
 

 
    
 
 

 فصلنامۀ علمی ـ پژوهشی حکمت و فلسفه پژوهشگاه علوم وحیانی معارج  
   1403  پاییز ـ    46ـ پیاپی      سوم ـ شماره    شانزدهم سال  

 پژوھشگاه علوم وحیانی معارج صاحب امتیاز:  
 مرتضی واعظ جوادی ل:  ئو مدیر مس 

 محمدتقی چاوشی سردبیر:  
 ھادی یساقی :  تخصصی مدیر اجرایی و دبیر  

 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

   )؛ Philosopher's Index(   ی معتبر جھان   یگاه پا   فصلنامه در دو این  
 )؛  SID(   پایگاه اطلاعات علمی جھاد دانشگاھی )؛  ISC(   علوم جھان اسلام   ی پایگاه استناد   

 )  Noormags(   ) و پایگاه مجلات تخصصی نور Magiran(   بانک اطلاعات نشریات کشور 
 http: //hikmat.isramags.irسامانه نشریات پژوھشگاه معارج به آدرس  

 نمایه شده و قابل بازیابی است. 
 
 
 
   

   

 
 . علمی   نشریات   مدیریت ،  طبقه سوم ،  سراء إ المللی علوم وحیانی  بنیاد بین ،  قدوسی شھید    نبش خیابان ،  متری عمار یاسر   ۷۵،  قم نشانی:  

  ۰۲۵ ۳۷۱۸۹۲۳۱:  و دورنگار   تلفن   ـ ۳۷۱۹۵  ـ ۱۳۵۱صندوق پستی:  

   israhikmat@yahoo.comپست الکترونیکی:    http: //www.isramags.irآدرس سایت:  

 اعضای ھیئت تحریریه 
 ) استاد دانشگاه باقرالعلوم (   احمد واعظی 

 دانشیار دانشگاه تھران) (   حمید پارسانیا 
 استادیار پژوھشگاه علوم انسانی و مطالعات فرھنگی) (   محمدتقی چاوشی 

 استاد پژوھشگاه حوزه و دانشگاه) (   مسعود آذربایجانی 
 ) استاد مؤسسه آموزشی و پژوھشی امام خمینی (   غلامرضا فیاضی 

 ) دانشیار دانشگاه باقرالعلوم (   محسن قمی 
 استاد حوزه و دانشگاه) (   پور محمدرضا مصطفی 

 استادیار پژوھشگاه علوم وحیانی معارج) (   مرتضی واعظ جوادى 
 استاد فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم) (   پناه یدااللهّٰ یزدان 

 
مورخ    ۵۷۳شورای عالی انقلاب فرھنگی و براساس مصوبه    ۱۳۸۷/ ۰۳/ ۲۱نشریه «حکمت اسراء» به استناد ماده واحدۀ مصوب مورخ  

 شد.   رتبه علمی ـ پژوھشی حائز  ،  کمیسیون نشریات علمی حوزه   ۱۳۸۹/ ۱۰/ ۱۴ھای علمیه در جلسه مورخ  شورای عالی حوزه   ۱۳۸۷/ ۰۴/ ۱۶

 ھادی یساقی ویراستار:  

 مھدی احمدی آرایی:  امور فنی و صفحه 
 مرکز نشر اسراء ناشر:  

 

http://hikmat.isramags.ir/
http://www.isramags.ir/
mailto:israhikmat@yahoo.com


 

 نامۀ مقالات و راهنماي نویسندگان شیوه 
،  پذیرای مقالاتی است که با نگاھی نو در حوزۀ فلسفه و حکمت متعالیه ،  فصلنامه حکمت إسرا 
 اند. تحقیق و تألیف شده 

 اصول ساختاری و نکات نگارشی زیر رعایت گردد.  ،  بایسته است در مقاله ارسالی 
 ارسال شده باشد. براى چاپ به جایی  یا  شده  چاپ    تر پیش نباید    ه . مقال ۱
 . باشد   کلمه   ۶۵۰۰نباید بیش از  ،  ه . حجم مقال ۲
 ھای زیر باشد:  بخش   دربردارندۀ ارسالی باید    ه مقال   . ۳

 ھا. ه کلیدواژ و  ،  کلمه)   ۲۵۰  در   حداکثر (   ۀ فارسی چکید ،  صفحهٴ نخست: عنوان مقاله ألف.  
 فھرست منابع.  ،  گیری و در پایان نتیجه ،  محتوا ،  ب. مقدمه 

توضیحی پانوشت .  ۴ معادل   ھای  خاص و  اصطلاحات  لاتین  صفحه ،  ھای  پایین  با    در  و 
 ذکر شود.    گذاری مستقل شماره 

ارجاعات ۵ درون شیو   به باید  ،  .  و متنی  ۀ  منابع    باشد  کامل  کامل  مقاله  فھرست  مشخصات  با 
 مقاله آورده شود.   پایان   الفبایی نام خانوادگی در حروف  شناختی به ترتیب  کتاب 

جوادی  مانند: ( )  صفحه   / جلد سال انتشار:  ،  نویسنده نام خانوادگى  (   شیوه مشخصات منبع در متن مقاله: ألف.  
 ). ۲۲۲ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۹۲،  آملی 
 :  فھرست منابع در    ھا ه مقال ھا و  کتاب شیوه و ترتیب مشخصات  ب.  

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

 نوبت انتشار.  ،  محل نشر ،  نام ناشر ،  ترجمه 

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

 . صفحات ،  شمارة انتشار ،  دورة انتشار ،  ) bold  پررنگ ( 
 افزارھای معتبر استفاده شود.  از نرم ،  برای ذکر متن آیات قرآن کریم و روایات   . ۶
 باشد.   استاد راھنما و تأیید  نام  ھمراه با  ،  ھا نامه برگرفته از پایان   ھای ه . مقال ۷
 است. نشریه  تأیید ھیأت تحریریه و داوران  رعایت نکات فوق و  مشروط به  ،  مقاله چاپ  .  ۸
 آزاد است. ،  ھای ارسالی . فصلنامه در ویرایش و تلخیص مقاله ۹

ای دارای  شناخته شده و چنانچه مقاله   نویسندۀ مسئول مقاله ،  نویسنده اول   ھا مقاله   ۀ در ھم .  ۱۰
 . شود نویسندگان مسئول باشد در پانوشت مشخص می 

مقاله علمی پژوھشی شمرده  ،  ھای موجود در بخش کتابشناسی ھا و گزارش ترجمه ،  ھا . مقاله ۱۱
 شوند. نمی 
. ارسال مقاله به فصلنامه تنھا از طریق مراجعه به سامانه نشریات پژوھشگاه معارج به نشانی:  ۱۲

http: //www.isramags.ir   پذیر خواھد بود. امکان

http://www.isramags.ir/


 

 

 

 فھرست  
 ۵/ کرکگارد   سورن   و   ی آمل   ی جواد   استاد   نزد   ی زندگ   ی معنا   در   مان ی ا   نقش 

 ي مهدو   عباس        |       فر   ی سهراب   د ی وح         |        ی دهقان   نفس   ک ی ن   ی ل ی ل 

 ۳۳/ ی آمل   ی جواد   ا ت ی آ   منظر   از   ی اسلام   ی انسان   علوم   ی ست ی چ 
 ي محمد   حاج   ن ی حس 

 ۶۱/ ی انسان   علوم   تحول   در   آن   ر ی تاث   و   ظن   ی شناخت معرفت   اعتبار 
 نسب   ی ن ی حس   ی مصطف   د ی س        |       ي محمد   عبداالله         |        نژاد   ی نجم   مه ی نع 

 ۹۱/ یی طباطبا   علامه   و   ملاصدرا   ی ها دگاه ی د   ی بررس :  عذاب   در   خلود   ی کلام   - ی عقل   ی مبان 
 ی داراب   ن ی فرد         |          پور   شعبان   محمد 

 ۱۱۵/ ی اسلام   حکمت   در   رنج   ی ت ی ترب   ی کارکردها 
 ی ج ی نائ   باقر   محمد 

 ۱۴۷/ اپوخه   ضرورت   از   پرسش :  ی کاربرد   ی دارشناس ی پد کتابشناسی:  
 ی احسان   آصف   : ترجمه        |       ي زهاو   دان 

 ۱۷۹/ المستخلفات 

184/Abstracts 





  

 ـ پژوهشی       علمی  
 
 
 

 و سورن کرکگارد   ی آمل   ی نزد استاد جواد   ی زندگ   ی در معنا   مان ی نقش ا 

 ***   ی عباس مھدو        |         **   فر   ی سھراب   د ی وح         |        *   ی نفس دھقان   ک ی ن   ی ل ی ل 

 چکیده  
 یزندگ  ی و معنا   مان ی و سورن کرکگارد در مورد ا   ی آمل   ی جواد   ی ھادگاه ی د   یمقاله حاضر به بررس 

ھا مورد توجه ھر دو متفکر انسان یدر زندگ می مفاھ  نی تر ی اد ی از بن یک ی عنوان به مان ی . ا پردازد ی م 
آن در   قش و ن   مان ی از آنان به موضوع ا   کی چگونه ھر    ندی مقاله درصدد است تا بب   ن ی قرار دارد و ا 

 .نگرند ی انسان م  ی به زندگ  ی معنا بخش 
 یو چگونگ   مان ی دو متفکر به ا   ن یا   ی کردھا ی در رو   ی اد ی بن   ی ھاتفاوت   ل ی تحل   ق ی تحق   ن یا   ھدف 

به درک ،  دگاه یدو د   ن ی ا   سه ی مقا   ق ی مطالعه تلاش دارد تا از طر   ن یاست. ا   ی زندگ  ی آن بر معنا   ر ی تأث 
 . ابد ی دست   ی زندگ  ی عقل و معنا ،  مان ی ا   ان ی از ارتباط م   ی تر ق ی عم 

تجربه   ک ی عنوان  به   مان ی از ا   ی تری شناخت اساس   ی برا   ی چارچوب   ی آور مقاله در فراھم   ن ی ا   ضرورت 
، مدرن   ی ا ی است. در دن  ییمعنا ی و ب  یموجود در برابر پوچ   ی ھا درک چالش   ن ی و پرمعنا و ھمچن  یانسان 

 شود. ی احساس م  یگر ی از ھر زمان د  شی ب   مانیا   حی صح  ی و الگوھا   ی زندگ   ی معنا   یساز به شفاف   از ی ن 
  ی آمل یجواد یھادگاهیکه در آن اعتقادات و د، است  یاسهیمقا  -ی لیصورت تحلروش پژوھش به

ا  نی. اشودیم  ل یو تحل  هیو تجز   ی و کرکگارد به دقت بررس ما  به  که    دھدیامکان را م  ن یروش 
 .  میابیدست   یقابل توجھ جی و به نتا  میکن  ییرا شناسا کردیدو رو نیا یزھایعناصر مشترک و تما

دارد و آن را با   د ی تأک  مان ی ا   ی بر سلامت و درست  ی آمل   ی که جواد   دھد ی نشان م   ق ی تحق   ن ی ا   ج ی نتا 
 یرعقلان ی مستقل و غ   ی عنوان انتخاب را به   مان ی که کرکگارد ا   ی در حال ،  زند یم   وند ی عقل و استدلال پ 

 دی تأک  ی دگزن  یکردن معنا   دا یدر پ   مان ی طور کل به ضرورت وجود ا به   دگاه ی. ھر دو د دھد یارائه م 
 .کنند ی م   شنھاد ی ھدف پ  ن ی تحقق ا   ی را برا  ی متفاوت   ی رھای اما مس ،  دارند 

  . ی زندگ   ی معنا ،  مان ی ا ،  سورن کرکگارد  ،  ی آمل   ی جواد :   ھا کلیدواژه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
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   دھقان   یک ن   یلی ل وحید نفس  ا ).  ١٤٠٣(   ی مھدو   عباس ،  فر   ی سھراب   ی،  معنا   یمان نقش  استاد جواد   ی زندگ   ی در  و سورن    ی آمل   ی نزد 
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 فصلنامه        |   ۶ ۴۶  ی اپ ی پ ـ    ۱۴۰۳  پاییز سال شانزدھم ـ    ـ    سوم شماره  

 . مقدمه ۱

  ی ار ی شدت مورد توجه بس به   ی زندگ   ی و معنا   مان ی موضوع ا ،  امروز   ر ی و متغ   ده ی چ ی پ   ی ا ی در دن 

تجارب    ی اساس  ی ھا ه ی از پا  ی ک ی عنوان  به  مان ی و فلاسفه قرار گرفته است. ا   شمندان ی از اند 

  ی راھگشا  تواند ی دارد و درک درست آن م  ی زندگ  ی با مفھوم معنا  ی ق ی ارتباط عم ،  ی انسان 

  ی جواد ،  دو متفکر بزرگ ،  راستا   ن ی مدرن باشد. در ا   ی ا ی دن   ی ھا با چالش   جھه ھا در موا انسان 

  ن ی نسبت به ا   ی منحصر به فرد   ی کردھا ی نظرات و رو   ک ی ھر  ،  ١رکگارد و سورن ک   ی آمل 

 .  د ی فزا ی ب   نه ی زم   ن ی ما در ا   ی فکر   ی به غنا   تواند ی ھا م اند که مطالعه آن موضوع ارائه داده 

  ی ا ی در دن   ژه ی و به ،  انسان   ی نھفته است که زندگ   ت ی واقع   ن ی بحث در ا   ن ی ا   ضرورت 

انسان   یی گرا و پوچ   ی معنو   ی ھا با بحران ،  معاصر  به دنبال  مواجه است.    ی معنا   افتن ی ھا 

ا   ی تر ق ی عم  و  حال   ن ی از وجود خود ھستند  ا   ی در  ام   تواند ی م   مان ی است که  و    د ی منبع 

  ر ی تأث   ی چگونگ   ی بررس ،  ط ی شرا   ن ی ا . در  اشد ب   ی ھدف زندگ   ی وجو در جست   ی دار ی پا 

و   ھا ی د ی ناام  تواند ی دو متفکر برجسته م  ی کرد ی رو  ی ھا و تفاوت  ی زندگ   ی بر معنا  مان ی ا 

 .  کند   ی معرف   ی موجود را به روشن   ی ھا یی معنا ی ب 

  ی جواد   دگاه ی از د ،  مان ی است که چگونه ا   ن ی ا   ق ی تحق   ن ی ا   ی پرسش اصل ،  اساس   ن ی ا   بر 

ک   ی آمل  سورن  معنا   تواند ی م ،  رکگارد و  تفاوت   ر ی تأث   ی زندگ   ی بر  چه  و  و  بگذارد  ھا 

دارد    ی مقاله سع   ن ی ا ،  پرسش   ن ی وجود دارد؟ با پاسخ به ا   کرد ی دو رو   ن ی در ا   یی ھا شباھت 

و جامع مورد    ق ی عم   ی ل ی تحل   ن ی انسان را در ع   ی زندگ   بر آن    ر ی و تأث   مان ی ابعاد مختلف ا 

 قرار دھد.   ی بررس 

  ی خ ی و تار   ی شدن» بر نگرش عقلان  ی ح ی «مس  ی را به معنا  ت ی ح ی مس ، سورن کرکگارد 

ثابت    مان ی ا   ت ی نه تنھا با اولو ،  بر عقل   مان ی ا   ی و به نوع   ی تقدم وح   ن ی . ا شمارد ی مقدم م 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1 . Søren Kierkegaard 



 

 |     و سورن کرکگارد یآمل ی نزد استاد جواد یزندگ ی در معنا مانینقش ا

 
۷ 

ظھور    ی حداکثر   یی گرا و عقل   ی شناخت معرفت   یی که در مبناگرا   ی ت ی بلکه با عقلان ،  شود ی م  

به  ،  کند ی م  گاه  و  مخالفت  م   تمسخر به  منجر  اسلام شود ی آن  در جھان  اما    ت ی وضع ،  . 

  یی و حنابله که بر ظاھرگرا   ث ی مانند اھل حد   یی ھا به جز فرقه ،  متفاوت است. در اسلام 

و   ی و مکاتب کلام   ھا ش ی گرا  ر ی سا ، شمارند ی در نقل را مجاز نم   ت ی دارند و عقلان  د ی تأک 

  ل ی از دلا  ی ک ی . ند ی گو ی سخن نم  ی به خلوص و شدت کرکگارد  ی مان ی ھرگز از ا   ی فلسف 

،  در دوران مدرن   ت ی ح ی است که جھان مس   ی خ ی و تار   ی فرھنگ   ی بسترھا ،  تفاوت   ن ی عمده ا 

 .  تجربه کرده است   ی فلسف   یی گرا رنسانس و عصر تجربه 

سخن  ،  خداوند   ی عن ی ،  آن   یی و غا   یی نفس و متعلق نھا   ان ی م   ی قلب   وند ی از پ   ی آمل   ی جواد 

  ی ساز که مؤمن را از حالت عاد انسان   ی ھا ی ژگ ی از و   ی ک ی به عنوان  ،  مان ی ا   ی و برا   د ی گو ی م 

م  مؤلفه   ی ک ی و    کند ی خارج  م   ف ی تعر   ی ھا از  شمار  به  عنوان    ن ی ھمچن ،  د ی آ ی انسان  به 

او را با    دگاه ی د   توان ی م ،  رو   ن ی ارزش قائل است. از ا ،  ی زندگ   ی معناساز   ی برا   ی ا له ی وس 

 کرد.   ی و بررس   سه ی مقا ،  است   ١گرا مان ی که ا ،  سورن کرکگارد   دگاه ی د 

از آنجاست    ی آمل   ی آراء سورن کرکگارد و جواد   ی ق ی تطب   ی و ضرورت بررس   ت ی اھم 

تنوع و    ل ی دل به   ی زندگ   ی و معنا   مان ی در موضوع ا   رکگارد و سورن ک   ی آمل   ی آراء جواد که  

دو متفکر به دو    ن ی برخوردار است. ا   ی ا ژه ی و   ت ی از اھم   لسوف ی دو ف   ن ی عمق تفکرات ا 

  ی و فلسفه اسلام   ی با تفکر اسلام   وند ی در پ   ی آمل   ی متفاوت تعلق دارند؛ جواد   ی سنت فکر 

و تفکر    سم ی ال ی ستانس ی اگز   گذاران ان ی از بن   ی ک ی عنوان  به   رکگارد که ک   ی در حال ،  قرار دارد 

حال    ن ی به دو نگرش مکمل و در ع   لسوف ی دو ف   ن ی ا   رابطه .  شود ی شناخته م   ی ح ی مس   ی ن ی د 

  دگاه ی ھا د از آن  ک ی . ھر گردد ی انسان برم  ی و نقش آن در زندگ  مان ی متعارض به مفھوم ا 

عنوان  بر عقل و استدلال به   ی آمل   ی دارند. جواد   مان ی عقل و ا   ن ی نسبت به تعامل ب   ی خاص 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1 . Fideism 
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،  شود   ت ی از عقل و شھود حما   د ی با   مان ی و معتقد است که ا   کند ی م   د ی تأک   مان ی ا   ی ھا ه ی پا 

  ی و بندھا   د ی و دور از ق   ی انتخاب آزاد فرد   ه ی بر پا   مان ی دارد که ا   د ی تأک   رکگارد که ک   ی در حال 

 . قرار دارد   ی عقلان 

  مان ی از مسئله ا   ی تر ق ی تا درک عم   کند ی به ما کمک م   کردھا ی تقابل و تفاوت در رو   ن ی ا 

  دھد ی به ما امکان م   ن ی متضاد ھمچن   شه ی دو اند   ن ی . مطالعه ا م ی به دست آور   ی زندگ   ی و معنا 

موجود در    ی ھا و به چالش   م ی کن   ی مختلف بررس   ی را از منظرھا   مان ی که ابعاد مختلف ا 

  تواند ی م   شه ی دو اند   ن ی زمان ا ھم   ی بررس ،  . در واقع م ی پاسخ دھ   ی امروز   ی ھا انسان   ی زندگ 

وجود آورد.  در دوران معاصر به   ی زندگ   ی از معنا   شتر ی شناخت ب   نه ی در زم   ی د ی جد   ی ھا افق 

از  دو نقطه نظر نه تنھا   ن ی مطالعه ا ،  افراد و جوامع   ی بر زندگ   مان ی ا   ق ی عم   رات ی با توجه به تأث 

 است.   ت ی ز حائز اھم ی ن   ی و فلسف   ی شناخت انسان   در زمینه ی   بلکه ،  ی علم   نظر 

  ی آمل   ی اما جواد ،  وجود دارد   لسوف ی دو ف   ن ی ا   ی ھا شه ی در اند   ی وجوه مشترک   اگرچه 

،  بر دو بال شھود و عقل   ه ی را با تک   مان ی گرا در نظر گرفت که ا عقل   ک ی به عنوان    توان ی را م 

  مان ی سورن کرکگارد ا ،  . در مقابل نگرد ی م   ی ساختن معنا در زندگ   ی برا   ی به عنوان ابزار 

  ق ی و عم   ی عاطف   ی ا بلکه به عنوان تجربه ،  ی و عقلان   ی شناخت   ی ا را نه صرفاً به عنوان مقوله 

. او  داند ی م  سوز مان ی ا   ی عبث و گاھ   ی به نفع آن را کار   ی عقلان   ی ھا و استدلال  شناسد ی م 

 . کند ی م   د ی تأک ،  و عشق   ی شورمند   ر ی نظ ،  ھستند   مان ی که از لوازم ا   ی بر احساسات 

نوشته    نه ی زم   ن ی که تاکنون در ا   ی اظھار داشت که مقالات   د ی با ،  مسئله   ات ی مورد ادب   در 

بررس ،  اند شده  ا   ی به  معنا   مان ی نقش  نزد    ی زندگ   ی در  ا   ی ک ی تنھا  ف   ن ی از    لسوف ی دو 

مقالات    ی آنان صورت نگرفته است. برخ   ی ھا دگاه ی د   ن ی ب   ی ق ی تطب   سه ی اند و مقا پرداخته 

 مثال:   ی اند. برا به صورت جداگانه اشاره کرده   ی زندگ   ی معنا   ا ی   مان ی ا   ی ھا موجود به مولفه 

و تحقق کمال    ی در فعل اخلاق   مان ی شرط ا   ی به بررس   ی ا ) در مقاله ۱۳۹۹(   ن ی حس ،  با ی . د ۱
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۹ 

: اخلاق  ه ی (نشر را ارائه داده است    ی مھم   ج ی پرداخته و نتا   ی آمل   ی جواد   االلهّٰ ت ی آ   دگاه ی در د   ی اخرو  

 . ) ۳۵- ۵ص.  ،  ۱شماره  ،  و زمستان   ز یی پا ،  سال نھم ،  ی ان ی وح 

  ی معنادار   ات ی آ   ی به بررس   ی ق ی تطب   ی ل ی ) در تحل ۱۳۹۹معصومه (   ده ی س ،  ی . شاھرخ ۲

  ی ھا : پژوھش ه ی (نشر پرداخته است    ی آمل   ی جواد   االلهّٰ ت ی و آ   یی علامه طباطبا   دگاه ی از د   ی زندگ 

 . ) ۲۱۲- ۱۸۷ص.  ،  ۲شماره  ،  ۶دوره  ،  ی ق ی تطب   ر ی تفس 

با عقل و    ی رابطه انسان متعال   ی به بررس   ی ا ) در مطالعه ۱۴۰۰(   السادات ن ی مت ،  زاده . عرب ۳

 . ) ۱۱۵- ۹۳ص.  ،  ۱شماره  ،  سال نوزدھم ،  ن ی نامه فلسفه د : پژوھش ه ی (نشر از منظر کرکگارد پرداخته است    مان ی ا 

سورن    دگاه ی را در د   ی زندگ   ی معنا   ی شواھد جعل باور   ز ی ) ن ۱۳۹۷(   ثم ی م ،  ی . امان ۴

 . ) ۱۵- ۱ص.  ،  ۲۲شماره  ،  بھار ،  ی فلسف   ی ھا : پژوھش ه ی (نشر قرار داده است    ی کرکگارد مورد بررس 

به    از ی ن ،  ی زندگ   ی در معنا   مان ی نقش ا   ی بررس   نه ی که در زم   دھند ی مطالب نشان م   ن ی ا 

 . شود ی احساس م   لسوف ی دو ف   ن ی آراء ا   ن ی ب   ی شتر ی ب   ی ق ی تطب   ی ھا پژوھش 

 مان» ی و «ا   » ی زندگ   ی «معنا ،  » ی «زندگ ،  «معنا»   ی ھا واژه .  ۲

به مفھوم  :  ١معنا  ا   ی مفھوم  ا ی معنا  به  خاص   یع ی وقا   ا ی   ات ی تجرب ،  ھا ده ی اشاره دارد که 

و   رود ی به کار م   ی شناس و روان   ی شناس زبان ،  واژه در فلسفه   نی . ا شود ی نسبت داده م 

 .اشاره کند   ھا ده ی درباره پد   ی پرداز ه ی و نظر   ی معنو   ی محتوا ،  ھدف ،  به ارزش   تواند ی م 

ھا و وجود انسان   ی در زندگ   ی تر ق ی عم   ی معان   ی معنا به جستجو ،  ی فلسف   ی ھا در گفتمان 

 ) Chase, "Meaning in Life: A Philosophical Perspective", Journal of Philosophy 2001(   اشاره دارد 

ھا و موجودات زنده اشاره دارد.  و تجارب انسان  ی ک ی ز ی به وجود ف  ی زندگ   : ٢ی زندگ   
وجود    ی و معنو   ی اجتماع ،  ی عاطف   ی ھا شامل تمام جنبه   » ی عبارت «زندگ ،  گر ی به عبارت د 
است  فلسف   .انسان  مباحثات  زم   ی زندگ ،  ی در  و  بستر  عنوان  و    ی برا   ی ا نه ی به  جستجو 

 ـــــــــــــــــــ ـ  ـــــــــ  ــــ
1 . Meaining 

2 . Life 
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  خواند ی فرام  ی تجربه انسان   ی ھا ی دگ ی چ ی پ  ی و ما را به بررس   شود ی ساخت معنا شناخته م 
 )Fromm, "The Art of Loving", 1956 ( 

وجود    ی اشاره دارد که فرد برا   یی ھا و ارزش   ل ی به دلا   ی زندگ   ی معنا    :1ی زندگ   ی معنا 

متصل است    یی اھداف و آرزوھا   ی مفھوم به بررس   ن ی . ا کند ی م   ن یی تع   اش ی خود و زندگ 

تجرب  اساس  بر  فرد  باورھا   ات ی که  م   ی زندگ   ی برا   ش ی و  گفتمان   .سازد ی خود    ی ھا در 

  نکه ی از جمله ا ،  است   ی به دنبال پاسخ به سوالات اساس   ی زندگ   ی معنا ،  ی و مذھب   ی فلسف 

 ) Frankl, "Man's Search for Meaning", 1946( »  ست؟ ی «ھدف ما چ   ا ی   م؟» ی ا «چرا زنده 

که ممکن است بدون  ،  اشاره دارد   ی کس   ا ی   ی ز ی به اعتقاد راسخ به چ   مان ی ا :  ٢مان ی ا 

ا   ی ن ی شواھد ع  زم   مان ی باشد.  در  م   ی و معنو   ی ن ی د   ی ھا نه ی معمولاً  و شامل    رود ی به کار 

  ی ھا در بحث   .دھند ی را شکل م   ی اجتماع   ا ی   ی فرد   ی است که زندگ   ی اعتماد و باور به اصول 

  ی انسان و موجود   ان ی م   ق ی ارتباط عم   جاد ی ا   ی برا   یی رو ی به عنوان ن   مان ی ا ،  ی ن ی و د   ی فلسف 

  ی ھا تا در مواجھه با چالش   کند ی و به فرد کمک م   شود ی م   ی فراتر از خود (مانند خدا) تلق 

 ) S. Kierkegaard, "Fear and Trembling", 1843( .  ابد ی آرامش    ی زندگ 

 . ماھیت ایمان و جایگاه آن نزد سورن سورن کرکگارد و جوادی آملی  ۳

است که به    ق ی و عم   ده ی چ ی موضوع پ   ک ی ،  سورن کرکگارد   دگاه ی از د   ژه ی و به   مان ی ا   ت ی ماھ 

به عنوان  ،  . کرکگارد پردازد ی معنا و شناخت از وجود و ارتباط با خداوند م   ی وجو جست 

و    ی تجربه شخص   ک ی   مان ی که ا   کند ی م   د ی تأک ،  ٣سم ی ال ی ستانس ی فلسفه اگز   شگامان ی از پ   ی ک ی 

 . ) ۶ص.  ،  ۱۳۸۹،  (پوستینی   کرد   ف ی منطق تعر   ا ی آن را صرفاً با عقل    توان ی است که نم   ی درون 

اصول    ا ی ھا  از گزاره   ی ا فراتر از باور به مجموعه   ی ز ی چ  مان ی اعتقاد دارد که ا   کرکگارد 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1 . Meaning of Life 

2 . Faith 

3 . Existentialism 
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۱۱ 

.  شناسد ی با پروردگار م   ی و درون   ی رابطه خصوص   ک ی را به عنوان    مان ی است. او ا   ی ن ی د  

چرا که ھر فرد به طور منحصر به فرد و بر  ، است   ی و تجرب  ی رابطه به شدت شخص   ن ی ا 

 . ) ۱۴۰ص.  ،  ۱۳۸۳،  (ھرش   شود ی م   ک ی به خدا نزد   د و احساسات خو   ات ی اساس تجرب 

در    مان ی دارد. او معتقد است که ا   کال ی حالت پارادوکس   ک ی   مان ی ا ،  کرکگارد   دگاه ی د   از 

در آن نھفته است.    ز ی ن   ی خودپرست   ی نوع ،  باشد   انه ی عمل مطلق و جو   ک ی   د ی حال که با   ن ی ع 

  ی مقدس و الھ   ی خود را در عمل   ی به نوع ،  مان ی معناست که فرد با ا   ن ی به ا   ی خودپرست   ن ی ا 

  ی دوگانگ   ن ی ھست. ا   ز ی حال به نفع خود او ن   ن ی عمل در ع   ن ی ا   که   ی در حال ،  کند ی مشغول م 

 . است   مان ی و عمق تجربه ا   ی دگ ی چ ی دھنده پ نشان   قت ی در حق 

  ن ی اد ی به عنوان عناصر بن   ی الھ   جان ی و ھ   ی از آثار کرکگارد به شورمند   ر ی تفاس   ی برخ 

ارتباط با خداوند و تعھد    ق ی دھنده احساس عم نشان   ی شورمند   ن ی . ا کنند ی اشاره م   مان ی ا 

شجاعت فرد در انتخاب    ی برا   ی به عنوان محرک ،  جان ی ھ   ن ی است. ا   ی ن ی د   م ی از تعال   ی رو ی به پ 

 . ) ۲۵ص.  ،  ۱۳۹۸،  وارنوک  ( ت  و شک اس   یی گرا عقل   ی ھا و چالش   دھا ی در برابر ترد   مان ی ا 

  د ی است. او تأک   مان ی ا   ق ی دق   ف ی عدم امکان تعر ،  در تفکر کرکگارد   ی د ی از نکات کل   ی ک ی 

،  ن ی دارد و بنابرا   ی انسان   ف ی فراتر از توص   ی مطلق» وجود   گر ی عنوان «د که خداوند به   کند ی م 

به اتخاذ    ی در واقع دعوت   ن ی محدود شود. ا   ف ی از تعار   ی ا به دسته   ی به سادگ   تواند ی نم   مان ی ا 

 . ) ۱۶ص.  ،  ۱۳۹۵،  سورن ،  (کرکگارد   است   مان ی در مواجھه با ا   ی و درون   ی فرد   کرد ی رو   ک ی 

عقل   کرکگارد  به  واکنش  خود   یی گرا در  عصر  بر  خطرات ،  حاکم  ا   ی به  نگاه    ن ی که 

  تواند ی م   یی گرا که عقل   ند ی ب ی . او م کند ی اشاره م ،  کند   جاد ی ا   ت ی و معنو   ن ی د   ی برا   تواند ی م 

او به  ،  ل ی دل   ن ی ھا منجر شود. به ھم آن   ی ن ی و د   ی روحان   ق ی عم   ات ی افراد از تجرب   ی گانگ ی به ب 

  ی و منطق   ی عقلان   ی ھا ل ی که بالاتر از تحل   کند ی خالص و راسخ دعوت م   مان ی ا   ک ی   ج ی ترو 
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و  ،  ی شخص ،  رابطه زنده   ک ی در فھم سورن کرکگارد به عنوان    مان ی ا ،  ت ی نھا   در   .است 

  ی ادآور ی . او به ما  شود ی م   ده ی آن د   ی ھا و تناقض   ی دگ ی چ ی ابعاد پ   ی مستمر با خداوند با تمام 

ا   کند ی م  ب   ک ی   مان ی که  ن   ان ی پا ی سفر  ھمواره  که  فداکار   از ی است  تعھد  ،  ز ی تما ،  ی به  و 

و    ی روحان   ق ی معاصر که در آن سوالات عم   ی ا ی ژه در دن ی و به   دگاه ی د   ن ی دارد. ا   ی شخص 

 مانده است.   ی باق   ی بخش قو الھام   ک ی ،  ابھامات دارند 

است که بر    ی و چند بعد   ق ی عم   ات ی شامل جزئ   ی آمل   ی از نظر جواد   مان ی ا   ت ی ماھ  

  ی آمل   ی جواد .  رد ی گ ی شکل م   ی الھ   قت ی فرد و ارتباطش با حق   ی درون   ی ھا اساس تجربه 

نکته    ن ی . ا کند ی م   ف ی در قلب» تعر   ی و گزاره حصول   ده ی عق   ک ی را به عنوان «رسوخ    مان ی ا 

  ازمند ی است و ن   ی عقل   ا ی   ی منطق   ل ی دل   ک ی فراتر از    مان ی که ا   دھد ی به طور واضح نشان م 

  مان ی ا ،  گر ی د   ی . به عبارت باشد ی فرد م   ی در سطح وجود   ده ی عق   ن ی نفوذ ا   ی برا   ی تلاش درون 

روح و قلب  ،  شود که در جان   ق ی عم   ی به حد   د ی بلکه با ،  ست ی ن   ی ظاھر   تقاد اع   ک ی تنھا  

 . ) ۱۵۶ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۹۲،  (جوادی آملی   بگذارد   ر ی و بر اعمال و رفتار او تأث   رد ی جا گ   ی آدم 

در    ن ی ق ی که با وجود    کند ی اشاره م   ی سوره نمل به مثال کافران   ۲۱  ه ی آ   ر ی در تفس   ی و 

ساقط    ح ی توض   ن ی . ا آورند ی نم   مان ی به خاطر کبر و نخوت ا ،  ی خداوند   ق ی نفس خود به حقا 

نوع از شناخت ممکن    ن ی و ا   شود ی محدود نم   ی شناخت عقل   ک ی تنھا به    مان ی که ا   کند ی م 

  ز ی تما   د ی با   مان ی ا   ی واقع   رش ی و پذ   ی حالت نفس   ن ی ب ،  ن ی ا نباشد. بنابر   ق ی است چندان عم 

 . ) ۴۹۸ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۹۲،  آمی   (جوادی   قائل شد 

برا   ی آمل   ی جواد  ا   ی اب ی دست   ی معتقد است که  در صراط    د ی انسان با ،  ی ق ی حق   مان ی به 

  ی زندگ   ی برا   یی و الگو   مان ی ا   قت ی به عنوان حق   م ی صراط در قرآن کر   ن ی . ا رد ی قرار گ   م ی مستق 

را آغاز کند و صفات    مان ی ا   ر ی در مس   ی حرکت جد   د ی انسان با ،  . طبق نظر او شود ی م   ی معرف 

،  تلاش و عمل است   ازمند ی ن   مان ی ا ،  گر ی کند. به عبارت د  ی ل مؤمنان را در وجود خود عم 
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۱۳ 

ذھن   اعتقاد  فرد شکل    ی مان ی ا ،  مھم   ی ر ی گ جه ی نت   ک ی عنوان    به   .ی نه صرفاً  در وجود  که 

را    ن ی د   ی دستورات کل   د ی فرد با ،  حالت   ن ی با نفس او دارد. در ا   ق ی عم   ی وند ی پ ،  رد ی گ ی م 

فرد به  ،  مراحل   ن ی کند. پس از ا   نه ی را در خود نھاد   مان ی ا   ن ی ا ،  ھا و با عمل به آن   رد ی فراگ 

 .شود ی موصوف م   ی واقع   مان ی و ا   ن ی تد 

که   ی . اگر مطلب کند ی م  م ی و باطل تقس  ح ی صح   مان ی را به دو دسته ا   مان ی ا   ی آمل   ی جواد 

.  شود ی م   ل ی باطل تبد   ی ت ی به واقع   ز ی ن   مان ی آن ا ،  دارد نادرست باشد   مان ی شخص به آن ا 

  ت ی اھم   ار ی بس   مان ی ا   ت ی ماھ   ی اب ی آن در ارز   ی نادرست   ا ی   ی و درست   مان ی ا   ی محتوا ،  ن ی بنابرا 

 .) ۲۷۳ـ  ۲۷۱ص.  ،  ۱۳۹۳،  ی آمل   ی (جواد دارد  

که    کند ی و اذعان م ،  داند ی م   ی تنھا منبع معرفت را وح   ی آمل   ی جواد ،  گر ی د   یی سو   از 

شکل    ی بر اساس وح   د ی با ، آورد ی که سعادت را به ارمغان م   ی به مبدا و معاد و راھ   مان ی ا 

و تجارب    ی با تعرض به فلسفه اول   د ی با   ی که وح   کند ی م   د ی او تأک ،  وجود   ن ی . با ا رد ی بگ 

 .) ۱۱۶ص.  ،  ۱۳۸۶،  ی آمل   ی (جواد منتقل شود    گران ی و به د   ر ی تفس   ی شھود 

و قابل انتقال در نظر گرفته    ی ن ی امر ع   ک ی به عنوان    تواند ی م   ی آمل   ی به اعتقاد جواد   مان ی ا 

رسوم و  ،  ھا قه ی است که سل   ی در حال   ن ی وجود دارد. ا   گران ی آن به د   م ی شود که امکان تفھ 

  ی به سادگ   توانند ی و نم   شوند ی مربوط م   ی شخص   ی ھا به حوزه   شتر ی ب   ی فرد   ی ھا ش ی گرا 

 .) ۱۸۲ص.  ،  ۱۳۸۶،  ی مل آ   ی (جواد منتقل شوند  

  ق ی است که شامل رسوخ عم   ده ی چ ی پ   ند ی فرا   ک ی   ی آمل   ی در نظر جواد   مان ی ا ،  ت ی نھا   در 

است که به    ی مان ی ا   دگاه ی د   ن ی و تحقق در عمل است. ا ،  ی تلاش درون ،  در قلب   ده ی عق   ک ی 

استوار است. به    ت ی و واقع   قت ی و بر اساس حق   ابد ی ی م   ی فرد تجل   ی طور فعال در زندگ 

نفس    ن ی ب   ی ق ی و حق   ق ی عم   وند ی پ   ک ی را به عنوان    مان ی مفھوم ا   ی آمل   ی جواد ،  ب ی ترت   ن ی ا 
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 . کند ی م   ف ی تعر   ی الھ   قت ی انسان و حق 

 مقایسه نظر سورن کرکگارد با جوادی آملی در بحث ماھیت ایمان   . ۴

  ق ی عم   ی ھا دھنده تفاوت نشان   مان ی در مورد ا   ی آمل   ی آراء سورن کرکگارد و جواد   سه ی مقا 

 .کند ی کمک م   مان ی مفھوم ا   ی و غنا   ی دگ ی چ ی است که به درک پ   ی نقاط مشترک   ن ی و ھمچن 

 مان یا تیبه ماھ  کردیرو   .۱. ۴

که فراتر از عقل و منطق است    داند ی م   ی و درون   ی تجربه شخص   ک ی را    مان ی ا   کرکگارد 
تحت عنوان    ی به سادگ   تواند ی نم   مان ی باور است که ا   ن ی ). او بر ا ۶ص  ،  ۱۳۸۹،  ی ن ی (پوست 

با خداوند در نظر    ی رابطه زنده و شخص   ک ی عنوان  به   د ی و با   رد ی قرار گ   ی منطق   ف ی تعار 
  د ی که در آن فرد با   شناسد ی م   کال ی حالت پارادوکس   ک ی   عنوان را به    مان ی گرفته شود. او ا 

 .) ۱۴۰ص  ،  ۱۳۸۳،  برقرار کند (ھرش   ی و شخص   ق ی عم   ی وند ی به خود و خداوند پ 

و   ده ی عق  ک ی عنوان «رسوخ دارد و آن را به  د ی تأک   مان ی ا  ی دگ ی چ ی به پ   ز ی ن  ی آمل  ی جواد 

بر    شتر ی را ب   مان ی . او ا ) ۱۵۶ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۹۲،  ی آمل   ی (جواد   کند ی م   ف ی در قلب» تعر   ی گزاره حصول 

  ی عمل   ی در عرصه زندگ   د ی با   مان ی ا ،  او   دگاه ی . از د کند ی ظاھر م   ی اساس عمل و تلاش درون 

 .بسنده نکند   ی اعتقاد ظاھر   ک ی شود و فقط به  

 مانیو ا ١رابطه عقل. ۲. ۴

بر اساس    د ی با   مان ی . او اعتقاد دارد که ا ند ی ب ی م   مان ی عقل و ا   ن ی ب   ی منف شبه   ی ا رابطه   رکگارد ی ی ک 

  ت ی در کم   مان ی ا ،  ی عبارت ندارد. به   ی عقلان   ھات ی به توج   از ی و ن   رد ی انتخاب آزاد فرد صورت بگ 

 ) Walsh, 2009, p.43(   رد ی گ ی شکل م   ی و درون   ی فرد   ات ی خود بر اساس تجرب   ت ی ف ی و ک 

  ی مان ی عنوان ا را به   ح ی صح   مان ی توجه دارد و ا   مان ی به ارتباط عقل و ا   ی آمل   ی جواد ،  مقابل   در 

او  ،  ی عبارت . به ) ۲۷۳ ـ ۲۷۱ص  ص.  ،  ۱۳۹۳،  ی آمل   ی (جواد عقل و شھود بنا شده باشد    ه ی که برپا   داند ی م 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1 . Intellect 
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۱۵ 

 .ممکن است به خطا منجر شود ،  باشد   ی بدون پشتوانه عقلان   مان ی که اگر ا   د ی گو ی م  

 ی و انتخاب فرد  مانیا.  ۳. ۴

  ازمند ی ن   ی ق ی حق   مان ی که ا   د ی گو ی . او م کند ی م   د ی تأک   مان ی انتخاب در ا   ت ی بر اھم   کرکگارد 

فرد   ک ی  متک   ی انتخاب  که  عقلان   ی است  بنابرا   ست ی ن   ت ی به  ترد   تواند ی م   ن ی و  و    د ی با 

  د ی اگرچه بر انتخاب تأک ،  ز ی ن   ی آمل   ی جواد   .(Kierkegaard, 1967, p.78) آن ھمراه باشد   ی ھا چالش 

بر اساس عقل و برھان صورت    د ی انتخاب با   ن ی فرق که او معتقد است ا   ن ی اما با ا ،  کند ی م 

است که به اعمال    ح ی صح   ی زمان   مان ی دارد که ا   د ی منجر شود. او تأک   ی واقع   مان ی تا به ا   رد ی گ 

 .) ۴۹۸ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۹۲،  ی آمل   ی (جواد و رفتار انسان نشان داده شود  

حال   توان ی م ،  ت ی نھا   در  در  که  تجرب   ی گفت  بر  کرکگارد  سورن  و    ی درون   ات ی که 

  ی آمل   ی جواد ،  ند ی ب ی م   ی انتخاب آزاد و شخص   ک ی عنوان  را به   مان ی دارد و ا   د ی تأک   ی شخص 

ھر کدام به نوبه خود    دگاه ی دو د   ن ی . ا کند ی م   د ی تأک   مان ی و عمل در ا   ت ی بر ضرورت عقلان 

  تر ق ی عم   ی حال ما را به تفکر   ن ی و در ع   کشند ی م   ر ی را به تصو   مان ی از مفھوم ا   ی ابعاد مختلف 

 . خوانند ی و ابعاد آن فرام   مان ی درباره ا 

 . ارکان ایمان نزد جوادی آملی و سورن کرکگارد و نسبت آنھا با معنای زندگی ۵

  قت ی که شخص را به سمت حق   ند ی ب ی از باورھا م   ی ا عنوان مجموعه را به   مان ی ا   ی آمل   ی جواد 

  ی باور ذھن   ک ی و فقط    ابد ی   ی در عمل تجل   د ی با   مان ی . او معتقد است که ا کشاند ی م   ت ی ن ی و ع 

  ی فرد   ی در زندگ   د ی با ،  نبوت و معاد ،  د ی از جمله اعتقاد به توح ،  مان ی ارکان ا ،  جه ی نباشد. در نت 

،  عنوان مثال کند. به   جاد ی انسان ارتباط ا   ی به معنا و ھدف زندگ   قاً ی عم   ی و به نحو   د ی عمل آ به 

و    ی الھ   قت ی ارتباط با حق   ی برقرار  ی برا  ی ضرورتاً راھ   د ی با   مان ی : «ا سد ی نو ی م  ی آمل   ی جواد 

 .) ۱۵۶ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۹۲،  ی آمل   ی (جواد باشد»    ی به کمال انسان   ی دسترس 
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با خداوند در نظر    ی و درون   ی شخص ،  ق ی ارتباط عم   ک ی عنوان  را به   مان ی ا   ز ی ن   کرکگارد 

فرد منجر    ی کردن معنا در زندگ   دا ی به پ   ماً ی ارتباط مستق   ن ی باور است که ا   ن ی . او بر ا رد ی گ ی م 

  ژه ی و . او به ) ۲۵ص.  ،  ۱۳۹۸،  (ورنوک معنا است    ان ی پا ی ب   ی جستجو   ند ی او فرآ   ی برا   مان ی . ا شود ی م 

ا   د ی تأک   مان ی ا   ق ی دق   ف ی تعر   امکان به عدم   ا نشان   ن ی دارد و  انکار آن    ن ی دھنده  است که 

 .است   ی معن ی ب ،  ی از وجود بشر   ی عنوان بخش به 

  مان ی است که بر اساس ا   ی عنوان عمل مومنانه خود به   ست ی ز ،  ی آمل   ی جواد   اعتقاد به 

به    د ی انسان با ،  با معنا   ی زندگ   ک ی به   ی اب ی دست   ی باور است که برا   ن ی . او بر ا رد ی گ ی شکل م 

کند    اده ی را در عمل پ   ی و اخلاق   ی ن ی برود که در آن اصول د   ش ی مومنانه پ   ست ی ز   ک ی سمت  

به  ،  رد ی قرار گ   م ی که در صراط مستق   ی که انسان   کند ی م   ان ی ب . او  ) ۲۷۳ـ  ۲۷۱ص.  ،  ۱۳۹۳،  ی آمل   ی (جواد 

 .ابد ی ی خود دست م   ی زندگ   ی واقع   ی معنا 

به ،  از نظر کرکگارد  انقلاب درونی تلقی  زیست مومنانه  فرآیند تحول و  عنوان یک 

کند. او معتقد است که زیست  شود که فرد را به انتخاب عمیق و مؤثری دعوت می می 

شود و فرد را در مسیر  تبدیل به یک سفر شخصی و درونی می ،  مومنانه به معنای واقعی 

 .(Kierkegaard, 1967, p.78) کند پیدایش معنا در زندگی خود یاری می 

.  ست ی ن   ی اب ی مومنانه قابل دست   ست ی بدون ز   ی زندگ   ی معتقد است که معنا   ی آمل   ی جواد   

  ی ن ی از اصول و دستورات د   د ی انسان با ،  معنادار   ی زندگ   ک ی   ی دارد که برا   د ی نکته تأک   ن ی او بر ا 

،  ب ی ترت   ن ی . بد ) ۱۱۶ص.  ،  ۱۳۸۶،  ی آمل   ی (جواد بگذارد    ش ی خود را در عمل به نما   مان ی کند و ا   ی رو ی پ 

 .است   ی زندگ   ی واقع   ی معنا   گذار ه ی مومنانه خود پا   ست ی که ز   د ی گو ی م   ت صراح او به 

