ف العلم و...  اکتفاء بکلمة  الالتفات و  اقتراح  العمل  یعدم ذکر  اکتمال  یصدد شرح  ة و 

 ع ید مع ذکر جمیف جدیم تعر یة، من خلال تقدی النها  یالدلالة. وف   ف یتعر  یالعناصر ف

 الاستنتاج.  یف مةی  مکانة الدلالة الق میتقو قیطر یالعناصر ف

  ، ی الراز   نیقطب الد  نا،یالدلالة، ابن س   فی: الدلالة، ارکان الدلالة، تعرةالل دلا  الكلمات

  .یالاسلام ونیعلامة المظفر، المنطق

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

 ران. ی ة. قم. إیحوزة قم العلم یالمرحلة الرابعة ف یطالب ف. 1

 ران. ی . قم. إی ة المعرفة بمعهد الثقافة والفکر الإسلامی أستاذ مشارك بقسم نظر. 2



 

 

257 

ت 
لفا
تخ
مس

ال
 

 

 القصة«  ىف ال یدراسة دور »الإخت

 ى الآمل یمن وجهة نظر العلامة الجواد 

 1ى کرم محمد

 2ی اسد  بهروز

 الملخص 

من وجهة علامة  القصة ی ال ف ی دورالاخت ی ق فی لهذا المقال هو التحق   ی س ی الرئ  الإهتمام 

الْن. هو بإستخدام حکمته تم تناوله بشکل مستقل حتی ی و هو ما لم  ،  ی الْمل   ی الجواد 

م وجهةی المتعال  بالإشارة إلی مؤلفاته   الإبتدا، ی هذاالبحث، ف   یهذاالمجال. ف   یدة ف ی فر   ة، قد 

ال ی العد  و  نظر   یف   نظر دة  المعرف ی أسس  الأنثروبولوج ی ته  و  دورالإختی ة  و   یف   ال ی ة، 

فی الإنسان القصص خلق  المختال  توقف  و  عن ی الخ عالم   ی ة  فضلا  تم ال،  قد  و  الأسباب 

، ثم تم ی ة من وجهة نظرالعلامة الجواد ی رالبرهان ی القصص غ التعامل مع ی الحذر ف حساب 

ة،  ی رالبرهان ی . أصل القصص غ ی فلسف   نهج ة و بم ی ل ی ة تحل ی قة وصفی لها بطر ی شرحها و تحل 

ف هو عمل هذه القوة، و لذلك، فإنها تجعل ی ل والتأل ی التفص   له؛ ی ال قوه المتخ ی س إلا إخت ی ل 

ا؛ فالإنسان المختال  ی ن مختالا أ ی المستمع   ی صل إلی مستو ی لا   - رغم أنه عاقل بالقوه - ض 

ث المعتبر. ی الحد طاعة  و العقل حکم  ی ة ف ی ق ی الإنسان الحق کرامة ن أن ی ح  ی ف العقل، قه ی حق 

تابع  السامع  البرهان ی الإخت فإن  للعقل  تابع  المستمع  و  محدود ی ال،  رغم  فالمستمع،  ة ی . 

ف ی مواهبه،   حکا   ی نخرط  و  قصة  البرهان   ه، ی کل  للعقل  خاضع  فهو  المستمع  و   ی أما 
 ـــــــــــــــــــــــــــ  

الإسلام.  1 الدراسات  قسم  مساعد،  کلیأستاذ  الطبیة،  للعلوم  کرمانشاه  جامعة  الطب،  إیة  کرمانشاه،  ران. ی ة، 
(Mohammad.karami@kums.ac.ir ) 

 ران. ی ة، کرمانشاه، إیة الطب، جامعة کرمانشاه للعلوم الطبیة، کلیأستاذ مساعد، قسم الدراسات الإسلام  .2
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الإله  المتخ ی القصََص  غ خالق   یه   له ی ة؛  القرآن ی رالإله ی قصصٍ  القصص  أما  الصادرة ی ة،  ة 