  ن ی تر است بلکه مھم   ی زندگ   ی از معنا   ی مومنانه نه تنھا بخش   ست ی ز ،  کرکگارد   دگاه ی د   از 

  رد ی گ ی معنا در نظر م   ی سو به   ی را در چارچوب حرکت   مان ی . او ا د ی آ ی شمار م به   ز ی عنصر آن ن 
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۱۷ 

  ی انتخاب شخص  ک ی مستلزم ، با خداوند   ق ی ارتباط عم  ک ی عنوان به   ی که زندگ  د ی گو ی و م  

 .(Walsh, 2009, p.43) شود ی م   ی زندگ   ی ق ی حق   ی منجر به معنا   ت ی ا است که در نھ   ی و فرد 

  ی زندگ   ی در معنا   ی اساس   ی نش ی و ب   مان ی از ارکان ا   ی ک ی عنوان  عشق را به   ی آمل   ی جواد 

و او را    کند ی م   ک ی نزد   قت ی که انسان را به حق   ند ی ب ی م   یی رو ی عنوان ن . او عشق را به داند ی م 

.  ) ۲۷۳ـ  ۲۷۱ص.  ،  ۱۳۹۳،  ی آمل   ی (جواد   دھد ی سوق م   ی به سمت خلوص و فداکار   ی از خودخواھ 

  تواند ی اشاره دارد که م   ی و وجود الھ   قت ی حق   ق ی درک عم   ج ی به نتا ،  حیرت نیز ،  ن ی ھمچن 

 .کند   ت ی ھدا   ی معنا در زندگ   ی انسان را به سمت جستجو 

ح   ز ی ن   کرکگارد  و  کل   به   رت ی بر عشق  عوامل  تأک   ی در جستجو   ی د ی عنوان    د ی معنا 

  ی تجل   مان ی انتخاب است که در عمل ا   ک ی احساس بلکه    ک ی او نه تنھا    ی . عشق برا کند ی م 

که به عمق    کند ی به فرد کمک م ،  قت ی به حق   ی وجود   ی عنوان واکنش به ،  رت ی . ح ابد ی ی م 

  رت ی عشق و ح ، ی زندگ  ی معنا  ی ھر جستجو   «در که  سد ی نو ی ببرد. او م  ی وجود و معنا پ 

  ی آمل   ی ھر دو نظر جواد ،  ی کل   طور به   Kierkegaard, 1967, p.78)(   ھستند   ر ی ناپذ یی دو عنصر جدا 

به  پ نشان   ی خوب و سورن کرکگارد    ست ی ز ،  ی زندگ   ی معنا ،  مان ی ا   ن ی ب   ق ی عم   وند ی دھنده 

در    ی اصل   ی ھا مؤلفه ،  ی شخص   ی و عمل در زندگ   مان ی ھستند. ا   رت ی عشق و ح ،  مومنانه 

ھا و عوامل مؤثر در  عنوان محرک به   رت ی و عشق و ح ،  ھستند   ق ی و عم   ی واقع   ی معنا   جاد ی ا 

 . شوند ی روند شناخته م   ن ی ا 

 . مراحل زیست مومنانه از نظر سورن کرکگارد و جوادی آملی و تاثیر آن بر معناداری زندگی ۶

از سه مرحله  ،  خود   ی به خود واقع   دن ی رس   ر ی سورن کرکگارد معتقد است که فرد در مس 
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  انگر ی نما   » ی «مراحل زندگ   ن ی از ا   ک ی . ھر  ٣دینی و    ٢ی اخلاق ،  ١ی شناخت یی با ی : ز کند ی عبور م 

زندگ   ی متضاد   ی ھا دگاه ی د  با    ی درباره  است  ممکن  و  باشند.    گر ی کد ی است  تضاد  در 

با نام مستعار متفاوت    ت ی شخص   ک ی را با    ی کرکگارد به طور خاص ھر مرحله از زندگ 

ا کند ی م   ف ی توص  م   کرد ی رو   ن ی .  او    ت ی مورد حما   ی ھا گزاره   ص ی که تشخ   شود ی باعث 

و    کند ی م   ز ی ھا به خوانندگان خود پرھ کردن پاسخ   کته ی وضوح از د به   ی دشوار گردد. و 

  ی شناخت یی با ی ز   مرحله .  برسند   ی شخص   ی ھا ی ر ی گ جه ی ھا خود به نت که آن   دھد ی م   ح ی ترج 

با    ی طور کل به   ی شناخت یی با ی ز   ی اشاره دارد و زندگ   ی حس   ی ھا به قلمرو تجربه و لذت 

  ی اب ی منظور دست ). به ۳۳۲ص  ،  ۱۳۹۲،  (کاپلستون   شود ی م   ف ی ھا تعر وجو در لذت جست 

 . م ی ھا را به حداکثر برسان لذت   ن ی تا ا   م ی تلاش کن   د ی با ،  ی شناخت یی با ی ز   ی زندگ   ک ی به  

نابالغ    ی ا عنوان مرحله به ،  حال   ن ی شناخته شده است؛ با ا   ی خوب به   ی شناس یی با ی ز   ت ی اھم 

ص.  ، ۱۳۸۵،  (اندرسون   پردازد ی خود م  ی صرفاً به لذت شخص   شناس یی با ی ز .  شود ی مطرح م   ز ی ن 

آن   ) ۹۸ از  ز و  که لذت  زودگذر است   ی شناخت یی با ی جا  فاقد    شناس یی با ی ز   ک ی ،  معمولاً 

ص.  ،  ۱۳۹۲،  گران ی (ورنو و د است    ی منسجم و منطق   ی ھا انتخاب   اذ اتخ   ی برا   ی چارچوب محکم 

نھا ) ۱۲۷ در  م به   ی شناخت یی با ی ز   ی ھا لذت   ن ی ا ،  ت ی .  نازک  با   شوند ی سرعت  فرد  به    د ی و 

واقع  به   ی اخلاق   ی . زندگ ) ۷۸ص.  ،  ۱۳۹۶،  انگ ی (   ابد ی سوق    ی اخلاق   ی ھا لذت   ی سمت جستجو 

م   ی خاص   ی ھا لذت  ارائه  ندارد.    ی شناخت یی با ی ز   ی زندگ   ی ھا ت ی که قابل   دھد ی را    ک ی را 

،  انجام دھد   ی گر ی نفع شخص د   ی طور صرف برا را به   ی کار   تواند ی ھرگز نم   شناس یی با ی ز 

وجود    ی شخص   ی ا زه ی انگ   نکه ی بدون ا ،  گران ی د   ی که انجام کارھا برا   م ی دان ی اما ھمه ما م 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
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 . ) ۸۵ص.  ،  ۱۳۸۶،  (مستعان بخش باشد  لذت   ار ی بس   تواند ی م ،  داشته باشد  

که بر نحوه رفتار فرد    شود ی شناخته م   ی از قواعد اجتماع   ی ا عنوان مجموعه به   اخلاق 

که    ی اما در مواقع ،  ست ی ن   ی شناس یی با ی در تقابل با ز   شه ی . ھرچند اخلاق ھم گذارد ی م   ر ی تأث 

  د ی با   ی شناخت یی با ی ز   ی با اخلاق است. زندگ   ت ی اولو ،  رند ی گ ی دو با ھم در تضاد قرار م   ن ی ا 

زندگ  مبنا   ی اخلاق   ی زندگ   را ی ز ،  باشد   ی ق اخلا   ی تابع  و    ی بر  منسجم  قواعد 

 .) ۳۳۲ص.  ،  ۱۳۹۲،  (کاپلستون اند  شده   جاد ی است که به نفع صلاح جامعه ا   ی ا شده ی گذار ه ی پا 

بلکه اخلاق    ی گفت که اخلاق صرفاً قواعد اجتماع   توان ی نم ،  راستا   ن ی ا   در  است؛ 

فرد  ابعاد  خانوادگ   ی شامل  به شود ی م   ز ی ن   ی و  اخلاق  که  است  درست  قواعد  .  عنوان 

  ی بر رفاه اجتماع   د ی کنند و تأک   ی زندگ  گر ی کد ی تا در کنار    دھد ی به افراد اجازه م  ی اجتماع 

کل جامعه    ی از نظام اخلاق   ر ی ناپذ یی جدا   ی جزئ   ز ی ن   ی گ و خانواد   ی اما اخلاق فرد ،  دارد 

،  گران ی اعمال خود بر د   ر ی فرد با در نظر گرفتن تأث ،  ل ی دل   ن ی . به ھم ) ۸۵ص.  ،  ۱۳۸۶،  (مستعان است  

 .دھد ی خود م   ی نسبت به منافع شخص   ی رفاه اجتماع   ی به ارتقا   ی شتر ی ب   ت ی ارزش و اھم 

  ی که در زندگ   آورد ی را به ارمغان م   یی ھا لذت   ی اخلاق   ی که زندگ   نجاست ی ا   جالب 

،  است   بند ی پا   ی که به اصول اخلاق   ی در حال   تواند ی . فرد م ست ی ن   افت ی قابل    ی شناخت یی با ی ز 

لذت  عم   ی درون   ی ھا از  به بھره   ی تر ق ی و  شود.  د مند  و    ی اخلاق   ی زندگ ،  گر ی عبارت 

  ی لذات  تواند ی م   ی اخلاق   ی بلکه زندگ ،  ھم مرتبط باشند  به   توانند ی نه تنھا م   ی شناخت یی با ی ز 

 .) ۷۸ص.  ،  ۱۳۹۶،  انگ ی ( را فراھم کند    ی شناس یی با ی زودگذر ز   ی ھا فراتر از لذت 

تواند  می   زیرا تکرار ،  ) ۵۲  ص ،  ۱۳۸۷،  (مصلح کند  می   زیبایی شناسی فرد را از یکنواختی دور 

از چیزھا لذت  فرد اخلاقی صرفاً  به کسالت شود. یک  آنھا جدید  نمی   منجر  زیرا  برد 

مجموعه ای بالاتر از    ھا دھد زیرا این انتخاب می   اخلاقی انجام   ھای بلکه انتخاب ،  ھستند 
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ای از انتخاب زندگی اخلاقی  اصول را برمی انگیزند. کرکگارد از ازدواج به عنوان نمونه 

تواند به سرعت محو شود  می   شور و شوق ،  . در ازدواج ) ۱۱۱  ص ،  ۱۳۹۶،  (یانگ کند  می   استفاده 

،  با رفتار مداوم به نفع ھمسر ،  و منجر به کسالت و کاھش لذت زیبایی شود. با این حال 

 . ) Evans, 2009, p. 72( ھایی فراتر از ھیجان وجود دارد  آموزد که لذت فرد می 

  ی تحول روح   ر ی که انسان در مس   ی به مراحل وجود ،  مشابه کرکگارد ،  ی آمل   ی جواد 

بر اساس حرکت    ی آمل   ی بحث جواد   ی مبنا ،  حال   ن ی . با ا کند ی اشاره م ،  کند ی م   ی خود سپر 

  ی قرآن   رورت ی ص   اشاره شده. است که در قرآن به آن    رورت ی و مفھوم ص   یی صدرا   ی جوھر 

،  عالم وجود دارد  ی ا ی اش  ی که در تمام   ی ک ی ز ی و ف  ی ک ی با حرکت مکان  ی طور قابل توجھ به 

تحول و شدن است؛ از   ی به معنا  رورت ی : «ص دھد ی م  ح ی توض   باره ن ی تفاوت دارد. او در ا 

  ی (جواد   گر» ی د   ی به مرحله   ی ا و از مرحله   گر ی به منزلت د   ی و از منزلت   گر ی به نوع د   ی نوع 

 .) ۶۹ص.  ،  ۱۳۸۹،  ی آمل 

خودرو در بزرگراه و    ک ی به مثال حرکت    توان ی م ،  تفاوت   ن ی تر کردن ا روشن   ی برا 

مواجه    ی ک ی مکان   ر ی س   ک ی ما با  ،  اشاره کرد. در مورد حرکت خودرو   وه ی م   ک ی مراحل رشد  

  رورت ی ص   ند ی در فرا ،  کند ی م   ی که مراحل گوناگون رشد را ط   ی ا وه ی که م   ی در حال ،  م ی ھست 

جذب    شه ی ر  ق ی طر ابتدا از ، شود ی که از خاک خارج م  ی ا وه ی م ، قرار دارد. به طور خاص 

کال و خام    ی ا وه ی به م   ت ی و در نھا ،  رسد ی زدن م   سپس به مرحله شکوفه ،  شود ی درخت م 

ص.  ،  ۱۳۸۹،  ی آمل   ی (جواد است    ی و تحول درون   رورت ی از ص   ی ا نشانه ،  روند   ن ی . ا شود ی م   ل ی تبد 

و خود را با    ابد ی دست    رورت ی تحول و ص   ن ی از ا   ی تر ق ی انسان بتواند به درک عم   اگر   .) ۶۹

 .افت ی دست خواھد    ی دار و معنادار ھدف   ی به زندگ ،  کند   یی آن ھمگرا 

ز   رورت ی تحول و ص   ی مبنا  بر اساس نظر ک   ست ی در  طور واضح  به   رکگارد مومنانه 
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تحول در نھاد ھر انسان    ن ی ا   ا ی که آ   شود ی پرسش مطرح م   ن ی ا ،  ی عبارت . به ست ی مشخص ن  

  ی جواد ،  . در مقابل ست ی تحولات چ   ن ی و ملاک ا   ر ی خ   ا ی نھفته است    ی گر ی د   ز ی و ھر چ 

  کند ی م   ح ی تصر   ی . و رد ی گ ی در نظر م   رورت ی ص   ی عنوان مبنا را به   ی حرکت جوھر   ی آمل 

ھر    ی که برا ،  ی تحول درون   ن ی ا   ت ی ھستند و نھا   ر یی که جواھر ھمواره در حال حرکت و تغ 

خداوند است که به دست خود او محقق    ت ی ھمان رو ،  منحصر به فرد دارد   ی فرد شکل 

 .) ۱۴۸،  (بقره ھا»  ی : «وَ لکِلُِّ وِجْھَةٌ ھُوَ مُؤلّ شود ی م 

به فضائل   ی کس  آزاد   ی که  استقلال و  ماسوا   ی مانند  ،  تقوا ،  ی دار امانت ،  خداوند   ی از 

پاکدامن   مان ی ا  پ   ی و  در  و  دارد  آنھاست   ی توجه  لقا ،  تحقق  نزد   ی رحمان   ی به    ک ی خدا 

به عذاب خداوند  ،  حرکت کند   ی اخلاق   ل ی به سمت رذا   ی که اگر کس   ی . در حال شود ی م 

است که انسان در ھر مرحله از وجود    ن ی ا ،  که قابل توجه است   ی ا نکته .  شود ی دچار م 

حکم  ،  نبات   ا ی در مرحله نطفه  ،  گر ی ھمان مرتبه را دارد. به عبارت د   ی ھا ی ژگ ی و ،  خود 

او    ی از تجرد برا   ی ضعف ،  شود ی م   ت ی وان ی که وارد مرحله ح   ی را داراست و زمان   ت ی ماد 

که به مرتبه ادراک    ابد ی ی ظھور م   ی د ی به شکل جد   ی تحول جوھر   ن ی . ا گردد ی حاصل م 

بقا   ات ی کل  ا شود ی م   ر ی تعب   ی روحان   ی و  جد   ن ی .  مرحله   د ی مرحله  افاضه    ن ی ش ی پ   ی ھا به 

معن   شود ی م  ا   ی و بدان  به   ی دار و تجمع ادامه   ی نوع به ،  تحول   ن ی است که  عبارت  است؛ 

را    اش ی که مراحل قبل   ست ی ن   ی مانند خودروئ خود به   ی در حرکت جوھر   انسان ،  گر ی د 

  ی رشد و تعال   ی برا   ی ا ه ی گذشته خود را اساس و پا   ی او دستاوردھا ،  کند. برعکس   اموش فر 

  ی و بر رو   گذارد ی پا م   ر ی را ز   شه ی ھا ر : «درخت مدت ی آمل   ی . به قول جواد دھد ی قرار م 

 .) ۶۰ص.  ،  ۱۳۸۹،  ی آمل   ی (جواد   کند» ی و رشد م   ستد ی ا ی آن م 

به    ی گاھ ،  ی حرکت درون  ن ی که ا   د ی گو ی سوره انشقاق م   ۶  ه ی آ   ر ی در تفس   ی آمل   ی جواد 
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سوق    یی خو و درنده   ھا لت ی رذ   ی به سو   ی و گاھ   یی خو فرشته   ا ی و    ی اخلاق   ل ی فضا   ی سو 

  ی ا حرکات در ھر جنبه   ن ی معتقد است که ا   ی مانند ابن عرب   یی . او به تبع عرفا کند ی م   دا ی پ 

نور الانوار    ی خواه در صعود به سو ،  افتد ی اتفاق م ،  ی جلال   و   ی اعم از جمال ،  ی الھ   ی از اسام 

 .) ۱۱۶ص.  ،  ۱۳۹۷،  ی آمل   ی (جواد   ی باشد و خواه به سمت قھر الھ 

  کند ی م   د یی خداوند را تأ  ی و حرکت انسان به سو   رورت ی طور واضح ص به  م ی کر  قرآن 

»  ی : «فأ د ی فرما ی و م  که خداوند    کند ی م   ح ی تصر   ن ی و ھمچن   ) ۱۱۵،  (بقره نما تولُّوا فَثمََّ وَجْهُ االلهّٰ

گفت که ھر    توان ی م ،  ن ی . بنابرا ) ۴،  د ی (حد نَ ما کنتم»  یْ ھاست: «ھُوَ مَعَکمُْ أَ با انسان   شه ی ھم 

معناست که    ن ی مومنانه به ا   ی خداوند دارد و زندگ   ی به سو   ی تحول ،  ی ت ی فرد در ھر موقع 

 .) ۱۱۶ص.  ،  ۱۳۹۷،  ی آمل   ی (جواد به کمال و تقرب به خدا است    دن ی رس   ر ی انسان ھمواره در مس 

 رکگارد یمان: تحلیل جوادی آملی و سورن ک معنای زندگی برآمده از رنج و ا  .۷

  یک زندگی غنی و کامل پر از معنا را ارائه   بر سورن کرکگارد اھمیت تأثیرات «منفی»  

،  معنای زندگی مستلزم و ھمراه با نوعی رنج ضروری است ،  سورن کرکگارد کند. برای  می 

  زیرا معنای زندگی از تلاش مادام العمر فرد برای دستیابی به نسخه ایده آل خودش ناشی 

. رنجی که به این صورت درک شده است با این دیدگاه  ) Hanson, 2021,pp 337-356( شود  می 

 Sacks, 2007; Fowers et al., 2017).(   تواند «متحول کننده» باشد می   ھمسو است که رنج 

به یک چیز خوب (نه لزوما مثبت) تبدیل کرد. از سوی    را   توان رنج می   ، از یک طرف   

به فرد ،  دیگر  را  امکان  این  نشان دھد.  می   رنج  باز  تکوینی روی  بر دگرگونی  دھد که 

ویژه موضع اخیر در مورد رنج به شدت با پروژه کمال فردی سورن  دگرگونی تکوینی به 

 ,Kaftanski, 2021a( ھمسو است  ،  کرکگارد که در بسیاری از دوران تألیفش توسعه یافته است 

در مسیحیت فرموله  ،  در عمل ،  . و در عین حال به شدت در رابطه با معنای زندگی ) 2022
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؛  دھنده توسعه زندگی است کند که نشان شده است. سورن کرکگارد مدلی را معرفی می  

باید به «زندگی واقعی» ترجمه   و مستلزم ساختن «تصویر کمال» یک فرد است  ھمچنین  

آل از خود بستگی به نیروی تخیل فرد دارد.  عظمت تصویر ایده  . و  ) Kierkegaard, 1991( شود  

کند که اگر  کرکگارد بیان می  تواند آن تصویر را به واقعیت تبدیل کند. نمی   قوه تخیل خود 

تواند و باید آن را در واقعیت  طور که می توانست زندگی خود را در تخیل ھمان می کسی  

 ,Kierkegaard) آنگاه ھیچ معنایی در زندگی وجود نخواھد داشت ،  تجربه کند ،  تجربه کند 

1991, p. 188)     معنا در زندگی مستلزم این تنش خلاقانه بین امکان و فعلیت است. با این

شود که از این واقعیت  می   دستیابی به معنای زندگی با رنجی ضروری مشخص ،  حال 

شود که خود ایده آل تصور شده و خود واقعی یکسان نیستند. ما فقط به خاطر  می   ناشی 

بریم. ما ھمچنین از ساخت تخیلی که خودمان به  نمی   افتد رنج می   اتفاقاتی که برایمان 

 بریم.  ایم رنج می وجود آورده 

رود. ناامیدی حالتی  می   رنج ناشی از ناامیدی در نھایت با عشق و ایمان از بین ،  در واقع 

خواھد شخص دیگری باشد. اینھا را  می   خواھد خودش باشد یا است که در آن فرد نمی 

،  جویی مقاومت در برابر کمک ،  ھایی ھمچون مقایسه اجتماعی توان ناشی از آسیب می 

خورده نقش ناامیدی که ھویت  یا چسبیدن به معنای پیچ ،  سرپیچی در رابطه با امر متعالی 

 ایجاد و حفظ کند.  ،  دھد فرد را در اطراف رنجش شکل می 

کند در حالی که در  انسان در مرحله دینی و الھی و ایمانی خود را فدای امر مطلق می 

مراحل زیبایی شناختی انسان خود را فدای امری فردی و شخصی میکند. سورن کرکگارد  

ل است که اگر انسان در ارتباط روحی وقلبی و انفسی با خداوند قرار بگیرد به یقین  ی قا 

میرسد که ارتباط وجودی که حاصل از کمک این ایمان است به زندگی انسان چنان  
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معنای عمیق و ژرفی میبخشد که ھیچ چیزی حتی رنجی که از آن در بالا سخن به میان  

آمد تا ثروت و مقام و لذتھای عمیق در زندگی نمیتواند معنای بادوام و با ثباتی که به  

 . ) ۱۳۸۶،  زمانی ( انسان بخشوده شده است را پس بگیرد  

به   باید  انسان  اگزیستانسیالیست  فیلسوف  این  نظر  از  مقصود  این  به  رسیدن  برای 

میسر گردد دست یابد. این خودشناسی ھمراه با      خودشناسی حقیقی که در سیر انفسی 

شناخت منیت انسان است که از حالا به بعد متوجه میشود که نباید بر مبنای منیت و  

و قطعیت مرحله سوم   خودخواھی و لذت خواھی دست به انتخاب بزند بلکه با آگاھی 

یا سپھر سوم زندگی را انتخاب میکند و این نوع انتخاب ھم از ایمان حاصل میگردد و  

ھم منجر به ایمان فزاینده ای میگردد. نکته جالب توجه این است که از نظر وی ایمان  

صل نمیگردد  مذکور از طریق اندیشمندان و فاضلان علوم مختلف و از طریق معرفت حا 

. بلکه ایمان حقیقی با عملی که در پیروی تام تمام از مسحیت  ) ۱۲۷ص.  ،  ۱۳۸۶،  ماھانی   (طلایی 

یابد و این تحقق نیز طبیعتا با رنج و محنت و شریک با عیسی  می  صورت میگیرد تحقق 

 دھد. می   مسیح بودن است که رخ 

در نگاه جوادی آملی نیز معناداری زندگی ھمراه با رنج و محنتی است که حاصل از  

و   ھادوا  الذین  و  امنوا  الذین  «ان  اوست:  راه  در  عمل صالح  و  به خداوند  قلبی  ایمان 

النصاری من امن بااللهّٰ و الیوم الآخر و عمل صالحاً فلھم اجرھم عند ربھم و لاخوف علیھم  

،  معناداری زندگی وقتی است که انسان از احساسات ترس .  ) ۶۲،  (بقره و لاھم یحزنون»  

یاس و اندوه که نوعی از احساس ناامیدی است رھا گردد خود خداوند ضمانت چنین  

می را  زیستی   ایمان  و  عمل صالح  می با  اشاره  آیه  این  در  خواھان  داند.   اگر  که  شود 

مان بیاورید و عمل صالح  به خدا و معاد ای ،  سعادتمندی و رھایی از خوف و حزن ھستید 
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انجام دھید که عمل صالح نیز باید مطابق با وحی غیرمنسوخ و ھماھنگ با شریعت پیامبر   

جھاد با مال و جان  ،  شریعت پیامبر ھمراه با انفاق   .) ۳۱ـ    ۲۹ص.  ،  ۱۳۹۲،  (جوادی آملی عصر باشد  

تعب و از   صورت میپذیرد وطبیعی است که زندگی مبتنی بر این امور ھمراه با سختی و 

ھمان چیزی که در بالا اشاره گردید که از نظر سورن کرکگارد انسان    . خودگذشتگی است 

با شناخت منیت و خود دروغین خود به زندگی تن میدھد که در آن خود واقعی به سوی  

 خداوند و ایمان به او ھمراه است و این ایمان نیز با مخاطره ھمراه است.  
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   گیری نتیجه 

نشان   جه ی نت  تفاوت مقاله  رو   ی اد ی بن   ی ھا دھنده  سورن    ی آمل   ی جواد   ی کردھا ی در  و 

را به دو   مان ی ا  ی آمل  ی است. جواد  ی زندگ  ی و نقش آن در معنا   مان ی نسبت به ا  رکگارد ک 

مشوب به باطل نادرست و    مان ی باور است که ا   ن ی و بر ا   کند ی م   م ی دسته حق و باطل تقس 

و عقل را    ند ی ب ی را بر اساس عقل و استدلال م   مان ی ا   ی گذار ه ی قبول است. او پا   رقابل ی غ 

چراغ به  و  روشنگر  صح   ی برا   ی عنوان  د   ح ی درک  خلاف  شناسد ی م   ی ن ی معارف  بر   .

،  داند ی دو را ھمواره در تقابل م   ن ی و ا   کند ی را مطرح م   مان ی عقل و ا   ان ی که تضاد م   رکگارد ک 

عقل    ق ی را از طر   رش ی که مس   ی مان ی ا .  د دار   د ی تأک   مان ی ا   ند ی بر تقدم عقل در فرا   ی آمل   ی جواد 

حال ھم ھدف و ھم    ن ی که در ع   سازد ی انسان م   ی زندگ   ی برا   ی ق ی عم   ی معان ،  کند ی م   ی ط 

تا به    کند ی م   ی ار ی مومن را  ،  توأم با عقل   مان ی . ا سازد ی وجود فرد را مشخص م   ت ی غا 

دست    ی واد  پوچ   ابد ی معنا  دام  از  برا ابد ی   یی رھا   یی گرا و  معنا   ی اب ی دست   ی .  ل  ی اص   ی به 

  ن ی که از ا   ی ا جه ی کند؛ نت   ش ی خود را بر اساس عقل و شھود آزما   مان ی ا   د ی انسان با ،  ی زندگ 

 . سرشار از استحکام و دوام است ،  د ی آ ی دست م به   ند ی فرا 

  ی زندگ  ی معنا  ی ن ی د  مان ی ا  ق ی چون «چگونه از طر   ی صراحت به موضوع  به  کرکگارد 

  ی . او معتقد است که زندگ پردازد ی م   م؟» یی فائق آ   یی معنا ی ب   ی ھا و بر چالش   م ی کن   ن ی را تأم 

الھ   ی عن ی ،  انسان بدون بعُد سوم   ی عاد  ا   ی مرحله  ا معناست ی ب ،  ی مان ی و  نقطه تقاطع    ن ی . 

فرد را به  ،  مان ی ا   ی به سو   ی است که در آن عدم انتخاب اراد   یی جا ،  ی زندگ   ی و معنا   مان ی ا 

پوچ  ب   ی بحران  م   یی معنا ی و  چن دھد ی سوق  در  به  ،  یی و ی سنار   ن ی .  است  ممکن  فرد 

 . غرق شود   ی د ی و ناام   ی به درون پوچ   ا ی دست بزند    ی خودکش 

گانه  سه   ی ند ی عنوان فرآ انسان را به   ی مراحل زندگ   ی آمل   ی جواد ،  رکگارد ک   برخلاف 



 

 |     و سورن کرکگارد یآمل ی نزد استاد جواد یزندگ ی در معنا مانینقش ا

 
۲۷ 

باور    ن ی . او بر ا کند ی م   دا ی که در آن معنا پ   ند ی ب ی م   ی مان ی و ا   ی انسان ،  ی وان ی شامل مراحل ح  

اول  اعتماد  با  پ   ه ی است که مسلمان  و شھود   امبر ی به  از عقل  استفاده  ا ،  و  مرحله    مان ی به 

 . شود ی انسان کامل محسوب نم ،  ی الھ   ست ی که بدون ز   ابد ی ی دست م   ی ا ه ی ثانو 

دارند    د ی نکته تأک   ن ی طور ھمزمان بر ا به ،  رکگارد و سورن ک   ی آمل   ی جواد ،  دو متفکر   ھر 

  تواند ی نم ،  که بر اساس دانش صرف عمل کند   ی ح ی و مس ،  که شخص کافر, بدون شک 

  جاد ی ا   ی برا   ی آمل   ی منجر شود. جواد   ی زندگ   ی که به معنادار   د ی نائل آ   ی ا مومنانه   ی به زندگ 

شھود و برھان به  ،  با عقل   د ی فرد با   نکه ی مانند ا ،  کند ی م   ی عرف را م   یی ارھا ی مع ،  ح ی صح   مان ی ا 

،  . در مقابل رد ی خود به کار گ  ی عمل   ی را در زندگ   ی ان ی وح   ی ھا شده و آموزه   ک ی نزد   ی وح 

 . اعتقاد دارد ،  شود   ده ی که برگز   ی ار ی بدون پشتوانه مع   مان ی به ا   رکگارد ک 

محور به او  ،  رکگارد ک   شه ی اند   ی راستا   در  سؤالات  به  چگونگ   ی صراحت    ی درباره 

  ی که زندگ   کند ی نکته اشاره م   ن ی و به ا   پردازد ی م   ی ن ی د   مان ی ا   ق ی از طر   ی زندگ   ی معنا   ن ی تأم 

و    مان ی باور است که نقطه تقاطع ا   ن ی است. او بر ا   معنا ی ب ،  ی الھ   مان ی بدون حضور ا   ی عاد 

ک   یی جا ،  ی زندگ   ی معنا  با   ه است  ا   د ی انسان  در  کند.  فرد    ن ی انتخاب  که  است  انتخاب 

  یی معنا ی و ب   ی از خطر ابتلا به بحران پوچ ،  مان ی بر ا   ی مبتن  ی زندگ  ک ی   نش ی با گز   تواند ی م 

ممکن    ت ی و در نھا   افتد ی م   ی انسان به دام روزمرگ ،  انتخاب   ن ی فرار کند. در عدم انجام ا 

 .دچار شود   یی معنا ی احساس ب   ا ی   ی است به خودکش 

انسان را به عنوان    ی زندگ ،  مان ی اصرار بر تضاد عقل و ا   ی به جا   ی آمل   ی جواد ،  مقابل   در 

  دا ی معنا پ   ی که در آن زندگ   داند ی م   ی مان ی و ا   ی انسان ،  ی وان ی گانه شامل مراحل ح سه   ند ی فرآ   ک ی 

،  و استفاده از عقل و شھود   امبر ی دارد که مسلمان با اعتماد به پ   د ی نکته تأک  ن ی . او بر ا کند ی م 

 . شد   ل ی کامل تبد   ی به انسان   توان ی که بدون آن نم   ابد ی ی دست م   مان ی از ا   ی ا به مرحله 
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  رسند ی م   جه ی نت   ن ی طور مشترک به ا به ،  رکگارد و سورن ک  ی آمل   ی جواد ، دو متفکر   ھر 

نخواھد    ی ا مومنانه   ی زندگ  جاد ی قادر به ا ، کند ی م  ه ی که صرفاً بر دانش تک   ی که کافر و فرد 

  ح ی صح   مان ی ا   ی برا   ی مشخص   ی ارھا ی مع   ی آمل   ی بشود. جواد   ت ی بود که منجر به معنا و غا 

  ن ی مواجه شده و ا   ی شھود و برھان با وح ،  با عقل   د ی فرد با   نکه ی بر ا   ی مبن ،  کند ی م   ی معرف 

به احساسات و    شتر ی ب   رکگارد ک   مان ی ا ،  . در مقابل رد ی کار گ خود به   ی ھا را در زندگ آموزه 

انتخاب آزاد و    ک ی بر اساس    د ی با   مان ی باور است که ا   ن ی وابسته است و او بر ا   ی اراده فرد 

 . رد ی شکل گ   ی خارج   ی ارھا ی به مع   ی بدون وابستگ 

  ست ی و تحول مراحل ز   رورت ی ص   ی دو در مبنا   ن ی ا   ان ی م   ی د ی کل   ی ھا از تفاوت   ی ک ی 

ھا دچار  مراحل و مشخص کردن آن  ن ی ا  ف ی در تعر  رکگارد که ک   ی مومنانه است. در حال 

و بر    کند ی مطرح م   رورت ی ص   ی عنوان مبنا را به   ی حرکت جوھر   ی آمل   ی جواد ،  ابھام است 

تحول را در    ن ی ا   ت ی است. او نھا   ر یی ھمواره در حال تغ   ر دارد که جواھ   د ی نکته تأک   ن ی ا 

م   ت ی رو  برا   ند ی ب ی خداوند  دارا   ی که  انسان  ا   ی ا چھره   ی ھر  است.  فرد  به    ن ی منحصر 

در مورد    ی گوناگون   ی ھا دگاه ی د   ی ر ی گ باعث شکل ،  و عقل   مان ی به ا   کرد ی ھا در رو تفاوت 

از دیدگاه  ،  ی بررس   ن ی ا   ج ی نتا   ن ی آخر   ی راستا   در .  شود ی در آن م   مان ی و نقش ا   ی زندگ   ی معنا 

  رورت ی ص   ی دو متفکر در مورد مبنا   ن ی ھا در تفکرات ا چالش   ن ی تر از بزرگ   ی ک ی ،  نویسنده 

باور است    ن ی بر ا   رکگارد که ک   ی مومنانه قابل مشاھده است. در حال   ست ی و تحول مراحل ز 

را    ی حرکت جوھر   ی آمل   ی جواد ،  ست ی تحولات در نھاد انسان مشخص ن   ن ی ا   ی که مبنا 

  ح ی تصر   ی آمل   ی جواد ،  ب ی ترت   ن ای   به .  کند ی م   ی انسان معرف   ی تحولات درون   ی مبنا   وان عن به 

انسان   کند ی م    ن ی ا   ت ی و تحول ھستند و نھا   ر یی ھمواره در حال تغ   ی که جواھر و وجود 

م  به مشاھده خداوند مربوط  به شود ی تحول  م   ن ی ا ،  طور خلاصه .  که    دھد ی مقاله نشان 
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است و ھر دو متفکر به    مان ی عقل و ا   ن ی ب   ق ی تلف   ازمند ی انسان ن   ی از زندگ   ی درک معنادار  

ا   ی ھا روش  به  پرداخته   ن ی متفاوت  دستاوردھا مھم  و  م   ی فکر   ی اند  در    تواند ی آنان 

 کند.   فا ی ا   یی معاصر نقش بسزا   ی ھا انسان   ی و اخلاق   ی تفکر معنو   ی ر ی گ شکل 
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 ـ پژوهشی       علمی  
 
 
 
 
 

 ی آمل   ی جواد   ا آیت از منظر    ی اسلام   ی علوم انسان   ی ست ی چ 

        *   ی حاج محمد   ن ی حس 

 چکیده  

است.    ی جھان اسلام مورد بحث و بررس   ی معرفت   ی ھا دھه است که در حوزه   ن ی چند   ی اسلام   ی علوم انسان   ده ی ا 
  ن ی درباره ا   ی است که در بستر حکمت و فلسفه اسلام   ی شمندان ی از جمله اند   ی آمل   ی جواد   االلهّٰ آیت راستا    ن ی در ا 

به    انه ی تجربه گرا   ی عبور از تلق   ھگذر از ر   شان ی است. ا   را ارائه داده   ش ی خو   دگاه ی موضوع ضمن مباحث مختلف د 
علم و از جمله علوم    ت ی است و معتقد است ھو   ی و تجرب   ی حس   ی علم در معنا   د ی تق  ی ناف   ی علم و علوم انسان 

،  ی و علوم انسان   ی ع ی دو دسته معلومات در علوم طب   ان ی م   ز ی با تما   شان ی در انکشاف آن نسبت به معلوم است. ا   ی انسان 
خداوند    ی ع ی تطابق موضوع با اراده تشر ،  را علاوه بر انکشاف علم نسبت به معلوم   ی نسان بودن علوم ا   ی اسلام   ار ی مع 
خداوند در نظر گرفته شود و علوم    ی ع ی در نسبت با اراده تشر   ی صورت که اگر موضوع علوم انسان   ن ی بد ،  داند ی م 

 محقق خواھد بود.   ی اسلام   ی علوم انسان ،  باشد   ی موضوع   ن ی چن   ی متکفل بررس   ی انسان 

 

 ھا دواژه ی کل 

    ی علم اسلام ،  ات ی اعتبار ،  ی اسلام   ی علوم انسان ،  ی ن ی علم د 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
 ) h.hajmohamadi@ut.ac.ir. (رانی دانشگاه تھران، تھران. ا   ی دانشکده علوم اجتماع ار،  ی استاد   *

 )   ٠٩/١٤٠٣/ ٢٨؛ تاریخ پذیرش ٢٤/٠٦/١٤٠٣تاریخ دریافت: ( 

   ٥٩ـ    ٣١)،  ٤٦(   ٣،  فصلنامه حکمت إسراء ی،  آمل   یااللهّٰ جواد   یت از منظر آ   ی اسلام   ی علوم انسان  یستی چ ).  ١٤٠٣( ی  حاج محمد   ین حس . 
                 doi: 10.22034/isra.2025.478430.2011 
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 مقدمه 

ھای آن  (عقل) و دین (وحی) در سنت اندیشۀ اسلامی به آغازه پیشینۀ مسئلۀ نسبت علم 

ای  ھر چند که پس از مواجۀ مسلمانان با تمدن غربی صورت و ابعاد تازه ،  گردد بازمی 

است  که  گونه به ،  یافته  جھان  امروز ای  با  تمدنی  مواجھه  دلیل  به  مسلمان  دانشمندان  ه 

.  دارند   سکولار و غیر الھی درباره ھویت علم   رویکردی که    اند مواجه   ی ات ی با نظر ،  غرب 

قرار داده است که در تمایز  سؤال    ن ی در معرض ا   ای اندیشمندان مسلمان را چنین مواجھه 

الحادی  و  سکولار  انسانی  علوم  و  علم  چیست ،  با  دینی  انسانی  علوم  و  چه  ،  علم 

مباحث  ندیشمندان معاصر مسلمان در این زمینه  ا ھایی داشته و معیار آن چیست؟  ویژگی 

جوادی آملی نیز مباحث متعددی را در این زمینه بیان    االلهّٰ آیت ،  اند مختلفی را ارائه کرده 

اند. اگرچه تاکنون مقالات متعددی درباره چیستی علم دینی از دیدگاه ایشان نگاشته  داشته 

جوادی به عنوان پژوھشی    االلهّٰ آیت اما چیستی علوم انسانی اسلامی از دیدگاه  ،  شده است 

  تبیین   نوشتار   ن ی ا   ی اصل   مسئله ،  مستقل مورد توجه قرار نگرفته است. نظر به آنچه بیان شد 

است و در این راستا    علوم انسانی اسلامی   درباره چیستی   ی آمل   ی جواد   االلهّٰ آیت   دیدگاه 

 ھای ذیل پاسخ داده شود: پرسش   نیاز است 

 شوند؟ جوادی آملی علوم چگونه طبقه بندی می   االلهّٰ آیت از منظر    - 

 بندی علم چیست؟ جایگاه علوم انسانی در طبقه   - 

 باشد؟ علوم انسانی چیست و معیار تمایز آن از علوم طبیعی چه می   - 

 معیار اسلامی بودن علوم انسانی چیست؟   - 

جوادی آملی    االلهّٰ آیت دین و علم دینی از منظر  ،  ابتدا مفاھیم علم ،  در مقاله پیش رو 

می  داده  پاسخ  فوق  سوالات  به  ترتیب  به  سپس  و  شده  ا بررسی    با   نوشتار   ن ی شود. 
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  شده   مطرح   مسائل   به    جوادی آملی   االلهّٰ آیت اسنادی و رجوع به آثار    روش   از   ی ر ی گ بھره 

  با   مرتبط   ی اطلاعات   منابع   ز ی ن   و   ی آمل   ی جواد   االلهّٰ آیت   شده   منتشر   آثار .  خواھد داد   پاسخ 

ا ،  سوالات    و   یی شناسا   آثار   منابع و   ن ی ا   بدین منظور   . دھند ی م   ل ی تشک   را   مقاله   ن ی منابع 

  ه ی تجز   و   ی منطق   با تنظیم   آنگاه ،  ھا استخراج شده است آن   از   مرتبط   مباحث   و   شده   مطالعه 

 حاصل شده است.   حاضر   پژوھش   ی ھا افته ی ،  ھا ل داده ی وتحل 

در ارتباط با پیشینه پژوھش قابل ذکر است که اگرچه درباره چیستی علم دینی از  

نقد   االلهّٰ آیت منظر   آملی و  تاکنون  ،  جوادی  ایشان  تحلیل دیدگاه  بررسی و  بازخوانی و 

دھد  ھای مختلف اطلاعاتی نشان می اما بررسی پایگاه ،  مقالات متعددی نگاشته شده است 

 پژوھشی در موضوع علوم انسانی اسلامی از دیدگاه ایشان صورت نگرفته است. 

 چیستی علم  

علوم    ی ست ی چ   ن یی در تب   ی مھم   ر ی آن تأث   ف ی است که تعر   ی اصل   م ی از مفاھ   ی ک ی ،  مفھوم علم 

البته    است.   ف ی قابل تعر   ی ن ی پس و    ی ن ی ش ی مفھوم به دو صورت پ   ن ی دارد. ا   ی اسلام   ی انسان 

) و آنچه بعد  ی ن ی ش ی (پ  د ی آ ی م   ش ی آنچه از پ   ی به معن   ب ی به ترت   ٢و پسینی   ١دو واژه پیشینی 

که درفلسفه دوره     است   ی معرفت شناخت   ی ز ی تما ،  ز ی تما   ن ی . ا باشند ی ) م ی ن ی (پس  د ی آ ی م 

  ن ی و به ا است    جدید غرب و به خصوص در فلسف کانت با توجه بیشتری مطمح نظر 

گزاره به طور    ک ی .  است گزاره قابل دانستن    ک ی   ی اشاره دارد که چگونه و بر چه اساس 

  ک ی اگر به طور مستقل از تجربه قابل دانستن باشد. و متقابلاً  ،  قابل دانستن است  ی ن ی ش ی پ 

پس  نباشد.   ی ن ی گزاره  تجربه مستقل  از  آن  دانستن  اگر  معنای    است  مقال  این  در  اگرچه 

بلکه تعریف مبتنی بر  ، اصطلاحی این دو واژه در فلسفه حدید غرب مورد توجه نیست 

 مبانی فلسفی و تعریف تحقق یافته در تاریخ  فرھنگ از یک امر مدنظر است.  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1 . a priori 

2 . a posteriori 
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 تعریف پیشینی علم 

علم  پیشینی  معنای  فلسفی ،  براساس  مبنای  اساس  بر  علم  تعریف  در  ،  یعنی  گفت  باید 

حکمت اسلامی علم امری وجودی است و به معنای حضور مجرد در نزد مجرد است.  

تفسیری وجودی از علم متلازم با این است که علم سکوت و شنیدن است و حقیقتی است  

به معلوم اضافه  وصفی است که ھمواره  ،  علم «   ) ۲۵۵  ص. ،  ۱۴۰۱،  پارسانیا (   . د ی نما ی م که بر انسان رخ  

. در ارتباط با این  تواند بدون معلوم باشد علم نمی ،  دھد؛ بنابراین نشان می  را  معلوم و  شده 

   شامل مطلق و کلی نیست و    ذات اضافه بودن علم ،  دو امر ضروری است ویژگی توجه به  

ویژگی  ھمچنین  ،  به معلوم است   شدن صرفاً   شود؛ بلکه اضافه اضافات و نسَِب نمی   ھمه 

این سخن در افق مفھوم    نیست؛ بلکه مطرح  مقام ھویت و حقیقت علم    در   مضاف بودن علم 

و از حیث    شویم در افق مفھوم مواجه می علم  با بازنمایی    که   است   در جایی   یعنی ،  است 

؛ در غیر این صورت اگر نسبت و اضافه در مقام  دھیم مفھومی آن را مورد بررسی قرار می 

تواند با علم خویش نسبت به معلوم انکشافی  نمی  ھیچ عالمی ،  ھستی و ھویت علم باشد 

،  ای در میان خواھد بود و این امر مستلزم تسلسل است داشته باشد زیرا ھمواره واسطه 

تواند  نمی ھیچ حقیقتی  ھمچنین اگر ذات اضافه بودن در مقام ھویت و ھستی علم باشد  

نسبت به ذات خود علم داشته باشد؛ زیرا بین ھر شیئی و ذات آن وحدت و یگانگی است  

 ) ۶۶  ص. ،  ۱۳۹۶،  (پارسانیا   ». کثرت و نسبتی وجود ندارد ،  و در متن وحدت و یگانگی 

نیز    وجود علم بنابراین  ،  وجود و ھستی است از سنخ  علم  ،  براساس جھان بینی توحیدی 

زیرا علم به عنوان امری  ،  نظیر سایر موجودات مخلوقی الھی و از عطایای الھی به انسان است 

از مخلوقات  ،  یقیناً ممکن است   و   واجب نیست   و از آنجا که   یا واجب است یا ممکن   وجودی 

ھمانگونه که  ؛  ) ۲۳- ۲۵ص.  ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی   آیت و مخلوق خداوند است   حق تعالی است و 
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،  علم نوری است که به ذات خود .  ) ۱۵،  (علق   » یعَْلمَْ   لمَْ   مَا   الإِْنسَانَ   عَلَّمَ «   : فرماید خداوند متعال می 

نور و وجودی پرُ برکت است که در قلب ھر کس که مشیئت  ،  روشن و روشنگر است. علم 

و عالمِ با نوری که خدا    ) ۶،  ق ۱۴۰۰،  السلام جعفر بن محمد علیھما  (امام  دھد  اقتضا کند قرار می   حق تعالی 

رسند و اگر  ھا به برکت علم به واقع می کند. انسان گیرد و ارتقاء پیدا می به او داده اوج می 

خداوند  برند به وسیله ھمین چراغ است. انسان با چشم و گوش و قلبی که  ای از واقع می بھره 

کند؛ لکن آدمی ھمانگونه که از وجود خود به  به او داده است به امور مختلف علم پیدا می 

از  ، کند شود و از آن تفاسیر غلطی می حدوث آن و نیازی که وجود او به غیر دارد غافل می 

با اغراض و  ،  علمی که خداوند به او داده است نیز غفلت کرده و به جای گوش سپردن به آن 

آنچه را که  ،  دھد افزاید و با تحریفات و تفاسیر غلطی که انجام می بر آن می ، اھدافی که دارد 

 .  ) ۲۴،  ۱۴۰۱،  ؛ جوادی آملی ۲۷۴حکمت  ،  (نھج البلاغه   کند به جھل بدل می ،  داشته است 

 تعریف پسینی علم  

اما در تعریف به نحو پسینی به این  ،  آنچه بیان شد در مقام تعریف علم به نحو پیشینی بود 

یابد. پرسش اول بر مدار  مفھومی می چه  فرھنگ و تاریخ  ،  نگریم که در نزد یک جامعه می 

 مطالعه پسینی درباره علم است. ،  گیرد و پرسش دوم یک بحث فلسفی و مبنایی شکل می 

جھان اسلام    لسوفان ی است که ف   معنایی ،  جوادی آملی از علم   االلهّٰ آیت   مورد نظر   ی معنا 

فاراب  ابن   ی از    ی و حکما   ن ی صدرالمتألھ ،  طوسی   ن ی رالد ی نص خواجه ،  ی ھرورد س ،  نا ی س تا 

متفاوت  جھان مدرن در   علم با مفھوم  این معنا  . اند کرده معاصر از آن استفاده   یی نوصدرا 

تأم ،  معنای علم   ن ی ا .  است  ابزار  را  از علوم    ی برخ   ل ی و تحص   ن ی اگرچه حس و تجربه 

 چند ویژگی دارد:   معنا   ن ی . علم در ا کند ی علم را محدود به آن نم ،  داند ی م 

  .ردی گیرا در برم یانیو وح یشھود، یعقل، یتجرب، یحس یھادانش -
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مراتب علم  انیم - بنابرا  یکپارچگیو    یوستگ یپ،  ھمه  دارد.  ا،  نیوجود    دگاه ید  نیدر 

آن    یشھود  ایو    یرا مستقل از عقبه عقل   یتجرب  یھا و آزمون  یعلوم حس  توانینم

  مطرح کرد.

از این ،  شودیحاضر م  یبشر  خی عقل در عرصه فرھنگ و تار  تیعلم ھمواره با محور -

اوست؛ عقلی  دستاردھای  ھمان  بشر  علمی  دستاوردھای  تمامی  به عقل    البته  رو 

بلکه در تعامل با سایر امور منجر به معرفت   ستین  ی معرفت علم  نیابزار تأم  ییتنھا

  ات ی از عمل  یسطوح مختلف ،  یدر تعامل با حس و وح  شود. عقلعلمی برای انسان می

در   ؛یصورت عقل تجرببه  ،  در تعامل با حس و آزمونعقل  ،  کندیم  نیرا تأم  یعلم

و با  وح  یحتعامل  از  حاصل  نقلِ  استنباطبه  ،  یو  عقل  با   ؛یصورت  تعامل  در  و 

متکثر و   یھاتیفعال  .شودیظاھر م  یدی صورت عقل تجرفرد به    یباطن  یشھودھا 

نشود و دانش و معرفت  دیّ مق عتیبه عالم طب تیّ نیتا ع شودیگسترده عقل موجب م 

گزاره،  یعلم آزمون  یتجرب  یھابه  نباشد  ری پذ و  گزاره،  محدود  ، یارزش   یھابلکه 

 ). ۱۶۲  ص. ،  ۱۴۰۱،  (پارسانیا  ردیگردر ب زیرا ن یک یزیو متاف یاخلاق

   ن ی د چیستی    

حساب و ... آمده است  ،  عبادت ،  عادت ،  شأن ،  حکم ، طاعت ، دین در لغت به معنای جزا 

تعاریف    . برای معنای اصطلاحی دین ) ۲۵۱  ص. ،  ۶ج.  ،  ق ۱۴۰۸،  ؛ طریحی ۱۷۵  ص. ،  ق ۱۴۰۴،  (راغب اصفھانی 

تعاریف  اند برشمرده متعددی   ھمان دین اسلام  ،  اندیشمندان مسلمان . مصداق دین در 

دین اسلام است. دین در معنای اصطلاحی خود به  ،  است و مراد این نوشتار نیز از دین 

اخلاق و حقوق  ،  ای از عقاید ؛ توضیح آنکه دین اگرچه مجموعه گردد ی بازم تشریع الھی  

تشریعی خداوند جعل    اراده   با شود که  ای می اما شامل مجموعه ،  و رفتارھای انسانی است 

قوانین  ،  اخلاق ،  ای عقاید شده و مراد تشریعی خداوند است. به بیانی دیگر دین مجموعه 

فقھی و حقوقی است که از ناحیه خداوند سبحان برای ھدایت و رستگاری بشر تعیین  
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ی فقھی  ھا جنبه اخلاق و    د ی عقا ی مختلف  ھا شاخه شده است. در این تعریف تمام ابعاد و  

،  جوادی آملی (   شوند ی م حیث که مراد تشریعی خداوند ھستند؛ دین خوانده    و حقوقی از آن 

رو  ) ۱۷،  ۱۴۰۱ این  از  آورده   االلهّٰ آیت .  چنین  دین  تعریف  در  آملی  دین  «   : اند   جوادی 

قوانین فقھی و حقوقی است که ازجانب خداوند بـرای  ،  اخلاق ،  ای از عقایـد مجموعـه 

. ھمچنین در جای  ) ۱۹ ص. ،  ۱۳۸۷، (جوادی آملی   » ھـدایت و رسـتگاری بشر تعیین شده است 

شود که  قوانین و مقرراتی گفته می ،  اخلاق ،  عقاید   عه دین به مجمو اند: « دیگر بیان داشته 

 . ) ۱۱۱  ص. ،  ۱۳۸۱،  (جوادی آملی »  ھـا باشـد انسانی و پرورش انسان   ه امور جامع   ه برای ادار 

 شناختی دین شناختی و معرفت ابعاد ھستی 

دین دو  ،  دارد ضرورت  ،  توجه به یک نکته ،  جوادی آملی   االلهّٰ آیت ذیل تعریف دین از نگاه  

  ه معرفت دینی نیـز بـه درج بعُد  .  شناختی معرفت   . بعُد ۲،  شناختی   عد ھستی . بُ ۱بعُد دارد:  

 .شود اول و دوم تقسیم می 

اخلاق و قوانین الھی است که به  ،  ای از عقاید شناختی دین منظومه از منظر بعُد ھستی   

ھیچ  ،  اند. از این منظر توسط اراده تشریعی حق تعالی جعل و ایجاد شده ،  منظور ھدایت بشر 

نفوس کاملی نظیر انبیاء الھی نیز  ،  امری جز اراده حق تعالی در پدید آمدن دین دخیل نیست 

. در این صورت دین  ) ۴۵ص.  ،  ۱۳۸۷،  (جوادی آملی ای جز ادراک دین ندارند  در این ساحت وظیفه 

 ایجاد شده است.  سعادت انسان    ی در لوح محفوظ نزد خداوند برا   حقایقی است که   آن 

از منظر بعُد معرفت شناختی نیز معرفت به دین در دو صورت معرفت درجه اول به  

معرفت  ،  دین و معرفت درجه دوم به دین قابل بررسی است. معرفت درجه اول به دین 

بدون واسطه و به اصطلاح دیگر علم حضوری به دین است. این معرفت برای انبیاء الھی  

از    فت شھودی دین از سوی انبیاء شود. دریا در ھنگام دریافت وحی الھی حاصل می 



 

 

 فصلنامه        |   ۴۰ ۴۶  ی اپ ی پ ـ    ۱۴۰۳  پاییز سال شانزدھم ـ    ـ    سوم شماره  

و   انبیاء  اختیار  در  فقط  دین  از  بعُد  این  خطاست؛  از  عاری  و  حضوری  علم  نوع 

نازل شده است و خود را در    امبران ی پ قلب  که بر    ی م ی و تعال   ھا آموزه است.   معصومین 

گیرند. قسم  در این دسته قرار می   دھند ی نشان م نظیر قرآن    ی ن ی متون د   ھای قالب گزاره 

معرفت با واسطه و در اصطلاح علم حصولی به دین است که انسان  ،  دوم معرفت به دین 

این قسم از معرفت به  ، یابد رجوع به منابع دین بدان دست می از طریق عقل  و نقل و با  

ھای عادی و غیر معصوم حاصل شده و ممکن است توام با خطا باشد  دین برای انسان 

  ھای ه از گزار   ی ن ی شناسان و حاملان معرفت د   ن ی که د   ی ر ی تفاس .  ) ۵۰- ۵۶  ص. ،  ۱۳۸۷،  (جوادی آملی 

 گیرند. در این دسته جای می   ارائه کرده اند   ی ن ی متون د 

جوادی آملی عقل و نقل دو ابزار دستیابی به معرفت از منبع وحی    االلهّٰ آیت از دیدگاه 

توان به معرفت  . به عبارت دیگر ھمانگونه که از راه نقل می ) ۸۱  ص. ،  ۱۳۸۰،  (جوادی آملی ھستند  

عقل نیز  توان به معرفت دینی دسترسی پیدا نمود.  از راه عقل نیز می ،  دینی دست یافت 

 ـ  نـه تعیین ،  راھی است بـرای کشـف محتـوای دیـن   مانند نقل   . محتوای دین   ده کنن

انسانی دینی حائز   به خصوص در درک معنای علوم  به آن  نکته دیگری که توجه 

  توان در نظر گرفت و آن دین می   ن ی د اھمیت است این است که معنای دیگری نیز برای  

که خود را در رفتار و منش مؤمنان و    ھاست  توسط انسان   خ ی تار جامعه و  در    افته ی تحقق  

 .  دھد می نشان    نداران ی د 

 ساحات چھارگانه امر دینی 

در    نامیم ی می دین از دین یا    آنگاه امری را   توجه به این نکته ضروری است که بنابراین  

از منظر    ) دین؛ ب   شناختی   ھستی ) از منظر  الف ،  قابل بررسی است ساحت مختلف    چھار 

؛ د) از  دین   به دوم    ه معرفت درج آگاھی و    ) از منظر دین؛ ج   به اول    ه درج   معرفت آگاھی و  
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   .ھای انسانی جھت دین تحقق یافته در اعمال و کنش 

ساحت  ،  علوم انسانی دینی   ھای چستی و ویژگی در بحث  ،  از میان چھار ساحت فوق 

ساحت  ،  آنگاه که سخن از علم و علوم انسانی دینی است   سوم و چھارم مد نظر است. 

یعنی مدعا بر آن است که چنین علمی از سنخ معرفت درجه دوم به  ، سوم مد نظر است 

ھای دینی است. ھمچنین آنگاه که سخن از موضوع دینی برای علوم انسانی  دین و آموزه 

دین تحقق  ،  یعنی موضوع علوم انسانی دینی ،  سخن در ساحت چھارم است ،  مطرح است 

ھا و جوامع انسانی است که مطابق معرفت درجه دوم به دین  یافته در اعمال و کنش انسان 

 باشد. جزئیات این مبحث در بخش پنجم و ششم مقاله بیان خواھد شد. 

 ی  ن ی علم د چیستی  

توان در نظر گرفت. این وجوه عبارتند  وجوه چندی را می ،  برای انتساب علم به دینی بودن 

،  دینی بودن به لحاظ روش ،  دینی بودن به لحاظ متافیزیک ،  دینی بودن به لحاظ موضوع ،  از 

 .  ) ۱۳۹۶،  پارسانیا (   دینی بودن به لحاظ فرھنگ و تمدن و دینی بودن به لحاظ تجویز 

 دینی بودن موضوع؛ معیار دینی بودن علم

از جھت    بودن   مھمترین جھت اتصاف علم به وصف دینی   جوادی آملی   االلهّٰ آیت از دیدگاه  

بودن   و   است موضوع   دینی  به  علم  اتصاف  در  ممکن  قوت  ،  سایر وجوه  و  استحکام 

 . شود را ندارند مسیری را که از راه دینی بودن موضوع علوم بیان می 

ھر علم از عوارض ذاتی موضوع    کنند: ایشان در بیان مدعای فوق چنین استدلال می 

و مسائل    محمولات ،  کند و ھنگامی که موضوع علم ھویتی دینی پیدا کرد خود بحث می 

با    علوم   ز ی . از دیدگاه ایشان اینکه تما کنند این ویژگی را پیدا می ،  مربوط به آن علم نیز به تبع 

ھرچند ھر   را ی ز ، ست ی ن  ی سخنِ کامل ،  اغراضشان باشد   و   اھداف  ز ی تما   یکدیگر به سبب به 
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اما اھداف ھر علم تابع و متناسب مسائل آن  ،  است   ی غرض و ھدف خاص   ی دارا   ی علم 

  ی ز اصل یّ تواند مم ی ھدف نم   رو ن ی ازا ،  شود ی نم   ن ی تأم   ای علم است و ھر ھدف با ھر مسئله 

سه ضلع است؛ دو ضلع    ی ھر مسئله دارا   یابیم می مسائل علم    ل ی با تحل   گر ی د   ی سو   از   باشد. 

محمول و نسبت.  ،  موضوع ،  اند از سه ضلع عبارت   ن ی است. ا   ی ك ضلع فرع ی و    ی آن اصل 

تابع    ز ی . نسبت ن ت فرعِ موضوع و عرض و وصف اوس ،  محمول ،  سه ضلع   ن ی ا   ان ی در م 

؛  است موضوع  ،  مسائل و علم   ی اساس   محور   جه ی موضوع و محمول است. درنت   ی عن ی ن  ی طرف 

ھمچنین روش در ھر علمی    ز موضوعات است. ی تما ،  ز علوم ی تما   مھمترین معیار   بنابراین 

نیز تابع موضوع است و موضوع تعیین کننده این امر خواھد بود که پژوھشگر علم از چه  

به عنوان مثال در علوم طبیعی که در ساحت طبیعی و محسوس عالم  ،  روشی استفاده نماید 

اما علوم عقلی نظیر فلسفه نیازمند  ،  شود تجربی تجویز می   ھای استفاده از روش ،  قرار دارند 

 . ) ۱۲  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی عقلی است    ھای و استدلال   ھا استفاده از روش 

علت  ،  مھمترین امریست که متعلق اعتقاد متدینین است افزون بر آنکه  خداوند سبحان  

. حق سبحانه تعالی و اسماء و  شود و اموری است که دینی تلقی می   دین و ایجاد  تشریع  

یابد مقوّم دین    او افعال   او نسبت  با  آنچه  اگر  دینی است.  ،  است و ھر  به ھمین لحاظ 

و یا موضوعی باشد که به اوامر  ،  حق تعالی و اسماء و افعال او باشد ،  موضوع و متعلق علم 

توان به دینی بودن وصف  را می   به این موضوعات   علم ،  و نواھی حق تعالی انتساب یابد 

. در دینی بودن امور نیز میان قول حق تعالی (وحی الھی) و افعال او فرقی نیست.  کرد 

 استدلال این مطلب به صورت ساده چنین است: 

 حکایت کننده و نمایش دھنده شد علم    در تعریف علم از منظر حکمت اسلامی بیان .۱

 نسبت به معلومای که  حکایتگریاز    تفکیکقابل    به عبارت دیگر علم  ؛استمعلوم  

 .دھدمی حقایق جھان را نشانو  نیست، خود دارد
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 .دھدحق تعالی بوده و کار و فعل او را نشان می و آیت آینه جھان .۲

فعل او در جھان ھستی که ھمان ،  ھمانگونه که قول خداوند در قرآن کریم آیه اوست .۳

) و   خداوندھیچ فرقی بین قول  ،  آیات او ھستند؛ در آیه بودن،  خلق اوست (کلام االلهّٰ

( ه  به عنوان آی  نیز میان قول و فعل خداوندبیر قرآن  انیست؛ تع  فعل خداوند (فعل االلهّٰ

 گذارد. فرق نمی بودن آنھا برای حق تعالی

 موجودی است که فعل خداوند سبحان است. ، جھانی که معلوم است .۴

بر پایه معلوم  ،  توان تامین کردکه دینی بودن علم را از طریق آن می  یراھ  مھمترین .۵

 . است

علم به امری دینی  ،  علم به جھان از آن جھت که فعل خداوند و آیه و آیت اوست .۶

 شود.است و متصف به دینی بودن می

ملحد و یا  ،  سکولار ،  ممکن است عالمِ  ای که باید بدان توجه نمود این است که نکته 

  زیرا چیزی که درون ،  یابد مشرک باشد؛ ولی الحاد یا ایمان عالم ارتباطی با حقیقت علم نمی 

ھای آن راجع به متعلقّ است. این مجموعه گزاره چه عالمِ  سازد مجموعه گزاره مایه علم را می 

دینی است؛  ،  چون درباره فعل و حکم خداست ،  است چه مذعن نشود   االلهّٰ مذعن شود که فعل  

کنند که مستقل  بحث می   ھایی ند و درباره ھستی ا علومی که مربوط به نظام تکوین ،  از این رو 

اند؛ زیرا یا درباره ذات الھی و اوصاف ذاتی او بحث  علوم دینی ،  از اراده انسانی وجود دارند 

شود و یا درباره  نظیر آنچه که در مباحث الھیات به معنای خاص فلسفه مطرح می ، کنند می 

 . ) ۶۷- ۶۹  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی   کنند نظیر علوم ریاضی و طبیعی خلقت الھی بحث می 

 شناختی علم دینی شناختی و معرفت ارکان ھستی 

شناختی  یک رکن ھستی ،  مبتنی بر دو رکن اصلی است ،  مطلب ارائه شده در باب علم دینی 

  طبیعت ،  یعنی تفطن بر اینکه عالمَ شناختی  شناختی. منظور از رکن ھستی و دیگری معرفت 
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االلهّٰ بلکه عالمَ خلقت و  ،  جان نیست بی  شناختی یعنی  است. منظور از رکن معرفت   فعل 

باید انکشاف از واقع داشته باشد و با  ،  شود تفطن بر اینکه آنچه به عنوان علم عرضه می 

شرط  دو  این  علم ،  داشتن  می ،  آن  محسوب  درباره  ،  شود دینی  ای  نظریه  ھر  بنابراین 

است و در مرز فرضیه و وھم و    عقلائی   اطمینان یقین یا   موضوعی در صورتی که موجب 

 . ) ۱۴۰  ص. ،  ۱۳۸۹،  (جوادی آملی   شوند دینی محسوب می ،  برند گمان به سر نمی 

تک تک    لزوم دینی بودن علم این است که   این نیست که عبارت فوق  البته معنای  

است گزاره  واقع  مطابق  و  درست  آن  مسائل  یا  فی ،  ھا  فقه   المثل زیرا  دینی   اگر  ،  علم 

درست و مطابق  ،  آمده است   آن معنایش این نیست که ھر مطلبی که در  ،  شود محسوب می 

بلکه چون موضوع علم فقه حکم خداست  تلقی می ،  دین است؛  به ھمین  دینی  شود. 

علم دانشمند و محققی که درباره زمین و آسمان و نظام سپھری به عنوان آیت  ،  ترتیب 

است که موضوعش فعل خداست؛ از  زیرا مصداق علمی  ،  دینی است ،  کند حق بحث می 

ھر چند برخی از اقوال و مسائل آن  ،  علم دینی گفته میشود ،  این رو به کلیت چنین علمی 

و مبانی پیشینی و    مطابق واقع نباشد و اشتباه باشد؛ به عبارت دیگر علم دارای موضوع 

شود و صرف وجود برخی  نتایج پسینی دینی است که در درون علم از آنھا بحث می 

شود کلیت آن علم از دینی بودن خارج شود. اگر مطلب و  مطالب نادرست سبب نمی 

اگر  ،  آن مطلب و گزاره دینی است ،  بود واقع  ای به صورت روشمند و مطابق با  گزاره 

نه در شناخت طبیعت و نه در شناخت احکام  ،  مطلبی مطابق با واقع نبود دینی نیست 

 . ) ۹۱ص. ،  ۱۳۹۱،  (جوادی آملی   فقھی 

از    (انسانی)   علوم نظری با علوم عملی   جوادی آملی میان   االلهّٰ آیت نظریه علم دینی  در  

،  ند ھست   دینی ،  ھمه موضوعات علوم نظری از دیدگاه ایشان  .  است جھت نوع موضوع تفاوت  
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رو   این  آنھا از  با  مربوط  و    علوم  شناختی  ھستی  شرط  دو  رعایت  و  توجه  صورت  در 

به  اما  ،  توانند در زمره علم دینی محسوب شوند می ،  شناختی که پیش از این گفته شد معرفت 

الزاماً موضوعات دینی نیستند و ممکن است    (انسانی)   موضوعات علوم عملی دلیل اینکه  

این علوم با وساطت اراده    ؛ زیرا موضوعات توان چنین حکمی داشت نمی   غیردینی باشند 

تواند دینی باشد و  شود می شوند و آنچه به واسطه فعل انسانی ایجاد می ایجاد می   انسانی 

 شود. تواند غیردینی باشد. جزییات این دیدگاه در بخش ششم مقاله توضیح داده می می 

 چیستی علوم انسانی مدرن 

ھای  که جنبه   است ھای دانشگاھی  ای از رشته مجموعه دربرگیرنده  انسانی    علوم امروزه  

تری  این علوم به دنبال درک عمیق  د؛ دھن مختلفی از زندگی انسان را مورد مطالعه قرار می 

رفتار  ھستند ،  زبان ،  تاریخ ،  فرھنگ ،  از  انسان  تفکر  و    .) ۳- ۴،  ۱۳۹۳،  (فروند   جامعه 

انسانی در مقابل علوم طبیعی است؛ این دو حوزه از جھت موضوع تفاوت اساسی  علوم 

،  با یکدیگر دارند. موضوع علوم طبیعی بررسی و تحقیق پیرامون موجودات طبیعی است 

انسانی  ھا موجودند. موضوع علوم از آگاھی و خواست انسان   نظر صرف این موجودات  

یعنی آنچه کنش انسانی است؛ اموری که با آگاھی و  ،  ھای انسانی است ھا و ھستی پدیده 

انسانی علومی ھستند که سخن درباره  علوم   ن ی بنابرا شوند.  توسط اراده انسانی ایجاد می 

 . ) ۳۰- ۳۱  ص. ،  ۱۴۰۰،  پارسانیا ( کنش انسان و احکام و آثار و پیامدھای آن دارند  

رایج علوم انسانی در این    ھای با این وجود و علی رغم اینکه تمامی نظریات و دیدگاه 

حوزه مشترک ھستند که موضوع بررسی خود را کنش انسانی و آثار و پیامدھای آن و به  

اما معنای علوم انسانی متناسب  ،  دھند ھای انسانی قرار می ھا و ھستی عبارت دیگر پدیده 

دگرگون شده است. این معانی  ،  با تطوراتی که مفھوم علم در دو قرن اخیر داشته است 
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 بندی ھستند.  در سه گروه قابل دسته 

 علوم انسانی  ١معنای پوزیتویستی 

،  از علم   ی ست ی و ی ت ی پوز  ف ی در تعر  است.  ی تجرب   رِ ی پذ دانشِ آزمون علم ، م س ی و ی ت ی پوز از منظر   

  برخی ،  پذیری   اثبات   برخی معیار علمی بودن را ،  د وجود دار   ی درباره نقش آزمون اختلافات 

  ی آزمون تجرب ، علیرغم این اختلافات ؛ دانند پذیری می ابطال و برخی نظیر کارل پوپر   د یی تأ 

.  ) ۵۳  ص. ،  ۱۳۸۷،  (چالمرز   شود معیار صحت و عدم صحت و مرز میان علم و غیر علم دانسته می 

  شود. علوم انسانی نظیر علوم طبیعی تلقی می   روش ، ی ست ی تو ی پوز   روش در علوم انسانی 

پیش ست ی تو ی پوز  و  تبیین  را  خود  کارکرد  پدیده ی  و  حوادث  می بینی  انسانی  داند  ھای 

 )Westby, 1991, Appelrouth & Edles, 2006, Allen,2005 (  . است که ھمه علوم    ن ی ا   ف ی تعر   ن ی ا   جه ی نت

ابتدا در  ،  علم   تجربه پذیر بودن   ی معنا   باشند.   ر ی پذ آزمون   ی و به نحو تجرب ،  روشمند   د ی با 

این  ،  شود نامیده می   ی شناس آگوست کنت که مؤسس جامعه   اما ،  مطرح بود   ی ع ی علوم طب 

  نظیر   د ی با   نیز معتقد بود جامعه را    او ،  معنا را در علوم انسانی و اجتماعی نیز به کار برد 

  علوم انسانی   . ) ۲۰ ـ۱۸ص.  ،  ۱۳۸۱،  ریتزر  (   د کر   ی بررس تجربی  به روش  ،  ی مثل فیزیک ع ی علوم طب 

و   داشته است غلبه گفتمانی    ستم ی اوّل قرن ب   مه ی دوم قرن نوزدھم تا ن   مه ی از ن   ی ست ی تو ی پوز 

 البته کماکان نیز در محافل و جوامع علمی مورد استناد است. 

 علوم انسانی  ٢معنای تفسیری/تفھمی 

علوم انسانی و علوم  تعریف تفسیری و تفھمی علوم انسانی قائل به تمایز روشی میان  

است  پدیده ،  طبیعی  تفسیر  انسانی  علوم  کارکرد  اساس  انسانی براین  علوم   ھای  است. 

. بر  دارد   ی ع ی با موجودات طب   ی انسان   ات ی حوزه ح   تمایز بر  تفھمی و تفسیری تاکید    انسانی 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1   . Positivism 

2 . Interpretation 
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مشاھده و  از طریق    ی ع ی طب   ھای پدیده  نظیر بررسی   ی انسان ھای بررسی پدیده اساس   این  

ی اموری آگاھی مدار ھستند که با  انسان   ھای پدیده   از آنجا که   بلکه ،  ممکن نیست تجربه  

ھا  انسان قصد و ھدف  با توجه به    از این رو صرفا ،  اند ھا پدید آمده اراده و ھدف انسان 

  متعدد   بسترھای در  ،  واحد   ی ممکن است یک کنش انسان   جھان در  زیرا    ھستند؛   » فھم «   قابل 

،  ۱۳۸۴،  (بنتون و کرایب  یابد   متمایزی   ھای و در نتیجه تحلیل   ی معان ،  مختلف اھداف  و بر اساس  

انسان   . ) ۱۴۹- ۱۵۱ص.   گفتن  سخن  وقت  در  مثال  عنوان    که   شود ی م   د ی تول   ی صوت   به 

  این کنش   اما ،  است   کدان ی ز ی ف   تخصص آن    ل ی تحل   و دارد    ی خاص   ی ک ی ز ی ف   ھای ویژگی 

است که  ی حقیقت آن کنش  و انتقال معان   د ی تول و    شود محدود نمی صوت    د ی تول   در صرفاً  

است و با مشاھده صِرف    ی دن ی فھم ،  انسان   ات ی حوزه ح   ن ی بنابرا ،  قرار دارد پسِ اصوات    در 

اگرچه در رویکرد تفسیری و تفھمی به علوم    . ) ۲۷۵- ۲۸۲  ص. ،  ۱۴۰۱،  (پارسانیا   شود ی درک نم 

اما علوم انسانی تفھمی  ،  انسانی نیز علم در معنای تجربی و آزمون پذیر مدنظر قرار دارد 

،  ھا دھد و نه وجه فیزیکی آن ھای انسانی قرار می موضوع خود را وجه معنامدار پدیده 

از آن جھت  را   ی انسان ھای  پدیده  ی تفھم علوم انسانی  ،  بنابراین علی رغم شباھت روشی 

(بنتون و  ھد  د ی قرار م ی  ست ی تو ی پوز   ی موضوع مطالعه علم در معنا که حاوی معنا ھستند  

  مه ی در ن   ی انسان   ات ی نسبت به حوزه ح   ی ر ی تفس   و   ی تفھم   . برداشت ) ۱۵۱- ۱۵۳  ص. ،  ۱۳۸۴،  ایب کر 

نمونه این برداشت از معنای تفسیری علوم    شکل گرفت و آثار ماکس وبر   ستم ی اوّل قرن ب 

   . ) weber, 1947(   انسانی 

 علوم انسانی (پست مدرن)  ١معنای برساختی 

این معنای از علوم انسانی برآمده    کرد.   دا ی گسترش پ   ستم ی علم از دھه ششم قرن ب   ی معنا   این   

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1   . Constructivism 
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بر    ی که علم تجرب   ی و اصول   ی معنا و مفھوم علم و مبان ،  ی تلق   ن ی در ا از معنای پیشین است.  

و    ی خ ی ھا با اعتبارات تار ھستند که انسان   ی م ی و مفاھ   ی در زمره معان   ی ھمگ ،  دارد   ه ی ھا تک آن 

معنا و  ،  از دیدگاه برساختی به علوم انسانی   ندارند.   ی و شأن علم   سازند ی خود م   ی فرھنگ 

 . ) Crotty, 1998, 42( شوند  شوند بلکه ساخته می مفاھیم علوم انسانی کشف نمی 

  ی علم   ر ی و غ   ی تجرب   ر ی غ   ی ھا بر معرفت   ی مبتن ،  ی تجرب   ی ھا معرفت ،  نگاه   ن ی بر اساس ا 

رابطه علم   ر ی نظ  ی رون ی ب  ی ا رابطه ، ی علم  ر ی غ  ی ھا ابطه علم با معرفت از این منظر ر است. 

  ت ی است؛ چراکه علم ھو   ی درون   ی ا بلکه رابطه ،  ست ی رابطه سوژه با ابژه ن   ا ی ،  با موضوع آن 

معرفت  وامدار  را  ا   ی علم   ر ی غ   ی ھا خود    توانند ی م   ی علم   ر ی غ   ی ھا معرفت   ن ی است. 

مستقل و    ت ی ھو ،  ی تلق   ن ی و مانند آن باشند. علم در ا   ن ی د ،  فلسفه ،  ی دئولوژ ی ا ،  اسطوره 

را    قت ی از حق   ی گر ت ی و حکا   ی و خصلت روشنگر   ی علم   ر ی غ   ی ھا خود از معرفت   ز ی تما 

به موضوعات    ت ی انسان ،  و متقدم   ک ی کلاس   ی ھا ست ی تو ی پوز   ی در تلق   اگر   . دھد ی از دست م 

  ی اما در تلق   شد؛ ی لحاظ نم   ی و علوم انسان   ی ع ی علوم طب   ن ی ب   ی و تفاوت   شد ی ملحق م   ی ع ی طب 

در قلمرو   ی ع ی و علوم طب  شود ی ملحق م  ات ی به حوزه انسان   ی ع ی موضوعات طب ،  پسامدرن 

 .  ) ۲۸۲  -   ۲۸۳،  ۱۴۰۱،  (پارسانیا   رد ی گ ی قرار م   ات ی انسان 

 جوادی آملی   االلهّٰ آیتی از منظر  م انسان و عل   چیستی   

،  ی ست ی تو ی پوز   ف ی با تعر که    کنند ی م   ان ی ب   ی علم انسان   ی برا   ی ا ژه ی و   ف ی تعر جوادی آملی    االلهّٰ آیت 

  از   تعریف ایشان  دارد.   رت ی و پسامدرن مغا  ی تجرب  مابعد  ف ی با تعار  ز ی و ن  ی ر ی و تفس  ی تفھم 

این تعریف  ،  شود محدود به دانش تجربی نمی   از علم است که   ی ا گسترده   ی معنا ،  ی علوم انسان 

بندی انواع موجودات و به تبع آن  نگاھی است که به طبقه شناسی ایشان و متناسب با ھستی 

 ھا دارد. گیری علوم مختلف متناظر با آن شکل 



 

 |    یآمل ی االلهّٰ جواد تیاز منظر آ یاسلام یعلوم انسان یستیچ

 
۴۹ 

 

 
 ھستی شناسی موضوع علم و طبقه بندی علوم 

عرصه    جوادی آملی ھستی منحصر در امور مادی نیست و از این رو   االلهّٰ آیت از دیدگاه  

ھستی اعم از ماده و    بلکه ،  ست ی ن   ی ع ی موجودات طب تنھا  ،  ت ی و واقع   ت ی ن ی مواجھه انسان با ع 

مطلق    ی از ھست   ؛ رد ی گ ی را در برم   ی مراتب گسترده ھست   فراماده بوده و مواجھه آدمی با آن نیز 

ھست  ماد   ی ھا ی تا  و  آدم ی محدود  مواجھه  کانون  طب   ی ھا ی ھست   ز ی ن   ی .  و    ی ع ی محسوس 

است که    ی ر ی عام و فراگ   ی عقل   ی ھا ی بلکه ھست ،  ست ی ن   ی نفس آدم   د ی مق   ی ھست   ا ی و    ی ک ی ز ی ف 

  . کنند ی م   ن ی را تأم   ی زمان   ر ی و غ   د یّ مق   ر ی غ   یِ معارف ضرور ،  خود   ی شمول و گستردگ ،  با احاطه 

  ی ھا ی شامل ھست ،  رند ی گ ی از علم قرار م   ی معنا   ن ی که در معرض ا   یی ھا ت ی ن ی و ع   ھا ی ھست 

 .  ) ۱۵۳- ۱۵۵ص.  ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی   است   ی انسان   ی ھا ی و ھست   ی ع ی فوق طب   ی ھا ی ھست ،  ی ع ی طب 

  . است   ی متناظر با مراتب و ابعاد گوناگون ھست ،  علوم   ی بند طبقه ،  دگاه ی د   ن ی بر اساس ا 

م   یی ھا ی ھست  واقع  انسان  معلوم  و    ی انسان   ی ھا ی ھست   ا ی ،  شوند ی که  از    ر ی غ   ا ی ھستند 

و اراده انسان    ی است که با آگاھ   ی موجودات ،  ی انسان   ی ھا ی . مراد از ھست ی انسان   ی ھا ی ھست 

آن   ی عن ی   شود؛ ی م   جاد ی ا  تحقق  مقوّم  انسان  ھست اراده    ی موجودات ،  گر ی د   ی ھا ی ھاست. 

  ی ع ی شامل موجودات طب   ھا ی ھست این  انسان موجودند؛    ی ھستند که مستقل از اراده و آگاھ 

طب  فوق  تقسیم    . د ن شو ی م   ی ع ی و  دودسته  به  معلوم  و  موضوع  جھت  از  علوم  بنابراین 

ھا مستقل از اراده انسان وجود دارند و  شوند. دسته اول علومی ھستند که موضوع آن می 

قسم اول    شود. ھا با آگاھی و اراده انسان ایجاد می دسته دوم علومی ھستند که موضوع آن 

 .  ) ۱۶۴  ص. ،  ۱۴۰۱،  (پارسانیا   خوانند ی م   ی و قسم دوم را علوم عمل   ی را علوم نظر 

  : شوند ی م   م ی تقس   ی به سه بخش کل ،  که مستقل از اراده انسان تحقق دارند   ی موجودات 

طب .  ۱ ف   ی ع ی موجودات  ناقص .  ۲،  ی ک ی ز ی و  ا   . ۳،  مجردات  تام.    دسته سه    ن ی مجردات 
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و    ی د ی تجر مه ی علوم ن .  ۲،  ی د ی علوم تجر .  ۱  : آورند ی سه نوع علم را به دنبال م ،  موجودات 

  ی فلسفه به معنا ،  ک ی ز ی نخست را متاف   علوم دسته محض.    ی علوم تجرب .  ۳،  ی تجرب   مه ی ن 

،  ی اض ی فلسفه ر ،  ات ی اض ی دوم را ر  علوم دسته . نامند ی م  ی فلسفه اول  ا ی و  ی علم کل ، خاص 

،  ی ع ی فلسفه طب ،  ات ی ع ی سوم را  طب   علوم دسته .  نامند ی م   ی فلسفه وسط   ا ی و    ی اض ی علوم ر 

فلسفه  ،  ی علوم نظر ،  گانه فوق علوم سه   مجموعه  . نامند ی م   ی فلسفه ادن   ا ی و    ی ع ی علوم طب 

است که درباره    ن ی ھا ا . وجه مشترک ھمه آن شود ی خوانده م   ی حکمت نظر   ا ی و    ی نظر 

 . ) ۱۶۵  ص. ،  ۱۴۰۱،  (پارسانیا    که مستقل از اراده انسان موجود است   ند ی گو ی سخن م   یی ھا ی ھست 

جزئی   ی دارد که در علوم   ی احکام ،  از آن جھت که جسم است ،  ی موجود جسمان   ھر 

وجود دارد    ز ی ن   ی گر ی احکام د ،  ی ھر موجود جسمان   ی اما برا   شود؛ ی مطرح م نظیر مکانیک  

بخش از    ن ی بلکه مربوط به اصل وجود آن است. ا ،  ست ی که مربوط به جسم بودن آن ن 

  ز ی را ن   ی جسمان   ر ی موجودات غ   لکه ب ،  شود ی م   ی تنھا شامل موجودات جسمان نه ،  احکام 

ا رد ی گ ی فرام  به  متاف ،  احکام   ن ی .  بنابرا ند ی گو ی م   ی ک ی ز ی احکام  از    کْ ی ز ی متاف ،  ن ی .  گسسته 

،  اس ی ق   ن ی و حاکم بر آن است. به ھم   ک ی ز ی بر ف   ط ی بلکه مح ،  ست ی و خارج از آن ن   ک ی ز ی ف 

،  عت ی «فوق» در فوق طب  کلمه  حاکم است.  ی ع ی است که بر علم طب  ی علم ، ک ی ز ی علم متاف 

.  ست ی ن   ی ک ی ز ی و ف   ی ع ی در عرض موجودات طب   ی امر   ی به معنا ،  ک ی ز ی و کلمه «متا» در متاف 

از  ،  علم   ن ی ا   ی عن ی دارد؛    ی ک ی ز ی و ف   ی ع ی طب   د ی ق   ی نظر به نف ،  ب ی دو ترک   ن ی «فوق» و «متا» در ا 

،  ل ی دل   ن ی ھا است؛ به ھم بر آن   ط ی بوده و مح   عت ی که در طول طب   د ی گو ی سخن م   ی موجودات 

 . ) ۱۶۶،  ۱۴۰۱،  (پارسانیا   است   ی ھا جار بوده و در آن   ی ع ی مسلط بر موجودات طب   ز ی ھا ن احکام آن 

طبقه  در  علوم  دوم  اسلامی دسته  حکمت  علوم  ،  بندی  این  است.  عملی  علوم 

از این علوم در جھان  ،  شوند دربرگیرنده موضوعاتی ھستند که با اراده انسان ایجاد می 
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فرھنگ اسلامی از علومی که موضوعات  در  ،  شود مدرن با عنوان علوم انسانی یاد می 

.  ) ۱۵۳،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی شود  شود با عنوان علوم عملی یاد می ھا با اراده انسانی ایجاد می آن 

جوادی    االلهّٰ آیت و    م)   ۱۹۹۵،  (فارابی نامد  فارابی در تحصیل السعاده این علوم را علم انسانی می 

 پذیرند. آملی نیز این معنا را می 

 موضوع علوم انسانی 

ھایی  . درباره ھستی اند که توسط انسان ایجاد شده   است   ھایی موضوع علوم انسانی ھستی 

شوند در میان حکمای اسلامی معاصر علامه طباطبایی مباحثی  که با اراده انسانی ایجاد می 

کرده  مطرح  اعتباریات  عنوان  با  دارد.  را  اختصاص  امور  این  تحلیل  به  که    االلهّٰ آیت اند 

جوادی آملی نیز که از شاگردان مطرح ایشان است این بحث را در آثار مختلف خویش  

اند. ایشان معتقد است تاکنون بحث اعتباریات فقط در بحث علم مطرح شده  تقریر نموده 

تر این است  اما صحیح ،  است   ی شود علم و ادراکات انسان یا حقیقی و یا اعتبار و گفته می 

،  ی است و یا اعتبار   ی ق ی گفته شود موجود یا حق   که تقسیم مزبور در آغاز فلسفه قرار گیرد و 

 .  ) ۱۵۶  ص. ،  ۱۴۰۱،  ی آمل   ی جواد ( نیز انواع و اقسامی دارد    ی موجود اعتبار 

بندی اموری ھستند که اراده و خواست انسان  مراد از موجودات حقیقی در این تقسیم 

حقیقی موجوداتی ھستند  موجودات  ،  ندارد   ی ھا سھم نه در وجود ذھنی و نه در عینیت آن 

یابد. مثلاً سه ضلع داشتن مثلث و یا صد و ھشتاد درجه بودن مجموع  ھا را می که انسان آن 

با خواست و اراده انسان پدید  ،  شود زوایای مثلث و ضرورتی که در این امور ادراک می 

کند. موجودات حقیقی نیز موجوداتی ھستند که خواست  نیامده و ھمچنین تغییر پیدا نمی 

،  و غیرحقیقی و اعتباری   ی اما موجودات اعتبار ،  ندارد   ی ھا سھم و اراده انسانی در واقعیت آن 

،  شود خواست و اراده انسانی ھستند. آنچه با اراده انسان ایجاد می ،  ادراک ،  قائم به نفس 
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یعنی انسان قبل از اینکه به عملی مبادرت  ،  دھد متوقف بر اعتباری است که انسان انجام می 

تصوری از موضوع و محمول عمل خود دارد و در ظرف ادراک خود ربط و پیوندی  ،  ورزد 

کند و سپس ھمین ارتباط و پیوندی که در ظرف ذھن بین دو شیء  میان آن دو برقرار می 

،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی سازد  صورت عینی و در عمل در رفتار خود محقق می به ،  برقرار کرده است 

اگرچه بین این دو مفھوم  ،  کند مثال انسان آب و نوشیدن آن را تصور می عنوان  به .  ) ۱۵۷  ص. 

اما انسان  ،  ربط و پیوند ضروری و منطقی وجود ندارد و نسبت آن دو با یکدیگر امکان است 

پیش  که  را  ربط ضرورتی  ادراکات حقیقی خود ابتدا  در  و  ،  ازاین  بین دیگر موضوعات 

این اعتبار تصرف و عملی است  ، کند بین آب و نوشیدن اعتبار می ، محمولات یافته است 

زیرا در ظرف ذھن چنین پیوندی بین موضوع و  ،  دھد که انسان در قلمرو ذھن انجام می 

انسان پس از برقرار کردن این اعتبار در ذھن که از آن به «باید» یاد  ، محمول مذکور نیست 

(جوادی  نوشد  کند و آب را می را ایجاد می در جھان عینی نیز چنین ملازمه و پیوندی  ،  کند می 

این فرایند در اعتبارات اجتماعی ھمانند مقررات و قواعد راھنمایی و    ). ۱۵۸  ص. ،  ۱۴۰۱،  آملی 

ھایی نیستند که  کند. قواعد و مقررات راھنمایی و رانندگی پدیده رانندگی نیز تحقق پیدا می 

ھا با سرعت  ھا عینیت و واقعیت داشته باشند. اگر ماشین نظر از اعتبار و عمل انسان با صرف 

به این دلیل است که  ،  بدون اینکه با یکدیگر تصادف کنند ،  کنند از دو طرف جاده عبور می 

در ظرف خارج از  ،  ھمه افراد رانندگی از یک سمت خاص را که اعتباری اجتماعی است 

 ) ۳۲ص.  ،  ۱۴۰۰،  (پارسانیا بخشند  ذھن خود عینیت می 

آیند که  موجوداتی در قلمرو ذھن و نیز در عمل عینی انسان پدید می بدین ترتیب  

ھستند  انسان  اراده  و  خواست  به  قرار  ،  قائم  دیگر  موجودات  قبال  در  موجودات  این 

موجودات اعتباری  ،  گیرند که قائم به خواست و اراده انسان نیستند. این موجودات می 
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اعتبارات اگر  ، ھا نیست ھا به معنای غیرواقعی بودن آن شوند. اعتباری بودن آن نامیده می 

باشند  ھا موجود به وجود ذھنی است و اگر در قلمرو  واقعیت آن ،  در قلمرو ادراکات 

اعم از اینکه فردی  ،  ھا واقعیتی آشکار و عینی است واقعیت آن ،  اعمال خارجی آدمیان باشد 

 . ) ۱۵۸  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی یا اجتماعی باشد  

ای از  شوند: دسته نیز در یک تقسیم بندی به دو قسم تقسیم می   ی موجودات اعتبار 

بنابراین پوچ و تھی ھستند.  ،  گیرند اعتباریات برمدار اغراض وھمی و خیالی شکل می 

دارند و ناظر به گذشته و آینده موجود    ی و بعد   ی اعتباراتی ھستند که منبع قبل ،  دسته دیگر 

صورت  با عمل صالح و غیر صالح شدن به   ی گیرند. این امور اعتبار در حرکت شکل می 

شوند  صورت عالمَ قضا و قدر مطرح می ه نیز به ی ند و در مراتب عال ی آ ی بھشت و جھنم درم 

 . ) ۱۵۶  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی 

 جوادی آملی    االلهّٰ آیتمعیار اسلامی بودن علوم انسانی از منظر  

  ی رھا ی مس ،  ی آمل   ی جواد   االلهّٰ ت ی آ   حضرت ،  ھمانگونه که در بیان چیستی علم دینی بیان شد 

،  و در میان مسیرھای متعدد   اند کرده   بیان  معیار دینی بودن علم پاسخ به   ی را برا  متعددی 

 داند.  ایشان مھمترین معیار تمایز علوم از یکدیگر را موضوع علوم می 

حوزه علوم انسانی  ،  دینی بودن موضوع علوم ،  ایشان معتقدند برخلاف علوم طبیعی 

زیرا میان موضوع این دو گونه متمایز علم  ،  گیرد صورت مطلق فرانمی و اجتماعی را به 

به  دینی  نگاه  براساس  اساسی است.  ھمه ھستی تفاوت  آنکه  اراده  رغم  از  ھای مستقل 

ھایی که به فعل انسان  اما ھمه ھستی ،  شود تعالی دانسته می آیه و آیت حق ،  فعل ،  انسان 

موضوعاتی ھستند  ،  شود؛ یعنی موضوعات علوم طبیعی گردد از این نوع تلقی نمی بازمی 

جھت که مطالعه  ھا ازاین شوند و علوم مربوط به آن که خلق بلاواسطه الھی محسوب می 
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اما موضوعات علوم انسانی و به عبارت  دیگر  ،  شود کتاب خلقت است دینی تلقی می 

اعتبارات انسانی الزاماً موضوعات دینی نیستند و ممکن است غیردینی باشند؛ زیرا این  

ھا ھستند و افعال انسان نظیر موضوعات علوم نظری نیستند تا بدون  اعتبارات فعل انسان 

 ). ۱۵۴- ۱۵۵  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی وساطت اراده و فعل انسان محقق شوند  

آن  موضوع  که  است علومی  انسان  فعل  سیاست ،  ھا  ،  مدیریت ،  حکومت ،  نظیر 

تنھا در صورتی دینی خواھند بود که مطابق با دستورھا و  اقتصاد و ...  ،  تجارت ،  قضاوت 

یعنی موافق با اراده تشریعی خداوند سبحان باشند؛ اما اگر موضوعاتی  ،  قوانین الھی باشند 

یعنی  ،  مطابق با دستورھا و قوانین الھی نباشند ،  شوند که با اراده و اعتبار انسان ایجاد می 

ھا را غیردینی و  توان آن از ھمین لحاظ می ،  موافق با اراده تشریعی خداوند سبحان نباشند 

 غیر اسلامی خواند.  

  ی با اراده و عمل انسان  ی ت الھ ی ھا بنابر مش ھستند که موضوع آن  ی علوم   ی علوم انسان 

پ ی واقع  م ی ت  ھم ی دا  به  دل ی کند و  آن ی ن  ذ ل موضوع  اگرچه  ت عام و رحمت  یّ ل مش ی ھا 

ھا در تحقق آنھا  که انسان   ی ت ی ل سھم و مسئول ی اما به دل ،  رد ی گ ی ناً شکل م ی گسترده خدا تکو 

خداوند برخلاف    ی ع ی ز قرار دارند و اراده تشر ی خداوند ن   ی ع ی در معرض اراده تشر ،  دارند 

توانند برخلاف آن انجام  ی گر م ان ی عص   ی ھا او قابل تخلفّ است و انسان   ی ن ی اراده تکو 

ده  ی ھمه آنچه اعتباریات انسانی نام د و  ی آ ی د م ی پد   ی ات انسان ی ح   ۀ دھند. ھمه آنچه در عرص 

اراده و خواست تشر ی م  ن   ی ع ی شود موافق  ست. مناسبات و روابط و نظامات  ی خداوند 

رد در  ی گ ی ات و مانند آن شکل م ی ادب ،  ھنر   ھا و آنچه در عرصۀ انسان   ی ا اجتماع ی و    ی حقوق 

تشر   ی صورت  اراده  موافق  موضوع   ی ع ی که  آنھا  موضوع  باشد  د ی مستق   ی خداوند    ی ن ی ماً 

است و اگر   ی ن ی ن حال د ی و در ع  ی انسان  ی موضوع آنھا اعتباری و کنش  ی عن ی ، خواھد بود 
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خدا نباشد موضوع آنھا غیردینی است و چون علم از جھت موضوع    ی ع ی موافق اراده تشر 

غیردینی خواھد بود   ی ن بخش از علوم انسان ی ا ، ا غیردینی بودن متصف شود ی و   ی ن ی به د 

 . ) ۱۵۸  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی 

 متداول در علوم انسانی اسلامی   ھایضرورت بازسازی روش

در بیان معیار اسلامی بودن علوم انسانی براساس موضوع توجه به دو نکته لازم است:  

انسانی   نیست که علوم  معنا  بدین  براساس موضوع  بودن علوم  اینکه اسلامی  نخست 

بلکه ضروری است که روش در علم  ،  متداول علوم انسانی بھره برد   ھای اسلامی از روش 

تابع موضوع قرار گیرد و به نحوی استفاده شود که بتواند وجه دینی بودن موضوع را  

از این رو تاکید بر موضوع از جھت محوری بون نقش آن نسبت به سایر  ،  آشکار سازد 

و تاکید بر آن بدین معنا نیست که به عنوان مثال در توصیف و تبیین  ،  جھات علم است 

از روش  گیرد صر کنش اجتماعی دینی که موضوع علوم اجتماعی اسلامی قرار می  فاً 

،  کند می   ھای انسانی را در حد سطح محسوس و تجربی بررسی تجربی مرسوم که پدیده 

بازسازی شوند که امکان فھم وجه   ھا ای این روش گونه بایست به بلکه می ، استفاده شود 

 دینی بودن موضوع نیز آشکار باشد. 