م؛ لذلك، ی الناس إلی الصراط المستق   ی ة وتهد ی  ة و واقع یق ی حق   ی والصادقة، فه   ةال ه بإراد 

 جبال طور. یاله ف ی ر خ ی ة، تربط فطرت المخاطب بالقصة، ثم تط ی البدا ی ف 

 

، ی ، العقل البرهانیالْمل  یالمختال، العلامه الجواد   له،یال، المتخی: الإختةالل دلا  الكلمات 

  ه.ی رالإلهیه و غیالقصص الإله
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 تحلیل مكان ووظیفة الأنثروبولوجیا فی المنهجیة الموجهة نحو النموذج 

 )استنادًا إلى أنثروبولوجیا العلامة جوادی أملی( 

 1د یجمش ىبراستو مصباح

 2عبد الله  ىمحمد عل

 الملخص 

هذا  والإنسانیة. في  الطبیعیة  العلوم  في  للبحث  النظري  الإطار  هو  المرکزي  النموذج 

النهج المنهجي، یتم تناول موقف نظریة المعرفة وإلی حد ما علم الوجود في عملیة  

المنهجیین.   قبل  من  مستقل  بشکل  فیها  النظر  یتم  لا  الأنثروبولوجیا  ولکن  البحث، 

وت تقدیم  هو  البحث  هذا  من  منهجیة  الغرض  في  النموذج  نحو  الموجه  النهج  قییم 

تحلیلي  وصفي  البحث  منهج  المنهجیة.  في  الأنثروبولوجیا  موقف  وتحدید  البحث 

وتشیر النتائج إلی أنه بما أن منهجیة البحث مبنیة علی نظریة المعرفة، فمن الضروري  

جوادي آملي، التعامل مع الأنثروبولوجیا بشکل مستقل في المنهجیة. لأنه وفقا للعلامة  

قدرات  الأنثروبولوجي  الاهتمام  یضع  الأنثروبولوجیا.  علی  مبنیة  المعرفة  نظریة  فإن 

وبناء  المعرفة  وطریقة  العلم  طبیعة  من  الموقف  أن  کما  العلمیة،  المعرفة  أمام  مهمة 

  النظریة یجلب المزید من الوضوح.

 

 المنهجیة، النموذج المرکزي، الأنثروبولوجیا، نظریة المعرفة :ةالل دلا الكلمات 

 ـــــــــــــــــــــــــــ  

التربو.  1 العلوم  قسم  مساعد،  فرهنجة،  ی أستاذ  طهران. یجامعة  جامعة  الدکتوراه،  بعد  ما  باحث    ان. 
(p.mesbahij@cfu.ac.ir) 

 ( abdallahi@ut.ac.ir)ران. ی ، جامعة طهران، قم، إیقسم الفلسفة، مجمع الفاراب یأستاذ مشارك ف. 2
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Analyzing the place and function of anthropology in paradigm-oriented 

methodology (based on the anthropology of Allameh Javadi Amoli) 

Parastoo Mesbahi Jamshid 1  

Mohammad Ali Abdollahi 2  

The central paradigm is a theoretical framework for research in natural and human 

sciences. In this methodological approach, the position of epistemology and to some 

extent ontology in the research process is addressed, but anthropology is not 

independently considered by methodologists. The purpose of this research is to 

introduce and evaluate the paradigm-oriented approach in research methodology and 

outline the position of anthropology in methodology. The research method is 

descriptive-analytical and the findings indicate that since the research methodology is 

based on epistemology, it is necessary to deal with anthropology independently in the 

methodology. Because according to Allameh Javadi Amoli, epistemology is based on 

anthropology. Anthropological attention puts important capacities in front of scientific 

knowledge, and the attitude about the nature of science, the method of knowledge and 

construction of theory brings more clarity. 