 ضرورت تمایز میان انواع انسان شناسی

آنکه   او و    انسان شناخت  میان  دوم  الھی و شناخت    افعال  ھا و  پدیده به عنوان خلقت 

تفاوت است.  ،  شود به معنای آنچه که با اراده و آگاھی انسان ایجاد می   اعتباریات انسانی 

که انسان انجام    ھای ارادی کنش اما  ،  آیت شناسی است ،  شناسی به معنای نخست انسان 

از  ،  گردد نباشد. ساحات وجودی انسان که به تکوین بازمی   الھی   تواند آیت می دھد  می 

اراده خود انجام می کنش اما اعتباریات او و  ،  آیات الھی است  ،  دھد ھایی که با واسطه 
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دھد  خداوند سبحان به پیامبر خود دستور می ،  از این رو گردد؛ مستقیماً به تکوین برنمی 

از   می تا  عصیان  به  که  کند   اعلان پردازند  کسانی  سبحان    . ) ۲۱۶،  (شعرا   برائت  خداوند 

برای شماست می  نیست  ما  برای  آن  مانند  و  معاصی  و  سیئّات    چون ،  ) ۷۹،  (نساء   فرماید 

توان  بنابراین نمی و نقص در فعل الھی راه ندارد.  ،  بازگشت تمام معاصی به نقص است 

دینی  ،  شناسایی و علم به فعل انسان را تنھا از این باب که علم به مظھر مشیت الھی است 

در نتیجه علم به آن  ،  الھی باشد   اضلال زیرا ممکن است فعل و عمل آدمی مظھر  ،  دانست 

 . ) ۱۶۰  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی   علم دینی نیست 

صورت کلی و در ھمه  ست که بتوان به ی علوم انسانی نظیر علوم طبیعی ن ،  نتیجه اینکه   

  ی ن ی ن بود د ی د   ی است؛ بلکه اگر مطابق با دستورھا   ی ن ی قائل بود که ھمه آن حتماً د موارد آن  

در علوم انسانی ھنگامی وجود دارد که    ی ن ی ست. علم د ی چنین نبود دینی ن است و اگر این 

ھا مطابق با فرمان و  ھای انسان موضوع آن الھی باشد و آن وقتی است که کنش و فعالیت 

. پس علوم اجتماعی و انسانی را با نظر به موضوعات  ) ۱۶۰  ص. ،  ۱۴۰۱،  (جوادی آملی اراده الھی باشد  

 توان به دو قسم دینی و غیردینی و یا اسلامی و غیراسلامی تقسیم کرد. ھا می آن 
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 گیری نتیجه 

  ی ع ی تنھا موجودات طب ،  ت ی مواجھه انسان با واقع   جوادی آملی حوزه   االلهّٰ آیت از دیدگاه  

را  ی  محدود و ماد   موجودات مطلق تا    موجود از   موجودات بلکه مراتب گسترده  ،  ست ی ن 

برم  از سوی دیگر ایشان معتقد است موجود یا حق رد ی گ ی در  .  ی است و یا اعتبار   ی ق ی . 

مراد  .  انسان موجودند   ی ھستند که مستقل از اراده و آگاھ   ی موجودات ،  موجودات حقیقی 

  ی عن ی   شود؛ ی م   جاد ی و اراده انسان ا   ی است که با آگاھ   ی موجودات ،  موجودات اعتباری از  

اعتباری بودن برخی موجودات به معنای غیرواقعی  ھاست.  اراده انسان مقوّم تحقق آن 

ھاست. موجودات  بلکه به معنای واسطه بودن اراده انسان در ایجاد آن ،  ھا نیست بودن آن 

به وجود ذھنی است  ھا موجود  واقعیت آن ،  اعتباری اگر در قلمرو ادراکات ذھنی باشند 

اعم  ،  ھا آشکار و عینی است واقعیت آن ،  ھا باشند ھای خارجی انسان و اگر در قلمرو کنش 

نیز انواع و اقسامی دارد؛ قسمی از آن    ی از اینکه فردی یا اجتماعی باشد. موجود اعتبار 

اعتباری است  ،  برمدار اغراض وھمی و خیالی است و در نتیجه پوچ است. قسم دیگری 

 گیرد. دارد و ناظر به گذشته و آینده موجود در حرکت شکل می   ی و بعد   ی که منبع قبل 

معلوم  داند که موضوع آن یعنی  آنچه  ی را علومی می علوم انسان جوادی آملی    االلهّٰ آیت 

. این قسم از علوم در حکمت و  ھستند   ی (اعتباری) انسان   ی ھا ی ھست ،  شود ی انسان واقع م 

ھمچنین    . شوند ی م   ده ی نام نیز    ی و حکمت عمل   ی فلسفه عمل ،  ی علوم عمل   اندیشه اسلامی 

  االلهّٰ آیت اند و  نیز نامیده شده   » ی «علم انسان   ی فاراب   این علوم در حکمت اسلامی از سوی 

نه   ی علم انسان ، ف ی تعر   ن ای  در  . پذیرند جوادی آملی نیز ھمین معنا را از علوم انسانی می 

ی قرار  علوم   مقابل بلکه در  ،  رد ی گ ی و نه در برابر آن قرار م   شود ی ملحق م   ی ع ی به علم طب 

  ات ی اض ی ر ،  ک ی ز ی شامل متاف که    نسانی است ھای حقیقی و غیر ا دارد که موضوعش ھستی 
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 شوند. حکمت و اندیشه اسلامی علوم نظری نامیده می این علوم در  ،  شود ی م   ک ی ز ی و ف 

بودن  دینی  معیار  معتقد است  شناختی و  معرفت   که یکی   است امر  دو  ،  علم   ایشان 

که آنچه    به این باید توجه داشت   شناختی معرفت   از منظر .  است   شناختی ھستی  دیگری  

بنابراین ھویت علم و از  ،  باید انکشاف از واقع داشته باشد ،  شود به عنوان علم عرضه می 

نیز باید  شناختی  ھستی  منظر از  جمله علوم انسانی در انکشاف آن نسبت به معلوم است.  

خورد خارج از مشیت الھی نیست و  آنچه در عالم رقم می   توجه به این مطلب داشت که 

معلومات  البته ایشان با تمایز میان دو دسته  ،  از این رو در قلمرو امر الھی و دینی قرار دارد 

معیار اسلامی بودن علوم انسانی را علاوه بر انکشاف علم  ،  در علوم طبیعی و علوم انسانی 

معلوم  به  ھستی ،  نسبت  (یعنی  موضوع  خداوند  تطابق  تشریعی  مراد  با  اعتباری)  ھای 

بدین صورت که اگر موضوع علوم انسانی در نسبت با اراده تشریعی خداوند  ،  دانند می 

در نظر گرفته شود و علوم انسانی متکفل بررسی کنش انسانی از آن جھت باشد که آن  

آن موضوع قابل اطلاق به دینی بودن  ،  کنش محقق کننده اراده تشریعی خداوند است 

 خواھد بود و در این صورت علوم انسانی اسلامی محقق خواھد بود. 
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 ـ پژوهشی      علمی  
 
 
 

 
       ی آن در تحول علوم انسان   ر ی ظن و تاث   ی شناخت اعتبار معرفت 

 ***   نسب   ی ن ی حس   ی مصطف   د ی س        |         **   ی عبدااللهّٰ محمد         |         *   نژاد   ی نجم   مه ی نع 

 کیده  چ 

ظواھر و...است. عمده مباحث    ت ی حج ،  مانند خبر واحد   ی از مباحث عمده در علم اصول بحث ظنون   ی ک ی 
مطرح شده و ارزش معرفت شناسانه آن کمتر مورد توجه بوده    ی اصول   کرد ی ظن با رو   ت ی مطرح شده در حج 

به  ،  نگاشته شده   ی ل ی تحل - ی ف ی مقاله که با روش توص   ن ی موضوع است. ا   ن ی ا   ل ی مقاله تحل   ن ی ا   ی است. مسئله اصل 
  یی نما واقع  ن یی تب  ی برا  ی راھ   کند ی ظنون پرداخته و پس از آن تلاش م   ت ی حج  نه ی در زم   ون ی اصول  دگاه ی د  ان ی ب 

  ت ی از کاشف   ی ظنون واجد مراتب   ن ی که ا   شود ی اثبات م ،  نوشتار   ن ی ا   ده ی برگز   دگاه ی که با توجه به د   ابد ی ظنون ب 
  ت ی به جعل حج   ی از ی امارات ن   گونه ن ی ا   ن ی بنابرا   ست ی ھا ن آن   ات از ذ   رون ی ب   ی امر ،  ھستند و اعتبار امارات معتبر 

  ی ف ی در علوم توص ،  د ی گشا ی ظن م   ت ی حج   ن یی در تب   ی د ی جد   ر ی که مس ظنون علاوه بر آن   یی نما ندارند. اثبات واقع 
روش در سه حوزه «انسان    ن ی از ا   توان ی که م آن   ژه ی پرشمار دارد. به و   د ی فوا   ز ی ن   ی علوم انسان   ژه ی به و   ی رفقھ ی غ 

 «انسان مطلوب» و «روش تحول از وضع موجود به وضع مطلوب» بھره جست.  ،  موجود» 

 

 ھا دواژه ی کل 

   .ت ی و منجز  ت یمعذر ،  ت یحج ، ی علوم انسان ،  ی شناس معرفت ،  ظن 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
   ) 6669nnn@gmail.com( (س)    جامعه الزھرا   ه ی پژوه سطح چھار رشته حکمت متعال دانش   *

 )abmohammadi379@gmail.com(   ران ی حکمت و فلسفه ا   ی موسسه پژوھش   ار ی استاد   ** 
 )١٤٠٣/ ٠٩/ ٢٨  رش ی پذ   خ ی ؛ تار ١٤٠٣/ ٠٨/ ٠٣:  افتی در   خ ی (تار ).   mho1166@gmail.com(  قم   ه یحوزه علم   ی استاد سطوح عال  ***

   ی آن در تحول علوم انسان   یر ظن و تاث   ی شناخت اعتبار معرفت ).  ١٤٠٣( نسب    ینی حس   ی مصطف   ی، سید محمد   ، عبدااللهّٰ نژاد   ی نجم   یمه نع  ،
 doi: 10.22034/isra.2025.485206.2024        |.        ٨٧ـ    ٥٩)،  ٤٦(   ٣،  فصلنامه حکمت إسراء 
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 مقدمه 

معرفت  مھم  مسائل  از  است.  نسبت ،  شناسی یکی  معرفت  مختلف  مراتب  میان  سنجی 

 مراتبی است که عبارتند از : معرفت دارای  

 ق جازم صادق ثابت.  ی ا تصد ی الاخص: اعتقاد  نی بالمعنی ی ق ی معرفت  الف)  

 ق جازم صادق. ی ا تصد ی الخاص: اعتقاد  نی بالمعنی ی ق ی معرفت  ب)  

 ق جزمی.  ی ا تصد ی الاعم: اعتقاد  نی بالمعنی ی ق ی معرفت  ج)  

 ) ۳۳- ۳۰ص.  ،  ۱۳۸۷،  (حسین زاده که خود مراتبی دارد.  ،  ق راجح ی ا تصد ی د) معرفت ظنی: اعتقاد  

به    اعتقاد  معنای   به   که   وھم   درمقابل   و   است   راجح   اعتقاد   معنای   ظن در اصطلاح 

بالاترین    و   است   درصد   صد   تا   پنجاه   بین   ظن   صدق   احتمال .  دارد   قرار ،  است   مرجوح 

  وجود   ناچیزی   بسیار   عقلایی   و   عقلی   خلاف   احتمال   آن   در   که   دارد   نام "  مرتبه آن "اطمینان 

 ) ۹۹ص.  ،  الف ۱۳۹۳،  (حسین زاده دارد. 

یابی به مراتبی از یقین  دست ،  انسانی اسلامی  مدعای این نوشتار این است که در علوم 

معرفت  مبانی  در  مثلا  است.  ممکن  الاخص  و  ھستی ،  شناختی بالمعنی  شناختی 

  ی ھا در بخش   ی ول ،  یقین دست یابیم توانیم با استفاده از برھان به  می ،  شناختی علوم انسان 

د  د   ازمند ی ن   ی گر ی مھم  متون  از  ب م ی ھست   ی ن ی استفاده  ن   ن ی ا   شتر ی .  نصوص    ز ی متون  جزو 

  ظنون   . مسئله  این است که آیا این ھستند   ی بلکه ظواھر و دربردارنده معرفت ظن   ؛ ستند ی ن 

  ذاتی  امری  آن  منشا  قطع  مانند  آیا  چست؟  ھا آن  اعتبار  منشا  معتبرند  اگر  و  خیر   یا  معتبرند 

  علمای   میان غالب   این   در  است؟   بیرونی   امری ،  ھا آن   اعتبار   منشا   که این   یا   است   درونی   و 

  به   را   ھا آن   باید   بلکه ،  دانند نمی   معتبر   خود   خودی   رابه   ظن   مفید   امارات   و   ظن   ،  اصول 

  حجیت   و   رو اعتبار برد؛ از این   بھره   آن   از   بتوان   تا   دانست   معتبر   عقلی   و   شرعی   ادله   توسط 
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 دانند. از سوی شارع می   حجیت   جعل   به   نیازمند   و   قطع   حجیت   طول   در   را   ظن 

از سوی دیگر دغدغه دانشمندان اصولی یافتن حجیت شرعی است که به کمک آن    

ای انجام دھد  در نسبت دادن حکم شرعی عذر داشته باشد؛ یعنی اعمال خود را به گونه 

در پیشگاه خداوند  ،  به دست آورد ،  خلاف آنچه او به آن رسیده است ،  که اگر حکم شرعی 

است؛   منجزیت  و  معذریت  حجیت  از  ایشان  مراد  بنابراین  باشد.    که ی حال   در معذور 

بس  انسان   ی ار ی دغدغه  علوم  محققان  شناس   ی از  معرفت  دانشمند    یی نما واقع ،  ھمچون 

پژوھشگر صرفاً به دنبال رھایی از عذاب  ،  شناختی رو در رویکرد معرفت ؛ از این است 

به معنای منجزیت و معذریت نیست  او  به  ،  آخرت نیست؛ یعنی حجیت مدنظر  بلکه 

 نمایی است.  عنای کشف واقع و میزان واقع م 

حج   یی الگو   افتن ی   ی اصل ئله  مس   ن ی بنابرا  تأم   است   ت ی از  اعتبار  ن ی که  کننده 

کاشف   ی شناخت معرفت  دیگر    . باشد   ز ی ن   ت ی در حوزه  عبارت  و    یی نما واقع   ت ی ث ی ح   ن ی ب به 

راجع    شتر ی که ب   حیثیت معذریت . در  تفاوت وجود دارد   ن ی در اسناد به د  ت ی معذر  ت ی ث ی ح 

در    ی ول ،  م ی ھست (رھایی از عذاب اخروی)  است فقط دنبال معذور بودن   ن ی د   ی به امور عمل 

مومن به    م ی بخواھ   ی حت   که ن ی نظر از ا صرف ،  م ی دغدغه کشف واقع دار   نمایی حیثیت واقع 

  ی صرفا دستورات است و گاھ   ی گاھ   ز ی ن   ی مباحث علوم انسان   ب ی ترت   ن ی . به ھم م ی اسلام باش 

پژوھشگر متفاوت    کرد ی ھا رو شناسانه است. در ھر کدام از آن ی و ھست   ی ن ی تکو   فات ی توص 

 . کند ی را حل م   ت ی اعتبار ظن فقط مشکل اسناد و معذور   ی برا   ی شرع   ی است. الگوھا 

این بحث می  اھمیت  از    ی ار ی بس   در   این است که ،  شود از جمله مسائلی که سبب 

  م؛ ی اقتصاد و ...به دنبال کشف واقع ھست ،  خ ی تار ،  ی شناس ھمچون روان   ی مباحث علوم انسان 

  ت ی که دربردارنده کاشف   ت ی از حج   یی الگو   ی به طراح   از ی ن   ن ی بنابرا   ت؛ ی و منجز   ت ی نه معذر 
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ب  م   شتر ی باشد  آنجا که  شود ی احساس  از  از  شناخت . ھمچنین  انسان درمورد دین  ھای 

سنجیِ معرفتی ظنون  اعتبار ،  به دست آمده است   (علیھم السلام) طریق قرآن و روایات معصومین 

کند؛ از  اھمیت دو چندان پیدا می ،  شود خبر واحد و...می ،  که شامل ظواھر کتاب و سنت 

مورد مداقه و بررسی    را   ظنون   شناختی معرفت   ارزش   که   است   آن   پی   در   رو این نوشتار این 

معرفت  با  اصول  علم  دغدغه  تفاوت  به  توجه  با  و  داده  راه ،  شناسی قرار    حلی به 

و   دست ،  شناسانه معرفت  انسانی    علوم   از   واقعی   و   صحیح   الگویی   آن   طریق   از   یابیم 

بنابراین سوال اصلی این مقاله آن    دھیم.   ارائه   اسلامی در ابعاد گوناگون فردی و اجتماعی 

   کرد؟   ن ی تأم   ز ی ھا را ن آن   یی نما واقع   توان ی ظنون م   ت ی از حج   ر ی با کدام تفس است که  

شناختی  پژوھشی که به طور مستقل به «اعتبار معرفت ،  سنده ی نو   ی ھا ی توجه به بررس   با 

باشد  پرداخته  انسانی»  علوم  تحول  در  آن  نقش  و  از  ،  ظنون  برخی  در  اما  نشد؛  یافت 

 توان مطالبی یافت مانند: می ،  ھا پژوھش 

کتاب «اعتبار خبر واحد در اعتقادات و علوم انسانی» نوشته عبدااللهّٰ محمدی که در  

شناختی  فصل به بررسی موضوع پرداخته و حجیت خبر واحد را به لحاظ معرفت   ۶ضمن  

 گیرد. اثبات و از آن در اعتقادات و علوم انسانی بھره می 

فصل    ۹«ارزش معرفت شناختی دلیل نقلی» نوشته عبدااللهّٰ محمدی در ضمن  کتاب  

شناسی اسلامی و  شناختی از دیدگاه معرفت به بررسی اعتبار دلیل نقلی از حیث معرفت 

 شناسی غربی پرداخته است. معرفت 

دکتری   معتبر   ن ی نو   ی ر ی تقر رساله  به  ،  از ظن  فصل  در چھار  بدخش  محمدصادق 

پردازد و بعد از بیان ظنون  عقل نظری و عقل عملی به بیان عوامل  بررسی ظنون عقلی می 

ایجاد تفاوت ظن در افراد اشاره و در انتھا نیز به ظنون معتبر و ادله نافی حجیت ظنون را  
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 کند. دھد و ادله مثبتین ظنون را نیز بیان می مورد نقد و بررسی قرار می 

  آخوند ،  انصاری   شیخ   نظر   از   آن   اصولی   ثمرات   و   امارات   در   رساله دکتری مجعول 

عسکری که به بیان سه دیدگاه مطرح اصولیون در زمینه    حسین ،  نائینی   میرزای   و   خراسانی 

آخوند خراسانی و میرزای نائینی و  ،  حجیت امارات و ظنون یعنی دیدگاه شیخ انصاری 

دیدگاه  پردازد و دیدگاه تتمیم کشف که  ھا در پنج فصل می بیان ثمرات اصولی این دیدگاه 

 دھد. پذیرد و وجه برتری آن بر دیگر نظریات را نشان می می   میرزای نائینی است را 

  ن ی محمدام ،  قطع و ظن   ت ی حج   ی شناخت معرفت   ی بررس پایان نامه کارشناسی ارشد  

در فصل اول به بیان مباحث کلی از جمله  ،  ی که در سه فصل تنظیم شده است ابوالحسن 

در فصل دوم به بیان حجیت قطع و ظن در علم اصول و حجیت  ،  شناسی قطع و ظن مفھوم 

شناختی قطع و ظن  پردازد و در فصل سوم نیز به بررسی معرفت ذاتی یا غیر ذاتی قطع می 

 کند. پردازد و ثمرات آن را به طور مختصر بیان می می 

عبدااللهّٰ ،  علم متعارف و ظن ،  ن ی ق ی با    سه ی در مقا   نان ی اطم   شناختی معرفت   مقاله ارزش 

ھای در بخش اول با توجه به دیدگاه ،  پردازد ی که در دو بخش به بیان موضوع می محمد 

پردازد و در بخش دوم اندیشمندان اسلامی به ملحق شدن «اطمینان» به «علم عادی» می 

ھای متعددی که در باب اعتبار اطمینان بیان شده است را مورد ارزیابی قرار داده دیدگاه 

اطمینان مانند علم عادی است و نیازی به جعل اعتبار ندارد بلکه گیرد که  و نتیجه می 

 خود معتبر است.

ی که به طور مختصر به شش  مند ی محمد استوار م ،  مجعول در امارات   قت ی حق مقاله  

کشف  تتمیم  دیدگاه  جمله  از  ظن  حجیت  معنای  درباب  اصولی  و  ،  دیدگاه  منجزیت 

ھا را مورد نقد و برررسی قرار داده و در پایان به  پردازد و آن معذریت و جعل مودی می 

 کند. ھا اشاره می ثمرات اصولی تفاوت دیدگاه 
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اما وجه تمایز مقاله حاضر با منابع ذکر شده در این است که: اولاً در این منابع صرفاً  

اما نوشتار حاضر  ،  شناختی و یا حجیت اصولی پرداخته شده است به بعد حجیت معرفت 

شناختی پرداخته شده  پردازد؛ ثانیاً مواردی که به حجیت معرفت به بررسی ھر دو بعد می 

است  نشده  چندانی  اشاره  ظنون  بحث  به  ارزش  ،  است  اثبات  به  حاضر  نوشتار  اما 

ھایی در مورد برخی از ظنون مطرح شده  پردازد؛ ثالثاً پژوھش شناختی ظنون می معرفت 

پردازد و رابعاً این نوشتار به  است اما این نوشتار به طور مطلق به بررسی اعتبار ظنون می 

سازی علوم  و به تعبیری در اسلامی   بررسی ابعاد اثرگذاری ظنون در تحول علوم انسانی 

 پردازد. انسانی می 

   . مفھوم شناسی ۱

 شناسیاعتبار معرفت . ۱-۱

پس ھر  ،  علم و معرفت است و ھدف از آن شناخت واقع است ،  شناسی موضوع معرفت 

شود  ھدف  این  به  نیل  سبب  که  اعتبار  ،  ادراکی  از  مراد  بنابراین  دارد؛  اعتبار  و  ارزش 

حکایت واقع ،  شناختی معرفت  و  است نمایی  در    ن ی ا   . ) ۴۹ص.  ،  ۱۳۹۵،  (محمدی گری  اعتبار 

ھا ممکن  معرفت   ر ی سا   ی برا ، از آن  گر ی د   ی صد در صد است و درجات   ی ن ی ق ی   ی ھا معرفت 

و    ی دائر مدار نف ،  ی مانند صدق و کذب منطق ،  ی شناخت معرفت اعتبار و ارزش  ،  است. پس 

 . است   ی ک ی تشک   ی بلکه امر ،  ست ی اثبات ن 

 حجیت . ۲-۱

ج» به معانی  حج ـ« ی  از مـاده   غت اسم مصدر برای حجّت است و حجّـت در ل ،  حجیت 

و «آنچه سبب پیروزی    ) ۳۰۴ص.  ،  ۱ج.  ،  ق ۱۴۰۴،  ؛ جوھری ۱۲۱ص.  ،  ۱ج.  ،  ق ۱۴۱۴،  (فیومی «دلیل و برھان»  

اما حجت در معنای اصطلاحی    . است   آمده   ) ۱۰ص.  ،  ۳ج.  ،  ۱۴۰۹،  (فراھیدی شود»  بر خصم می 
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 رود: دسته از علوم به کار می در دو  

 الف) حجت در اصطلاح منطقیون 

 دو معنا به کار رفته است:   در طور کلی  ین دسته خود به  ا 

کنند و مراد  دانان مباحث منطقی را تقسیم به معرف و حجت می که منطق اول این   

. ھمچنین در تعریفی  مجھول» است   ق ی «تصد چگونگی دست یافتن به ،  ایشان از حجت 

دیگر حجت به امری که متشکل از قضایایی که دارای صورت خاصی ھستند که مجھول  

     . ) ۲۲۹ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۴۰۳،  ؛ ابن سینا ۶۰ص.  ،  ۱۳۳۷،  (ابن سھلان ساوی معنا شده است  ،  کند را منکشف می 

حد وسط    را ی ز   ؛ اس منطقی است ی «حد وسط» در ق   ون ی دوم حجت نزد منطق   ی معنا 

 . ) ۱۴ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۴۱۷،  ی (سبزوار   است   ی صغر   ی برا   ی اثبات کبر   ل ی است که مدرک و دل 

 ب)حجت در علم اصول 

 : رود این دسته نیز در پنج معنا به کار برده می   

اصغر ثابت و واسطه برای قطع پیدا کردن  وسط که به وسیله آن اکبر برای  حد    اول:

فھذا  ،  ه حرام ی ة و کل مظنون الخمر ی ھذا مظنون الخمر شود. به عنوان مثال: « به ثبوت آن می 

مه و کل ما  ی ھذا الفعل مما افتی المفتی علی تحر « م:  ی گوئ ا در باب احکام می ی » و  حرام 

 . ) ۳۰- ۲۹ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۴۲۸،  (انصاری »  فھذا حرام ،  مه فھو حرام ی افتی المفتی بتحر 

 . ) ۸۴ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۱،  (موسوی خمینی صحت احتجاج کردن که از احکام عقلایی است    دوم:

مکلف نباید با آن مخالفت  ،  منجزیت و معذریت؛ یعنی اگر دلیل مطابق با واقع باشد   سوم:

مستحق عقاب خواھد بود؛ ولی اگر دلیلی مخالف با واقع  ،  کند؛ چرا که در صورت مخالفت 

 . ) ۲۳۳ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۴۳۰،  (خراسانی مکلف از پیروی آن معذور و در نتیجه عقاب نخواھد شد  ،  بود 

با  .  رسد ی قطع ھم نم   ی و به درجه   کند ی م   خود را اثبات   که متعلق   ی ل ی ھر دل   چھارم:
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اختصاص  ،  گردد. این معنا به امارات قطع از دایره تعریف خارج می ،  توجه به این معنا 

متعلق  ،  کند؛ زیرا در تعریف اماره و فرق آن با اصول عملیه ذکر شده است که اماره می پیدا  

اثبات   ثابت نمی ،  اما اصول عملیه ،  کند می خود را  بلکه تنھا وظیفه  متعلق خود را  کند؛ 

   .  ) ۱۸ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۳،  (مظفر کند  مکلف در مقام عمل در زمان تحیر و شک را بیان می 

بدون  ،  ادله شرعی اعم از اماره و طریق که واسطه برای اثبات متعلق خود ھستند پنجم:  

و    ه ی ھمانند ادله اجتھاد . ) ۷ص.  ،  ۳ج.  ،  ۱۳۷۶،  نائینی ( ھا و متعلقاتشان ارتباطی باشد که بین آن این 

  له ی وس ه د که ب ی ال نه و قول ذى یّ و مثل ب   شود ی ھا احکام ثابت م آن   له ی وس ه قواعد معتبره که ب 

 . ) ۱۳- ۱۲ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۴۲۸،  (بحرانی   شود ی موضوعات احکام ثابت م ھا  آن 

آنچه بیان شد معانی حجیت در علم اصول است که مربوط به جنبه تعبدی و تکلیف  

ای عمل کند که حتی اگر به  مکلف است و دغدغه دانشمند اصولی این است که به گونه 

با واقع رسید  در پیشگاه خداوند معذور باشد؛ اما حجیتی که در این  ،  حکمی مخالف 

  شناختی است که شناختی یعنی ھمان اعتبار معرفت حجیت معرفت ،  نوشتار مدنظر است 

 تر به معنای آن پرداخته شد. پیش 

 . ظن ۱-۳

ظن در لغت به دو معنا به کار رفته است: گاھی در معنای علم و یقین و گاھی به معنای  

؛ اما در  ) ۴۶۲ص.  ،  ۳ج.  ،  ۱۴۰۴،  ؛ ابن فارس ۲۱۶۰ص.  ،  ۶ج.  ،  ۱۴۰۴،  ؛ جوھری ۱۵۲ص.  ،  ۸ج.  ،  ۱۴۰۹،  (فراھیدی شک  

اصطلاحی  پایین ،  معنای  و  شک  از  بالاتر  که  نفسانی  ظن  حالتی  را  است  علم  از  تر 

مردد باشد و ھمه  ،  گویند؛ زیرا شک در جایی است که شخص نسبت به چند احتمال می 

شخص یقین به چیزی داشته  ھا نزد وی مساوی باشند و علم نیز در جایی است که  آن 

به این صورت که یکی از احتمالات نزد شخص  ،  باشد؛ اما ظن حالتی میان این دو است 
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اند که در مقابل وھم که «اعتقاد  تر است. بنابراین ظن را «اعتقاد راجح» نیز معنا کرده قوی 

شود که ظن دارای درجاتی است که از  قرار دارد. با این بیان مشخص می ،  مرجوح» است 

؛  ۱۳۹ص.  ،  ۱۳۶۳، (صدرالدین شیرازی شود  ظن ضعیف تا ظن قوی و نزدیک به یقین را شامل می 

؛ البته در اصطلاح گاھی به سبب ایجاد  ) ۱۱۵۳ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۹۹۶،  ؛ تھانوی ۱۱ص.  ،  ۳ج.  ،  ۱۴۰۵،  ابن سینا 

 .  ) ۲۱۳ص.  ،  ۲۰۰۷،  (حسینی شود  ظن نیز ظن گفته می 

در این نوشتار مراد از ظن نیز «اعتقاد راجح» است؛ یعنی احتمال صحت آن اعتقاد نزد  

 شود. بیشتر از احتمال خطا ھست؛ با این وجود احتمال خطا نفی نمی ،  شخص 

جزم  ،  «قطع یا معرفت یقینی بالمعنی الاعم» وجود دارد که مراد از آن ،  در مقابل ظن 

مطابقت قضیه با واقع شرط  ،  به طوری که ھیچ شکی در آن نباشد. در قطع ،  تام است 

به    . ) ۳۸۶ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۴۲۸،  (بحرانی رو قطع به معنای «مطلق اعتقاد جازم» است  نیست؛ از این 

ای جزم پیدا کرده است  شود؛ زیرا شخص به قضیه نیز گفته می  شناختی یقین روان ،  قطع 

،  ۱۳۶۶، (مظفر و لو این قضیه از راه استدلال به وجود نیامده باشد و مطابق با واقع نیز نباشد  

،  مدنظر نیست و فقط ارتباط قضیه با مُدرک ،  ارتباط قضیه با واقع ،  . بنابراین در قطع ) ۱۸ص.  

 مدنظر است. 

دارد  وجود  ظن  مقابل  در  که  دیگری  بالمعنی  ،  اصطلاح  یقینی  معرفت  یا  «یقین 

زایل شدن شک و واضح  ،  تحقق داشتن ،  الاخص» است. یقین در لغت به معنای ثابت 

  با واقع   اعتقاد جازم مطابق « عبارت است از    و در اصطلاح   ) ۱۵۷ص.  ،  ۶ج.  ،  ۱۴۰۴،  (ابن فارس بودن  

شود؛ ثانیاً جازم است  خارج می ،  ». بنابراین یقین اولاً اعتقاد است و با این قید شک ثابت 

کند؛ ثالثاً مطابق با واقع است و جھل غیر مرکب و مرکب را خارج  و ظن را خارج می 

،  ۱۴۰۵، (ابن سینا کند کند و رابعاً ثابت و غیر قابل زوال است و تقلیدی بودن را خارج می می 
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دو یقین وجود دارد : یقین به خود قضیه و یقین به عدم   ،  گونه معرفت . در این ) ۷۸ص.  ،  ۳ج.  

  ) ۱۳۹ص. ،  ۱۳۸۳، (ابن سھلان ساوی گونه معرفت واجد یقین مضاعف است. وقوع نقیض آن؛ این 

و به تعبیر شھید صدر این یقین عبارت است از علم به یک قضیه مشخص و ھمچنین  

مانند «کل بزرگتر از جزء است»    ،  ) ۳۲۲  ص. ، ۱۴۱۰،  (صدر   علم به محال بودن وقوع نقیض آن 

 .  ) ۳۰۲ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۶۶،  (صدرالدین شیرازی 

شناختی به دو  گزاره از منظر معرفت ،  لازم به ذکر است که علاوه بر تقسیمات فوق 

ت مطابقت  ی اى است که با واقع ه ی قض ،  صادق   گردد. گزاره قسم صادق و کاذب تقسیم می 

  ) ۴۷۱ص.  ،  ب ۱۳۹۳،  (حسین زاده ست.  ی اى است که مطابق با واقع ن ه ی قض ،  دارد و گزاره کاذب 

  ن ی ست. در ا ا   ھا مطابقت با واقع در گزاره   ت ی ث ی ح   ی شناخت مباحث معرفت   ی اصل   دغدغه 

ن  موارد   ز ی مقاله  به  قطع   ی اگرچه  است ،  چون  شده  پرداخته   ... و  م ،  ظن    زان ی ازجھت 

 . خواھد شد   ی بررس ھا  آن   ی شناخت اعتبار معرفت   جه ی ھا از خارج و در نت آن   ی گر ت ی حکا 

 ھا درباره حجیت ظن . بیان دیدگاه ۲

ھا در باب حجیت  باید به تبیین دیدگاه ،  بعد از بیان اصطلاحات مورد نیاز در این مقاله 

ظنون بپردازیم. در این زمینه نظرات متعددی ارائه داده شده است که در این نوشتار به  

 گیرد: طور خلاصه بیان و مورد نقد و بررسی قرار می 

 حجیت به معنای منجزیت و معذریت  . ۲-۱

اما  ،  داند مرحوم آخوند خراسانی حجیت در ظنون را به ھمان معنای حجیت در قطع می 

 با یک تفاوت مھم و اساسی بین حجیت در قطع و حجیت در باب ظن. 

که ایشان مانند بسیاری از اصولیون حجیت در قطع را به معنای منجزیت  توضیح آن 

داند. وی ھمین دیدگاه را در باب حجیت ظن بیان کرده  و معذریت و آن را ذاتی قطع می 
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اما تفاوت ظن  ، و قائل است که حجیت در ظن نیز به معنای منجزیت و معذریت است 

با قطع این است که منجزیت و معذریت در قطع ذاتی قطع است و قابل جعل نیست و  

منجزیت  ،  اما در ظن ،  تواند این امر را به قطع بدھد یا از قطع بگیرد کسی حتی شارع نمی 

؛ بلکه نیاز به جعل شارع دارد و باید  ) ۲۷۶ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۴۳۰،  (خراسانی   و معذریت ذاتی آن نیست 

ای که اگر این جعل  به گونه ،  مستقلاً جعل حجیت شده باشد ،  از طرف شارع برای امارات 

 . ) ۱۱۳، ص  ۱۳۹۳؛ جوادی آملی،  (ھمان منجزیت و معذریتی نیز نبود  ،  حجیت شارع نبود 

ای  این است که اگر مثلا اماره ،  منجزیت و معذریت دارد ،  که امر ظنی اما مراد از این 

آور است و وقتی شارع آن را حجت  این اماره ظن ،  قائم شد بر عدم وجوب نماز جمعه 

معنایش عدم وجوب نماز جمعه نیست. بلکه شارع تنھا به مکلفین گفته که خبر  ،  کند می 

بنابراین اگر در  حجت است؛  ، ولی نگفته که ھرچه خبر واحد گفت ،  واحد حجت است 

مکلف به تکلیف خود عمل کرده و این  ،  مطابق با حکم واقعی بود ،  عالم واقع این اماره 

مکلف چون طبق  ،  مطابق با حکم واقعی نباشد ،  اما اگر اماره ،  تکلیف برای وی منجز است 

در پیشگاه شارع معذور  عمل کرده است او  ،  اماره که خود شارع آن را حجت قرار داده 

شارع در اماره «ما یوجب التنجز و التعذر» را جعل کرده  شود. پس  است و عقاب نمی 

 . ) ۲۷۷ص.  ،  ھمان ،  (خراسانی است  

از جعل حج   کند که ایشان تاکید می    ی ظن   ل ی دل ،  ھمانند قبل آن   ز ی ن   ت ی امارات بعد 

،  افتد بلکه تنھا اتفاقی که با این جعل شارع می ،  دھد و در مفاد اماره تغییری رخ نمی   ھستند 

 . ) ۲۸۲ص.  ،  (ھمان ھمان منجزیت و معذریت است  

  ی قطع، نه ذات   ر ی غ   ی برا   ی اصول   ت ی باور است که حج   ن ی بر ا   ز ی ن   ی آمل   ی استاد جواد 

  ی حکمت عمل   ی بلکه تنھا داخل در قراردادھا   ، ی ساغوج ی باب ا   ی باب برھان است و نه ذات 
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را به اعتبار و تعبد،    ی ز ی چ   توان ی و م   شود ی اعتبار واقع م   ی موضوع برا   رو ن ی است؛ از ا 

 ) ۱۱۴- ۱۱۳ھمان، ص   ، ی آمل   ی قرار داد. (جواد   ی حجت اصول 

 جعل حکم مماثل  ای یجعل حکم مود یبه معنا  تیحج . ۲-۲

دیدگاه جعل مودی از شیخ انصاری است. ایشان در باب  ،  دیدگاه دوم در حجیت ظن 

ج.  ،   ۱۴۲۸،  (انصاری جعل مودی یا حکم مماثل است  ، گوید آنچه مجعول شارع است ظن می 

زراره می ) ۱۱۸- ۱۱۷و    ۴۸ص.  ،  ۱ مانند روایت  نماز جمعه  ؛ یعنی  وقتی خبر واحدی  گوید 

و از طرفی    این خبر یک مودایی دارد که عبارت است از وجوب نماز جمعه ،  واجب است 

العادل»؛ حجیت این روایت به این معناست که نماز جمعه واجب   شارع گفته «صدق 

شارع نیز بر اساس  ،  شود بر وجوب نماز جمعه وقتی خبر زراره قائم می   بنابراین   است. 

 .  کند مودا را جعل می ،  این خبر 

 حجیت به معنای تتمیم کشف . ۲ -۳

حجیت در ظن و به عبارت دیگر مجعول امارات را تنزیل امارات  مراد از   ی ن ی نائ  ی رزا ی م 

گوید این خبر واحد حجت است یا این فتوا  داند؛ یعنی وقتی شارع می به مقام علم می 

که  حجت است؛ یعنی «جعلت ھذا علما» من شارع این را تعبدا علم قرار دادم. توضیح آن 

ناقص است ولی شارع آن کاشفیت  ،  اما کاشفیت ظن ،  کاشفیت تام است ،  کاشفیت علم 

   . ) ۱۴۰۰/  ۶/  ۹،  (سبحانی گوید این ظن تعبدا کاشفیت تام دارد  کند و می ناقص را تتمیم می 

تتمیم کشف     یا  الطواف  مانند جایی است که شارع می ،  دیدگاه علم بخشی  گوید« 

شارع  دھد؛ در بحث ظنون نیز  صلاه» یا « المتقی عالم» که شارع موضوع را توسعه می 

رو دیگر این  گوید این ظن علم است تعبدا؛  از این دھد تعبدا و می موضوع را توسعه می 

واحد  از طرف شارع ،  خبر  از حجت شدن  و...بعد  ھستند.  ،  فتوا  علم  بلکه  نیستند؛  ظن 
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ادله حجیت خبر واحد را حاکم بر ادله ناھی از عمل  ،  بنابراین میرزای نائینی طبق ھمین مبنا  

که     ) ۳۶، (اسراء   علِمْ»   بهِِ  لكََ  سَ یْ ای مانند: «وَ لا تقَفُْ ما لَ که در ادله توضیح آن ، داند به ظن می 

در  ،  ظن ،  با توجه به نظریه تتمیم کشف ،  کند عدم تبعیت از غیر علم یعنی ظن را مطرح می 

وی ھنگامی  از دیدگاه  علم است. بنابراین  ،  گوید ظن دھد و می مفھوم علم توسعه تعبدی می 

آن ظن از مصادیق علم ھست  ،  اماره را علم دانست و جھات نقص آن را مرتفع کرد ،  شارع 

 . ) ۱۶۱و    ۱۲۳- ۱۲۲ص.  ،  ۳ج.  ،  ۱۳۷۶،  (نائینی گیرد و دیگر در دسته ظنون جای نمی 

ت  ی وسط ، ت ی کاشف ،  ت ی ق ی طر ،  مجعول در باب امارات را ،  ی ن ی که مرحوم نائ خلاصه آن 

 منزله علم قرار داده است.  رو شارع امارات را به داند؛ از این م کشف می ی ا تتم ی در اثبات و  

 حجیت به معنای بناء عقلاء . ۲ -۴

مجعول شرعی نداریم که بعد بحث  ،  امام خمینی(ره) قائلند اساساً در باب ظنون و امارات 

شود که این حجیت و مجعول به معنای منجزیت و معذریت است یا جعل حکم مماثل  

است و یا تتمیم کشف؛ بلکه فقط عمل کردن عقلاء به آن است که شارع ھمین عمل  

 . ) ۲۰۴ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۸۵،  (موسوی خمینی عقلاء را امضا و تایید کرده است  

،  کنند که در امارات ایشان به طور مکرر در مباحث اصولی خود این مطلب را بیان می 

مجعول شرعی وجود ندارد بلکه ھمان طریقه و عمل عقلاء را شارع تایید کرده است؛  

بنابراین ادله دال بر حجیت اماراتی مانند خبر واحد و... ھمگی دال بر ارشاد به عمل عقلاء  

 . ) ۱۴۴ص.  ،  ۵ج.  ،  ب ۱۳۷۶؛  ۳۸۲ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۱،  (موسوی خمینی  است  

گر این  بیان ،  گوید رفتارشناسی عقلاء عالم در طول تاریخ وی در بیان نظریه خود می 

برند و یا خبری که به  کردند مثلا به ظواھر الفاظی که به کار می است که به امارات عمل می 

ھا بوده  کردند و این مطلب یک مسئله رایج در میان آن رسد و... اعتماد و عمل می ھا می آن 
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،  اجتماعی ،  فرھنگی ،  سیاسی ،  است. آنان بر این اعتماد و عمل بر طبق آن آثار متعدد اقتصادی 

که  ھا نیز فقط از باب ظنی بودن آن بوده نه این کردند و این عمل آن و... را بار می نظامی  

منتظر  ،  دانستند. بنابراین عقلاء در عمل به ظن که مجعول را تتمیم کشف و...می خاطر این به 

جعل اموری مانند تتمیم کشف و...نیستند و شارع نیز ھمین طریقه و عمل عقلاء را تایید  

بلکه ھمان ارتکاز بین عقلاء را امضا  ،  که بخواھد چیز جدیدی جعل کند نه این ،  کرده است 

 . ) ۳۸۲و    ۳۷۲ص.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۱،  (موسوی خمینی  کند  و در قالب آیات و روایات بیان می 

 (دیدگاه برگزیده)  دیدگاه مراتب معرفت  . ۲ -۵

 پردازیم: برای بیان این دیدگاه ابتدا به بیان چند مقدمه می 

 شناخت واقعیت و کشف واقع است. ،  شناختی ھدف از مباحث معرفت   . ۱

برای    . ۲ است؛  مراتب  دارای  یعنی  مشکک  امری  واقع  کشف  و  واقعیت  شناخت 

 توضیح باید دو جھت را در ھر گزاره درنظر گرفت:  

مشکک  ،  این جھت ،  گاھی سخن از مطابقت یا عدم مطابقت گزاره با واقع است   الف) 

ب است» یا با واقع تطابق دارد  ،  نیست؛ زیرا دائر مدار نفی و اثبات است یعنی گزاره« الف 

 معنا است. یا ندارد و دارا بودن مرتبه در آن بی 

توان مراتب متعددی  می ،  در این لحاظ ،  گاھی سخن از رابطه گزاره با مدرِک است   ب) 

رو در برخی  این ظن و...؛ از  ،  اطمینان ،  قطع ،  را در نظر گرفت مانند یقین بالمعنی الاخص 

واقع  مشاھده  موارد  آن  در  احتمال خلافی  اصلا  و  است  تام  مدرک  برای  قضیه  نمایی 

شود مانند یقین بالمعنی الاخص که در آن ھیچ احتمال خلافی وجود ندارد؛ اما گاھی  نمی 

محسوسات  ،  نمایی تام نیست و احتمال خلاف در آن وجود دارد مانند مجربات این واقع 

و متواترات. بنابراین  به جز در یقین منطقی که یقین بالمعنی الاخص ھست و فرض  
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 نقیض آن محال است؛ سایر مراتب معرفت دارای درصدی احتمال خلاف ھستند. 

؛ زیرا  دشوار است   ار ی به آن بس   ی اب ی الاخص محدود و دست   ی بالمعن   ن ی ق ی   قلمرو .  ۳

است    یی ھا است که مخصوص گزاره   ل ی قابل تحص   ی در حوزه برھان عقل   ی ن ی ق ی   ن ی چن   اولا 

منوط به    اً ی است. ثان   ی و ضرورت و دوام دارند و مقدمات آن صرفا امور عقل   ت ی که کل 

 یابی به آن برای ھمه افراد مقدور نیست. تحصیل مقدمات فراوان است و دست 

،  عقل و عقلاء ،  شرع ،  . در مواردی که کسب یقین بالمعنی الاخص ممکن نیست ۴

 معتقد به عدم الزام به کسب یقین بالمعنی الاخص ھستند؛  

شرع مخالف الزام به تحصیل یقین بالمعنی الاخص برای عموم مردم است؛    الف) 

الزامی  ،  غیر مقدور و عقلا و شرعا قبیح است (حسین زاده ،  الزام به امری ،  زیرا چنین 

). بنابراین شارع نیز تحصیل معرفت یقینی بالمعنی الاخص را از عموم  ۷۴ص ،  ۱۳۸۷

،  شناختی ن روان ی ق ی   یابی به سایر مراتب معرفت مانند نخواسته است؛ بلکه دست مردم  

نی  ی ق ی ھاى  ل ی به دل برخی از ظنون مانند خبر واحد و ظواھر که    نان ی علم متعارف و اطم 

 ). ۷۴- ۶۹.  ص ،  (حسین زاده   مستند ھستند را کافی دانسته است 

عقل نیز در جایی که به دست آوری یقین بالمعنی الاخص ممکن نیست؛ حکم   ب) 

تر  کند و به آن مراتب پایین تر از یقین بالمعنی الاخص می به ضرورت کسب مراتب پایین 

سازد و عقل نیز به آن  کند زیرا این مقدار اندک احتمال خلاف ضرری وارد نمی توجه می 

دھد ھمچنین ھنگامی که راھی برای دستیابی به معرفت یقینی وجود نداشته  اھمیتی نمی 

شود  راه معرفتی بشر بسته می ،  ھا ملزم نباشیم اگر به عدم اعتبار این نوع معرفت ،  باشد 

 ). ۸۷- ۸۶.  ص ،  ۱۳۹۷،  (محمدی 

این است که نظام اجتماعی  نیز نشان ،  رفتارشناسی عقلاء در طول تاریخ   ج)  دھنده 
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اند؛ به دلیل اینکه تعداد محدودی از امور  خود را بر پایه یقین منطقی و ریاضی بنا نکرده 

به درجه معرفتی  ،  یقینی وجود دارد. انسان ناگزیر است در زندگی فردی و اجتماعی خود 

کمتری از یقین اکتفا کند. بنابراین انسان در زندگی روزمره خود به معرفتی که از طریق  

ای را معتبر دانسته  کند و عقلاء چنین شیوه عمل می ،  آید خبر اوحد و ظواھر به دست می 

عقلاء به آن  ،  با اینکه در این امارات احتمال خلاف وجود دارد ،  کردند و به آن عمل می 

عمل  ،  گونه امارات دانند. بنابراین دلیلی که عقلاء به این ھا را معتبر می توجھی نداشته و آن 

 ه تردیدی در آن وجود ندارد. کردند نیازی بوده ک می 

عقلاء  عقلا   گر نشان ،  رفتارشناسی  بناء  که  است  ب   ی امر   یی آن  و  با  ی گزاف  ارتباط 

کاشف    ی قابل توجھ   زان ی آن را به م   دانند ی را معتبر م   ی که امر   ی . عقلا زمان ست ی ن   ت ی واقع 

به طور مثال ھشتاد  ،  دانند نما می . ایشان ظنون را در بیشتر موارد واقع شمارند ی از واقع م 

احتمال  ،  درصد اخبار واحد ثقه را معتبر و مطابق با واقع دیده است و بر اساس ھمین مبنا 

،  کند؛ چرا که عقلاء گیرد و به خبر واحد ثقه عمل می بیست درصد خطا را نادیده می 

افراد راست  آن خبرھای گوناگون  بیشتر  مقایسه کرده و  واقعیت  با  را  را درست  گو  ھا 

 کنند. اعتنا نمی ،  به احتمال خلاف ناچیز در دیگر اخبار ،  یافتند 

به این مقدمات مشخص می  نمایی  ریشه در واقع ،  گردد که این رفتار عقلاء با توجه 

کنند اما  که عقلاء یک معرفتی را معتبر دانسته و طبق آن عمل می ظنون دارد و دلیل این 

تلازم دارد؛ یعنی ھرچند  ،  ھا نمایی معرفت با سطح واقع ،  دانند معرفتی دیگر را غیر معتبر می 

نمایی آن مفھوما مساوی نیست اما با آن تلازم  که معتبر دانست معرفتی از سوی عقلا با واقع 

ای  کنند و اگر معرفتی درجه نما نیست توجه نمی جدی دارد؛ چرا که عقلا به معرفتی که واقع 

   .شود سبب معتبر دانستن آن نزد عقلا می ،  نمایی را داشته باشد بسیار زیاد از واقع 
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حجیت قطع نیز منوط به اعتبار عقلایی است  ،  در ھمین راستا از نظر علامه طباطبایی(ره) 

سپس  ،  داند نما می کند و آن را واقع و ھر انسان عاقلی ابتدا تصوری از شی مورد نظر پیدا می 

ای که ابتدا سیراب شدن را تصور و فایده  کند مانند انسان تشنه به سمت انجام آن حرکت می 

دانست یا  نما نمی حال اگر این امر را واقع ، رود کند و سپس به دنبال آن می آن را تصدیق می 

 . ) ۱۷۹- ۱۷۷ص.  ،  تا بی ،  (طباطبایی رفت  دانست اساسا به سمت آن نمی نمایی آن را اندک می واقع 

نمایی  به دلیل واقع   آن است که قطع   ت ی شناسانه حج معرفت   ی ھا ن یی از تب   ی ک بنابراین ی 

نمایی منحصر در قطع نیست بلکه در سایر مراتب معرفت  که دارد حجت است و این واقع 

مانند اطمینان نیز وجود دارد؛ پس اطمینان نیز حجت است و این اعتبار امری خارج از  

 ھا نیست تا به جعل حجیت نیازمند باشد. ذات آن 

نیز احتمال خلاف  ،  (یقین بالمعنی الاعم) ید این تحلیل آن است که حتی در قطع  مؤ 

مجربات که ھمگی از مبادی برھان  ،  متواترات ،  طور که در محسوسات وجود دارد ھمان 

تمام مراتب قطع    ان ی حال ھمه اصول   ن ی ا  با اما ، ھستند ھم این احتمال خلاف وجود دارد 

در این موارد درصد خلاف بسیار کم است و به ھمین دلیل به آن    . دانند ی را حجت م 

،  ۳ش ، ۱۳۹۳، (محمدی شود و این عدم توجه به علت بی مبالاتی اصولیون نیست توجھی نمی 

احتمال    چ ی که ھ  ی برھان   ن ی ق ی اگر قرار بود تنھا   . ) ۱۴۵ص. ، ۴۳ش ، ۱۳۹۸، ؛ حسین زاده و محمدی ۵۴ص. 

 حجت باشند.   د ی قطع نبا   ق ی مصاد   گر ی د ،  نما و حجت باشد واقع ،  ست ی در آن ن   ی خلاف عقل 

اخذ  ،  از ھمان سیره عقلاء که قبلا گذشت ،  مشخص است که بخشی از این دیدگاه 

،  نمایی نمایی دارد و این میزان از واقع ریشه در واقع ،  شده اما با این تفاوت که این سیره 

 دانند. شناختی دارد و آن را معتبر می ارزش معرفت ،  برای عقلاء 

بنابراین امارات عقلایی از دید عقلاء راھی برای دستیابی به واقع ھستند و این احتمال  
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دقیقا مانند ادراکات حسی و با خبر متواتر که  ،  خلاف اندک ملحوظ عقلاء نبوده است 

 کند. ھا وجود دارد اما کسی به آن اعتنا نمی احتمال خلاف اندکی در آن 

 نگرشی نوین در حجیت امارات ١-٥-٢

تحولی بنیادی در نگرش به  ،  دگاه برگزیده که به دیذگاه مراتب معرفت نام نھاده شد ی د 

چرا که بر  ،  ھای پسین نیز راھگشا است شناسی گزاره ظنون ایجاد کرده و حتی در معرفت 

واحد  مانند خبر  امارات عقلایی  دیدگاه  این  برای کسب  ،  اساس  مستقل  ابزاری  مانند 

 گیرند. معرفت مورد توجه قرار می 

شود که احتمال خلاف  بخش تلقی می ن نظرْ منبعی معرفت ی خبر واحد از ا ،  جه ی درنت 

با صرف نظر از ضرورت  ،  ن صورت ی شود. در ا ده انگاشته می ی ا ناد ی ز است و  ی ا ناچ ی در آن  

،  ھمچون حواس ،  ه ی به منابع اول ،  خصوصاً ،  و خبر واحد ،  عموماً ،  ل نقلی ی منتھی شدن ھر دل 

شوند.  معتبر شناخته می ،  به خودى خود ، از نظر عقلا ،  ی ی گر امارات عقلا ی خبر واحد و د 

برخلاف نگرش عموم متفکران دانش اصول که معتقدند: از راه خبر واحد معرفتی معتبر  

دگاهِ مزبورْ  ی د ،  نی اثبات شود ی ق ی لی معتبر و  ی که اعتبار آن از راه دل شود مگر آن حاصل نمی 

داند که اعتبار آن  می گونه معتبر  ن ی ی را ھمچون قطع به ا ی گر امارات عقلا ی خبر واحد و د 

؛ از  ) ۴۳۳- ۴۲۹ص.  ،  ۱۳۹۴،  (حسین زاده ھا استناد کرد  توان به آن ازى به جعل ندارد بنابراین می ی ن 

ھای ظنی به دلیل حکایتگری است که از واقع دارند و از ھمین رو نام  اعتبار گزاره   رو این 

 . ) ۷۵ص.  ،  ۱۳۹۶،  (حسین زاده اند. ھا نھاده اماره را بر آن 

د علم  ی شوند و مف چون ظنون از مراتب معرفت شمرده می ،  ده ی اساس مبناى برگز بر  

اعم از امور مربوط  ، ز درباره امور مربوط به زندگی روزمره ی در بعُد عمل و ن ،  اند متعارف 

توان گفت در  ھا بلااشکال است؛ بلکه می استفاده از آن ،  شه و امور مربوط به عمل ی به اند 
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گزاره ی بس  از  د ارى  احکام  به  مربوط  عملی ،  ن ی ھاى  احکام  از  ،  حقوقی ،  اخلاقی ،  اعم 

و    ) ۴۱۸ص.  ،  ۱۳۹۴،  (حسین زاده ز بسنده است  ی استفاده از ظن ن ،  معاملات و عبادات ،  اقتصادى 

ز استناد جست  ی د ن ی ی از عقا ی ھا ھا و بخش توان به خبر واحد و مانند آن در ارزش حتی می 

 .  ) ۲۰۲ص.  ،  ۱۳۸۷،  (حسین زاده 

 ھا . نقد و بررسی دیدگاه ۳

  ن ی ا   ی مقصود اصل ،  فوق   ی ھا دگاه ی فراوان دانشمندان اصول درباره د  ی با وجود گفتگوھا 

آخوند    ه ی است. از آنجا که نظر   » ی شناخت «معرفت   د ی د   ه ی از زاو   ھا دگاه ی د   ن ی ا   ی نوشتار بررس 

کشف   م ی تتم   ه ی . نظر م ی کن ی نظر م ھا صرف از آن ، ستند ی ن  ت ی ناظر به کاشف  ی انصار  خ ی و ش 

  ه ی دو نظر   ن ی ا   ل ی دل   ن ی و به ھم   کند ی نزد   ی معرفت شناخت   کرد ی رو به    ی تا حد   یی و بناء عقلا 

لازم به ذکر است که این دیدگاه مورد نقدھای فراوانی از ناحیه  کرد.   م ی خواھ   ی را واکاو 

ارتباط   نقدھایی که  از  برخی  بیان  به  فقط  مقاله  این  در  اما  است؛  گرفته  قرار  اصولیون 

   شود: پرداخته می ،  موضوع دارد بیشتری با  

    نظریه میرزای نائینی اشکال ثبوتی دارد چرا که طریقیت یک امر تکوینی و حقیقی

؛ چون  ) ۱۸۶ص.  ،  ۴ج.  ،  ۱۴۱۷،  ؛ عراقی ۳۸۴ص.  ،  ۲ج.  ،    ۱۳۸۱،  (موسوی خمینی را ندارد  است و قابلیت جعل  

اگر چیزی خودش طریقیت داشته باشد بنفسه طریقیت دارد نه به دلیل جعل و اعتبار و  

که  توان به آن طریقیت داد. مانند این اگر چیزی طریقیت نداشته باشد با جعل و اعتبار نمی 

کنم نار باشد؛ بنابراین در باب  تواند بگوید من اعتبار می چیزی آب است و شارع نمی 

کند  گوید شارع برای امارات جعل علمیت و طریقیت می که میرزای نائینی می امارات این 

ت  ی کاشف  اصلاً  که  جایی  در  تواند ی نم  شارع  که  طور مان ھ ،  گر ی د  عبارت  صحیح نیست. به 

تواند در جایی که کاشفیت ناقص  طور نمی و طریقیت ندارد جعل کاشفیت کند؛ ھمان 
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قابلیت این امر را ندارد و نقصان ذاتی دارد.  ،  کاشفیت آن را تمام کند؛ زیرا آن مورد ،  دارد 

معنا  ،  کاشفیت و طریقیت چون از امور تکوینی و دائر مدار وجود و عدم ھستند بنابراین 

جعل کاشفیت و تتمیم  ،  ندارد که گفته شود شارع در مورد چیزی که کاشفیت ناقص دارد 

 . ) ۴۷۶ص.  ،  ۱۳۷۹،  ھمان؛ طباطبایی بروجردی ،  (موسوی خمینی کاشفیت کند  

   اشکالی که به نظریه میرزای نائینی وارد است این است که ایشان تفاوتی    ترین مھم

بین علم تکوینی و علم تعبدی در اثبات لوازم و مثبتات قائل نیست؛ زیرا ایشان اعتقاد  

علم سبب ترتب ھمه آثار آن است؛ اما  ،  دارند که در علم تعبدی نیز مانند علم وجدانی 

تواند لوازم و مثبتتات خود را حجت کند  این امر صحیح نیست زیرا علم تعبدی نمی 

که به    ی (کس   » قاعده «مَن عَلمَِ بشَِئ فَقَد عَلمَِ بلِوْازِمهِِ   . ) ۲۰۹- ۲۰۸ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۸۵،  (موسوی خمینی 

تام و  ،  ی فقط در علم وجدان   ) خواھد کرد   دا ی علم پ   ز ی به لوازم آن ن ،  کند   دا ی علم پ   ی ز ی چ 

و وجداناً به   قتاً ی که حق  ی کس   ی عن ی . ست ی و تام ن  ح ی صح  ی عبد است؛ اما در علم ت  ح ی صح 

و    قتاً ی که حق   ی علم خواھد داشت اما کس   ز ی ن   ات ی ح   لوازم فرزند علم داشته باشد به    ات ی ح 

  د ی آ ی لازم نم ،  فرزند علم دارد   ات ی بلکه فقط تعبداً به ح ،  علم ندارد   فرزند   ات ی وجداناً به ح 

 و   شود ی اکتفا م ،  علم داشته باشد؛ بلکه در تعبد به ھمان حدود تعبد   ز ی که به لوازم آن ن 

«أنتَ   د یی بگو   ی مثال اگر شما به مرد شجاع  ی از حدود تعبد تجاوز شود. برا   ست ی ن  ز ی جا 

که شما او را اسد    ه ی توج   ن ی شخص مذکور حق ندارد با ا ،  ی ھست   ر ی کاَلأَسَدِ» تو مانند ش 

است    ی ق ی حق   ر ی فقط از خصائص ش ،  حمله کردن   را ی ز   ؛ به شما حمله کند   د ی ا اعتبار کرده 

  ان ی ب   ن ی ھم   ؛ فرض شده است   ر ی ست بلکه فقط در عالم اعتبار ش ی ن   ر ی ش   قتا ی که حق   ی نه کس 

است که مستلزم علم    ی تنھا خصوص علم وجدان   ی عن ی است؛    ی جار   ز ی در محل بحث ما ن 

که    ی وجود ندارد و روشن است علم   ی استلزام   ن ی چن   ی به لوازم است؛ اما در علم تعبد 
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معنا که    ن ی ست؛ به ا ا   ی بلکه علم تعبد ،  ست ی ن   ی علم وجدان ،  شود ی در باب اماره حاصل م 

شارع ما را تعبداً عالم قرار داده    گر ی ؛ به عبارت د تعبدا مانند عالم قرار داده است   شارع ما 

  مستلزم علم به لوازم آن باشد   ی ز ی تا علم ما به چ  م ی ست ی وجداناً عالم ن و    قتاً ی است و ما حق 

تعبد    ه ی معتبر در سا   ی ظن   ل ی معتقد است  دل   ز ی ن   ی آمل   ی استاد جواد .  ) ۱۴۵ص.  ،  ۳ج.  ،  ۱۴۱۹،  (صدر 

منطق با    ی آن در فضا   یی نما و واقع   ت ی و ارزش کاشف   شود ی و اعتبار شارع، ھمان علم نم 

 ) ۱۱۵، ص ۱۳۹۳  ، ی آمل   ی (جواد .  کند ی نم   ی علم برابر 

نمی ھمان  نیز  نائینی  میرزای  بیان شد دیدگاه  که  به ھدف خود که  طور  را  ما  تواند 

شارع تعبدا امارات را علم  ، نمایی ظنون است برساند؛ زیرا در دیدگاه ایشان بررسی واقع 

قرار داده است و در واقع خودشان علم نیستند بنابراین این دیدگاه نیز مفید نخواھد بود  

نمایی  خواھیم بیان کنیم که این واقع نمایی خود امارات ھستیم و می زیرا ما به دنبال واقع 

 ذاتی امارات است و نیازی به جعل از طرف شارع ندارد. 

سوال جدی که  ، دیدگاه مھمی است اما در ارتباط با این دیدگاه ، دیدگاه سیره عقلاء   

کنند؟ به عبارت  مطرح است این است که عقلاء با چه توجیھی به امارات معتبر عمل می 

کنند امری مسلم است اما سوال اصلی این  که عقلاء مثلا به خبر واحد عمل می دیگر این 

کنند؟ آیا این روش گزاف است یا بر پایه حقایق  چنین رفتاری می ،  است که چرا عقلاء 

به    از ی ن  دگاه ی د  ن ی ا .بنابراین  ) ۱۷۷ص.  ، ۱۳۹۷،  ی (محمد شناسانه و مبانی آن استوار است؟ ھستی 

پاسخ    وجود دارد؟   ی چه ارتباط   یی و واقع نما   یی عقلا   ی بنا   ن ی ب   که ن ی تکمله دارد و آن ا 

  ی مبنا   م ی بتوان   اگر این پرسش در دیدگاه برگزیده روشن گردید و ھمانطور که بیان شد  

  خواھد بود   اب ی کام   ز ی ن   دگاه ی د   ن ی ا ،  م ی کن   ن یی ظنون تب   یی نما رفتار عقلا را با واقع   ی عقلان 

 که در دیدگاه برگزیده این امر محقق شد. 
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 شناختی ظن در علوم انسانی تبار معرفتع . تاثیر ا ۴

«انسان مطلوب»  توصیف  ،  «انسان موجود» توصیف  ،  علوم انسانی واجد سه مرحله اصلی 

و رھنمون ساختن جامعه  مطلوب»    انسان موجود به  انسان    «روش تحول از توصیف   و  

  ف ی توص   ی محورھا   ی توجه داشت برخ   د ی با   ن ی ھمچن ھستند.  ،  کنونی به وضعیت مطلوب 

نجا که معرفت  آ محقق شود. از    ز ی ن   ی تجرب   ی ھا با روش   تواند ی انسان و جامعه موجود م 

  زان ی م   ز ی ن   جھت   ن ی از ا ،  کند   جاد ی قطع ا   ی الاخص و حت ی بالمعن   ن ی ق ی   تواند ی نم   ز ی ن   ی تجرب 

 . کنند ی م   دا ی پ   ی تر ژه ی و   ت ی اھم    ی در علوم انسان   ی ظن   ی ھا گزاره   ی شناخت اعتبار معرفت 

انسانی آرمانی نیست بلکه انسانی عادی و سالم است  ،  ھمچنین مراد از انسان مطلوب 

  . ) ۵۱ص.  ،  ۱۳۹۴،  (خسروپناه توان به آن دست یافت  که در ھر زمان با مدیریت و تربیت صحیح می 

ھای  انسان موجود نیز ھمین انسان تحقق یافته در جامعه کنونی است. برخی از ویژگی 

را می  مبانی ھستی این سه حیطه  به  استناد  با  مانند  معرفت ،  شناختی توان  و...   شناختی 

از بدن و روح  انسان  بدن و روح ،  ترکیب  تاثرات  ،  فطرت و سرشت مشترک ،  تاثیر و 

مختار بودن و... از طریق براھین عقلی و فلسفی دست یافت؛ اما شمار زیادی  ،  مندی ھدف 

شود که  ده می فھمی   (علیھم السلام) ھا با استناد به آیات قرآن و روایات معصومین از این ویژگی 

موارد مستلزم حجیت دانستن ظنون است؛ زیرا شمار فراوانی از مسائل    مراجعه به این 

،  علوم انسانی در اخبار واحد جای گرفته است. بنابراین برای توصیف انسان مطلوب 

به ظھورات و خبر واحد    د ی با ،  انسان موجود و ھمچنین چگونگی نیل به سمت مطلوب 

در    توان ی نم ،  نشود   ن ی ھا تأم آن   ی شناخت ت ف ھستند و تا اعتبار معر   ی که ھمه ظن   م ی استناد کن 

روجایگاه اعتبار ظنون در تحول علوم انسانی  ؛ از این به آن استناد کرد   ی ف ی توص   ی علوم انسان 

ھای سودمند فراوانی  به آموزه ،  توان طبق الگوی برگزیده در این باب شود و می روشن می 



 

 |    یآن در تحول علوم انسان ریظن و تاث یشناختمعرفت اعتبار 

 
۸۳ 

 
این ظنون  به  استناد  با  یافت.  مولفه می ،  دست  از  برخی  راه  توان  انسان مطلوب و  ھای 

توان از این ظنون برای تایید ارزیابی نتایج  رسیدن به آن را شناسایی کرد. ھمچنین می 

براھین عقلی و فلسفی در این حیطه بھره برد. بنابراین این ظنون دو نقش مھم در این  

 کنند: نقش تاسیسی و نقش تاییدی. میان بازی می 

«انسان مطلوب» در علوم سیاس     به    ھایی است که ی دارای ویژگی به عنوان نمونه 

 شود: ھا اشاره می برخی از آن 
 ) ۲۰۹خطبه، البلاغه(نھج ھمزیستی با اقشار ضعیف جامعه •

 ) ۵نامه، البلاغهنھج( یپذیری و پاسخگویمسئولیت  •

 )۲۱۶خطبه ، البلاغهنھج(نقد پذیری •

 ) ۵۳نامه ، البلاغه(نھج ارتباط دائم و بی واسطه با مردم •

 ) ۵۰نامه، البلاغهنھج( شفافیت و پاسخگویی به مردم •

 .)۵۳نامه، البلاغهنھج( بازرسی و نظارت •

ھا از طریق ظنونی مانند خبر واحد و ظواھر و... مورد توجه قرار  تمامی این ویژگی 

ھا استفاده کرد؛ چرا اکه واقع  توان از آن نمی ،  ھا ثابت نگردد بنابراین اگر اعتبار آن ،  اند گرفته 

خدشه  الگوھا  این  می نمایی  ھمان دار  طرفی  از  و  الگوی  شود  با  گذشت  که  طور 

ثابت کرد اصولیون(منجزیت و معذریت) نیز نمی  تنھا راه آن ،  توان این اعتبار را  ،  بلکه 

 شناختی است. معرفت اعتبار  

است و    ی آمل   ی االلهّٰ جواد   ت ی آ   دگاه ی د   ، ی ن ی علم د   ی از الگوھا   ی ک ی ذکر است که    ان ی شا 

.  کند ی که درباره فعل، قول و سنت خداوند بحث م  داند ی م  ی دانش  ی را به معنا   ی ن ی علم د 

ص ۳۷، ج ۱۳۹۵  ، ی آمل   ی (جواد  ا ۴۰۶،  در  و    دگاه ی د   ن ی )  که صحیح  واقعیتي  ھر  فھم 

و در مرز فرضیه، وھم و گمان نباشد، علم دینـي و    د برخـوردار از طمأنینـه عقلانـي باش 
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  ی در ضمن بحث اسلام   ن ی ھمچن   ی ) و ۱۴۳و    ۱۱۸، ص ۱۳۹۳اسـلامي است. (ھمو،  

ھا را  دانشگاه   ی و متون درس   ی شدن علوم تجرب   ی از ارکان اسلام   ی ک ی ھا ،  شدن دانشگاه 

توجه    شان ی ) اما خود ا ۱۴۱. (ھمو، ص داند ی آن م   ی ھا ل ی تعل   ا ی   ی نقل   ی دھا یی استمداد از تا 

نقل قطع  بس   ی دارند که تعداد  ا   ار ی و متواتر  از  به سراغ ظنون    د ی با   رو ن ی اندک است و 

(ھمو، ص   آور نان ی اطم  اھم ۱۱۱۸رفت.  حائز  نکته  اما  ا   ت ی )  که    ه ی نظر   ن ی در  است  آن 

ا   توان ی م   ی درصورت  دانش   ن ی از  در  اعتبار    ی رفقھ ی غ   ی ھا ظنون  که  کرد  استفاده 

بنابرا   اثبات ھا  آن   ی شناخت معرفت  باشد؛  تاث   گر ی د   ی ک ی   توان ی م   ن ی شده  اعتبار    رات ی از 

نظر   ی شناس معرفت  در  را  نظر   ی ات ی ظنون  د   ه ی ھمچون  جواد   ی ن ی علم    ی آمل   ی استاد 

 . گرفت ی پ 
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 گیری نتیجه  

توان  گردد که در باب حجیت ظنون نمی مشخص می ،  با توجه به مباحث مطرح  شده 

از آن در تحول علوم   داد و  دیدگاه اصولیون یعنی منجزیت و معذریت را محور قرار 

که  ی حال انسانی استفاده کرد؛ چرا که دغدغه این دیدگاه نجات از عذاب اخروی است. در  

بلکه در صدد کشف واقع    ؛ م ی ست ی ن   ت ی و منجز   ت ی فقط به دنبال معذر   ی در علوم انسان 

  ان ی ب   یی نما و با قصد واقع   ی ن ی ع   ق ی ناظر به حقا   ی ظن   ات ی از روا   ی ار ی بس   ی محتوا  . م ی ھست 

ھا را در  بنابراین کسانی که نتوانند حجیت این ظنون را تبیین کنند و یا فقط آن اند.  شده 

ببرند  کار  به  به  نمی ،  فقه  توجه  با  اما  کنند؛  استفاده  روایات  این  از  دیدگاه  توانند 

گردد که این ظنون حجت ھستند یعنی واقع نمایی  برگزیده(مراتب معرفت) مشخص می 

ھا استفاده کرد و نظامی مبتنی بر واقع و کاربردی  توان از آن رو می و کاشفیت دارند؛ از این 

  در تمامی ابعاد وجودی انسان تشکیل داد. 
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 منابع 
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 تھران.
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 قم ، دفتر نشر الکتاب، ۱۴۰۳، رازیالدین لقطب شرح الشرح 
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موسسه آموزشی  ،  شناسی معاصرقی در معرفت  یتطب  پژوھشی،  )۱۳۹۰(،  محمد،  حسین زاده .۱۷ 

 قم.،  نی(ره)یو پژوھشی امام خم

اند،  الف)۱۳۹۳(  ـــــــــــــــــ .۱۸ در  انسانی  علوم  شناختی  معرفت  اسلامییمبانی  ، شه 

 قم.،  نی(ره)یموسسه آموزشی و پژوھشی امام خم
، ایا قضایقات یھا و ساختارھاى معرفت بشرى؛ تصدمؤلفه، ب)۱۳۹۳(ـــــــــــــــــــ   .۱۹

 قم.،  نی(ره)یموسسه آموزشی و پژوھشی امام خم
عقلانیت،  چیستی،  معرفت ،  )۱۳۹۶(ـــــــــــــــــــ   .۲۰ و  و  ،  امکان  آموزشی  موسسه 

 قم. ، نی(ره)یپژوھشی امام خم
موسسه آموزشی و پژوھشی امام ،  نیمعرفت لازم و کافی در د،  )۱۳۸۷(ـــــــــــــــــــ   .۲۱

 قم. ، ره)(نییخم

،  ره)(نییموسسه آموزشی و پژوھشی امام خم،  منابع معرفت ،  )۱۳۹۴(ـــــــــــــــــــ   .۲۲

 قم.

 . دمشق، هیللدارسات الفقھ یس الحلیابن ادر مرکز، یالفقھ لیالدل، )۲۰۰۷(، محمد، حسینی .۲۳

اجتماعیروش،  )۱۳۹۴(،  عبدالحسین،  خسروپناه .۲۴ علوم  فلسفه  ،  شناسی  و  موسسه حکمت 

 تھران.، ایران

  مؤسسة،  یعل،  یشاھرود  یھاشم:مقرَر  ،  علم الأصول  یدراسات ف،  )۱۴۱۹(،  ابوالقاسم،  خوئی .۲۵

 قم. ، یدائرة معارف الفقه الاسلام

 قم. ، یروحان ینید محمد حسیس  االلهّٰ آیت  دفتر، الأصول یمنتق، )۱۴۱۳(، محمد، روحانی .۲۶

 بیروت. ، المنار مؤسسة، )یالأصول (السبزوار ب یتھذ، )۱۴۱۷(، عبدالاعلی، سبزواری .۲۷

 قم.، ھجرت، صالح) یللصبح(البلاغة نھج، )۱۴۱۴( ، نیمحمد بن حس، یف الرضیشر .۲۸

 قم.، داریب، میالقرآن الکر ریتفس، )۱۳۶۶( میمحمد بن ابراھ، یرازیش نیالد صدر .۲۹

۳۰.  ) تحق  مؤسسه،  ب یالغ  حیمفات،  )۱۳۶۳ــــــــــــــــــــــــــــــ  و    قات یمطالعات 

 تھران. ، نرایحکمت و فلسفه ا یاسلام. انجمن یفرھنگ

 قم.، د صدریللشھ یالعلم المجمع، للاستقراء ةیالأسس المنطق، )۱۴۱۰(، محمدباقر، صدر .۳۱

 قم.، یالفکر الإسلام مجمع، لعلم الأصو  یدروس ف، )۱۴۱۹ـــــــــــــــــــ  ( .۳۲

 .قم، ییعلامه طباطبااد علمی و فکرى یبن، ةیة الکفایحاش، تا)بی(، محمدحسین، طباطبایی .۳۳
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  م یتنظ  موسسه،  روح االلهّٰ ،  ینیخم:مقرر ،  لمحات الأصول،  )۱۳۷۹(،  حسین،  طباطبایی بروجردی .۳۴

 تھران. ، (ره) ینیو نشر آثار امام خم 

  جماعة،  یمحمدتق،  ینجف  یبروجرد:مقرر،  الأفکار  ةی نھا،  )۱۴۱۷(،  نیالداءیض،  یعراق .۳۵

 قم. ، یبقم مؤسسة النشر الإسلام ةیالحوزة العلم ین فیالمدرس

 قم.، دار الھجرة مؤسسة، نیالع، ) ۱۴۰۹(، خلیل بن احمد، فراھیدی .۳۶

  مؤسسة،  یللرافع  ریالشرح الکب  ب ی غر  یف  ریالمصباح المن،  )۱۴۱۴(،  احمد بن محمد،  یومیف .۳۷

 قم. ، دار الھجرة

آموزشی و پژوھشی  موسسه  ،  ارزش معرفت شناختی دلیل نقلی،  )۱۳۹۵(،  عبدااللهّٰ ،  محمدی .۳۸

 قم. ، امام خمینی(ره)

موسسه پژوھشی  ،  اعتبار خبر واحد در اعتقادات و علوم انسانی،  )۱۳۹۷ــــــــــــــــ ( .۳۹

 تھران. ، حکمت و فلسفه ایران

 قم. ، انیلیاسماع، أصول الفقه، )۱۳۸۳(، محمدرضا، مظفر .۴۰

 قم. ، انیلی اسماع، المنطق، )۱۳۶۶(ــــــــــــــــ  .۴۱

االلهّٰ ،  خمینیموسوی   .۴۲ و   میتنظ  موسسه،  ةیالکفا  یعل  قة یالتعل  یف  ةیأنوار الھدا،  )۱۳۸۵(،  روح 

 تھران. ، (ره) ینی نشر آثار امام خم

م یتنظ  مؤسسه،  نیحس،  یاشتھارد  یتقو   :مقرَر،  الأصول  حی تنق،  الف)۱۳۷۶(ــــــــــــــــ   .۴۳

 تھران. ، )ره ( ینیو نشر آثار امام خم 

و    میتنظ  مؤسسة،  جعفر،  یزیتبر  یسبحان  :مقرر،  الأصول  بیتھذ،  )۱۳۸۱ــــــــــــــــ ( .۴۴

 تھران.، (قدس سره) ینینشر آثار الإمام الخم

،  (ره)  ینیم و نشر آثار امام خمیمؤسسه تنظ،  جواھر الأصول،  ب)  ۱۳۷۶ــــــــــــــــ ( .۴۵

 تھران.

 ،  روح االلهّٰ ، موسوی خمینی .۴۶

، یمصطفو   یکتابفروش،  ابوالقاسم،  یخوئ  :مقرر،  راتیأجود التقر،  تا)بی(،  نیمحمدحس،  ینیینا .۴۷

 قم.

بقم مؤسسة   ةیالحوزة العلم  ین فیجماعة المدرس،  فوائد الاصول،  )۱۳۷۶ــــــــــــــــ ( .۴۸

 قم، یالنشر الإسلام
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 یی ملاصدرا و علامه طباطبا   ی ها دگاه ی د   ی خلود در عذاب: بررس   ی کلام   - ی عقل   ی مبان 

 **   ی داراب   ن ی فرد          |           ∗محمد شعبان پور  

 چکیده  
است که به    ی اسلام   شه ی در اند   ی و خلود کافران در عذاب از موضوعات مھم کلام   ی نفس انسان   ی مسئله جاودانگ 

  پردازد ی م   نه ی زم   ن ی در ا   یی ملاصدرا و علامه طباطبا   ی ھا دگاه ی د   ل ی مقاله به تحل   ن ی آن پرداخته شده است. ا   ی بررس 
قائل به عدم خلود  ،  ی از ابن عرب   ی ر ی رپذ ی به تأث   ابتدا . ملاصدرا در  دھد ی قرار م   ی آنان را موردبررس   ی کلام   ی و مبان 

باشد. او معتقد است که ھر    ی ابد   تواند ی نم   ی حکمت الھ   ل ی به دل   ی باور بود که عذاب الھ   ن ی در عذاب بود و بر ا 
نظر    ی ملاصدرا در مراحل بعد ،  حال ن ی به کمال باشد. باا   دن ی مانع رس   تواند ی دارد و عذاب نم   ی ذات   ت ی غا   ی موجود 

و    د ی آ ی صورت ملکه درم که اعمال انسان به   ل ی دل   ن ی به ا ،  کرد   دا ی عذاب اعتقاد پ   ی داده و به جاودانگ   ر یی تغ   را خود  
معاد    ات ی باور است که جزئ   ن ی بر ا   یی علامه طباطبا ،  گر ی د   ی . از سو شود ی در عذاب ممکن م   ی جاودانگ ،  جه ی درنت 
است. او خلود در عذاب را بر اساس    ی بر وح   ه ی تک ،  اثبات کرد و تنھا راه شناخت آن   ی با مقدمات عقل   توان ی را نم 

. علامه بر  کند ی اشاره م   نه ی زم   ن ی در ا   ات ی و روا   ات ی آ   ان ی و به عدم تعارض م   کند ی م   د یی تأ   ی اسلام   ات ی و روا   ات ی آ 
  ج ی خواھد بود. نتا   ی دائم ،  ی گناھان به ملکه نفس   ل ی فطرت انسان و تبد   ر یی تغ   ل ی باور است که عذاب جھنم به دل   ن ی ا 
وجود نفس و    رش ی دارند که شامل پذ   د ی تأک   ی خاص   ی کلام   ی بر مبان   شمند ی که ھر دو اند   دھد ی نشان م   ق ی تحق   ن ی ا 

علامه  ،  پرداخته   ات ی آ   ل ی خود به تأو   ه ی اول   ی ھا ل ی ملاصدرا در تحل   که ی درحال ،  ن ی جوھر مجرد آن است. ھمچن 
  پردازد ی م   ی کلام   ی ھا ل ی و تحل   ی مبان   ن ی ا   ی پژوھش به بررس   ن ی دارد. ا   د ی تأک   ات ی و عدم تعارض آ   ی بر وح   یی طباطبا 

 . پردازد ی در مسئله خلود در عذاب م   شمند ی دو اند   ن ی ا   ی ھا دگاه ی د   ی ھا و به تفاوت 

  . ی کلام   ی مبان ،  نفس   ی جاودانگ ،  یی علامه طباطبا ،  ملاصدرا ،  خلود در عذاب :  ھا کلیدواژه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
   .رانیدانشگاه علاّمه طباطبائی، تھران، ا یو معارف اسلام اتیدانشکده الھ ثیگروه علوم قرآن و حد اریاستاد ∗

 )mohamadshabanpour@gmail.com   ( 

دانشگاه علاّمه طباطبائی، تھران،   ی و معارف اسلام  ات ی دانشکده الھ   ث ی علوم قرآن و حد   ی آموخته دکتر دانش   ** 
 )  ١٤٠٣/ ٢٨/٠٩؛ تاریخ پذیرش ٢١/٠٨/١٤٠٣)  | (تاریخ دریافت: Fardindarabi@gmail.com(نویسنده مسئول)  ( .ران ی ا 

   پور شعبان  بررس   ی کلام   - ی عقل   ی مبان ).  ١٤٠٣(   ی داراب   ین فرد ،  محمد  عذاب:  در  طباطبا   ھای یدگاه د   ی خلود  علامه  و  یی،  ملاصدرا 
 doi: 10.22034/isra.2025.492673.2040         |.        ١١١ـ    ٨٧)،  ٤٦(   ٣،  فصلنامه حکمت إسراء 
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 مقدمه 

  ن ی اد ی از موضوعات بن   ی ک ی و ارتباط آن با خلود در عذاب    ی نفس انسان   ی جاودانگ مسئله  

و متکلمان را به خود جلب کرده    شمندان ی توجه اند   رباز ی است که از د   ی در کلام اسلام 

آن بر اعتقادات    ق ی عم   رات ی تأث   ل ی به دل ،  ی تفکر اسلام   نه ی در زم   ژه ی و مسئله به   ن ی است. ا 

  ی جوھر   ی نفس انسان ،  ی اسلام   ی ھا دارد. بر اساس آموزه   ی ا ژه ی و   ت ی اھم ،  ی و اخلاق   ی ن ی د 

  ی ر ی ) و با فناپذ ۱۸۴ص  ،  ق   ۱۴۱۶،  ی ؛ حل ۱۰۷ص  ،  تا ی ب ،  ی و مجرد است (جرجان   ط ی بس 

در    ی کلام   ی ھا بحث   ساز نه ی زم ،  قت ی حق   ن ی . ا ماند ی آن ھمچنان برقرار م   ی جاودانگ ،  بدن 

 .شود ی آن از منظر عقل و نقل م   ی ر ی پذ مورد خلود کافران در عذاب و امکان 

؛  ۱۶۹،  ؛ نساء ۸۸،  عمران ؛ آل ۱۶۲،  (بقره   ات ی صراحت خلود را بازگو کرده مانند: آ به   ات ی آ   ی برخ 

  ھا» ی ف   ن ی مورد در قرآن جمله: «خالد   ۴۱و درمجموع    ات ی آ   ن ی در تمام ا   و...)   ۱۰۱،  ؛ طه ۲۹،  نحل 

له  ئ به مس   ) ۳۷،  ؛ مائده ۱۶۷،  (بقره اما در دو مورد قرآن ،  دائم دارد و نه نص   ی دارد که ظھور در بقا 

خلود (چه در بھشت و چه در  ،  ات ی آ   گر ی د   ی برخ   ی شده است و از طرف   ح ی خلود تصر 

فَفِ   ن ی عنوان کرده مانند: «فَأمّا الذّ   ی جھنم) را تا مدت خاص  وَ    رٌ ی زَف   ھا ی الناّرِ لھَُم ف   ی شَقُوا 

أمّا    * وَ دُ ی ر یُ ما دامَتِ السّماواتُ وَ الأرضُ إلاّ ما شاءَ رَبُّکَ فَعّالٌ لمِا    ھا ی ف   نَ ی * خالدِ قٌ ی شَھ 

ما دامَتِ السّماواتُ وَ الأرضُ إلاّ ما شاءَ رَبُّکَ عَطاءٌ     ھا ی ف   نَ ی الجَنهِّ خالدِ   ی سُعدُِوا فَفِ   نَ ی الذّ 

که از امام   ی ت ی مثلاً روا ،  کند ی م   د یی را تأ   ه ی ھر دو نظر  ز ی ن   ات ی . روا ) ۱۰۸- ۱۰۶،  (ھود مَجذُوذ»   رَ ی غَ

لهَُ ھَمّامٌ    قَالُ یُ منَِ الناّرِ لرََجُلٌ    خرُجُ یَ نقل شده است که «إنّ آخِرَ مَن    ی در کتب روائ   باقر 

است که    ی مرد ،  شود ی که از دوزخ خارج م   ی نفر   ن ی مَناّنُ» آخر   ا یَ حَناّنُ    ا یَ عُمُراً     ھا ی ف   ی نادِ یُ 

 . گفت ی مناّن م   ا ی حناّن    ا ی صرف کرد که فقط    ی ھمّام نام دارد و در جھنم عمر طولان 

  ی برا   ی عذاب الھ   ا ی آ ،  متمرکز است: نخست   ی در دو محور اصل   ژه ی و به   نظرھا اختلاف 



 

 |    ییملاصدرا و علامه طباطبا ی ھادگاهید ی خلود در عذاب: بررس یکلام -یعقل یمبان

 
۹۳ 

 
  ن ی ا   توانند ی م   ی و کلام   ی فلسف   ی چه مبان ،  باشد؟ و دوم   ی ابد   تواند ی کافران و گناھکاران م 

در عذاب به    ی باورند که جاودانگ   ن ی بر ا   شمندان ی از اند   ی رد کنند؟ برخ   ا ی   د یی ادعا را تأ 

الھ   ص خا   ی ھا ی ژگ ی و   ل ی دل  اراده  با  آن  ارتباط  و    که ی درحال ،  است   ر ی پذ امکان   ی نفس 

نفس به کمال خود  ،  ت ی باشد و درنھا   ی ابد   تواند ی اعتقادند که عذاب نم   ن ی بر ا   گران ی د 

ملاصدرا    ی ھا شه ی در اند  ژه ی و مسئله به   ن ی . ا ) ۳۴۶- ۳۴۷ص. ، ۹ج. ، م  ۱۹۸۱،  (ملاصدرا   د ی خواھد رس 

 .مشاھده است وضوح قابل به   یی و علامه طباطبا 

  خ ی برجسته در تار   شمند ی عنوان دو اند به   یی ملاصدرا و علامه طباطبا ،  راستا   ن ی ا   در 

از ابن    ی ر ی رپذ ی دارند. ملاصدرا در ابتدا به تأث   نه ی زم   ن ی در ا   ی نظرات متفاوت ،  ی تفکر اسلام 

حکمت    ل ی به دل   ی باور بود که عذاب الھ   ن ی قائل به عدم خلود در عذاب بود و بر ا ،  ی عرب 

معتقد است که ھر موجود   ی بد ا   تواند ی نم   ی الھ  او  دارد و عذاب    ی ذات   ت ی غا   ی باشد. 

نظر خود را    ی ملاصدرا در مراحل بعد ،  حال ن ی به کمال باشد. باا   دن ی مانع رس   تواند ی نم 

صورت  که اعمال انسان به   ل ی دل   ن ی به ا ،  کرد   دا ی عذاب اعتقاد پ   ی داده و به جاودانگ   ر یی تغ 

 .شود ی عذاب ممکن م   در   ی جاودانگ ،  جه ی و درنت   د ی آ ی ملکه درم 

ا   یی علامه طباطبا ،  گر ی د   ی سو   از  نم   ات ی باور است که جزئ   ن ی بر  را  با    توان ی معاد 

است. او خلود در عذاب   ی بر وح  ه ی تک ،  اثبات کرد و تنھا راه شناخت آن  ی مقدمات عقل 

  ات ی و روا   ات ی آ   ان ی و به عدم تعارض م   کند ی م   د یی تأ   ی اسلام   ات ی و روا   ات ی را بر اساس آ 

فطرت   ر یی تغ  ل ی باور است که عذاب جھنم به دل   ن ی بر ا   علامه .  کند ی اشاره م   نه ی زم   ن ی در ا 

 .خواھد بود   ی دائم ،  ی گناھان به ملکه نفس   ل ی انسان و تبد 

تحل   ن ی ا  روش  از  استفاده  با  بررس ،  محتوا   ل ی مقاله  تحل   ی به  دو    ی ھا دگاه ی د   ل ی و 

در مسئله خلود در عذاب خواھد  ،  یی ملاصدرا و علامه طباطبا ،  ی بزرگ اسلام   شمند ی اند 
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حل مسئله خلود در    ی آنان و چگونگ   ی کلام   ی کشف مبان ،  ق ی تحق   ن ی پرداخت. ھدف ا 

مسئله    ن ی مختلف ا   ی ا ی به روشن شدن زوا   تواند ی م   ی بررس   ن ی عذاب از منظر آنان است. ا 

  ن ی مقاله به دنبال پاسخ به ا   ن ی ا ،  ت ی کمک کند. درنھا   نه ی زم   ن ی در ا   ی ن ی فھم د   ت ی و تقو 

رد خلود در عذاب وجود دارد؟ و چگونه    ا ی   رش ی پذ   ی برا   ی کلام   ی ھاست: چه مبان پرسش 

 گذارد؟ ی م   ر ی تأث   ی ن ی متون د   ر ی بر فھم و تفس   ی مبان   ن ی ا 

 مسئله   ان ی ب 

است که    ی در کلام اسلام   ز ی برانگ و چالش   ده ی چ ی از مباحث پ   ی ک ی ،  مسئله خلود در عذاب 

.  پردازد ی کافران و گناھکاران در آخرت م  ی عذاب برا   ی و ماندگار  ی جاودانگ   ی به بررس 

  ط ی بس   ی عنوان جوھر که به   ی نفس انسان   ی در ارتباط با باور به جاودانگ   ژه ی و مسئله به   ن ی ا 

دارد. با   ی ا ژه ی و  ت ی اھم ، ) ۱۸۴ص.  ،  ق  ۱۴۱۶، ی ؛ حل ۱۰۷ص. ،  تا ی ب ، ی (جرجان  شود ی و مجرد شناخته م 

ج.  ،  م   ۱۹۸۱،  (ملاصدرا بر جاودان بودن نفس توافق دارند    ی اسلام   ی اکثر حکما   که ن ی توجه به ا 

  ن ی به ھم   ز ی کافران ن   ی برا   ی عذاب الھ   ا ی که آ   شود ی پرسش مطرح م   ن ی ا ،  ) ۳۸۱- ۳۸۰ص.  ،  ۸

 ر؟ ی خ   ا ی   ود خواھد ب   ی اندازه جاودانه و ابد 

کر   در  برخ   ی متعدد   ات ی آ ،  م ی قرآن  دارند.  اشاره  در عذاب  مسئله خلود    ات ی آ   ی به 

  که ی درحال ،  ) ۱۶۹،  ؛ نساء ۸۸،  عمران ؛ آل ۱۶۲،  (بقره   کنند ی م   د ی عذاب تأک   ی صراحت بر جاودانگ به 

  ن ی . ا ) ۱۰۸- ۱۰۶،  (ھود باشد    ی که ممکن است موقت   کنند ی از خلود اشاره م   ی نوع به   ات ی آ   گر ی د 

آ  در  بروز  ،  ات ی روا   و   ات ی تنوع  به  ف   ان ی م   یی نظرھا اختلاف منجر  و    لسوفان ی متکلمان 

  ل ی در عذاب به دل   ی باورند که جاودانگ   ن ی بر ا   شمندان ی از اند   ی شده است. برخ   ی اسلام 

بر    گران ی د   که ی درحال ،  است   ر ی پذ امکان   ی خاص نفس و ارتباط آن با اراده الھ   ی ھا ی ژگ ی و 

  د ی کمال خود خواھد رس نفس به  ،  ت ی و درنھا   باشد   ی ابد   تواند ی اعتقادند که عذاب نم   ن ی ا 

 . ) ۳۴۶- ۳۴۷ص.  ،  ۹ج.  ،  م   ۱۹۸۱،  (ملاصدرا 
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  خ ی برجسته در تار   شمند ی عنوان دو اند به   یی ملاصدرا و علامه طباطبا ،  راستا   ن ی ا   در 

از ابن    ی ر ی رپذ ی دارند. ملاصدرا در ابتدا به تأث   نه ی زم   ن ی در ا   ی نظرات متفاوت ،  ی تفکر اسلام 

داد و به    ر یی نظر خود را تغ   ی اما در مراحل بعد ،  قائل به عدم خلود در عذاب بود ،  ی عرب 

و عدم    ی بر وح   ه ی بر تک   یی علامه طباطبا ،  گر ی د   ی کرد. از سو   دا ی پ   عتقاد عذاب ا   ی جاودانگ 

  ر یی تغ  ل ی باور است که عذاب جھنم به دل  ن ی دارد و بر ا  د ی تأک  نه ی زم   ن ی در ا  ات ی تعارض آ 

 .خواھد بود   ی دائم ،  ی گناھان به ملکه نفس   ل ی فطرت انسان و تبد 

اصل ،  ن ی بنابرا  بررس   ن ی ا   ی مسئله  تحل   ی مقاله  علامه    ی ھا دگاه ی د   ل ی و  و  ملاصدرا 

به دنبال پاسخ به    ق ی تحق   ن ی آنان است. ا   ی کلام   ی در مورد خلود در عذاب و مبان   یی طباطبا 

رد خلود در عذاب وجود دارد؟ و    ا ی   رش ی پذ   ی برا   ی کلام   ی ھاست: چه مبان پرسش   ن ی ا 

ا  تفس   ی مبان   ن ی چگونه  به    تواند ی م   ی بررس   ن ی ا   گذارد؟ ی م   ر ی تأث   ی ن ی متون د   ر ی بر فھم و 

 کمک کند.   نه ی زم   ن ی در ا   ی ن ی فھم د   ت ی مسئله و تقو   ن ی مختلف ا   ی ا ی روشن شدن زوا 

 ق ی تحق   نه ی ش ی پ 

 نگاشته شده است.   ی متعدد   ی ھا پژوھش   یی ملاصدرا و علامه طباطبا   دگاه ی د   درباره 

 : شود ی م   ان ی موضوع ب   ن ی از مقالات مربوط به ا   ی ادامه برخ   در 

مقاله   ن ی در مسئله خلود در عذاب» ا  یی ملاصدرا و علامه طباطبا  دگاه ی د  ی ) «بررس ۱

فلسفه    ه ی در نشر   ۱۳۸۸شده و در سال  فردوس نوشته   ده ی و حم   ی مطھر   د ی س   ره ی توسط من 

مقاله ابتدا نظر ملاصدرا    ن ی چاپ شده است. در ا   ۲و کلام (حکمت و فلسفه) شماره  

در    ی ک ی قول شد  نقل   شان ی قرارگرفته و دو نظر متناقض در مسئله خلود از ا   ی موردبررس 

  دنظر ی خود تجد   ی بعداً از رأ   ی ول   کند ی بر عدم خلود را اصرار م   ی ابن عرب   از   ی تأس ابتدا به  

  یی آنگاه نظر علامه طباطبا ،  د ی نما ی عذاب را اثبات م  ی مختلف جاودانگ  ن ی کرده و با براھ 
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طور خاص به ھمه  و به   رفته ی خلود در عذاب را پذ ،  دوم ملاصدرا   ی از رأ   ی رو ی به پ   ز ی را ن 

 اشکالات پاسخ گفته است. 