 

Key words: Methodology, central paradigm, anthropology, epistemology   
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Examining the role of " to reflect in the story" 

 from the point of view of Allameh Javadi Amoli 

Mohammad Karmi1  

Behrouz Esadi 2  

The main basis of this article is the investigation of the role of to reflect in the story 

from the point of view of Allameh Javadi Amoli, which has not been addressed 

independently so far.Using his transcendental wisdom, he has presented a unique 

perspective in this field. In this research, first by referring to his numerous works 

and considering the foundations of his epistemology and anthropology, the role of 

to reflect in the creation of human stories and the stopping of a dreamer human 

being in the realm of imagination, as well as the reasons for caution in dealing with 

non-evidential stories from Allameh Javadi's point of view, have been calculated. 

Then it has been explained and analyzed in a descriptive-analytical way and with a 

philosophical approach. The origin of non-proof stories is nothing but the 

imagination of the imagination; Detailing and composition is the work of this faculty, 

so it disturbs the audience as well; a dreamer human - although he is potentially 

intelligent - does not reach the level of actuality of reason, while the true dignity of 

man is in the rule of rational reason and obedience to authentic narration. As a 

result, the listening person is subject to imagination and the listening person is 

subject rational intellect. The listening person, despite the limited capacity of his 

talents, engages himself in every story, but the listening person is subject to rational 

intellect and divine stories; Imagination is the creator of non-divine stories, but 

Qur'anic stories, arising from the will of God and honest, are true, realistic and guide 

people in the straight path; Therefore, in the beginning, Fitrat connects the 

audience with the story and then his imagination flies in the tour mountain. 

 

Keywords: To reflect, Imagination, Dreamer, Allameh Javadi Amoli, Rational intellect, 

Divine and Non-Divine Story 
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The effectiveness of recognizing the definition 

 of verbal meaning in all its elements 

Hamidreza Aali 1  

Abolhasan Ghaffari 2  

One of the certainties of the knowledge of Islamic logic and one of the most 

influential components in understanding rational arguments from the perspective of 

this knowledge is the effective function of verbal indications in certain arguments. 

Constructive definition of meaning can be a way to know its complete structure, and 

to define meaning, paying full attention to its elements will play the most important 

role in this direction, because the set of elements and elements of meaning are its 

main structure; But studies show that the majority of famous logicians and 

researchers in this field paid insufficient attention to this issue; Therefore, it is 

necessary to examine and criticize their definitions about this issue. 

  The present article with a critical approach to these definitions, such as not paying 

attention to any of the elements of signification, not mentioning the statement of 

status, not distinguishing between the signifier and the signified, not mentioning the 

statement of attribution and limiting itself to the word science, etc., aims to explain 

the process and integrity. Arkan has provided implications in the definition. In the 

end, by providing a new definition by mentioning all the elements, the valuable 

position of implication in reasoning has been made appropriate. 

 

 

Keywords: denotation, elements of denotation, definition of denotation, Ibn Sina, 

Qutbuddin Razi, Allameh Muzafar, Muslim logicians. 
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Clarification and criticism of Iraqi researcher's point 

 of view about real credits 

Mohammad Javad Nasr Azadani 1  

Ahmad Abedi 2  

The discussion of credits is one of the important topics that can be the source of 

works in various sciences, including jurisprudence and principles. The truth of credits 

and credit matters, types of credits and the relationship between credits and reality 

are important issues that must be addressed in the topic of credits. Many thinkers 

such as the late Esfahani and Allameh Tabatabaei have discussed the mentioned 

issues appropriately. Iraqi researcher is also among the thinkers who raised this 

debate in his fundamental discussions. From the Iraqi researcher's point of view, 

credits are divided into two categories, which are pure credits and real credits. He 

believes that real credits are appointed and become reality after the credit in the 

external world.  

His main reason for this is the survival of such credits with the assumption of 

creditors. His statement is flawed in many ways, and the most important flaw is that 

the idea that cedits such as property, after the extinction of creditors, still remain. it 

is not correct, because the creditors of stewardship of the property is intellectuals, 

and it is certain that if all intellectuals are destroyed, it will not remain and there will 

be no place to assume property. 

 

Keywords: Iraqi researcher, real credit, pure credit; a valid; rationally 
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Allameh Tabatabai's credit theory and its mediating role 

 between transcendental wisdom and human sciences 

Hamed Ismailzadeh 1  

Mohammadreza Ershadinia 2  

Ahmed Khajeim 3  

 

Abstract 

Philosophy is the basic theory of human and social sciences, and transcendental 

wisdom, as a philosophical system, has the capacity to realize this basic structure.  

Humanities are responsible for explaining human voluntary actions, and from Allameh 

Tabatabai's point of view, human voluntary actions are a function of his credit system, 

therefore paying attention to credit theory has a decisive contribution in the study of 

human sciences, and considering that the systematic design of credit theory by him in  

Transcendental wisdom has taken place, the issue of this article is how transcendental 

wisdom is related to human sciences through the theory of validity.  This article tries to 

show that the said theory is a link between transcendental wisdom and human 

sciences, according to the epistemological and anthropological foundations of Sadra'i 

philosophy. 

 

 

 Key words: credit theory, transcendental wisdom, human sciences, foundations of 

epistemology, anthropology  
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Investigating the problems of the Indescribability of the God without 

determinations 

Ahmad Saeidi1  

Abstract 

Mystics consider the divine essence without considering its determinations to be 

indescribability. According to them, "God's essence" is superior to any judgment and 

description, and all the attributes of essence refer to "assignments of essence". 

At first glance, this claim has at least three major problems: (1) it is self-contradictory, 

(2) it requires all the problems of some theological theories, (3) it is contrary to 

religious texts and even many mystical texts, in which it appears that the essence are 

described. 

In this article, we have evaluated these three forms with analytical-descriptive method 

and we have shown that all three of them are the result of not paying attention to the 

correct meaning of indescribability. The mystics mean by the indescribability, is not 

that God is absolutely unknowable and indescribable, so that their claim is not self-

contradictory or requires closure, and it does not mean to deprive the divine nature of 

perfect attributes, which contradicts with religious and mystical descriptions. 

Mystics, like other prominent Muslim thinkers, accept the brief knowledge of God's 

essence, as well as the description of the essence of truth, to the extent that it is 

possible for a creature to know Him. 

The mystics say that all our cognitions and all our descriptions are limited, determined, 

and incomplete, through determination and to the extent of determination, and they 

are not describe His indeterminate essence, so that even the term "indeterminate 

essence" is a kind of definite description of Him. 
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Evaluation of the hermeneutic bases of Ayatollah Javadi Amoli 

 and Asma Barlas in the interpretation of "Wadrbohan" 

zahra khani 1  

vahid sohrabifar 2  

Examining the history of interpretation in the context of women shows changes in 

the field of interpretation of the Qur'an. One aspect of the changes is attention to 

understanding.Also, the interpretations changed due to socio-cultural changes in 

the subject. Feminist attitudes are the most important of these developments. 

Some, like Barlas, have sought answers to feminist demands by using a different 

reading of the Qur'an. some, like JavadiAmoli, by focusing on the issue of women in 

the interpretation of the Qur'an, seek to provide new answers, appropriate to 

contemporary developments; The comparative study of these two attitudes, with 

the aim of evaluating the impact of the commentators' hermeneutic foundations on 

their understanding of the verses, shows the necessity of this research. Since the 

permissibility of beating women in verse 34of Surah Nisa is one of the most 

challenging issues in the field of women, the hermeneutic foundations of 

JavadiAmoli and Barlas's point of view in the interpretation of "Wadrbohan" are 

evaluated with descriptive-adaptive method. According JavadiAmoli's focus on the 

author and the use of words for the spirit of meanings, the verse may be suitable for 

the structure of the tribal life system and not the structure of the civil life. As a 

result, a concept of multiplication can be carried over the present tense.While 

Barlas, believing in the multiplicity of meanings of the Qur'an does not adhere to 

some of his hermeneutic bases like the author-centered one, and this leads to the 

imposition of his opinions on the Qur'an. 