  ه ی راض   توسط   مقاله   ن ی ا   درعذاب»   خلود   مسئله در    یی ملاصدرا و علامه طباطبا   دگاه ی ) «د ۲

  ی دروبلاگ شخص   ۱۳۹۱سال    در   و   شده   نوشته   ی شاھرود   ی ن ی حس   دکتر   نظر   ر ی ز   ی اسلام 

  علامه   و   ملاصدرا   ل ی دلا و    دگاه ی مقاله اصل د   ن ی چاپ شده است. در ا   ی شاھرود   ی ن ی حس 

 . است   قرارگرفته   ی بررس   مورد   عذاب   در   خلود   مسئله   رد   ا ی   و   رش ی پذ   درباره   یی طباطبا 

با پژوھش  ،  موضوع   ن ی شده درباره ا   افته ی مقالات    ر ی سا   ن ی مقاله مذکور و ھمچن   دو 

  ا ی موضوع از جنبه قبول و    ن ی به ا   شتر ی مقالات مذکور ب   را ی دارد ز   ی تفاوت ماھو ،  حاضر 

اثبات    ل ی دلا   ن ی و ھمچن   یی نکول مسئله خلود در عذاب از منظر ملاصدرا و علامه طباطبا 

تابه   ا ی  و  است  پرداخته  آن  مبان رد  ا   ن ی ا   ی کلام   ی حال  منظر  از  بزرگوار    ن ی مسئله  دو 

  چ ی در ھ   شود ی پژوھش انجام م   ن ی که در ا  ی کار ،  ن ی قرار نگرفته است بنابرا   ی موردبررس 

 انجام نشده است.   ی اثر 

 ی شناس   مفھوم   - ۱

ابتدا  ،  یی ملاصدرا و علامه طباطبا   دگاه ی خلود در عذاب از د   ی کلام   ی مبان   ی بررس   ی برا 

مقاله ذکر شده است را    عنوان   در   که و «خلود»    » ی کلام « ،  » ی مبان لازم است سه مفھوم « 

و در ادامه چالش کلامی مورد نظر را کمی    تر شود تا عنوان مقاله روشن   م یی نما   ی بررس 

 توضیح کنیم. 

 ی ) مبانالف

دارند.    ی ات ی نقش ح   ی ا ه ی و نظر   ی در ھر نظام فکر   یی ربنا ی و ز   ن ی اد ی عنوان اصول بن به   ی مبان 

و    ن یی است که به تب   ی و اخلاق   ی فلسف ،  ی شامل اصول اعتقاد   ی مبان   ن ی ا ،  ی در کلام اسلام 
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شامل    ی کلام   ی مبان ،  در بحث خلود در عذاب   ژه ی و . به کند ی کمک م   ی ن ی مسائل د   ل ی تحل 

توح   ی م ی مفاھ  الھ ،  د ی چون  الھ   ی جاودانگ ،  ی عدل  حکمت  و  توح شود ی م   ی نفس    د ی . 

  نی خداوند است و بر ا   ی ر ی نظ ی و ب   ی گانگ ی   ی به معنا ،  ی عنوان اصل اول در کلام اسلام به 

الھ ،  اساس  اراده  و  نظارت  تحت  انسان  اعمال  الھ   ی تمام  عدل  دارد.  ا   ز ی ن   ی قرار    ن ی به 

ھ  خداوند  که  نم   گاه چ ی معناست  الھ   کند ی ظلم  عذاب  خود    م ی مستق   جه ی نت   ی و  اعمال 

 ھاست. انسان 

مفھوم اشاره    ن ی به ا ،  و مجرد   ط ی بس   ی عنوان جوھر نفس به   ی جاودانگ ،  راستا   ن ی در ا 

  ر ی تحت تأث   تواند ی م   ات ی ح   ن ی دارد و ا   ات ی ادامه ح ،  پس از مرگ   ی دارد که نفس انسان 

نکته    ن ی به ا   ز ی ن   ی . حکمت الھ ) ۳۴۶- ۳۴۷ص.  ،  ۹ج.  ،  م   ۱۹۸۱،  (ملاصدرا باشد    ا ی اعمال انسان در دن 

الھ  ا   ی با حکمت و ھدف مشخص   د ی با   ی اشاره دارد که عذاب  خود    ن ی ھمراه باشد و 

عنوان  به   ی کلام   ی مبان ،  ب ی ترت ن ی ا کافران باشد. به   ی عذاب برا   ی بر جاودانگ   ی ل ی دل   تواند ی م 

 . کنند ی م   فا ی و فھم مسئله خلود در عذاب ا   ن یی در تب   ی د ی نقش کل ،  ی نظر   ی ھا رساخت ی ز 

 ) کلام ب

  ی مسائل اعتقاد   ل ی و تحل   ی به بررس ،  ن ی در علم د   ی حوزه تخصص   ک ی عنوان  به   ی کلام 

دارد. در    ی و فلسف   ی منطق   ی ھا استدلال   ق ی از طر   ن ی اصول د   ن یی در تب   ی و سع   پردازد ی م 

تا    کند ی م   ی و سع   پردازد ی م   ات ی قرآن و روا   ات ی آ   ل ی به تحل   ی کلام ،  بحث خلود در عذاب 

عذاب ارائه دھد.    ی جاودانگ   ی برا   ی و شواھد   ل ی دلا ،  ی عقلان   ی ھا با استفاده از استدلال 

اسلام  طباطبا ،  ی متکلمان  علامه  و  ملاصدرا  بررس ،  یی ازجمله  مفھوم    ن ی ا   ق ی عم   ی به 

 اند. ارائه کرده   نه ی زم   ن ی را در ا   ی پرداخته و نظرات متفاوت 

  تواند ی نم   ی باور است که عذاب الھ   ن ی بر ا ،  ت ی وجود و ماھ   ه ی بر نظر   د ی با تأک ،  ملاصدرا 
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وجود    ک ی عنوان در تعارض باشد. او معتقد است که نفس به   ی با جوھر مجرد نفس انسان 

به ح ،  مستقل  از مرگ  م   ات ی پس  ادامه  درنت   دھد ی خود  الھ ،  جه ی و  کافران    ی برا   ی عذاب 

علامه  ،  گر ی د   ی . از سو ) ۳۸۱- ۳۸۰ص.  ،  ۸ج. ، م   ۱۹۸۱،  (ملاصدرا   ابد ی ادامه    ی صورت دائم به   تواند ی م 

  ات ی و آ   ی بر وح   ه ی تک ،  معاد و عذاب   قت ی باور است که تنھا راه شناخت حق   ن ی بر ا   یی طباطبا 

فطرت    ر یی تغ   ل ی که عذاب جھنم به دل   کند ی م   د ی نکته تأک   ن ی وضوح بر ا قرآن است. او به 

.  ) ۲۱- ۲۰ص.  ،  ۱۴ج.  ،  ش   ۱۳۷۴،  یی (طباطبا خواھد بود    ی دائم ،  ی گناھان به ملکه نفس   ل ی انسان و تبد 

ابعاد مختلف مسئله    ن یی و تب   ی به بررس ،  ی ل ی حوزه تحل   ک ی عنوان  به   ی کلام ،  ب ی ترت ن ی ا به 

 . پردازد ی خود م   ی به دفاع از اصول اعتقاد ،  ی ن ی و با استناد به متون د   پردازد ی خلود در عذاب م 

 ) خلود ج

است که    ی در کلام اسلام   ی د ی کل   م ی از مفاھ   ی ک ی ،  ی و ماندگار   ی جاودانگ   ی خلود به معنا 

مفھوم    ن ی . ا رد ی گ ی کافران و گناھکاران موردبحث قرار م   ی برا   ی عذاب الھ   نه ی در زم   ژه ی و به 

  ی به جاودانگ   ی متعدد   ات ی آ   که ی طور به ،  شده است   ان ی ب   م ی قرآن کر   ات ی وضوح در آ به 

  د ی عذاب تأک   ی صراحت بر ماندگار سوره بقره که به   ۱۶۲  ه ی مانند آ ،  عذاب اشاره دارند 

ا ) ۱۶۲،  (بقره   کند ی م  ا خلود در  ،  راستا   ن ی . در  به  الھ   ن ی عذاب    ی برا   ی معناست که عذاب 

بلکه  ،  تنھا در آخرت ادامه خواھد داشت نه ،  اند به کفر و گناه پرداخته   ا ی که در دن   ی کسان 

 خواھد بود.   ی و ابد   ی صورت دائم به 

.  است   آن   ی کلام   و   ی فلسف   ابعاد   تر ق ی عم   ی بررس   ازمند ی ن   عذاب   در   خلود   مفھوم   ل ی تحل 

  و   نفس   خاص   ی ھا ی ژگ ی و   ل ی دل   به   عذاب   ی جاودانگ   که   باورند   ن ی ا   بر   متکلمان   ی برخ 

  جه ی نت   ن ی ا   به ،  خود   ی فلسف   کرد ی رو   با ،  ملاصدرا .  است   ر ی پذ امکان   ی الھ   اراده   با   آن   ارتباط 

  ۱۹۸۱،  (ملاصدرا   است   کافران   ی برا   ی دائم   عذاب   وجود   مستلزم ،  نفس   ی ابد   وجود   که   رسد ی م 
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  جھنم   عذاب   که   کند ی م   د ی تأک   نکته   ن ی بر ا   یی طباطبا علامه  ،  . در مقابل ) ۳۴۶- ۳۴۷ص.  ،  ۹ج.  ،  م 

  خود   ن ی ا   و   بود   خواھد   ی دائم ،  ی نفس   ملکه   به   گناھان   ل ی تبد   و   انسان   فطرت   ر یی تغ   ل ی دل   به 

 . ) ۲۱- ۲۰ص.  ،  ۱۴ج.  ،  ش   ۱۳۷۴،  یی (طباطبا   است   پاداش   و   جزا   نظام   در   ی الھ   حکمت   دھنده نشان 

،  در اسلام مطرح است   ی اصل کلام   ک ی عنوان  تنھا به مفھوم خلود در عذاب نه ،  ن ی بنابرا 

  ی به بررس ،  مفھوم   ن ی . ا شود ی مرتبط م   ز ی ن   ی تر ق ی عم   ی و اخلاق   ی بلکه به مباحث فلسف 

آن در    ی امدھا ی از آثار و پ   ی تر ق ی دارد تا به درک عم   از ی ن   ی و فلسف   ی کلام   ی مبان   تر ق ی دق 

 . م ی اب ی مسلمانان دست    ی و اخلاق   ی ن ی اعتقادات د 

 مسئله خلود در عذاب  یچالش کلام د) 

  ی در فلسفه اسلام   ز ی برانگ و چالش   ده ی چ ی پ   ی از مباحث کلام   ی ک ی خلود در عذاب   مسئله 

طور خاص مورد توجه قرار گرفته است.  به   یی است که در آثار ملاصدرا و علامه طباطبا 

به اختلاف   ج ی و نتا  ی از مبان   ی در برخ ،  ی با وجود اشتراکات نظر ،  بزرگ  لسوف ی دو ف   ن ی ا 

 .آورد ی را به وجود م   ی قابل توجھ   ی کلام   ی ھا چالش   ات اختلاف   ن ی که ا   رسند ی نظر م 

تأس   ملاصدرا  به  ابتدا  نظر   س ی در  عرب   ه ی بر  جاودانگ ،  ی ابن  عدم  تأک   ی بر    د ی عذاب 

به سمت کمال خود حرکت   ی باور است که ھر موجود  ن ی مرحله بر ا  ن ی . او در ا کند ی م 

پس از   دگاه ی د   ن ی باشد. اما ا   ی دائم  تواند ی نم   ی مانع عارض   ک ی و عذاب به عنوان    کند ی م 

  ی جاودانگ   ه ی و او به نظر   کند ی م   ر یی تغ ،  ی ن ی و د   ی فلسف   ن ی براھ و با استناد به    تر ق ی تأملات عم 

او    ی کلام   ی مبان   ن یی را در تب   ی خود چالش ،  نظر ملاصدرا   ر یی تغ   ن ی . ا آورد ی م   ی عذاب رو 

م   را ی ز ،  کند ی م   جاد ی ا  د   دھد ی نشان  متون  با  مواجھه  در  او  فلسف   ی ن ی که  به    ی و  چگونه 

 .خود پرداخته است   ی در آرا   ی بازنگر 

  ات ی شناخت جزئ   ی به عنوان منبع اصل   ی بر وح   د ی با تأک   یی علامه طباطبا ،  گر ی د   ی سو   از 
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پذ ،  معاد  م   ی جاودانگ   رش ی به  ا پردازد ی عذاب  بر  او  تنھا   ن ی .  به  عقل  که  است    یی باور 

،  علامه   کرد ی رو   ن ی تابع نقل باشد. ا   د ی با   ن ی و بنابرا   ابد ی معاد دست    ات ی به جزئ   تواند ی نم 

با برخ    ات ی و روا   ات ی آ   ل ی تأو   نه ی در زم   ژه ی و به ،  ملاصدرا قرار دارد   ی ا از آر   ی در تضاد 

،  پرداخته است   ات ی آ   ل ی از مراحل به تأو   ی که ملاصدرا در برخ   ی مربوط به خلود. در حال 

 .درک شوند   ل ی و بدون تأو   م ی به صورت مستق   د ی با   ات ی است که آ   ده ی عق   ن ی علامه بر ا 

طور مکرر  است: ملاصدرا به   ی شناس از اختلاف در روش   ی ناش   نجا ی در ا   ی اصل   چالش 

  ی وح   ت ی بر اھم   یی که علامه طباطبا   ی در حال ،  کند ی م   ه ی تک   ی عقل   ی ھا به فلسفه و استدلال 

منجر    یی نھا   ج ی به تضاد در نتا  تواند ی م   کردھا ی تفاوت در رو   ن ی دارد. ا   د ی تأک  ی ن ی و متون د 

 .عذاب   ی جاودانگ   ی گناھان بر نفس و چگونگ   رات ی تأث در مورد    ژه ی و به ،  شود 

تنھا به فھم عم چالش   ن ی ا ،  ت ی نھا   در  از مسئله خلود در عذاب کمک    ی تر ق ی ھا نه 

  ن ی ا   ی . بررس شود ی م   ی در فلسفه و کلام اسلام   ی د ی جد   ی ھا بحث   ساز نه ی بلکه زم ،  کند ی م 

د  چالش   دگاه ی دو  آن   ی ھا و  در  غنا   تواند ی م ،  ھا موجود  فلسف   ی کلام   ات ی ادب   ی به    ی و 

عذاب و فطرت  ،  مانند گناه   ی در مورد مسائل   تر ق ی عم تفکر    ساز نه ی افزوده و زم   ی اسلام 

 گردد.   ی انسان 

 ملاصدرا   ی کلام   ی مبنا   ن یی تب   - ۲

  ل ی در تحل ،  ه ی حکمت متعال   گذار ان ی و بن   ی اسلام   لسوفان ی ف   ن ی تر از بزرگ   ی ک ی ،  ملاصدرا 

و نوآورانه    ق ی عم   ی کرد ی رو ،  عذاب   ی در مورد جاودانگ   ژه ی و به   ی و فلسف   ی مسائل کلام 

مانند    ی ا ده ی چ ی پ   م ی تا مفاھ   کند ی تلاش م ،  ی و حکمت الھ   ی فلسف   ی بر مبان   د ی دارد. او با تأک 

  ر ی کند. ملاصدرا در آغاز تحت تأث   ن یی را تب   ی آن با فطرت انسان   باط عذاب و ارت   ی جاودانگ 

  ی فلسف   ی از مبان   ی تر ق ی عم   ی اما با بررس ،  عذاب اعتقاد داشت   ی به عدم جاودانگ ،  ی ابن عرب 
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  ی باور است که ھر موجود   ن ی . او بر ا افت ی دست    نه ی زم   ن ی در ا   د ی جد   ی ا ه ی به نظر ،  ی ن ی و د 

موانع    ر ی حرکت تحت تأث   ن ی و ا   کند ی م   حرکت دارد و به سمت کمال خود    ی ذات   ت ی غا 

فطرت  ،  عذاب   ان ی از رابطه م   ی تر ق ی دق   ل ی ملاصدرا به تحل ،  رو ن ی . ازا رد ی گ ی قرار م   ی عارض 

قرآن و اصول    ات ی تا با استناد به آ   کند ی و تلاش م   پردازد ی در عذاب م   ی و جاودانگ   ی انسان 

درک بھتر    ساز نه ی ن مقدمه زم ی کند. ا   ان ی ب   ی روشن خود را به   ی کلام   ی مبان ،  ی حکمت الھ 

 .حوزه خواھد بود   ن ی او در ا   ات ی نظر 

 ملاصدرا   دگاهید بر ی عرب ابن  ری. تأث۲-۱

را با   ده ی عق  ن ی عذاب نبود. او ا  ی قائل به جاودانگ   ی ابن عرب  ر ی ملاصدرا در ابتدا تحت تأث 

  ی عذاب طبق حکمت الھ   د ی گو ی و م   داند ی م   ی مبتن   ی فلسف   ی سلسله مبان   ک ی توجه به  

  ی ت ی غا   ی ع ی از موجودات طب   ی ھر موجود ،  داشته باشد. ازنظر او   ت ی و سرمد   ی ابد   د ی نبا 

و کمالش نھفته است. خداوند مخلوقات را بر    ر ی خ ،  تش ی به آن برسد و در غا   د ی دارد که با 

  ی أعط   ی الذّ   «رَبَّنا   ه ی آ   در   ی معن   ن ی و کمال خود را طالب است و ا   ر ی که خ   ده ی آفر   ی عت ی طب 

  ی برا   عشق   و   شوق   ی موجود   ھر ،  ن ی ؛ بنابرا است   دا ی ھو  ) ۵۰،  (طه  » ی ھَد  ثمُّ  خَلقَهُ  ء یٍ شَ   کلُّ 

 . اوست   ی ذات   ت ی غا   ھمان   که   دارد   را   خود   در   وجود   کمال   و   وجود 

 آن  موانع و کمال به اقی. اشت۲-۲

،  مقصد برسند   ی باور است که حرکت موجودات ادامه دارد تا به منتھا   ن ی ملاصدرا بر ا 

. او معتقد است که موانع دوام نداشته وگرنه نظام  رد ی سر راھشان قرار گ   ی مانع   نکه ی مگر ا 

  ی صورت ذات الوجود را به به لقاء واجب   اق ی اشت   اء ی ھمه اش ،  . لذا آمد ی خلقت به وجود نم 

  ی و موقت   ی صورت عارض به ،  د ی آ   د ی پد   دار ی د   ن ی نسبت به ا   ی دارند. اگر نفرت و کراھت 

خداوند  ،  نفرت داشته باشد   ی صورت عرض پروردگار به   دار ی که از د   ی کس ،  ن ی است؛ بنابرا 
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  ی خود درمان شده و به فطرت ذات   ی عرض   ی مار ی عذاب گرفتار کرده تا از ب   ی سخت او را به 

بازگردد. در غ  الھ   ی صورت ابد به   ی کس ،  صورت   ن ی ا   ر ی خود  نخواھد بود    ی در عذاب 

 . ) ۳۴۶- ۳۴۷ص.  ،  ۹ج.  ،  م   ۱۹۸۱،  (ملاصدرا 

 . عدم خلود در عذاب ۲-۳

  ن ی ا   ل ی کرده و دل به عدم خلود در عذاب اشاره   ز ی ن   ه ی ملاصدرا در کتاب الشواھد الربوب 

دوام ندارد  ،  ی سخت ،  ی اصول حکمت الھ   ی ھا ه ی : بر اساس پا دھد ی شرح م   ن ی مسئله را چن 

ھر موجود  ازآنجا   ت ی غا به   ی روز   د ی با   ی و  برسد.  رحمت خداوند گسترده    که یی خود 

حل تعارض نظر خود با ظاھر    ی . او برا ) ۳۱۴ص.  ،  ۱۳۴۶،  (ھمو   ست ی ن   ی لذا عذاب دائم ،  است 

،  ست ی ن   ی ابد   ماندن   ات ی روا   و   ات ی آ   در   ی جاودانگ   از   منظور :  د ی گو ی م ،  ات ی روا   و   ات ی آ 

 . م ی کن   معنا   ی طولان   مدت   به   عذاب   در   ماندن   و   ل ی طو   مکث   ی معنا   به   را   آن   بلکه 

 و عذاب  یاسماء الھ ی . تجل۲-۴

طور که خداوند  ھمان   د ی گو ی و م   ده ی کش   ش ی در عالم را پ   ی اسماء الھ   ی ملاصدرا بحث تجل 

دارد؛    ی ات ی تجل  ز ی و قھار ن   ز ی چون عز   گرش ی د   ی با اسام ،  دارد   ی تجل  م ی با نام رحمان و رح 

  شوند ی وارد بھشت و جھنم م   ب ی به ترت   ی به عدل الھ   ا ی سعدا به فضل خدا و اشق ،  ن ی بنابرا 

که    نجاست ی خواھد بود. جالب ا   ا ی تناسب مدت شرک آنان در دن به   ان ی و عقوبت دوزخ 

که قرار    یی پس از اتمام عقوبتشان در ھمان جا   ان ی مطرح کرده که جھنم   ی ا ملاصدرا نکته 

آنان با دوزخ تناسب دارد و اگر وارد بھشت   ی طبع ذات   را ی دارند در نعمت خواھند بود ز 

 . ) ۳۱۴ص.  ،  ش   ۱۳۴۶،  (ملاصدرا   د ی رنج خواھند کش ،  شوند 

 در عذاب  ی . دو حالت جاودانگ۲-۵

با ارتکاب    ی نفس انسان   د ی با   ا ی :  داند ی در عذاب را از دو حال خارج نم   ی ملاصدرا جاودانگ 
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  د ی با   ا ی ،  درآمده باشد   د ی صورت جد   ک ی شده و به  خود خارج   ه ی از فطرت اول   ھا ی د ی پل 

نفس اتفاق افتاده    ی که براثر ارتکاب گناھان برا   ی خود را حفظ کرده و حالات   ه ی فطرت اول 

در عذاب معنا نخواھد داشت. در    ی باشد. در ھر دو حالت جاودانگ   ی صورت عارض به 

در ھمان  ،  د ی ا ی که درب   ی و در ھر حالت   کند ی م   ر ی کمال خود س   ی سو انسان به ،  مورد اول 

  ی عارض ،  شده   دار ی که در نفس پد   ی چون احوال ،  کمال است. در مورد دوم   ی حالت دارا 

  رنج   نفس ،  دارند   وجود   ی عرض   امور   ن ی ا   که   ی زمان   تا   لذا ،  رند ی پذ زوال   ی عرض   امور   و   است 

،  (ھمو  بود   خواھد   معنا ی ب   جھنم  در   ی جاودانگ  و  بردن   رنج ،  آن   زوال   از   پس   اما ، برد   خواھد 

 . ) ۸۱- ۸۸ص.  ،  ۳ج.  ،  م   ۱۹۸۱

 فطرت   و عذاب انی. تضاد م ۲-۶

جھنم و صفات پست   ان ی که م   داند ی م   ی در جھنم را تضاد   ان ی ملاصدرا علت رنج دوزخ 

  ی ماندگار   نکه ی و ا   دوم» ی وجود دارد. او بر اساس قاعده «القسر لا    ی آدم   ه ی با فطرت اول 

رفع    ی برا   شتر ی معتقد است که دو حالت ب ،  ی است و نه اکثر   ی متضاد نه دائم   ز ی دو چ   ان ی م 

به    ا ی و    انجامد ی م   ن ی از طرف   ی ک ی رفتن    ن ی تضاد به از ب   ن ی ا   نکه ی ا   ا ی تضاد وجود ندارد:    ن ی ا 

،  است   ی انسان   ل ی باور است که چون نفس جوھر اص   ن ی . ملاصدرا بر ا شود ی منجر م   یی رھا 

است که با آتش دوزخ دردناک    ی صفات پست انسان ،  رود ی م   ن ی و آنچه از ب   مانده ی لذا باق 

 . شود ی ازآن انسان وارد بھشت م و پس   رد ی گ ی صورت م 

 عذاب  یجاودانگ  و فطرت  ریی. تغ۲-۷

که از جنس شرک نباشند    شوند ی صفات پست زائل م   ی ملاصدرا اعتقاد دارد که در صورت 

برا  طب   ی وگرنه  و    شود ی م   جاد ی ا   ی ا ه ی ثانو   عت ی فرد  بود  جھنم سازگار خواھد  آتش  با  که 

  «و :  د ی گو ی م   او .  بماند   جھنم   در   نفس   ن ی گرچه ا ،  عذاب جھنم را حس نخواھد کرد ،  جه ی درنت 



 

 

 فصلنامه        |   ۱۰۴ ۴۶  ی اپ ی پ ـ    ۱۴۰۳  پاییز سال شانزدھم ـ    ـ    سوم شماره  

 . ) ۳۵۱ص.  ،  ۹ج.  ،  م   ۱۹۸۱،  (ھمو   ئه» ی الرد   ه ی وان ی الح   ئات ی الھ   ضاد ی   ی اصل   جوھر   وجود   ی عل   دالهّ   الالام 

 ملاصدرا   نظر ریی. تغ۲-۸

که    ه ی اما در کتاب عرش ،  رفته ی عذاب را نپذ   ت ی ملاصدرا سرمد ،  ه ی در اسفار و شواھد الربوب 

عذاب    ت ی نظر برگشته و قائل به دوام و سرمد   ن ی از ا ،  او از مبدأ و معاد است   ی آرا   ص ی تلخ 

  ھا ی موضع الألم و المحن و ف   ی و إنمّا ھ   مٍ ی بدار نع   ست ی ل   م ی : «أنّ دار الجح د ی گو ی شده و م 

گناه به عادت    ل ی در عذاب را تبد   ی . او علت جاودانگ ) ۱۹۹۴ص.  ،  ۱۳۸۷،  ی ان ی (آشت العذاب الدائم»  

 . ) ۲۹۳ص.  ،  ۹ج.  ،  م   ۱۹۸۱،  (ھمو   داند ی م   ی صورت ملکه نفسان و سپس در آمدن به 

 ملاصدرا   یکلام یمبان  یبند. جمع ۲-۹

آنچه گفته شد  در عذاب    ی ملاصدرا را در مسئله جاودانگ   ی کلام   ی مبان   توان ی م ،  بنابر 

 خلاصه نمود:   ر ی صورت ز به 

 در حرکت است.   ی صورت ذات داشته که به سمت آن به   ی ذات   ت ی غا   ی ھر موجود 

  ی دارد برا   اق ی و کمال خود است و لذا اشت  ر ی خواھان خ  ی صورت ذات به  ی ھر موجود 

 الوجود که کمال مطلق است. به واجب   دن ی رس 

 . باشد ی م   ی صورت عرض او به کمال است به   دن ی رس   ی برا   ی عدم طلب کمال که مانع 

  گر ی د   بار  او   و  شود ی م  انسان  ی عرض   حالت  رفتن  ن ی در آخرت باعث از ب   ی عذاب الھ 

 . بود   خواھد   کمال   به   دن ی رس   طالب 

  ی سخت   نفس   که   ی کس   رد؛ ی گ ی ھا بر اساس طبع آنان صورت م عذاب و پاداش انسان 

  بھشت   در   او   تنعّم ،  باشد   داشته   ی خاشع   نفس   که   ی کس   و   است   دوزخ   او   بھشت ،  دارد 

 . بود   خواھد 

اما بعد  ،  داند ی نم   ی را دائم   ی که ملاصدرا عذاب الھ   شود ی م   جه ی فوق نت   ی از ھمه مبان 
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تغ  خود   ر یی از  جاودانگ ،  نظر  که    ی منشأ  انسان  اعمال  چراکه  دانسته  کفر  را  عذاب  در 

نفس به  پ   ی صورت ملکه  از ھم    ا ی و سعدا و اشق   داکرده ی خود درآمده در آخرت تجسّم 

 . ) ۵ص.  ،  ۴ج.  ،  ش   ۱۳۶۱،  (ھمو   شوند ی م   ز ی متما 

 ی بررس و لیتحل 

عذاب به    ی مسئله جاودانگ   ل ی در تحل ،  ی اسلام   لسوفان ی ف   ن ی تر از بزرگ   ی ک ی ،  ملاصدرا 

به  ،  ی ابن عرب   ر ی خود پرداخته است. او در ابتدا تحت تأث   ی و کلام   ی فلسف   ق ی عم   رات ی تأث 

داشت   ی عدم جاودانگ  اعتقاد  مبان ،  عذاب  در  تأمل  با  الھ   ی فلسف   ی اما  به  ،  ی و حکمت 

دارد    ی ذات   ت ی غا   ی باور است که ھر موجود   ن ی بر ا   درا ملاص .  افت ی دست    د ی جد   ی ا ه ی نظر 

موجودات است    ی ذات   عت ی طب   ل ی حرکت به دل   ن ی . ا کند ی و به سمت کمال خود حرکت م 

.  د ی ھمه موجودات به کمال خواھند رس   ت ی درنھا   را ی ز ،  باشد   ی ابد   تواند ی نم   ی و عذاب الھ 

  ی عارض ،  حرکت   ن ی راه ا   ر که موانع س   دھد ی وضوح نشان م به ،  قرآن   ات ی او با استناد به آ 

نخواھد داشت. ملاصدرا    یی در عذاب معنا   ی جاودانگ ،  ل ی دل   ن ی ھستند و به ھم   ی و موقت 

م   ن ی ھمچن  انسان   ان ی به تضاد  م   ی عذاب و فطرت  ا   کند ی اشاره  بر  اساس استدلال    ن ی و 

عذاب اشاره    ی جاودانگ   ی باشد. او به دو حالت برا  ی دائم  تواند ی تضاد نم  ن ی که ا   کند ی م 

نفس به حالت    نکه ی ا   ی گر ی و د   د ی درآ   ی د ی صورت جد به   ی نفس انسان   نکه ی ا   ی ک ی :  کند ی م 

  ه ی توج  ی دھنده عمق تفکر ملاصدرا و تلاش او برا نشان   ل ی تحل   ن ی بماند. ا  ی باق   ی عارض 

،  او وارد است   ه ی به نظر   ز ی ن   یی نقدھا ،  حال ن ی عذاب است. باا   ی در مورد جاودانگ   اش ه ی نظر 

و    شتر ی ب   ی ھا ی بررس   ازمند ی که ن   ی عذاب بر نفس انسان   ی ف عاط   رات ی در مورد تأث   ژه ی و به 

نقطه عطف در کلام    ک ی عنوان  ملاصدرا به   دگاه ی د ،  ت ی است. درنھا   تر ق ی عم   ی ھا ل ی تحل 

  ی فکر   ی ھا بحث   ساز نه ی و زم  کند ی به درک بھتر مسئله خلود در عذاب کمک م ، ی اسلام 
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 .شود ی حوزه م   ن ی در ا   ی د ی جد   ی و فلسف 

 یی طباطبا   علامه   ی کلام   ی مبنا   ن یی تب   - ۳

  ل ی در تحل ،  اسلام   خ ی متفکران و مفسران قرآن در تار   ن ی تر از برجسته   ی ک ی ،  یی علامه طباطبا 

. او با  پردازد ی عذاب م  ی موضوعات معاد و جاودانگ  ق ی عم  ی خود به بررس   ی کلام  ی مبان 

باور است که    ن ی بر ا ،  معاد   ات ی شناخت و فھم جزئ   ی عنوان منبع اصل به   ی بر وح   د ی تأک 

شوند. علامه با استناد به    ن یی تب   ی صرفاً با مقدمات عقل   توانند ی نم   ی از مسائل کلام   ی ار ی بس 

  ل ی کرده و آن را به دلا عذاب اشاره   ی وضوح به جاودانگ به ،  معتبر   ات ی قرآن و روا   ات ی آ 

شده    ی طراح   ی ا گونه به   ی معتقد است که فطرت انسان   ی . و کند ی مستند م   ی و نقل   ی عقل 

به درک عذاب و پاداش    ت ی درنھا   جستجو  ن ی است و ا   قت ی است که به دنبال کمال و حق 

  ل ی و تحل   یی علامه طباطبا   ی کلام   ی مبان   ی به بررس ،  مقدمه   ن ی . در ا شود ی در آخرت منجر م 

 .پرداخت   م ی عذاب خواھ   ی جاودانگ   نه ی او در زم   ی ھا دگاه ی د 

طور  به   ی با مقدمات عقل   توان ی معاد را نم   ات ی باور است که جزئ   ن ی بر ا   یی علامه طباطبا 

،  ق   ۱۳۹۰،  یی (طباطبا   داند ی م   ی نبو   ی وح   ق ی امر را از طر   ن ی ا   ق ی کامل درک کرد و تنھا راه تصد 

  و   کرده   ه ی تک   ی اسلام   متون   به   معاد   ات ی جزئ   مسائل   فھم   ی برا   او ،  ن ی ؛ بنابرا ) ۴۰۸ص.  ،  ۱ج.  

  دو   به   را   عذاب   در   ی جاودانگ   علامه .  رد ی پذ ی نم   را   آن   عدم   و   خلود   ات ی آ   ان ی م   ی تعارض 

 . کند ی م   قبول   ی نقل   و   ی عقل   ل ی دل 

 بر خلود  ییعلامه طباطبا ینقل لی. دل۳-۱

اند. خداوند  کرده   ح ی عذاب تصر   ی وضوح به جاودانگ به   ی ن ی ظواھر متون د ، به نظر علامه 

آ  بخِارِج د ی فرما ی م   ی ا ه ی در  ھُم  ما  «وَ  الناّر»    نَ ی :    ز ی ن   ات ی در روا ،  ن ی . ھمچن ) ۱۶۷،  (بقره منَِ 

که    کند ی م   د ی در آتش وجود دارد. علامه تأک   ی به حد استفاضه در مورد جاودانگ   ی ث ی احاد 
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  ث ی آن حد ،  باشد   ده ی بودن عذاب جھنم به دست ما رس   ی ردائم ی در مورد غ   ی ث ی اگر حد 

  ست ی اعتنا ن قرآن قابل  ات ی آ   ح ی مخالفت آن با صر   ل ی باشد و به دل   ت ی ب از اھل   تواند ی نم 

 ). ۴۱۲ص  ،  (ھمو 

  ومَ یَ : « د ی گو ی دارد و م   د ی در آخرت تأک   نش ی کامل نظام آفر   ر یی بر تغ   ن ی علامه ھمچن 

لُ الأرض غ  جھان آخرت    ی ھا ده ی آفر ،  ب ی ترت ن ی ا . به ) ۴۸،  م ی (ابراھ الارض وَ السّماواتُ»    ر ی تبُدَِّ

اجماع  ،  ن ی ھا بقا است نه فنا. افزون بر ا و حکم وجود آن   ستند ی ن   ا ی مانند مخلوقات عالم دن 

،  ی طوس   ن ی رالد ی (ر.ک: نص خلود در عذاب دلالت دارد    رش ی بر پذ   ز ی اسلام و توافق آنان ن   ی علما 

 . ) ۴۱۴ص.  ،  ق   ۱۴۰۷

 بر خلود   ییعلامه طباطبا یعقل لی. دل۳-۲

معاد را    ی ھا ی ژگ ی و و   ی ھمه احکام شرع   توان ی است که نم   ده ی عق   ن ی بر ا   یی علامه طباطبا 

احکام از دسترس عقل دور ھستند. تنھا راه    ن ی ا   را ی ز ،  به اثبات رساند   ی با مقدمات عقل 

  ق ی احکام را از طر   ات ی اصل معاد و جزئ   6امبر ی ھا اعتقاد به نبوّت است و پ اثبات آن 

نعمت که عارض نفس    ا ی که عذاب    کند ی نکته اشاره م   ن ی . او به ا کند ی اثبات م   ی وح 

براثر تجرّد نفس و تخلقّ آن به اخلاق    ا ی : دھد ی انسان رخ م  ی به دو صورت برا   شود ی م 

است که به دست آورده است    ی احوال خوب و بد   ل ی به دل   ا ی ،  و ملکات خوب و بد است 

 . ) ۴۱۳- ۴۱۲ص.  ،  ۱ج.  ،  ق   ۱۳۹۰،  یی (طباطبا 

 نفس  بر گناھان ری. تأث۳-۳

،  در نفس ثابت نشده باشند   ست ی و ناشا   سته ی شا   ی ھا که اگر صورت   دھد ی م   ح ی علامه توض 

ناسازگار دوام ندارند. اگر نفس    ی ھا صورت ،  ازنظر عقل   را ی ز ،  روند ی م   ن ی از ب   ی زود به 

و برعکس.    شود ی زود از صفحه نفس پاک م   ا ی   ر ی د   ھا ی صورت زشت ،  انسان خوب باشد 
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نفس  ،  صورت   ن ی در ا ،  د ی صورت ملکه درآ که بر نفس عارض شده به   یی ھا اگر صورت 

،  د ی صورت ملکه درآ اگر گفتار و کردار به ،  جه ی و درنت   رد ی گ ی به خود م   ی د ی صورت جد 

 . ) ۴۸۶ص.  ،  ۵ج.  ،  ش   ۱۳۸۷،  ی آمل   ی (ھمو؛ جواد نفس در عذاب جاودان خواھد بود  

 یی علامه طباطبا   ی کلام   ی مبان   ی بند . جمع ۳-۴

را در مسئله خلود در عذاب    یی علامه طباطبا   ی کلام   ی مبان   توان ی م ،  آنچه ذکر شد بنابر  

 خلاصه نمود:   ر ی صورت ز به 

 . است   شده   سرشت ،  است   کمال   طالب   که   ه ی انسان بر فطرت اول 
صورت خود را عوض کرده و  ، یآن به ملکه نفس لیبه گناه و تبد ادیبراثر اعت هیفطرت اول •

 . شودیم لیتبد دیصورت جدبه

 و نو شدن است.  رییلحظه در حال تغبهقرآن لحظه اتی عذاب جھنم طبق آ •

 . کشدیرنج م یشگی صورت ھمانسان گناھکار با نو شدن عذاب جھنم به افتهیرییفطرت تغ •

صورت  به، نکرده لیانسان را تبد هیو فطرت اول  امدهیصورت ملکه درنکه به یگناھ •

 .شود یبد بر او عارض م یھاحالت 

دوباره به  با عذاب برزخ  یماد دیپل یھاحالت  یو لذا فطرت دارا رندیپذزوال یامور عارض •

 .گرددیخود بازم هیحالت اول

مسئله خلود    ن یی تب   ی و تلاش او برا   یی دھنده عمق تفکر علامه طباطبا نشان   ی مبان   ن ی ا 

 است.   ی و فلسف   ی در عذاب از منظر کلام 

 ی بررس و لیتحل 

دھنده عمق و  وضوح نشان به ، عذاب  ی در مورد جاودانگ   یی علامه طباطبا  دگاه ی د  ل ی تحل 

  ی عنوان منبع اصل به   ی بر وح   د ی است. او با تأک   ی و فلسف   ی دقت تفکر او در مسائل کلام 

  ی مسائل را صرفاً با مقدمات عقل   ن ی ا   توان ی باور است که نم   ن ی بر ا ،  معاد   ات ی شناخت جزئ 

ضرورت  و اعتقاد به   ی ن ی او با متون د   ق ی عم   وند ی دھنده پ نشان   کرد ی رو   ن ی کرد. ا   ی بررس 
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حق   ی وح   درک  آ   ی معنو   ی ھا قت ی در  به  استناد  با  علامه  روا   ات ی است.  و  ،  ات ی قرآن 

جاودانگ به  تأ   ی صراحت  را  ا   کند ی م   د یی عذاب  بر  آفر   ر یی تغ ،  اساس   ن ی و  در    نش ی نظام 

گناھان    ر ی به تأث   ن ی . او ھمچن سازد ی خلود در عذاب مطرح م   ی برا   ی ل ی عنوان دل آخرت را به 

دھنده درک  که نشان   کند ی اشاره م   ی نفسان   ی ھا ھا به ملکه آن   ل ی تبد   ی بر نفس و چگونگ 

 .اعمال بر سرشت انسان است   ی اخلاق   رات ی و تأث   ی انسان   ی او از روانشناس   ق ی عم 

تداوم    ی در مورد چگونگ   ژه ی و به ،  او وارد است   ه ی به نظر   ز ی ن   یی نقدھا ،  گر ی د   ی سو   از 

خود    ی ھا باورند که او در فرض   ن ی منتقدان بر ا   ی آن بر نفس. برخ   ی عذاب و اثرات عاطف 

که    ی در فرض ،  مثال عنوان است. به   شتر ی ب   ی ھا ی بررس   ازمند ی که ن   شود ی دچار م   ی به تناقضات 

از عذاب رنج    تواند ی واقعاً م   ا ی آ ،  د ی درآ   ی د ی صورت جد نفس به   گر ا ،  کند ی علامه مطرح م 

که    شود ی منجر م   ی تر ق ی عم   ی و کلام   ی فلسف   ی ھا ھا به چالش پرسش   ن ی ا   ر؟ ی خ   ا ی ببرد  

  ک ی عنوان  به   یی علامه طباطبا   دگاه ی د ،  ی طورکل است. به   شتر ی ب   ی ھا تأمل و بحث   ازمند ی ن 

،  کند ی مسئله خلود در عذاب کمک م   ھتر تنھا به درک ب نه ،  ی نقطه عطف در کلام اسلام 

به ما    ل ی تحل   ن ی حوزه است. ا   ن ی در ا   ی د ی جد   ی و فلسف   ی فکر   ی ھا بحث   ساز نه ی بلکه زم 

  م ی و به تأمل در مفاھ   م ی را بھتر درک کن   ی کلام   ی ھا ه ی نظر   ی ھا ی دگ ی چ ی تا پ   کند ی کمک م 

 .م ی گناه و عذاب بپرداز ،  ت ی از انسان   ی تر ق ی عم 

،  که قائلان به عدم خلود در جھنم   سد ی نو ی خود بر اسفار م   قه ی در تعل   یی علامه طباطبا 

از دو گز  برا   ی ا نه ی ھرکدام  ارائه کرده   ی اثبات عدم جاودانگ   ی که ملاصدرا  ،  در عذاب 

  ن ی منتقدان به ا   ی برخ ،  راستا   ن ی گرفت. در ا   جه ی نت   توان ی از آن خلود را م ،  انتخاب کنند 

فرض کرده و    ی طور عرض را به   د ی حالت جد ،  که علامه در فرض اول   کنند ی نکته اشاره م 

عذاب  ،  در فرض دوم ،  ن ی بماند تا عذاب را درک کند. ھمچن   ی خود باق   ه ی بر حالت اول   د ی با 

ا   ی در اشکال قسر دائم تفاوت   ی و شخص   ی نوع  و    ی ھا ممکن است به چالش   ن ی ندارد 

 منجر شود.   ی فلسف 
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 ی ر ی گ جه ی نت 

دھنده  نشان ،  عذاب   ی در مورد جاودانگ   یی ملاصدرا و علامه طباطبا   ی کلام   ی مبان   ل ی تحل 

  ی ذات   ت ی بر غا   د ی اسلام است. ملاصدرا با تأک   خ ی در تار   ی و کلام   ی تنوع و عمق تفکر فلسف 

عذاب پرداخته و بر    ی عدم جاودانگ   ی به بررس ،  ھا به سمت کمال موجودات و حرکت آن 

  ان ی ھستند. او به تضاد م   ی و موقت   ی عارض ،  حرکت   ن ی ا   راه باور است که موانع سر    ن ی ا 

باشد.   ی دائم  تواند ی تضاد نم   ن ی و معتقد است که ا  کند ی اشاره م  ی عذاب و فطرت انسان 

  ل ی عذاب را به دلا   ی جاودانگ ،  ی ن ی و متون د   ی بر وح   د ی با تأک   یی علامه طباطبا ،  در مقابل 

به دنبال کمال است و    ی انسان   طرت باور است که ف   ن ی و بر ا   کند ی مستند م   ی و نقل   ی عقل 

 .شود ی به درک عذاب و پاداش در آخرت منجر م   ت ی جستجو درنھا   ن ی ا 

د   ن ی ا  خود به   ک ی ھر  ،  دگاه ی دو  مختلف ،  نوبه  جاودانگ   ی ابعاد  مسئله  را    ی از  عذاب 

فطرت   ان ی از رابطه م  ی تر ق ی تا درک عم   کنند ی و به ما کمک م  دھند ی قرار م  ی موردبررس 

،  واردشده   ات ی نظر   ن ی که به ا   یی نقدھا ،  ن ی . ھمچن م ی ھا داشته باش اعمال و عواقب آن ،  ی انسان 

  شتر ی ب   ی ھا ی به بررس   از ی حوزه است و ن   ن ی در ا   ی و کلام   ی فلسف   ی ھا ی دگ ی چ ی دھنده پ نشان 

تحل  نما   تر ق ی عم   ی ھا ل ی و  درنھا سازد ی م   ان ی را  نه   ن ی ا ،  ت ی .  غنا مباحث  به  کلام    ی تنھا 

،  ت ی در مورد انسان   ی د ی جد   ی و فلسف   ی فکر   ی ھا بحث   ساز نه ی بلکه زم ،  ند ی افزا ی م   ی اسلام 

 . شوند ی گناه و عذاب م 

 : دھد ی م   نشان   ق ی تحق   ی ھا افته ی 

عذاب وجود    ی اعتقاد به جاودانگ   ی مھم برا   ی خلود در عذاب: سه مبنا   ی کلام   ی مبان   . ۱

 دارد: 
 نفس وجود اصل  رشیپذ •

 نفس بودن مجرد و طیبس جوهر  رشیپذ •
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مربوط به خلود به دو    اتیو روا  اتیآ،  یمبان نینفس بر اســاس ا  يریو فناناپذ  یجاودانگ • 

 :شوندیم میدسته تقس

 .دارند اشاره  عذاب  یجاودانگ به  که  یاتیروا و  اتیدسته اول: آ •

 .کنندینم اشاره  عذاب  یجاودانگ به که  یاتیروا  و اتیدسته دوم: آ •

  ی خود درباره جاودانگ   دگاه ی در د   ی ملاصدرا پس از بازنگر   : ملاصدرا   نظر   ر یی تغ .  ۲

  ی مبان ،  طور که مشاھده شد را اتخاذ کرده است. ھمان   ی د ی جد   ی کلام   ی مبان ،  عذاب کافران 

طباطبا   ی کلام  مبان   ز ی ن   یی علامه  ھمخوان   ی با  تفاوت   ی ملاصدرا  تنھا  نظر    ی دارد.  به  که 

  ه ی بازگشت فطرت به حالت اول   ی عذاب برزخ برا   ر ی است که علامه بر تأث   ن ی ا   رسد ی م 

و تنھا به عذاب    شود ی شامل م   ی طورکل ملاصدرا عذاب را به   که ی درحال ،  کند ی م   د ی تأک 

 . کند ی برزخ محدود نم 

معاد    ات ی در درک جزئ   ی نبو   ی وح   ت ی بر اھم   یی علامه طباطبا   : ی نبو   ی وح   بر   ه ی تک .  ۳

  ن ی و بنابرا   ابد ی معاد دست    ات ی به جزئ   تواند ی او معتقد است که عقل نم   را ی ز ،  دارد   د ی تأک 

  ی خود که به عدم جاودانگ   ه ی اول   ی ملاصدرا در آرا ،  تابع نقل باشد. در مقابل   د ی عقل با 

  ات ی ھا شد و آ آن   ل ی ناچار به تأو ،  قرآن   ات ی حل تعارض با آ   ی برا ،  عذاب اعتقاد داشت 

عذاب    ی کرد؛ اما اگر مسئله جاودانگ   ر ی تعب   ی ماندن طولان   ی مربوط به خلود را به معنا 

نخواھد بود    ل ی به تأو   ی از ی خواھند ماند و ن   ی قرآن به قوت خود باق   ات ی آ ،  شود   رفته ی پذ 

  . است   بوده   بند ی پا   آن   به   ابتدا   از   علامه   که   است   ی کرد ی رو   ھمان   ن ی که ا 
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 ی رنج در حکمت اسلام   ی ت ی ترب   ی کارکردها 

 *   محمد باقر نائیجی 

   چکیده 

آکنده از دردھا    ی بشر   ات ی ھا در طول ح انسان   ی ھا دارد و زندگ انسان   ی کھن برا   ی ا نه ی ش ی پ ،  شر   ا ی درد    ا ی رنج  
رنج و نحوه    یی است؛ اما مسأله چرا   ی ھر انسان   ی روشن برا   ی ھاست. گرچه وجود رنج موضوع و رنج 

که: چرا    کند ی خود مشغول م   به ھا ذھن انسان را  پرسش   ن ی داشته است. ا   دن ی به کاو   از ی مواجھه با آن ھمواره ن 
  تواند ی ھم م   ی مثبت   ی کارکردھا ،  رنج   ا ی داشته باشم؟ و آ   د ی نسبت به رنج با   ی کرد ی رنج بکشم؟ و چه رو   د ی با 

  ی اند برا علوم مختلف تلاش کرده   شمندان ی اند  ان ی م  ن ی است؟ و در ا  ک ی و تار   ی سراسر منف   ا ی داشته باشد  
ا   ز ی مسلمان ن   ی . حکما ابند ی ب   یی ھا پاسخ   ش چال   ن ی ھا و عبور از ا پرسش   ن ی مواجھه با ا    ن ی در مواجھه با 

ندارد؛    ک ی و تار   اه ی و س   ی آن رنج نه تنھا جنبه منف   ی را مطرح کردند که بر  مبنا   د ی جد   ی کرد ی رو ،  موضوع 
  تواند ی به ھمراه خواھد داشت و م   ی ماد  ی ا ی و سرگردان در دن   ب ی انسان غر  ی برا  ی ت ی ترب  ی بلکه کارکردھا 

  ی کارکردھا ، محورانه است با نگاه مساله   شده  ن ی تدو   ی ا کتابخانه  وه ی که با ش  ق ی تحق   ن ی ساز باشد. در ا انسان 
 . م ی کن ی م   ی مسلمان بررس   ی رنج را از نگاه حکما   ی ت ی ترب 

 

 ھا دواژه ی کل 

    اسلام. ،  ی ت ی کارکرد ترب ،  حکمت ،  ت ی ترب ،  رنج 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
. رانی تھران، ا ،  ی و سلامت اجتماع   یدانشگاه علوم توانبخش ،  ی گروه معارف، دانشکده سلامت اجتماع   اری استاد   *
 )mo.naeji@uswr.ac.ir (  ) :١٤٠٣/ ٢٨/٠٩؛ تاریخ پذیرش ٢٦/٠٧/١٤٠٣تاریخ دریافت  ( 

    ١٤١ـ    ١١١)،  ٤٦(   ٣،  فصلنامه حکمت إسراء ی ،  رنج در حکمت اسلام   یتی ترب   ی کارکردھا ).  ١٤٠٣( محمدباقر نائیجی  . 
doi: 10.22034/isra.2025.490575.2033 
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 مقدمه 

علمی است که جامع علوم الھی دیگر است. حکمت تنھا بر برھان یا تنھا  ،  حکمت الھی 

کند. راھی  مجموع این منابع دنبال می بر قرآن یا تنھا بر عرفان تکیه ندارد؛ بلکه کمال را در  

که ملاصدرای شیرازی در حکمت پیمود منجر به اتحاد فلسفه و عرفان و قرآن و عقل  

عملی و نظری در حکمت متعالیه شد و ھمین جمع میان علوم عقلی و نقلی و شھودی  

،  و وحیانی آن را به تعالی رساند. به تعبیر برخی حکما «به ھمان جھت که حکمت متعالیه 

ھمه  است رئیس  علوم  زیرا  ،  ی  است؛  علماء  سید  نیز  متاله  ما  "حکیم  امرء  کلِّ  قیمةُ 

 ) ۱۳ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۹۳،  (جوادی آملی »  "یحُسِنهُ 

مصلحت و به دور از حکمت از  در حکمت اسلامی با خدای حکیمی مواجھیم که فعل بی 

و حتماً باید برای    ) ۷۳ص.  ،  ۱۳۷۲،  (لاھیجی شود.  شود و لغو و عبث مرتکب نمی او صادر نمی 

ھای این عالم دلیل و مصلحت و حکمتی داشته باشد. از سویی  ھا و سختی دردھا و رنج 

  و   ) ۲۲۶خ ،  (نھج البلاغه   ھا احاطه شده است دیگر با عالمَی سروکار داریم که با بلاھا و مصیبت 

  ١) ۱۳۸۷،  . (قمی گیرد مگر آنکه رنجی به ھمراه داشته باشد ای را در آن خوشی فرا نمی ھیچ خانه 

ھا وجود دارد؟ و آیا خدا  حال پرسش این است که چه نسبتی میان این خدا و این رنج 

 ھا و دردھا کارکردی وجود دارد؟  ھای بشری است؟ و آیا برای این رنج ی رنج آفریننده 

ھا و شرور ھستیم.  در این پژوھش به دنبال کارکردھای تربیتی و اخلاقی برای رنج 

نماید.  دھد و زندگی او را معنادار می کارکردی که زندگی کنونی و آتی انسان را جھت می 

این کارکرد  مبنای  آبدیده و خالص می رنج ،  بر  را  انسان  مقابل  حجاب ،  کند ھا  از  را  ھا 

آید و حضور معبودش را با تمام وجود احساس  زداید. انسان به خود می دیدگانش می 

به او نزدیک می  بنابراین زندگی انسان رنجور از گذشته تر می کند و  اش متفاوت  شود. 