 

KeyWords: Principles of Hermeneutics of Understanding, author-centered, 

Wadrbohan. Permission of Strike, Javadi Ameli, Barlas 
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Analysis of the theory of "spiritual birth" in Mulla Sadra's thought 

 with an emphasis on the interpretation of Allameh Javadi Amoli 

Mostafa zamiri 1  

Morteza zamiri 2  

In the knowledge system of mystics and some sages, human beings are considered 

to have two types of birth. One is the physical birth that begins after the natural 

birth of a human being, and the other is the "spiritual birth" that, according to 

mystics, occurs after "voluntary death". Sadrul Mutalahin is one of the sages who 

explained the nature, reason and stages of achieving "spiritual birth" in detail, and 

Allameh Javadi Amoli, as a philosopher of the school of transcendental wisdom, has 

presented a unique interpretation of his thought on this issue. The aim of the 

research is to know the thought of Sadrul Mutalahin on the issue of spiritual birth 

with emphasis on the interpretation of Allameh Javadi Amoli. The research method 

is analytical-descriptive using library resources. 

The findings indicate the existence of a difference between the explanation of Sadr 

al-Mutalahin and the words of mystics. According to the thought of Sadr al-

Mutalahin, the truth of spiritual birth is the result of attaining the universal status of 

a human being, or the union with the holy lights and world of intellects. He achieved 

spiritual birth by stepping on the path of spiritual life; He considers it possible to 

depend on voluntary death (negative aspect) and to achieve morality through 

religious austerities (positive aspect) in six stages. By going through these six stages, 

a seeker passes from the world of matter to the world of intellects, and acquires 

positions such as taking off the body, 

 

Keyword:  Sadr al-Mutalahin, spiritual birth, optional death, Allameh Javadi Amoli, 

scholar of intellect.  
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Abstracts 

 

Sadraean Analysis of Prophetic Traditions concerning Essential 

Monotheism Focusing on the Works of Ayatollah Jawadi Amoli 

Hassan Mohseni 1  

Mohammadreza Mostafapour 2  

Behrouz Mohammadi Monfared 3  

 

The Foremost of the Theosophers as the founder of philosophical school of 

Transcendent Theosophy has invented the theory of the relational existence of 

effect as an analysis of the problem of the relationship between the Essentially 

Necessary Being and contingent beings. In his explanation of this theory, he first 

relies on the principle of analogically grounded gradational unity or special gradation 

and finally bases his exposition in personal unity or the ultra-special gradation. Thus, 

interpretation of causal relation based on aforementioned gradation will lead to the 

theory of existential dimensionality. Said differently, contingent being will be an 

existential dimension of the cause without having any independent identity of its 

own. This essay is a descriptive study of Sadra’s analysis of the prophetic traditions 

concerning the essential monotheism focusing on the works of Ayatollah Jawadi 

Amoli. It, then, assays the outcomes and results of Sadra’s final delineation of the 

theory of relational existence of effect and its requirements in its interpretation of 

the prophetic traditions concerning essential monotheism. Essential monotheism as 

reflected in the prophetic traditions suggests that since the contingent being is a 
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manifestation of the emergence of the Divine Existence, there is no place 

whatsoever void of Him. God is revealed through everything, because it is by His 

Absolute Emergence that every contingent being finds its existential essentiation 

though He is purified of every contingent attribute in His Essence. 

 

KeyWords: Essential Monotheism, Sadraean Analysis, Ayatollah Jawadi Amoli, 

Prophetic Traditions of Monotheism. 
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