تری  کند و زیست اخلاقی نفس خود را تربیت می ،  خواھد شد و با استفاده از این فرصت 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
 یتبعھا فرحه) : یا علی ما من دار فیھا فرحه الا 6تفسیر قمی، (قال رسول االلهّٰ . ١
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۱۱۷ 

ھا و دردھا درآید و  خواھد داشت. در این صورت انسان به جای آنکه به اسارت رنج  

 کند. ھایش را برای زندگی بھتر مدیریت می خود را ببازد رنج 

مشکل چندانی  ،  متکلمان اشعری که قائل به حسن و قبح شرعی ھستند ،  در عالم اسلام 

اند. متکلمان معتزله راھکارھایی  با شرور ندارند بنابراین چندان از آن سخنی به میان نیاورده 

دھند؛ اما به شکل جدی و مستقل به کارکردھای آن  برای توجیه و رفع مشکل شر ارائه می 

بحث شرور را بسط دادند  ،  اند. حکما و متکلمان و متفکران شیعی بیش از دیگران نپرداخته 

ی خاص؛  ی تحقیقی این مساله پیشینه   و به تبع آن کارکردھایی نیز برای شرور مطرح کردند. 

دھد برخی آثار پیرامون موضوع  نشان می ،  یعنی کارکردھای تربیتی و اخلاقی رنج و شر 

ھودی یا نگاه قرآنی کار شده است. به عنوان نمونه پیش  با رویکرد الھیات ی ،  رنج و تربیت 

ی دیگری با عنوان «کارکردھای تربیتی و اخلاقی رنج در الاھیات یھودی»  مقاله ،  از این مقاله 

ای دیگر با عنوان  منتشر کرده بودم. در مقاله   ۱۳۹۴نیا در سال  را با کمک دکتر مھراب صادق 

سه  ،  گانه به نقش تربیتی رنج» جمعی از نویسندگان «از رنج تا گنج: تحلیل رویکردھای سه 

شناختی ـ  اند. «کارکردھای روان تدافعی و تکاملی به رنج را بررسی کرده ، رویکرد انفعالی 

تربیتی درد و رنج از دیدگاه قرآن کریم» را علیرضا ذوالفقاری به نگارش درآورده است. اما  

نگاه حِکمی و توجه به کارکردھای تربیتی  ،  کند آنچه این نوشته را با آثار پیشینی متمایز می 

تربیتی رنج در   بنابراین برخی کارکردھای  رنج و درد و شر در حکمت اسلامی است. 

   کنیم. حکمت اسلامی را بررسی می 

 تقویت خداشناسی و خدامحوري با رنج  . 1

،  ھا یکی از کارکردھایی که تمام حکمای مسلمان بر آن تاکید دارند این است که رنج 

کنند؛ چون انسانی که رنج دیده است  خدامحوری و خداشناسی را در انسان تقویت می 
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تکیه  دنبال  می به  سرپناه  و  نزدیک گاه  کسی  چه  و  آفریننده گردد  از  قدرتمندتر  و  اش؟  تر 

  ) ۲۸،  (رعد   ھمانطور که خود خداوند در قرآن تصریح کرده است: «ألا بذکرااللهّٰ تطمئن القلوب» 

،  ھای زندگی نه تنھا دردھا و سختی ،  گیرد. با این بینش باشید که با یاد خدا دلھا آرام می آگاه  

کند بلکه او را بیشتر به سمت معبود معطوف خواھد کرد  انسان را مستأصل و ناامید نمی 

 دھد. و یاد و نام خدا را در دل و ذھنش گسترش می 

ارتباط حکمت و شناخت خدا اشاره ،  برای روشن شدن موضوع  به  ای  بھتر است 

مسلمان  حکمای  نگاه  از  حکمت ،  کنیم.  راس  و  از  ،  اساس  «ترس  یا  خدا»  «شناخت 

طلبد.  مجلای مناسب می ،  خدا»ست. «حکمت بدان سبب که تجلیّ خدای حکیم است 

مجلای آن  ،  ی ویران متناسب است و خانه ،  با تنزّل حکمت الھی ،  قلبی که معمور است 

ی  خانه ،  انسان با شناخت خدا و ترس از خدا   ) ۱۷۰  ص. ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۹،  (جوادی آملی نخواھد بود.»  

و رسیدن به لذت مقام  ،  ی دل رسد. عمران و آبادی خانه کند و به حکمت می دل را آباد می 

 حکمت با سختی و رنج ھمراه است. 

افتد و  ھا به یاد خدا می از کارکردھای تربیتی رنج بر انسان این است که در سختی 

و   انسان وقتی در رفاه   ھمین  مقابل  آفریدگارش خواھد داشت. در  به  بیشتری  توجه 

شود: «و إذا مسَّ الانسانَ ضُرٌّ دعا ربَّهُ منیباً الیه ثمَُّ إذا  آسایش باشد از خدای خود غافل می 

لهَ نعمةً منهُ نسَیَ»  خواند  پروردگار خود را می ،  (ھنگامی که به انسان زیانی رسد   ) ۸،  (زمر خَوَّ

،  اما ھنگامی که نعمتی از جانب خویش به او عطا کند ،  گردد در حالیکه به سوی او باز می 

برد.) ھمچنین در قرآن به این نکته اشاره  خواند از یاد می آنچه را به خاطر آن قبلاً خدا می 

ھمه چیز را فراموش  ،  گیرند ه وقتی انسانھا در کشتی گرفتار در طوفان قرار می شود ک می 

دوباره خدا را  ،  یابند افتند اما وقتی از گرفتاری و رنج نجات می کنند و به یاد خدا می می 



 

 |    ی رنج در حکمت اسلام   ی ت ی ترب   ی کارکردھا 

 

۱۱۹ 

ھا بداند ممکن است  گاه نباید خود را جدای از مصایب و رنج برند. انسان ھیچ از یاد می  

طوفان سنگریزه یا تندباد انسانھا را در بر بگیرد بنابراین نباید یاد و نام  ،  ھر لحظه زلزله 

 ) ۶۷ ـ۶۹،  (اسرا خدا را فراموش کند و ناسپاسی کند.  

(آیا او    ) ۵(بلد:  ی «أَیحسبُ أن لن یقَدِرَ علیهِ أحدٌ»  علامه طباطبایی وقتی به تفسیر آیه 

ی  ی فلسفه رسد در ذیل آن درباره تواند بر او دست یابد؟!) می پندارد ھیچ کس نمی می 

می رنج  و  ھا  اراده  مغلوب  انسان  اراده  که  دارد  اشاره  حقیقت  این  به  آیه  «این  نویسد: 

دھد  ی پیشروی می خواست خداوند است و تا جایی خداوند به خواست انسان اجازه 

یا محقق   دنیا  این  در  انسان  این رو خواست  از  باشد؛  تدبیر جھان ھستی  با  که مطابق 

ی ھر یک رنج بردن است؛ بنابراین از  شود که نتیجه شود و یا اندکی از آن حاصل می نمی 

   ) ۳۲۷  ص. ،  ۲۰ج.  ،  ۱۳۸۳،  (طباطباطبایی د.»  باید خداشناسی ما تقویت گرد ،  رنج در زندگی 

ھایی ھستند که بر تقویت خداشناسی و خداباوری  ی فلق و ناس نمونه آیات دو سوره 

کنند. راھکار انسان برای گریز از شر چیست؟ از شر  از طریق شرور و رنج تصریح می 

ما خلق) از شر ھر موجود شرور ھنگامی که شبانه  آنچه که آفریده شده است (منِ شرِّ  

دمند (وَ منِ شرِّ  ھا می شود (وَ منِ شرِّ غاسقٍ إذا وَقَبَ) و از شر آنھا که در گره وارد می 

ورزد (وَ منَ شرِّ حاسدٍ إذا حسدَ)  النفاّثاتِ فی العُقَد) از شر حسود ھنگامی که حسد می 

گر پنھانکار (منِ شرِّ الوسواسِ الخَناّس). در دو آیه از این دو سوره یک  و از شر وسوسه 

برم به پروردگار  شود: قُل أعوذُ بربِّ الفَلقَِ (بگو پناه می ی شرور ارائه می راھکار برای ھمه 

برم به پروردگار مردم) انسانی که دچار شر  دم) و قُل أعوذُ بربِّ الناّس (بگو پناه می سپیده 

برد؛ چون چه بخواھد و چه  ا به خدای خویش پناه می برای فرار از آنھ ،  شود و رنج می 

یابد. این دلیلی بر تأثیر تربیتی شرور و افزایش خداباوری در  نخواھد پناھگاه دیگری نمی 

 ) ۴۹۰ ـ۵۱۱ص.  ،  ۲۷ج.  ،  ۱۳۸۶،  (مکارم شیرازی انسان است.  
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چنین رویکردی نسبت به رنج و درد حتی در میان اندیشمندان اھل سنت نیز وجود  

گوید در معرفت خدا لذتی وجود دارد که  می ،  عالم اشعری مسلک ،  دارد. امام محمد غزالی 

ھای محسوسات که به تن آدمی  ھا و لذت ی شھوت شود: «ھمه با مرگ بر آن افزوده می 

لاجرم به مرگ ساقط شود و به رنجی که در آنجا برده باشد باطل شود و لذت  ،  تعلق دارد 

بلکه روشنتر  ،  دل به مرگ ھلاک نشود ،  چه ،  به مرگ مضاعف شود ،  به دل تعلق دارد ،  معرفت 

 ) ۴۱  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۸۰،  (غزالی ھا برخیزد.»  شود و لذت اضعاف آن گردد که زحمت دیگر شھوت 

نتایج کاربردی خدامحوری  از  از رنج حاصل می ،  یکی  یاد خدا که  ،  شود گسترش 

برد و او را  خدایش پناه می شود به رسیدن به مرحله "رضا" است. انسانی که رنجور می 

یابد. در نھایت این انسان به  اش بسط می خواند. به این ترتیب نقش خدا در زندگی می 

،  به آنچه مطلوب اوست و به آنچه ناپسند اوست   رسد که به فرموده امام صادق آنجا می 

زمانی که انسان به این مقام    ) ۸۲  ص. ،  ۱۴۰۷،  (عاملی راضی باشد.  ،  ولی از جانب دوست رسیده 

شود. چنانکه امام  بیند و به آن راضی می ی خدا می رسد ھر بلا و مصیبتی را از اراده می 

 ام به رضای تو. فرماید: "رضاً برضاک" راضی در اوج بلا وسختی می   حسین 

خدامحوری و به تبع آن رسیدن به مقام رضا از عوامل رھا شدن از  ،  طبق نظر شیعه 

رنج و اندوه است. امام صادق (علیھالسلام) فرموده است که: «الروح و الرّاحة فی الرضا  

(آرامش    ) ۱۱۳۲  ص. ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۱،  (محمدی ری شھری و الیقین و الھمّ و الحنون فی الشّک و السخط» 

و راحتی در رضا و یقین است و غم و غصه در شک و ناخشنودی است.) زمانی که انسان  

رسد که «الذی أحسن  چون به این درک می  شود؛ جز خدا نبیند ھمه چیز برایش زیبا می 

بیند و  ھا را زیبا می پس با این درک ھمه چیز حتی دردھا و رنج  ) ۳(سجده: کل شیءٍ خلقه» 

نین نگاھی را میتوان به فراوانی در ادبیات  ھای چ شود. رگه ھا برایش شیرین می تلخی 

 حِکمی و حماسی فارسی کشف کرد: 
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 یکی وصل و یکی ھجران پسندد           دد  ــان پسن  ــی درم  ــی درد و یک  ــیک          
 دد   ــدم آن چه را جانان پسن  ـپسن        من از درمان و درد و وصل و ھجران          

 (باباطاھر عریان) 

 ھا پرورش و تکامل روح در رنج   . ۲

پرورش و کمال روح  ،  یکی از کاربردھای تربیتی شرور که درد و رنج را به ھمراه دارد 

شوند و روح آدمی  می   ھای زندگی دنیوی پخته ھا و گرفتاری ھا در سختی انسان است.  

یابد. «حقیقت انسان روح است نه بدن او. طبیب انسان  در این شرایط است که تکامل می 

ھای بدنی او را.»  کسی است که مشکلات اخلاقی و روحی او را درمان کند؛ نه بیماری 

 ) ۲۷۳ص.  ،  ۱۰ج.  ،  ۱۳۹۰،  (جوادی آملی 

روح اسیر و گرفتار و در بند  ،  کند. در حکمت اسلامی رنج به آزادی روح کمک می 

مجرد  ،  و اشراق بر این باور بودند که روح در بدو پیدایش ،  است: «حکمای پیشین مشاء 

شود و باید از این قید نجات پیدا کند.»  است ولی بعد با بدن متحد و گرفتار دام طبیعت می 

ھا در راحتی  عالمی بدون درد و رنج بود و انسان ،  اگر این عالم   ) ۳۱۷ص. ،  ۱۰ج.  ،  ۱۳۹۰،  (جوادی آملی 

دیگر زمینه رشد و  ،  شبیه خلقت ملائکه بود ،  زیستند و خلقت انسان و آسایش مطلق می 

ھدف و بدون  بی ،  ھا فراھم نشد. ھمه اینھا در حالی است که خلقت انسان تکامل انسان 

 ) ۱۱۵،  (مومنون غایت نیست: «أفحسبتم انما خلقناکم عبثاً و انکم الینا لا ترجعون»  

سختی  خداوند  مطھری  شھید  دیدگاه  تشریعی  از  و  اختیاری)  (غیر  تکوینی  ھای 

،  ھا و ناملایمات از ضعیف (اختیاری) را مقابل انسان قرار داده است و مطلق این سختی 

پست  از  و  خام ،  قوی  از  و  می ،  عالی  تصفیه پخته  خاصیت  و  ،  تھییج ،  تخلیص ،  سازد 

نوعی ورزش روحی ھستند  ،  تحمل شدائد   ) ۱۷۷  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۷۸،  (مطھری تحریک و ... را دارد.  

شوند. این نظر را که وجود  که موجب تکمیل نفس و پرورش استعدادھای عالی انسان می 
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سازی پرورش روح ھستند و وجودشان لازم است در کتاب  ھا برای انسان شر و رنج 

 ) ۲۴۰  ص. ،  ۱۹۲۴،  (بغدادی "اصول الدین" عبدالقادر بغدادی به قدریه نسبت داده شده است.  

شود؛ اما به  ایرادی که به این نظر گرفته شده آن است که شرور اخلاقی را شامل نمی 

اند. امام محمد غزالی  ھر حال ھم علمای شیعه و ھم اھل سنت به این موضوع توجه داشته 

کند:  تأکید می ،  گوید ھا سخن می اشعری پس از آنکه از لزوم پرورش روح در میان رنج 

باید که نقصان و ناکسی و بیچارگی خود بشناسد  ،  «چنانکه انسان شرف خود بشناخت 

 ) ۴۵  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۸۰،  (غزالی که معرفت نفس مفتاحی است از مفاتیح معرفت خدای تعالی»  

رنج  که  این  ھستند  کامل انسان ھا  و  استوارتر  را  می ھا  سخت تر  پرورش  و  تر  کنند 

آورند. ھمچون درختان بیابانی که از  روحی و روانی برای شخص به ھمراه می ،  جسمی 

رسد و زیر نور خورشید ھستند؛ اما چوب  آب کمتری به آنھا می ،  حضور باغبان محرومند 

درختان باغھایی که مدام باغبانی از آنھا سرکشی  ،  تری دارند. در مقابل تر و سخت مقاوم 

تری دارند: «آلاَ و  پوست نازک و شکننده ،  کند و امکانات بیشتری در اختیارشان است می 

انِّ الشجرةَ البرّیةَّ اَصلبُ عوداً و الرّوائعَ الخضِرةَ ارَّقُ جلوداً و النباتاتِ البدویةِّ اَقوی وقوداً  

 ) ۴۵نامه ،  (نھج البلاغه و أبطأُ ُ خموداً»  

ھا باید بھره ببرد و در پروراندن و تکامل روح و نفس خویش  انسان از فرصت رنج 

 بکوشد. حقیقتی که ابوحامد غزالی نیز بر آن معترف است:  

بدان که این گوھر عزیز را به تو  ،  «چون شرف و عز و بزرگی گوھر دل آدمی دانستی 

نکنی و وی را ضایع بکنی و از وی  اند؛ چون طلب وی  اند و آنگاه وی را بر تو پوشیده داده 

غبنی و خسرانی عظیم بوَُد. جھد آن کن که دل خود را بازجویی و از میان  ،  غافل باشی 

ی دنیا بیرون آری و وی را به کمال خویش برسانی که شرف و عز وی در آن جھان  مشغله 
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شرف وی  ،  فنا ... اما در این جھان اندوه و بقایی بیند بی پیدا خواھد آمد؛ که شادابی بیند بی  

بدان است که وی را استعداد و شایستگی آن است که به آن عزّ و شرف حقیقی رسد وگرنه  

تشنگی و گرما و سرما و درد و  ،  تر امروز کیست؟ که اسیر گرسنگی از وی ناقصتر و بیچاره 

لذت زیانکار وی است  ،  اندوه و رنج و خشم و آز است و ھرچه وی را در آن راحت است 

   ) ۴۵  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۸۰،  (غزالی و ھرچه وی را منفعت کند با تلخی و رنج است.»  

 دعا و تضرع انسان دردمند   . ۳

بشری که درد و رنج    ) ۲۸،  (رعد خداوند در قرآن فرموده است: «ألا بذکرااللهّٰ تطمئنّ القلوب»  

شود؛ چون اینھا سلاح مؤمن ھستند:  ندبه و تضرعش بیشتر می ،  دعا ،  گیرد او را فرا می 

سلاحی که انسان با    دعای کمیل) ،  (مفاتیح الجنان "إرحم مَن رأس ماله الرّجاء و سلاحهُ البکاء"  

ھا و مصایبش فائق آید. این مسأله آن قدر مھم بوده است که قرآن کریم  تواند بر غم آن می 

کنند؟ «فلولا إذ جاءھم بأسنا  پرسد: چرا اینھا ناله و لابه نمی آمیز می با خطابی اعتراض 

پاسخ می   ) ۴۳،  (انعام تضرّعوا»   انسان اھل گریه دھد که قساوت قلب نمی و خود  ،  گذارد 

 خشیت و خشوع باشد. 

ھاست. در سوره  ھمین دعاھا و ناله ،  از اھداف و فواید و به تبع آن کارکرد تربیتی رنج 

ا نسَُوا مَا ذُکِّرُوا بهِِ فَتحَْناَ عَلَ کنند: « نعام به صراحت این مسأله را گوشزد می  ھِمْ أَبوَْابَ  یْ فَلمََّ

ما آنان را ابتدا    ) ۴۳ ـ۴۵،  (انعام » مُبلْسُِونَ   ھُمْ   فَإِذَا   بغَْتةًَ   أَخَذْناَھُمْ   أُوتوُا   بمَِا   فرَِحُوا   إِذَا ءٍ حَتَّی  یْ کلُِّ شَ 

ناله نشدند  بسیاری از نعم را به آنھا دادیم تا  ،  با کمبود آزمودیم تا ناله کنند و چون اھل 

کن ساختیم.  آنان را گرفتیم و ریشه ،  ی نعم سپس در ھمان بحبوبه ،  سرگرم متنعم شوند 

عُونَ یَ لعََلَّھُمْ  ی اینھا برای آن است که " ھمه  رَّ  تا شاید تضرع و ناله و ندبه کنند.    ) ۴۹،  (اعراف " ضَّ

شوند  چنان غرق در آسایش می ، فراوانی و نعمت ھستند  که در ها زمانی انسان  معمولا 
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ھا  شوند. این بلاھا و مصیبت برند و حتی از آفریننده خود غافل می که ھمه چیز را از یاد می 

او را به نیایش و تضرع و استغاثه سوق  دیده را می ھستند که قلب انسان رنج  شکنند و 

اندازد: «و إذا مسّ الانسان ضرٌّ دعا ربُّه منیباً الیه ثمَّ اذا  دھد و از این طریق به یاد خدا می می 

(ھنگامی که به انسان زیانی رسد    ) ۸،  (زمر خوّلهُ نعمةً منهُ نسیَ ما کان یدعوا الیه منِ قبل.»  

گردد؛ اما ھنگامیکه نعمتی از  در حالیکه به سوی او باز می ،  خواند پروردگار خود را می 

 .) برد خواند از یاد می آنچه را به خاطر آن قبلاً خدا را می ،  جانب خویش به او عطا کند 

کند و او را  ھا بیشتر به سوی خدا گرایش پیدا می دلیل آنکه انسان در دردھا و مصیبت 

،  کند که کسی جز خدا خواند این است که در لحظات سخت بیش از پیش درک می می 

نمی  او کسی  او  ،  تواند یاورش نیست و جز  به سوی  نماید؛ پس رو  مشکلات را حل 

ُ بضُرٍّ فلا کاشفَ له إلاّ ھو»  آورد و او را می می  (اگر    ) ۱۷،  (انعام خواند: «و إن یمسسکَ االلهّٰ

 تواند آن را برطرف سازد.) ھیچ کس جز او نمی ،  خداوند زیانی به تو برساند 

داند که او از درون  رنجور مسلمان داستان یونس نبی را از قرآن خوانده است و می 

دعا خواند و استغاثه کرد:  ،  با تمام وجود خدایش را صدا زد. عجز و ناله کرد ،  شکم ماھی 

،  در نیایش ویژه خویش ، در شکم ماھی به تھلیل و تنزیه خداوند  «روی آوردن یونس 

ھا و  به ھنگام گرفتار شدن در ظلمت شکم ماھی و اینکه گرفتاری  ندا و دعای یونس 

پس    ) ۸  ص. ،  ۱۳۸۶،  (ھاشمی رفسنجانی ساز روی آوردن انسان به خداوند ھستند.»  زمینه ،  مشکلات 

ظلمت دریا و ظلمت شکم ماھی به گناھانش اعتراف کرد  ، یونس از درون ظلمت شب 

خود را از رنج نجات  ،  و از خطایش توبه کرد و با صدا زدن خدا و دعا و نیایش و تضرع 

ِ   ی ننُجِْ   لكَِ کذََ «   ) ۸۷،  انبیا ،  ۱۴۲۹،  (طبری داد.   خدا اینگونه مؤمنان را از غم و    ) ۸۸،  (انبیا »  نَ ی المُْؤْمنِ

 دھد.  رنج  نجات می 
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 یابی با رنج کشیدن . ایمان افزایی و کمال ۴ 

کند تا ھم آنھا را بیازماید و  آزمایش می خداوند انسانھا را با ابتلا به درد و رنج در این دنیا  

ی انسانھا به نوعی  بر ایمانشان افزوده شود. ھمین جھت است که ھمه ،  ھا ھم با این آزمایش 

کنند. بنابراین در آزمون الھی است که مؤمن حقیقی  رنج را در طول زندگی خود تجربه می 

نَ منِْ  ی وَلقََدْ فَتنََّا الَّذِ   فْتنَوُنَ یُ قُولوُا آمَنَّا وَھُمْ لاَ  یَ ترَْکوُا أَنْ  یُ أَحَسِبَ النَّاسُ أَنْ  « شود؛  مشخص می 

(آیا مردم گمان کردند ھمین که بگویند "ایمان آوردیم" به حال خود    ) ۳و ۲،  (عنکبوت   » قَبلْھِِم 

شوند و آزمایش نخواھند شد؟! ما کسانی را که پیش از آنان بودند آزمودیم... و  رھا می 

 ) ۱۵۵،  (بقره   ن الخوف و الجوع و نقص من الاموال و الانفس و الثمرات. لنبلولکم بشیءٍ م 

راھی است برای رسیدن به کمال و سعادت.  ،  آزمایش انسان با مصیبت و بلا و بیماری 

،  (کلینی »  جَسدِهِ   ی بلغُُھا عبدٌ إلاّ بالابتْلاِءِ ف یَ الجَنةِّ مَنزِلةً لا    ی إنّ ف فرموده است: «   امام صادق 

(برای مؤمن در بھشت درجاتی است که جز از طریق ابتلاء به بلاھا و    ) ۱۴۴ح.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۸

فرماید: «إنهّ لیکون  ھا در جسمش به آن نخواھد رسید.) یا در جایی دیگر می گرفتاری 

للعبد منزلة عندااللهّٰ فما ینالھا إلاّ بإحدی الخصلتین: إمّا بذھاب ماله أو ببلیة فی جسده.»  

(بنده در نزد خدا درجاتی دارد که جز با یکی از دو ویژگی به آن    ) ۲۳ح.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۸،  (کلینی 

 نخواھد رسید یا بوسیله از دست دادن مالش با یک گرفتاری در جسمش.) 

ھا  اش با دردھا و سختی زمانی که در طول زندگی ،  نگرد گونه می مؤمنی که رنج را این 

کند؛ بلکه از آن برای رشد و کمال خود  شود نه تنھا رنج او را خسته و ملول نمی می   مواجه 

استفاده خواھد کرد و بدون شک با رشد ایمان و کامل ساختن خویش در مسیر کمال  

ھا در آزمایش و  تفاوت درجات انسان ،  تربیتی گام خواھد برداشت. شاھد این موضوع 

کامل  انسان  ھرچه  است.  باشد گرفتاری  به  رنج ،  تر  تا  بود  خواھد  شدیدتر  نیز  ھایش 
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ذکر شده است: «ھمانا شدیدترین مردم    رشدش کمک کند. چنان که در بیان امام صادق 

تر. مؤمن به  اول انبیاء ھستند و بعد اوصیاء تا مراحل پایین ،  ھا از حیث ابتلاء به گرفتاری 

   ) ۲۹ح.    ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۸،  (کلینی شود.»  اندازه اعمال خویش آزمایش می 

کند و این ایمان افزایی بر شخصیت و  ایمان مؤمن افزایش پیدا می ،  با گرفتاری و رنج 

اند: «البلاء زین المؤمن و کرامه لمن  فرموده   رفتار انسان مؤثر خواھد بود. امام صادق 

عقل لأنّ فی مباشرته و الصّبر علیه و الثبات عنده تصحیح نسبه الایمان.» بلا و گرفتاری  

برای مؤمن زیور است و برای آنکه خرد ورزد کرامت است؛ زیرا گرفتار بلا شدن و  

آن  برابر  در  گرداند.  ،  شکیبایی کردن  استوار  را  شھری ایمان  ری  در    ) ۵۷۴  ص. ،  ۱۳۸۱،  (محمدی 

«انمّا المؤمن بمنزله کفهّ المیزان    حدیث دیگری از ایشان در ھمین راستا تأکید شده است: 

کلما زید فی ایمانه زید فی بلائه.» مؤمن مانند کفه ترازوست که ھرچه بر ایمانش افزوده  

 ) ۵۸۰  ص. ،  (ھمان یابد.  اش فزونی می بلا و گرفتاری ،  شود 

 . سیر و سلوک از طریق رنج ۵
 امن و آسایش بلاست ،  طریق عشقبازی در            اھل کام و ناز را در کوی رندی راه نیست  

کند. اھل  تزکیه قلبی و سیر و سلوک روحانی را فراھم می ،  رنج مقدمات تھذیب اخلاقی 

بدون درد و رنج ممکن نیست؛  ،  تزکیه و سلوک ،  گویند که تھذیب معرفت و عرفان می 

  ) ۲۴۱  ص. ، ۱۰ج.  ،  ۱۳۹۰،  (جوادی آملی گنج جان خواھد بود»  ،  چنانچه گفته شده است: «رنج بدن 

رود و باید آن را برگردانی.»  عاریه بدانی که از دستت می ،  و «مالی که در تملک توست 

ای  رنج بدن و فقدان مال و مانند آنھا را باید وسیله ،  پس انسان   ) ۳۸۰  ص. ،  ۱۲ج.  ،  ۱۳۹۸،  (جوادی آملی 

نسَْانُ  یُّ ا أَ یَ برای تزکیه خود قرار دھد تا با این سختی به ملاقات معبود نایل شود: «  ھَا الإِْ

کاَدِ  إِلیَ  إِنَّكَ  به سوی    ) ۶،  (انشقاق »  هِ ی فمَُلاَقِ   کدَْحًا   رَبِّكَ حٌ  با تلاش و رنج  تو  انسان!  (ای 

 روی و او را ملاقات خواھی کرد.) پروردگارت می 
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انسان   امیر را  ،  تھذیب اخلاق آن است که  نه لذت فرمانبر و  ،  ببرد لذت فرمانده و 

لذتی راستین  ،  لذت دروغین و درد راستین است و لذت امیر ،  اسیررا؛ چون لذت اسیر 

،  ۱۳۹۰،  (جوادی آملی ی گنج است.  ثواب دارد؛ چون مقدمه ،  است و اگر رنجی ھم داشته باشد 

روزه گرفتن است.  ،  شود ھایی که به لذتی راستین تبدیل می نمونه سختی   ) ۲۴۵  ص. ،  ۱۰ج.  

تواند انسان را  می ،  تحمل گرسنگی و تشنگی سخت و دردآور است؛ اما ھمین سختی 

برد... کسانی  می   مھذب و مزکیّ نماید: «گاھی انسان از نخوردن و گاھی از خوردن لذت 

شان لذت فاعلی است نه  ھای لذت ،  برند که از نخوردن و ننوشیدن و روزه گرفتن لذت می 

 ) ۲۴۹  ص. ،  ۱۰ج.  ،  ۱۳۹۰،  (جوادی آملی انفعالی.»  

دشوار است. ھمین دشواری و سختی سبب شده  ،  پیمودن راه سیر و سلوک و تھذیب 

کنندگان این راه معدود باشند؛ زیرا فقط عقل کامل است که  است که طرفداران و طی 

ِ  می  تواند از حس و وھم بگذرد و خیال را مھار کند. اما راه باز است و «مَن أخلصَ اللهّٰ

کسی که    ) ۲۴۹  ص. ،  ۶۷ج.  ،  ۱۳۷۴،  (مجلسی أربعین یوماً فجّرااللهّٰ ینابیع الحکمة من قلبه علی لسانه»  

 شود.   ھای حکمت از قلبش بر زبانش جاری می چشمه ،  چھل روز خود را خالص کند 

بنده باید خود را خالص سازد و با خلوص به دیدار پروردگارش بشتابد و این شرور  

ی  ی سوم سوره   دھند. در تفسیر "اله الناس" آیه ھا را به این راه سوق می ھستند که انسان 

علامه طباطبایی به ھمین مسأله اشاره کرده است: «در این میان سبب سومی است  ،  ناس 

ی معبودیت اله و مخصوصاً  و آن عبارت است از الھی که معبود واقعی باشد؛ چون لازمه 

یعنی  ،  این است که بنده خود را برای خود خالص سازد ،  شریک باشد اگر الھی واحد و بی 

جز آنچه او  ، جز او کسی را نخواند و در ھیچ یک از حوائجش جز به او مراجعه ننماید 

 ) ۹۰۶  ص. ،  ۲۰ج.  ،  ۱۳۸۳،  (المیزان عمل نکند.»    خواھد کند اراده نکند و جز آنچه او می اراده می 
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 ھا با رنج اخلاقی انسان . تربیت  ۶

یابد  یابد و به اسراری از نظام ھستی دست می قدرت می ،  ی علم و دانش انسانی که در سایه 

ھای  ای از این انحراف تکبر و خود برتربینی نمونه ،  شود؛ غرور دچار انواع رذایل اخلاقی می 

ھای غیر اخلاقی  تواند مانع این انحراف و گرایش ھا ھستند. چه چیزی می اخلاقی انسان 

ھا دارای  تواند اخلاق محوری را مستحکم کند؟ در عین حال انسان شود؟ چه چیزی می 

أکثر شییءٍ  ھا و خصلت ویژگی  الانسانُ  "کان  کنترل شوند:  باید  که  درونی ھستند  ھای 

پزدازد) و "کلاّ إنّ الانسان لیطغی أن  به مجادله می ،  (انسان بیش از ھر چیز )  ۵۴،  (کھف جدلاً"  

نیاز  از این که خود را بی ،  کند (چنین نیست به یقین انسان طغیان می  ) ۷و ۶، (علق رأهُ استغنی" 

هُ الشرُّ جزوعاً"   (به یقین انسان حریص    ) ۱۹   ـ۲۱،  (معارج ببیند) و "إنّ الانسانَ خُلقَ ھلوعاً إذا مَسَّ

 کند.) تابی می ھنگامی که بدی به او رسد بی ،  و کم طاقت آفریده شده است 

انحرافات اخلاقی و  رنج وسیله ،  بدون شک  مقابل  به عنوان سدی در  ای است که 

کند و بشریت را متوجه کوچکی و حقارتش در این نظام  ھای ناشایست عمل می خصلت 

،  شود. انسانی که دچار درد و بلا و مصیبت شد کند و مانع غرور و فریفتگی می ھستی می 

ای ندارد جز آنکه بر خود خرده بگیرد و رویکرد اخلاقی  در خلوت درونی خود چاره 

ھا»  خویش را مؤاخذه نماید. علامه جوادی آملی در تبیین «راز تاکید قرآن بر ابتلا به سختی 

از  ، ھا نویسد: «در آیات قرآن حکیم به دلیل بازدارندگی و ابعاد تربیتی بلاھا و سختی می 

زیرا استعدادھای پنھان و ظرفیت  ابتلا به بأسا و ضرّاء بیشتر سخن به میان آمده است؛  

بیشتر از حال رفاه و  ،  وجودی افراد در رویارویی با مشکلات و درد و رنج و محرومیت 

می  شکوفا  نعمت  و  آسایش  از  کژی برخورداری  چنانکه  بی گردد؛  و  و  لیاقتی ھا  ھا 

فرسای ابتلا به سرّاء  باور نیز در کوره سوزان و طاقت ھای سست ھای روحی انسان پلیدی 
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 ) ۱۱۱  ص. ،  ۸ج.  ،  ۱۳۹۱،  (جوادی آملی شود».  و ضرّاء بیشتر نمایان می  

شود.  کمترین کارکرد تربیتی چنین رنجی در اخلاق بیرونی شخص رنجور نمایان می 

دھد که در ھیچ لحظه و زمانی از درد و  به ھمین دلیل است که خداوند انسان را تذکر می 

رنج ایمن نیست: «ءَأمنتم مّن فی السّماء أن یخسف بکم الارض فإذا ھی تمور* أم آمنتم  

(آیا از آن ایمن    ) ۱۶   ـ۱۷(ملک:  مّن فی السّماء أن یرسل علیکم حاصباً فستعلمون کیف نذیر» 

ھستید که خداوند حاکم بر آسمان شما را در زمین فرو برد و ھمچنان بر لرزش خود  

ادامه دھد؟ یا ایمن ھستید از اینکه خداوند حاکم بر آسمان طوفانی از شن بر شما فرستد؟  

 و بزودی خواھید دانست تھدیدھای من چگونه است.) 

گردد  به دنبال علت و چرایی آن می ، انسان پس از آنکه مبتلا به دردی یا مصیبتی شد 

کند. به خصوص انسان با ایمان که  و معمولاً آن را در کردار و رفتار خود جستجو می 

داند بخش اعظم دردھای بشری  اش را دارد و بر طبق آنھا می ھای دینی زمینه آموزه پیش 

ھای الھی است. به عنوان نمونه مؤمن مسلمان معتقد است که  حاصل گناھان و مجازات 

قوم لوط به دلیل انجام یک شر اخلاقی دچار عذاب و رنج شدند و "امطرنا علیھم حجارة  

ناپسند و کردارھای زشت خود بازنگری    ھای بنابراین باید در اخلاق   ) ۷۴،  (حجر من سجّیل"  

 ید. ھایش را برطرف نما کند تا علت و عامل اصلی رنج 

ھا و اقوام بشری بوده و ھستند که یک درد و مصیبت کوچک  در این میان برخی انسان 

ی اخلاقی نادرست خود را اصلاح  آید و با آن شیوه برای آنھا تلنگری بزرگ به حساب می 

گیرند و بر  ھای بزرگ را نادیده می کنند؛ اما برخی ھم ھستند که حتی بلاھا و مصیبت می 

ورزند. مثال قرآنی آن آل فرعون ھستند که در مقابل  ی صفات ناپسند خود اصرار می ادامه 

از  ،  شد کردند و در برابر بلاھایی که بر آنھا وارد می دعوت موسی و ھارون مقاومت می 
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برنمی  دست  زشت خود  و  اخلاق  القُمّلَ  و  الجرادَ  و  الطّوفان  علیھمُ  «فأرسلنا  داشتند: 

(سپس و    ) ۱۳۳،  (اعراف الضّفادعَ و الدّمَ ءایاتٍ مفصّلت فاستکبروا و کانوا قوماً مجرمین.»  

ھا و خون  بلاھا را پشت سرھم بر آنھا نازل کردیم طوفان و ملخ و آفت گیاھی و قورباغه 

ھایی جدا از ھم بودند... بر آنھا فرستادیم ولی (باز ھم بیدار نشدند و) تکبر  را که نشانه 

 ورزیدند و جمعیت گنھکاری بودند.) 

یابد که نمونه بارز  تربیت اخلاقی می ،  به واسطه رنج ،  انسان چه مومن باشد چه نباشد 

ست. انسان رنجور مستاصل است و چاره ای جز  ھا آن صبر کردن بر مشکلات و بلیه 

مومن   که  آنجاست  تفاوت  ندارد.  افتاده  اتفاق  برایش  آنچه  مقابل  در  بردباری  و  صبر 

" لقد  ،  داند که رنج جوھره آفرینش انسان است می   دینی اش   ھای مسلمان طبق آموزه 

آموزد که باید  می   از ابتدا ،  داند می   او چون این حقیقت را   ) ۴(بلد:  خلقنا الانسان فی کبد"  

دردھا و مصائب زندگی اش را بپذیرد و در برابر آنھا مقاومت نماید و چه بھتر که به جای  

،  ۱۳۸۳،  (طباطبایی حمل کند و صبرنماید.  ھر تلخی و ناکامی و رنج سنگینی تکالیف الھی را ت 

و به این توصیه امام صادق علیه السلام عمل کند: «در برابر ھر گرفتاری    ) ۴۸۳  ص. ،  ۲۰ج.  

صبر پیشه کن؛ چه گرفتاری در مال چه گرفتاری در فرزند و چه مصیبت زیرا آنچه را که  

گیرد عاریه اوست که خود بخشیده است. این دادن وگرفتن برای این است که  می   خدا 

 ) ۲۵۴  ص. ،  ۱۴۰۰،  (ابن شعبه صبر و ستایش تو را امتحان کند.»  

سوره  صبر را باید از مھمترین کارکردھای تربیتی و اخلاقی رنج دانست. در چند آیه از 

ءٍ منَِ  یْ وَلنَبَلْوَُنَّکمُْ بشَِ بقره به اھمیت صبر در مشکلات و جایگاه صابران اشاره شده است: « 

رِ   ۗ◌ الخَْوْفِ وَالجُْوعِ وَنقَصٍْ منَِ الأْمَْوَالِ وَالأَْنفُْسِ وَالثَّمَرَاتِ   ابرِِ   وَبشَِّ نَ إِذَا أَصَابتَھُْمْ  ی الَّذِ *  نَ ی الصَّ

ِ وَإِنَّا إِلَ ی مُصِ    ھُمُ   وَأُولئَكَ   ۖ◌   وَرَحْمَةٌ   رَبِّھِمْ   منِْ   صَلوََاتٌ   ھِمْ یْ عَلَ  ئكَِ أُولَ *  هِ رَاجِعُونَ یْ بةٌَ قاَلوُا إِنَّا اللهَِّ
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(به یقین ھمه شما را با اموری ھمچون ترس و گرسنگی و کاھش در    ) ۱۵۵- ۱۵۷،  (بقره » ونَ المُْھْتدَُ  

بشارت ده به صابران کسانی که ھرگاه مصیبتی به  کنیم و  می   آزمایش   ھا و میوه   ھا و جان   ھا مال 

گویند: «ما از خداییم و به سوی او بازمی گردیم» آنھا کسانی ھستند که  می   رسد می   ایشان 

و    ھا الطاف و رحمت خدا شامل حالشان شده و آنانند ھدایت یافتگان) مومنان با این آزمایش 

آورند بلکه به گفته برخی  نمی  صبر پیشه کردن تنھا رحمت و ھدایت برای خودشان به ثمر 

کافران غیر معاند را  ،  شوند. آنھا با صبر خود می   مفسران موجب رحمت و ھدایت دیگران نیز 

   ) ۶۷  ص. ،  ۱۳۷۱،  (میبدی دارند. می   نیز به فکر و تامل وا 

در زندگی اش    ھا گیرد و آنچه را که از سختی کسی که چنین رویه ای را در پیش می   

شود؛ چرا که : «... و ما وھنو  می   نماید و محبوب خداوند می   تحمل ،  شود می   بر او وارد 

االلهّٰ یحب الصابرین.»  االلهّٰ و ما ضعفو و مااستکانو و    ) ۱۴۶،  (آل عمران لما اصابھم فی سبیل 

سستی نکردند و ناتوان نشدند و تن به  ،  رسید می   (...آنھا در برابر آنچه در راه خدا به آنان 

خداوند استقامت کنندگان را دوست دارد) مبارزان راه حق از آن جھت  تسلیم ندادند و  

کند  نمی   که صابرانند محبوب خدایند و خدا محبوب خود را نه در دنیا و نه در آخرت رھا 

 ) ۹۷ص. ،  ۶ج.  ،  ۱۴۰۳،  (جوادی آملی شود.  می   و ھرکس از نصرت خدا برخوردار شد پیروز 

برای صبر نتایج بسیاری وجود دارد ؛ از جمله آنھا ارتیاض و تربیت نفس است. اگر  

انسان مدتی بر پیش آمدھای ناگوار و بلیات روزگار و در مشقت عبادات و مناسک و  

صبر کند و تحمل مشاق را  ،  بواسطه فرمان حضرت ولی النعم  ،  تلخی ترک لذات نفسانیه 

شود و به  می   کند و مرتاض می   بنماید کم کم نفس عادت ،  گرچه سخت و ناگوار باشد 

شود. صبر کلید ابواب سعادات و سر منشاء نجات از مھالک  می   مقامات عالیه دیگر نائل 

کند و عزم و  می   کند و مشکلات را سھل می   بلیات را بر انسان آسان ،  است؛ بلکه صبر 
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 ) ۲۶۱  ص. ،  ۱۳۸۳،  (موسوی خمینی نماید. می   دھد و مملکت روح را مستقل می   اراده را قوت 

 بیداری انسان . رنج عامل تنبه و  ۷

انگیزه  و  اصلی  عوامل  غایت  و  از ھدف  را  انسان  که  دارد  دنیا وجود  در  فروانی  ھای 

می  غافل  گناھان آفرینشش  ظاھری  خوش  طعم  شھوات ،  کند.  و  نفسانی  ،  ھواھای 

برد و موجبات  ثروت و قدرت و ... انسان را در خود فرو می ،  ھای گذرای دنیا زیبایی 

 کند.  غفلت بشریت را فراھم می 

ھایشان  ھا ھستند تا آنھا را به خود آوردند و دل رنج و درد و بدبختی تلنگری بر انسان 

کند و عامل  رنج نقش تربیتی ایفا می ،  ھایشان را ھوشیار کند. در این معنا را بیدار و عقل 

تذکار و بیداری است. برخی آیات قرآن نیز به صراحت بر نقش تربیتی رنج صحه گذاشتند:  

«و لقد أرسلنا إلی اممٍ من قبلک فأخذناھم بالبأسا و الضراء لعلھم یتضرعون» ما به سوی  

ی که پیش از تو بودند (پیامبرانی) فرستادیم (و ھنگامی که با این پیامبران به مخالفت  ھای امت 

 ) ۴۲،  (انعام شاید تسلیم گردند. ،  را با سختی و رنج مواجه ساختیم   ھا برخاستند) آن 

به آنان از    ) ۲۱،  (سجده «و لنذیقھم من العذاب الادنی دون العذاب الاکبر لعلھم یرجعون» 

إِذَا    وَ چشانیم شاید بازگردند. « می   عذاب نزدیک (دنیا) پیش از عذاب بزرگ (آخرت) 

 ِ مُن رَبَّهُ  دَعَا  ضُرٌّ  نسَْانَ  الإِْ إِلَ ی مَسَّ  نسَِ یْ باً  منِهُْ  نعِْمَةً  لهَُ  خَوَّ إِذَا  ثُمَّ  کاَنَ  یَ هِ  مَا  إِلَ یَ   منِْ  یْ دْعُو  هِ 

خواند در حالیکه به  می  پروردگار خود را ، ھنگامی که به انسان زیانی رسد  ) ۸(زمر: ...» قَبلُْ 

گردد؛ اما ھنگامی که نعمتی از جانب خویش به او عطا کند آنچه را به  می   سوی او باز 

 برد. می   از یاد ،  خواند می   خاطر آن قبلاً خدا را 

ِ   ی دِ یْ البْرَِّ وَالبْحَْرِ بمَِا کسََبتَْ أَ   ی ظَھَرَ الفَْسَادُ فِ «  عَملِوُا لعََلَّھُمْ    ی قَھُمْ بعَْضَ الَّذِ ی ذِ یُ النَّاسِ ل

آشکار  ،  دھند می   فساد در صحرا و دریا به خاطر کارھایی که مردم انجام   ) ۴۱،  (روم » رْجِعُونَ یَ 
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به سوی حق)  ( خواھد نتیجه برخی اعمالشان را به آنان بچشاند شاید  می   شده است. خدا  

 باز گردند.  

عون"    یضَّرٍّ لعلھّم   " ھمچون  عباراتی  از  لعلھّم  ،  استفاده   " و  یذّکرون"  لعلھّم   "

بلاھا و مصایب این دنیا از سوی خداوند نشان از  ،  ھا خسارت   ھا یرَجعون" برای ناراحتی 

،  ھستند تا بلکه از این طریق پند گیرند   ھا زنگ بیدار باش برای انسان ،  ھا آن است که رنج 

  تضرع کنند و به خدا باز گردند. رفع غفلت انسانی که طغیانگر است و خود را بی نیاز 

راه را گم نکند و به  ،  دنیای است تا به خود غره نشود   ھای ھمین دردھا و رنج ، پندارد می 

  گویند بسیاری از اموری که ما در ظاھر آنھا را شر حساب می   خود آید. از این رو مفسرین 

مان ،  کنیم می  بیدادگری و ھشدار دھنده که  در باطن خیر ھستند؛  ند حوادث و بلاھای 

(مکارم    اینھا مسلماً شر نیستند. ،  کند می   انسان را از خواب غفلت بیدار ساخته و متوجه خدا 

 ) ۴۹۴  ص. ،  ۲۷ج.  ،  ۱۳۸۶،  شیرازی 

ابوھاشم جبادی و قاضی عبدالجبار نیز به این کارکرد تربیتی  ،  ابوعلی ،  از میان معتزله  

اذا اشتمل علی  ،  رنج اشاره داشته اند: «و جوّز بعض المشایخ إدخال الامم علی المّکلف 

اللطف و الاعتبار و ان لم یحصل فی مقابلته..» عده ای از بزرگان معتقدند که اگر رنج و  

جایز است که آن  ،  الم در بر دارنده لطف برای مکلف و پند و اندرز برای دیگران باشد  

دریافت   آن  مقابل  در  پاداشی  و  عوض  ھیچگونه  اگر  حتی  سازند  وارد  مکلف  بر  را 

 ) ۳۰۸  ص. ،  ۱۳۸۳،  (حلی ننماید. 

 ای برای پیروزی و پیشرفت. رنج مقدمه ۸

آشکار  را  این حقیقت  پیرامونی  محیط  به  انسان می   نگاھی  که  پیروز  کند  و  موفق  ھای 

خواھد  می   ھا را چشیده باشند. کسی که ھا و شکست کسانی بوده و ھستند که طعم ناکامی 
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در یک رقابت علمی پیروز شود یا در کاری که برعھده دارد سرآمد و سربلند شود باید  

به گنج کامیابی و موفقیت برسد کدام انسان    ھا را تحمل کند و با رنج   ھا سختی ،  تجربه کند 

توان نام برد که بدون سختی و رنج به ھدف والایش رسیده باشد؟ به ھمین  می   موفقی را 

و پیشرفت    ھا شود بلایا و مصایب بھترین وسیله شکفتن توانایی دلیل است که گفته می 

علوم و ترقی زندگانی بشری است؛ زیرا انسان تا وقتی در زندگی خود با مشکلات روبرو  

توانایی  رشد   ھا نشود  و  نشده  آزاد  نیروھایش  آن نمی   و  رشد  و  این    ھا کند  خروج  و 

انسان    ھا توانایی  وقوع  گرو  در  فعلیت  به  قوه  شداید  از  و  مصایب  تندباد  معرض  در 

شود مزد  نمی   ضرب المثل ایرانی " نابرده رنج گنج میسر    ) ۱۶۶  ص. ،  ۱۳۸۹،  (ربانی گلپایگانی است. 

 کند. می   آن گرفت جان برادر که کار کرد" ھمین مسأله را یادآوری 

  ھا سوره انشراح تصریحی بر ھمین کارکرد تربیتی از رنج است که سختی   ۵- ۸آیات  

فَإِنَّ مَعَ العْسُْرِ  « بعدی ھستند:    ھای و کامیابی   ھا زمینه ساز پیروزی   ھای و مشکلات و رنج 

،  (به یقین با سختی   » بْفَارغَْ  کَربَِّوإَِلىَ  *  فإَِذَا فَرغَْتَ فاَنْصبَْ*  سْرًا یُ إِنَّ مَعَ العُْسْرِ  *  سْراً یُ

شوی به  آسانی است. پس ھنگامی که از مھمی فارغ می ،  آسانی است. مسلماً با سختی 

 مھم دیگری پرداز و به سوی پروردگارات توجه کن.)   

،  آسانی است؛  تعبیر قرآن  این است که با سختی ،  فرماید که بعد از سختی قرآن نمی 

  ) ۱۷۵  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۷۸،  (مطھری آسانی است؛ یعنی آسانی در شکم سختی و ھمراه با آن است.  

ھمانطور که در ضرب المثل معروف پارسی آمده است: "پایان شب سیه سپید است."  

ھا از یک سو موجب تلاش انسان برای کشف اسرار طبیعت و  و گرفتاری   ھا وجود رنج 

دست و پنجه نرم کردن با  ،  شود و از سوی دیگر می   و صنایع مختلف   ھا پدید آمدن دانش 

انسان ،  ھا سختی  تکامل  و  ترقی  و  استعدادھا  شکوفایی  و  رشد  برای  بزرگ  ھا  عامل 

   ) ۱۶۷  ص. ،  ۱۳۷۸،  (مصباح یزدی گردد. می 

https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_5_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%B4%D8%B1%D8%AD
https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_5_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%B4%D8%B1%D8%AD
https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_6_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%B4%D8%B1%D8%AD
https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_6_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%B4%D8%B1%D8%AD
https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_6_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%B4%D8%B1%D8%AD
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استناد     دورانت  ویل  فلسفه  تاریخ  کتاب  به  زمینه  این  در  مطھری  و  می   شھید  کند 

گوید: " تاریخ برای  می   نویسد : «در کتاب تاریخ فلسفه تعبیر شیرینی وجود دارد. می 

،  قائل به دیر کرد است." این تعبیر خوبی است. یک بازرگان که طلبی دارد   ھا شکست 

گیرد... به طور کلی جریان تاریخی این  می   دیر کردش را ،  اگر به موقع به طلبش نرسد 

جور است که ھیچ شکستی را نباید شکست تلقی کرد. این بنا بر تجربه ای است که اینھا  

 ) ۵۱۲  ص. ،  ۸ج.  ،  ۱۳۷۹،  (مطھری دارند. ھرشکستی مقدمه یک پیروزی است.»  

آنھا را تا اوج  ،  شان پرواز بیاموزد ھای خواھند به جوجه می   زمانی که ،  برخی پرندگان 

  زند تا نزدیک زمین می   جوجه ھم بال و پر ،  کنند می   برند و از آن ارتفاع رھا می   آسمان بالا 

دارد تا خستگیش رفع شود.  می   گیرد و روی بالش نگه می   او را ،  مادر مھربان ،  شود می 

کند تا جوجه سر انجام پرواز کردن را بیاموزد.  می   چندبار دیگر این حرکت را تکرار سپس  

زدن   ) ۱۷۹  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۷۸،  (مطھری  پر  بال و  به ھمراه دارد؛ ولی  ،  این سقوط و  زیادی  رنج 

اش یک پیروزی بزرگ یعنی آموختن پرواز است که ھمیشه برای این پرنده کارآیی  نتیجه 

 خواھد داشت. 

 قدر شناسی ،  توسل و توکل  ،  تأثیر رنج بر رفتار انسان؛ اراده .  ۹

انسان نتیجه عملکرد و رفتار خود    ھای بسیاری از رنج ،  از نگاه منابع وحیانی و آسمانی 

مرتکب  ،  ی که اختیار دارند با استفاده نادرست از اختیار و اراده خویش ھای اوست. انسان 

کند  بلا و شر را فراھم می ،  به این وسیله زمینه عذاب شوند و  می   اعمال ناپسند و گناه آلود 

تأکید شده است که بلاھا  می   و دچار سختی و درد  این مسأله  بر  نیز  شوند. در اسلام 

مکانات و کیفر عمل  ،  آدمی حاصل اعمال زشت و ارتکاب گناه است و شر   ھای عذاب 

ی از بلاھای گناھان جمعی ھستند که  ھای نوح نمونه ،  ثمود ،  انسان است. عذاب قوم لوط 
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ھای فردی و اجتماعی این قابلیت را دارند که افراد  در قرآن ذکر شده است. دردھا و رنج 

را به بازنگری در اعمال و رفتارشان متمایل سازند. این تمایل به بازنگری در اعمال به  

گر   ھای شکل  جلوه  ھوشیاری می   گوناگون  و  بیداری  که  و  ،  شود  توسل  و  توکل 

 قدرشناسی از جمله آنھاست. 

  ھای ھاست و انسان کننده فرد و ھم بیدارکننده ملت ھم تربیت ،  ھا ھا و گرفتاری سختی 

کند. شدائد ھمچون صیقلی ھستند که به  می   خفته را ھوشیار و عزم و اراده را تحریک 

فعال تر و   ،  دھند. ھر چه بیشتر با روان آدمی تماس گیرد او را مصمم تر می  آھن و فولاد 

ی  ھای کند؛ زیرا خاصیت حیات این است که در برابر سختی مقاوت کند. ملت می   برنده تر 

 گردند. می   برند نیرومند و با اراده می   و شدائد به سر   ھا که در دامان سختی 
 ھر ملتی به راحتی و عیش خو کنند                   اندر طبیعت است که باید شود ذلیل   

 ) ۱۸۰/ ص ۱ج.  ،  ۱۳۷۸،  (مطھری 

داند و با این دید به  ش را نتیجه گناه و کیفر اعمال و رفتار خود می ھای مسلمانی که رنج 

به توکل و توسل  ، زمانی که دچار مصیبتی شد و رنجور گشت ،  نگرد ھا می دردھا و رنج 

چنانکه  ،  شود می   یابد و نوع رفتار و دیدگاھش از آن متأثر می   به معبود گرایش بیشتری 

کرِْ لكََ یْ  الحَْالَ یُّ أَ ،  ی ا إِلھَِ یَ ،  ی فمََا أَدْرِ فرماید: « می   امام سجاد  ةِ  ...  نِ أَحَقُّ باِلشُّ حَّ أَ وَقْتُ الصِّ

 ِ ِ .. ا ی الَّت ِ   ی أَمْ وَقْتُ العْلَِّةِ الَّت صْتنَ لمَِا ثقَُلَ بهِِ عَلَ ی تخَْفِ ...  بھَِا   ی مَحَّ ...  ئاَتِ ی منَِ الخَْطِ   ی  ظَھْرِ یَّ فاً 

ِ یَ وَ  اللھّم...   ل رْ  ِ   ی سِّ ب أَحْللَتَْ  ِ ،  ی مَا  رْن طَھِّ أَسْلفَْتُ   ی وَ  مَا  دَنسَِ  عَنِّ ،  منِْ  امْحُ  مَا    ی وَ  شَرَّ 

مْتُ  داند که کدام یک از این دو حال برای  نمی   (ای خدا من   دعای پانزدھم) ،  (صحیفه سجادیه ...» قَدَّ

پاک  آن  به  مرا  که  بیماری  ھنگام  یا  زمان سلمت   ... است  درگاھت سزاوارتر  به    شکر 

سازی... تا گناھانی را که از آن گرانبار شده ام تخفیف دھی... خدایا تحمل آنچه بر من  می 
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ام را از  وارد نمودی آسان ساز و مرا از آلودگی اعمال گذشته پاک کن و شر اعمال گذشته  

 من بزدای ...) 

و   دعا  سوی  به  را  او  که  است  این  انسان  ورفتار  اعمال  بر  رنج  تأثیرات  جمله  از 

دھد و به دعا و نیایش رغبت بیشتری  درخواست و تضرع و اظھار نیاز به خدا سوق می 

نسَْانِ أَعْرَضَ وَنأََى  کند: « می   پیدا  أَنعَْمْناَ عَلیَ الإِْ هُ   وَإِذَا   بجَِانبِهِِ وَإِذَا  رُّ   مَسَّ   » ضٍ ی عَرِ   دُعَاءٍ   فَذُو   الشَّ

  با حال تکبر (ازحق) دور گرداند و  می   (و ھرگاه به انسان نعمت دھیم روی   ) ۵۱،  (فصلت 

تقاضای فراوان مستمر برای برطرف شدن آن  ،  شود ؛ ولی ھر گاه بدی به او رسد  می 

 دارد.) 

انسان  ثمره دردھا و رنج ،  قدرشناسی  اثر رفتاری و کرداری است که  ست.  ھا دیگر 

داند؛  نمی   ، قدر آنچه را که دارد ،  کند می   انسانی که در نعمت و آسایش و سلامت زندگی 

چه   به  که  کرد  خواھد  درک  تازه  شد  گرفتار  و  افتاد  سختی  و  تعب  در  که  زمانی  اما 

تواند تاثیر منفی نیز روی شخص رنجدیده داشته  می   ی بی توجه بوده است. رنج ھای نعمت 

ھا نه تنھا با رنج به سوی تأمل و  باشد و او را دچار یاس و ناامیدی کند. برخی انسان 

ایستند چون ھمه  شوند و باز می کنند بلکه متوقف می نمی   حرکت تعالی بخش سوق پیدا 

در قرآن کریم در چند آیه به این  گیرد.  می   بینند و یأس آنھا را فرا چیز را پایان یافته می 

فرماید:  می   سوره اسراء خداوند   ۸۳اشاره شده است. در آیه  ،  حقیقت منفی رفتاری انسان 

نسَْانِ أَعْرَضَ وَنأََى  «  هُ   وَإِذَا   بجَِانبِهِِ وَإِذَا أَنعَْمْناَ عَلیَ الإِْ رُّ   مَسَّ ھنگامی که به  ( »  ا ئوُسً یَ   کاَنَ   الشَّ

شود و ھنگامی که بدی به او  گرداند و متکبرانه دور می می   روی ،  بخشیم انسان نعمت می 

دُعَاءِ  سْأَمُ الإِْنسَْانُ منِْ  یَ لاَ  فرماید: « سوره فصلت می   ۴۹گردد.) یا در آیه  رسد مأیوس می می 

فَ یْ الخَْ  رُّ  الشَّ هُ  مَسَّ وَإِنْ  قَنوُطٌ یَ رِ  نعمت) خسته  ئوُسٌ  (و  نیکی  از درخواست  ھرگز  (انسان   «
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 گردد.) می   بسیار مایوس و نومید ،  شود و اگر شر و بدی به او رسد نمی 

 بینی با رنج . آخرت ۱۰

ھا را از این دنیا به دنیایی دیگر  از دیگر کارکردھای تربیتی رنج آن است که توجه انسان 

ھای اسلامی این  کند. در آموزه نماید و نگاه آخرت بینی برای آدمی فراھم می معطوف می 

،  دنیا مقدمه و مرحله گذاری برای رسیدن به عالمی دیگراست. زندگی این دنیایی موقتی 

گسترده و ثابت است. عالم  ،  محدود و گذراست اما در مقابل زندگی آن دنیایی دائمی 

ای است که درو کردن محصولش در جھانی  مادی پلی برای رسیدن به عالم برتر و مزرعه 

و یک مسلمان معتقد است    ) ۳۲۵  ص. ،  ۶۷ج.  ،  (مجلسی شود: «الدنیا مزرعةُ الاخرة» دیگر انجام می 

ش او نیست و اینکه تلاش او به زودی دیده  «برای انسان چیزی جز حاصل سعی و کوش 

بیھوده    ) ۳۹(نجم:  شود» می  را  شما  کردید  گمان  «آیا  که  است  الھی  این خطاب  متوجه  و 

 ) ۱۱۵،  (مومنون شوید؟» ایم و به سوی ما بازگردانده نمی آفریده 

کند و چنان غرق در دنیا  گاھی انسان حقیقت حضورش در این دنیا را فراموش می 

شود که گویا زندگی ابدی در اینجاست در چنین صورتی دل کندن و بریدن از لذات  می 

شود و  ھا با مشقت ھمراه می ھا و علقه دنیوی سخت خواھد شد و رھا کردن دل بستگی 

فرماید:  می  دیگر انسان رغبتی به رھایی و زندگی ابدی نخواھد داشت. چنانچه خداوند 

دنیوی ھرگز آرزوی مرگ    ھای ھا به دلیل وابستگی آن   ) ۷،  (جمعه «ولا یتمنونه ابدا بما قدمت» 

تر بنابراین  ھا که از دنیا پلی ساختند برای یک زندگی بادوام نخواھند کرد. برخلاف آن 

ی بر مومنین نازل شده با گل  ھنگام مرگ برای مؤمن بھترین لحظه است که ملائکه الھ 

 ) ۴۲۰  ص. ،  ۱۷ج.  ،  ۱۳۸۳،  (طباطبایی دھند. می   کنند و بشارت بھشت را ھا استقبال می خوش از آن 

ابو حامد امام محمد غزالی نیز در کتاب کیمیای سعادت به تعبیری دیگر نوشته است:  
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از درجه بھائم به درجه فرشتگان رسد و اگر  ،  «اگر کیمیای سعادت بر گوھر دل افکند  

روی به دنیا و شھوات دنیا آرد فردا سگ و خوک را بر وی فضل بود که ایشان ھمه خاک  

   ) ۵۴  ص. ،  ۱ج.  ،  ۱۳۸۰،  (غزالی شوند و از رنج برھند ولی وی در عذاب ماند.»  

پندارند یاد  عامل حرکت و رشد است: «برخی می ،  یاد مرگ و معاد در حکمت اسلامی 

که یاد مرگ عامل حرکت است و آن کس که به یاد مرگ  مرگ عامل رکود است؛ در حالی 

این درد و رنج و بلا و مصیبت    ) ۱۳۰  ص. ،  ۱۱ج.  ،  ۱۳۷۹،  (جوادی آملی تلاش و کوشش دارد.»  ،  است 

منتظر و حتی مشتاق جھان  ،  اندازد و او را آماده می   است که بشر فراموشکار را به یاد آخرت 

کند. انسان رنجور اینگونه نگاه و دیدی  کند و بستر حرکت و رشد را فراھم می می   دیگر 

متفاوت نسبت به زندگی دنیایی خواھد داشت و ممکن است سبک زندگی اش را تغییر  

قُلْ  دھد. رنج تلنگری برای اوست تا متوجه بی ارزشی و گذرا بودن زندگی دنیایی شود: « 

نْ  ِ یَ مَتاَعُ الدُّ ھا بگو: سرمایه زندگی دنیا ناچیز  (به آن   ) ۷۷،  ء (نسا » رٌ لمَِنِ اتَّقَی یْ لٌ وَالآْخِرَةُ خَ ی ا قَل

نْ یَ مَا الحَْ   وَ است و آخرت برای کسی که پرھیزکار باشد بھتر است.) «  ا إِلاَّ لعَبٌِ وَلھَْوٌ  یَ اةُ الدُّ

ارُ  (زندگی دنیا جز بازی و سرگرمی    ) ۳۲،  (انعام   » ونَ تعَْقلُِ  أَفَلاَ   تَّقُونَ یَ   نَ ی للَِّذِ   رٌ یْ خَ   الآْخِرَةُ   وَللَدَّ

 اندیشید.) آیا نمی ،  ھا که پرھیزکارند بھتر است نیست و سرای آخرت برای آن 

دنیا بیشتر گردد به ھمان اندازه از توجه به حق و عالم آخرت  ھر چه توجه نفس به  

و   شود  وارد  او  بر  آلام  و  امراض  آنجا  در  که  رود  در شھری  کسی  اگر  گردد...  غافل 

قھرا از آنجا متنفر و منصرف شود و ھرچه  ،  ناملایمات خارجی و داخلی به او روی آورد 

انصراف و تنفر افزون شود و اگر شھر بھتری سراغ داشته باشد به  ،  ناملایمات بیشتر باشد 

آنجا کوچ کند و اگر نتواند به آنجا حرکت کند علاقه به آنجا پیدا کند و دلش را به آنجا  

،  ی قیامت و آخرت نیندیشد از نظر قرآن کوچ دھد. «اگر انسان دنیاپرست باشد و درباره 

(جوادی  د.»  شود و ھمانند خردورزان محشور نخواھد ش عاقل و خردمند محسوب نمی 
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 ) ۹۱ص.  ،  ۴ج.  ،  ۱۳۸۰،  آملی 

پس اگر انسان از این عالم ھرچه بلیات و آلام و گرفتاری دید قھرا از آن متنفر گردد  

و دل بستگی به آن کم شود و اعتماد بر آن نکند. اگر به عالم دیگری معتقد باشد و فضای  

بدانجا سفر کند و اگر سفر جسمانی  ،  وسیع خالی از ھر محنت و المی سراغ داشته باشد 

در حدیثی    ) ۲۳۹  ص. ، ۱۳۸۳، (موسوی خمینی نتوان کرد سفر روحانی کند و دلش را آنجا فرستد.  

از امام باقرعلیه السلام به ھمین مضمون آمده است: «ھمانا خدای تعالی ھر آینه مومن را  

به بلا تفقد کند چنانچه مردی ھمسرش را با ھدیه ای از سفر تفقد کند. ھمانطور که  

 ) ۱۷ح.  ،  ۲ج.  ،  ۱۳۸۸،  (کلینی از دنیا پرھیز دھد.»    طبیب مریض را پرھیز دھد خدا مومن را 
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 گیری نتیجه  

 توان چند اصل را نتیجه گرفت: از بررسی آثار و افکار حکمای مسلمان می 

 . رنج و درد و شر در عالم طبیعی و دنیای مادی وجود دارد. ۱

 ھایی وجود دارد. ھا علت یا علت کدام از آن ھا معلول ھستند و برای ھر  . این رنج ۲

ھا و تضادھای  ھا بخشی از نظام خلقت و ناشی از تزاحم . وجود این دردھا و رنج ۳

 عالم ماده یا استفاده نادرست انسان از اختیار یا نادیده گرفتن استعدادھایش و... است. 

آورند؛ اما لزوما  ھایی که برای انسان پدید می ھا با وجود سختی . این دردھا و رنج ۴

 ھا کارکردھای مثبتی برای انسان دارند. منفی و سیاه نیستند. یعنی دردھا و رنج 

 کارکردھای تربیتی و اخلاقی است. ،  ھا . یکی از کارکردھای مثبت و مفید این رنج ۵

آفریده است. رنج ،  بنابرنظر حکمای مسلمان  ھا و  نظام خلقت را خداوندی حکیم 

ھا ھم حکیمانه و ھدفمند  این نظام خلقت ھستند. بنابراین حتما این رنج دردھا بخشی از  

ھا را نادیده بگیریم یا برای  ھستند. البته این رویکرد حکیمان به معنای آن نیست که رنج 

طلبانه و ناھنجار  ھای حاصل از رفتارھای نادرست و توسعه گسترش آن بکوشیم یا رنج 

ھا را حکیمانه جلوه دھیم؛  انگاری ھا و پوچ ھا و بداخلاقی انسان را توجیه کنیم یا جنگ 

 بلکه رویکرد حکیمان به نحوه مواجھه و رویارویی ما با شرور مختلف اشاره دارد. 

ھای منفعلانه و پوچی  نباید انسان را به واکنش ،  به ھر علتی پدید آمده باشند ،  رنج و شر 

با نگاه حکیمانه به خالق حکیم و جھانی که براساس  ،  و افسردگی بکشانند. انسان حکیم 

نگاه صعودی به رنج دارد نه نگاه نزولی. نگرش صعودی به  ، ریزی شده نظام حِکمی پایه 

به  ،  رساند. انسان بدون درد و رنج دھد و به کمال می رشد می ،  برد انسان را بالا می ،  رنج 

گیرد و به جای توجه به درون و باطن و روح و اصل  آسایش و خوشی و لذت خو می 
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برعھده دارد خویش و وظیفه  آفرینش  نظام  امور جزئی و  ،  ای که در چارچوب  سرگرم 

،  ھا ھستند. شرھا بیدارکننده انسان ، شود. دردھا ای و جسمانی و مادی و بیرونی می حاشیه 

ھا ھستند. به ھمین دلیل حکیمانه است  بخش انسان ھا نجات ھا ھستند. رنج محرّک انسان 

 کنند. که ھیچ انسانی بدون درد و شر و رنج نیست و ھمه کم و بیش آن را تجربه می 

،  ھا کارکردھای تربیتی و اخلاقی دارد. در رنج ،  حکمت اسلامی تاکید دارد که رنج 

کند معبود و خالق را بشناسد و باورھایش  انسان توجه بیشتری به خدا دارد و تلاش می 

،  ی خدا را بازآفرینی کند. ھمانطور که اگر یک بخشی از بدن دچار آسیب شود درباره 

کنند  شود و اجزای درونی بدن تلاش می ھا به آن قسمت متمرکز می توجه دیگر بخش 

ھا  ھا و خوشی ھا ھم نفس آدمی و روح انسانی از لذت در رنج ،  آن آسیب را ترمیم کنند 

می  می فاصله  پیدا  تمرکز  روحانی  و  فرامادی  امور  بر  و  می گیرد  تلاش  و  به  کند  کند 

 موجودی روی آورد که توانایی رفع آن رنج را دارد. 

شود. و برای پرورش و  موجب تکامل روح می ،  تمرکز بر امور معنوی و روحانی 

افزایی  کند. ایمان انسان از ابزار دعا و تضرع و توسل سیر معنوی استفاده می ،  تکامل روح 

ھاست. وقتی ما در این مسیر  طلبی نیز از کاربردھای مھم در مواجه با شرور و رنج و کمال 

،  رو تواند با گذشته متفاوت شود. از این اخلاق و رفتار ما می ،  گیریم بازیابی خود قرار می 

ھایی که با  تربیت اخلاقی یکی از کارکردھای مھم شر و رنج است. ھمچنین این چالش 

آید خود عامل تلنگر و بیداری است و موجبات اراده و توسل و توکل و  رنج پدید می 

،  کند. بنابراین از نگاه حکمت اسلامی آگاھی و معادباوری را فراھم می قدرشناسی و مرگ 

بافی و پسرفت نیستند؛ بلکه در  نه تنھا عامل شکست و منفی ،  ھا و دردھا و شرور رنج 

ای برای حرکت درست و  گسترانند و مقدمه فضای تفکر و اندیشه را می ،  نقطه مقابل 

 پیروزی و پیشرفت انسان ھستند. 
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 : پرسش از ضرورت اپوخه ی کاربرد   ی دارشناس ی پد 
         **   آصف احسانی مترجم:          |        *   دان زھاوی 

   کیده  چ 
،  کند می   ١این پرسش که آیا پژوھش و تحلیل دقیق پدیدارشناختی ما را ملزم به استفاده و اجرای اپوخه و تحویل 

نیز    2است که غالبا در تحقیقات کیفی ھنوز در چارچوب فلسفه پدیدارشناختی بحث نشده است.  این پرسشی  
تواند مدعی  که  ھیچ تحقیق علمی نمی   دارد اصرار    ٣شده است. به ویژه آمدئو جورجی   مطرح   با شور و حرارت 

وضعیت پدیدارشناختی شود مگر اینکه با گونه استفاده و اجرای اپوخه و تحویل مستحکم شده باشد. جورجی  
ایده  ادعا را بر اساس  این  تالیفات روان ھای استوار می تا حدی  ھوسرل    ٤شناسی پدیدارشناختی سازد که در 

در حالی  ،  دھم  و استدلال خواھم نمود ھای ھوسرل را مورد بحث قرار می شوند. در مقاله حاضر ایده افکنده می پی 
ی بسیار پرسش برانگیز  (اما) مساله ،  شوند حیاتی محسوب می   ٥که اپوخه و تحویل برای  پدیدارشناسی استعلایی 

 اند. گونه تعیین کننده ھا برای کاربردھای غیر فلسفی پدیدارشناسی نیز ھمین اینست که آیا آن 

،  ٨اپوخه ،  ٧پدیدارشناسی کاربردی ،  پدیدارشناختی   شناسی روان ،  تحقیق کیفی ،  ٦پدیدارشناسی :   ھا کلیدواژه   
  . جورجی ،  ھوسرل ،  تحویل 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
در دانشگاه کپنھاگ است.    ته ی و ی سوبژکت   قات ی مرکز تحق   ر ی مد   ن ی و استاد فلسفه در دانشگاه کپنھاگ دانمارک است. او ھمچن   ی دانمارک   لسوف ی ف   ی دان زھاو   * 

  ی علوم انسان ،  الف) دانشکده فلسفه، دانشگاه آکسفورد    ی: با ھمکار   منتشر شده است.   Continental Philosophy Reviewدر مجله    ٢٠١٩  ل ی مقاله در اپر   ن ی ا 

 دانشگاه کپنھاگ، کپنھاگ، دانمارک. ته،  ی و ی سوبژکت   قات ی ب) مرکز تحق   ؛  ا ی تان ی ، بر OX2 6GGجاده وودستاک، آکسفورد  ف،  ی ربع رصدخانه رادکل ف،  ی رادکل 

  ) asifehsani2008@gmail.com(  . ران ی. قم. ا ه ی العالم   ی جامعه المصطف ،  ی فلسفه اسلام   یآموخته دکتر دانش   ** 
   ) ١٤٠٣/ ٠٩/ ٢٨  رش ی پذ   خ ی ؛ تار ١٤٠٣/ ٠٧/ ٠٣:  افت ی در   خ ی (تار 

   إسراء ،    : پرسش از ضرورت اپوخه ی کاربرد   یدارشناسی پد ).  ١٤٠٣(   ی، مترجم: آصف احسانی دان زھاو )،  ٤٦(   ٣،  فصلنامه حکمت 

 doi: 10.22034/isra.2025.480232.2016     |.      ١٧١ـ    ١٤١
1. reduction 
2. qualitative 
3. Amedeo Giorgi 
4. phenomenological psychology 
5.  transcendental  
6. phenomenology 
7. Applied 
8. Epoché 
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 مقدمه 

یک تلاش فلسفی است. وظیفه آن مدد رساندن یا گسترش  ،  در ھسته خود ،  پدیدارشناسی 

دار بازگشت به عقب و کاوش در ماھیت و بنیاد  بلکه عھده ،  دامنه دانش تجربی ما نیست 

ممکن است کسی راجع  ،  این دانش است. باتوجه به ماھیت مشخصا فلسفی این جریان 

به گونه منطقی  ،  باشد   ١به اینکه پدیدارشناسی قادر به ارائه چیزی با ارزش به علم پوزیتو 

می  پدیدارشناسی  اصولا  آیا  باشد.  داشته  دھد؟    فعالیت تواند  تردید  را گزارش  تجربی 

ھا تردیدی وجود ندارد. به مدت بیش از یک  در خصوص پاسخ به این پرسش ، ھرچند 

رشته  برای  پدیدارشناسی  انسانی قرن  و  اجتماعی  علوم  در  گوناگون  شمول  ،  ھای  به 

مین نموده است. در  أ ھای حیاتی را ت داده ،  ٣شناسی و انسان   ٢شناسی جامعه ،  شناسی روان 

پدیدارشناسی ھمچنان منبع الھام اساسی نه تنھا برای مباحث نظری در  ،  چند دھه اخیر 

نیز    ٤بلکه برای تحقیقات جاری در محدوده علوم شناختی ،  چارچوب تحقیقات کیفی 

 بوده است.  

پرسش  واقعیت  رابطه ھای  این  خصوص  در  را  و  مھمی  فلسفی  پدیدارشناسی  ی 

می  میان  به  کاربردی  پرسش پدیدارشناسی  باره  کشد؛  در  کلاسیک  اختلافات  که  ھای 

می  احیا  را  پدیدارشناختی  پژوھش  متداول ماھیت  دیدگاه  مطابق  ،  پدیدارشناسی ،  کند. 

متمایزش باید تعریف شود. اما    ٦بلکه در قالب روش ،  خود   ٥نه براساس موضوع ،  نھایتا 

تواند موجب  این مساله ھمواره محلِ بحث و نزاع بوده است که این روش چگونه می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. positive science 
2. sociology 

3. anthropology 
4. cognitive sciences 
5. subject matter 
6. method 
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واسطه این ادعا که اپوخه و تحویل استعلایی در  ه  بخشی بیشتر گردد. ھوسرل  ب تمایز  

کاملا شناخته شده است و او تاکید داشته است کسانی که  ، پدیدارشناسی حیاتی ھستند 

اصطلاح پدیدارشناسی را به کار    ممکن است ،  دانند ربط می این دو را با پدیدارشناسی بی 

خواھند بود.  ،  اما فاقد درک درستی از آنچه درواقع قصد رسیدن به آن را دارند ،  گیرند 

این به سختی دیدگاه اکثریت در میان پدیدارشناسان  ،  ھمانطور که پر واضح است ،  ھرچند 

غیر  ، اند است. اینکه نه ھایدگر و نه مرلوپونتی به اپوخه و تحویل ارجاعات زیادی نداده 

است  انکار  د ،  اگرچه ،  قابل  وجود  مناقشه  آن این  آیا  که  است  رد  اشته  خاطر  به  ھا 

را بدیھی فرض  ،  اند شناسی ھوسرل چنین نموده روش  به سادگی آن  یا بدین دلیل که 

توان پدیدارشناسانی را گیرآورد  می ،  تر قبل اما بسیار    ) cf. Zahavi 2017, 66–67, 172( کردند.  می 

می  رد  به گونه صریح  را  ھوسرل  استعلایی  اولیه  که چرخش  رئالیست  پیروان  کردند. 

اشیاء" ،  ھوسرل  به" خود  پدیدارشناختی  بازگشت  ابتدا  از    ١در  مثابه دوری  تمرکز  ( را 

اھتمام به  ھا روش پدیدارشناسی مستلزم  فھمیدند. برای آن می   ٢ھا بر) سوبژکتیویته کانتی 

آشکارِ   و  محض  شھود   " آوردن  چنگ  به  جھت  در  تلاشی  است؛  ذاتی  ساختارھای 

شدند که روش پدیدارشناسی  ھا سرانجام مدعی می و حتی اگر آن ،  ) Reinach 1968(   ٣ذوات" 

ھای اینجا و اکنون را به  که ابژه   درحالی و تحویل است؛    ٤ی تغییر آیدتیک مستلزم گونه 

بازھم در برابر  ، ) Scheler 1973, 309(   انگارند شان نادیده می ھای ذاتی گی منظور تمرکز بر ویژ 

 دادند.  اصرار ھوسرل بر اپوخه و تحویل استعلایی بردباری زیادی نشان نمی 

مناسب  ،  البته  تحلیل  و  پژوھش  یک  آیا  که  نیست  فلسفه  به  منحصر  پرسش  این 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. the things themselves 
2. subjectivity 
3. pure and unobscured intuition of essences 
4. eidetic 
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ی  توان بحث مشابه می   سازند. پدیدارشناختی محقق را ملزم به اجرای اپوخه و تحویل می 

یافت  کاربردی  پدیدارشناسی  در  تحلیل  ،  را  که  حالی  در  کیفی.  تحقیقات  در  ویژه  به 

ماکس ون  ،  شود پدیدارشناختی تفسیری جاناتان اسمیت به اپوخه و تحویل متوسل نمی 

،  مانن اصرار دارد که روش اساسی تحلیل پدیدارشناختی مشتمل بر اپوخه و تحویل است 

 )2017  ,820  ,cf. 2018, 1962 (   تحویل  ای اپوخه را ھمچون گشایش و  او بعدا به طرز معما گونه   که

 ) 822,  2017( کند.  چنان منحل کردن توصیف می   را 

توان در (آثار) آمدئو جورجی  مداوم ترین ارجاع به اپوخه و تحویل را می ،  با این حال 

سازی روش  ھر گونه تطبیق ،  است کسی که سالیان متوالی تاکید ورزیده  ،  سراغ گرفت 

ھای گذشته یا  طلبد که محقق " تمام نظریه پدیدارشناختی بر علوم انسانی ضرورتا می 

بگذارد یا رھا سازد" و  از تصدیق وجودی پدیده    ١دانش خود در باره پدیده را در پرانتز 

ضروری است محقق  ،  دھد گونه که جورجی توضیح می آن   ) (Giorgi 1994, 206امتناع ورزد.  

 مفروض بگیرد که: 

ابژه «  ھرکجا  که محقق  معناست  بدان  پدیدارشناختی  تحویل  یا وضعیت    ٢رویکرد 

از تلقی آن چونان موجود امتناع ورزد. محقق در عین اینکه آنچه را  ،  به او ارائه شد   ٣امور 

کند که در آگاھی  کند اما آن را ھمچون چیزی فرض می ملاحظه می ،  شود به او داده می 

ای است که شیء خود را برای  او پدیدار شده است و از بیان اینکه این دقیقا ھمان شیوه 

 ) Giorgi 2012, 4(   » کند. خودداری می ،  سازد او پدیدار می 

تواند مدعی جایگاه پدیدارشناختی  جورجی در دفاع از این موضع که تحقیق علمی نمی   

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. brackets 

2. object 
3. state of affairs 
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تفاوت میان    ) (Giorgi 2010, 18،  استحکام یافته باشد ی استفاده از تحویل  باشد مگر اینکه با گونه  

کند. جورجی آن نوع تحویل پدیدارشناختی را که باید توسط  فلسفه و علم را تصدیق می 

و نه    ) Giorgi 2012, 5( ،  خواند می   ١تحویل پدیدارشناختی روانی ،  شناسان به کار گرفته شود روان 

که بر آگاھی بما ھو اگاھی متمرکز است به جای اینکه بر    ٢تحویل پدیدارشناختی استعلایی 

و بر ادعای  ،  تمرکز من روی این ادعاھا خواھد بود ،  در ادامه   آگاھی انسان تمرکز داشته باشد. 

یعنی کسانی که  ،  شوم که در صدد اعمال پدیدارشناسی کاربردی ھستند کسانی متمرکز می 

ھای پدیدارشناختی را در سیاق غیر فلسفی به کار گیرند. اگر قرار است  ایده ،  سعی دارند 

بایست  به کاربست اپوخه و تحویل  می ،  کارشان به مثابه امر پدیدارشناختی توصیف گردد 

 اھتمام ورزند. 

 تحویل پدیدارشناختی استعلایی 

روان  پدیدارشناختی  تحویل  نام  به  چیزی  که  دیدگاه  شناختی این  (روان  - شناختی 

دارد  می ،  پدیدارشناختی) وجود  نظر  به  ابتدا عجیب  برای  در  در تلاش  رسد. ھوسرل 

سازی ماھیت فلسفی متمایز پدیدارشناسی و به منظور آشکارسازی این مساله که  برجسته 

علیرغم اینکه خودش  ،  ی روان شناسی توصیفی نیست پدیدارشناسی دقیقا گونه  چگونه 

پروژه خود در پژوھش  برای  این عنوان  از  استفاده  برای  از تصمیمش  ھای  به سرعت 

کند؟ براساس  چرا به گونه صریح اپوخه و تحویل را مطرح نمی ،  شود منطقی نادم می 

  زیست   ٣دیدگاه ھوسرل تا زمانی که ما به سادگی و بدون مساله آفرینی در رویکرد طبیعی 

تعدادی از مسائل اساسی معرفتی و متافیزیکی  ،  برای بازخوانی سریع مباحث او  ،  کنیم می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. psychological phenomenological reduction 
2. transcendental–phenomenological reduction 
3. natural attitude 
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  در رویکرد طبیعی   ما   توان به شیوه کاملا رادیکال مورد کاوش و پژوھش قرار داد. را نمی 

به گونه  ،  کنیم با آن  مواجھه پیدا می   ١جھانی که در تجربه ،  انگاریم به سادگی بدیھی می 

برای ھوسرل این رئالیسم  ،  مستقل از ما وجود دارد. اگر بخواھیم فلسفه را جدی بگیریم 

تواند به سادگی پیش انگاشته باشد. بلکه این رویکرد باید به گونه  اساسی و طبیعی نمی 

ور شدن  ابتدا باید از غوطه ،  انتقادی مورد بررسی قرار گیرد. اما به منظور انجام این کار 

سادلوحانه و بررسی نشده در جھان یک گام به عقب برگردیم و باور غیر ارادی خود به  

روشن  بیان  به  کنیم.  تعلیق  را  ذھن  از  مستقل  جھانی  چگونگی  ،  تر وجود  از  ھوسرل 

سخن  ،  دھی اپوخه و تعلیق این تز عمومی که مشخصا به رویکرد طبیعی تعلق دارد سامان 

از طریق نخستین در پرانتزگذاری یا تعلیق باور  ،  با اجرای اپوخه   ) Husserl 1982, 61( گوید.  می 

با فرض اینکه به سادگی واقعیت را ھمچون نقطه  ،  به وجود مطلق جھان ضمنی خود  

ھای عینی به  التفات به اینکه چگونه و به چه عنوان ابژه ،  عزیمت بی چون و چرا نپذیریم 

در تجزیه و تحلیل اینکه  ،  کنیم. اما ما ھمچنین در انجام این کار اند را آغاز می ما داده شده 

ابژه  ھر  عنوان  چه  به  و  می چگونه  آشکار  ما  برای  را  خود  کشف  ،  سازد ای  به  موفق 

ی ضرورتا  در  شویم که ھر ابژه آشکارشونده و ساختارھای تجربی می   ٢ھای التفاتی کنش 

 ارتباط با آن باید فھم شود.  

انداز دیگر آشکار و  یا چشم   ٣انداز ما پی خواھیم برد که واقعیت ھمیشه از یک چشم 

می  وھمکاری آزموده  دستاوردھا  به  نیز  طریق  این  از  و  ارج  شود  خود  سوبژکتیو  ھای 

حیث می  به  و  نحوه  التفاتی گذاریم  ھمان  با  جھان  اشیاء  آشکارسازی  منظور  به  که  ای 

کند. وقتی ھوسرل از تحویل  ایفای نقش می ،  شان و ھمان اعتبار و معنایی که دارند تحقق 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. experience 
2. intentional 
3. perspective 
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دقیقا تجزیه وتحلیل سیستماتیک پیوند  ،  آنچه در ذھن او است ،  گوید استعلایی سخن می  

میان سوبژکیتویته و جھان است. این تحلیلی است که از عرصه طبیعی به بنیاد استعلایی  

می  باز  بنابراین ) Husser, 1960, 21(   . گردد آن  می ،  .  دو  ھر  تحویل  و  مثابه  اپوخه  به  توانند 

طبیعی و    ١شان آزاد کردن ما از دگماتیسم عناصری در تفکر فلسفی دیده شوند که ھدف 

سازد که اصولا  خود ما است؛ ما را ملتفت می  ٢از دستاوردھای تقویمی  ن آگاه ساختن ما 

 .  ) Husserl, 1982, 340( اند.  حقیقت و ھستی تا چه اندازه به ھم پیوسته ،  عقل ،  آگاھی 

ما به عنوان پدیدارشناسان قادر خواھیم  ،  سرانجام ،  مطابق دیدگاه ھوسرل ،  ترتیب بدین 

مھم  تنھا ،  ترین بود  نگوییم  (برای  دغدغه ،  اگر  یعنی  بپوشانیم؛  عمل  جامه  را  خود  ی 

پذیر  ) آشکارگی کلی وجود جھان (بزرگترین رمز و راز) را به پدیده فھم ] پدیدارشناس [ او 

اگر ھر  ،  درستی از اپوخه و تحویل باشد   اما اگر این تفسیرِ  ) Husserl, 1970, 180( تبدیل کنیم.  

و اگر ھر دو برای تحقق تعلیق  ،  دو به شدت به کارزار استعلایی ھوسرل مرتبط باشند 

گری فلسفی رادیکال را فراھم  عمومی نگرش طبیعی ما معرفی شوند که امکان پرسش 

کنند که در آن عینیت یک فعالیت قوام  ای مھیا می سازند و زمینه را برای ارزیابی عرصه می 

ھا به ھمان اندازه برای کاربرد غیر فلسفی  آیا این دیدگاه که آن ،  شود بخش محسوب می 

وقتی ھوسرل این گونه استدلال  ،  یک خطای بنیادین نیست؟ بنابراین ،  ضروری ھستند 

،  منتظره   غیر   گونه   به کند.  جورجی به طور صریح از کار خود ھوسرل استفاده می ،  کند می 

 شناسی پدیدارشناختی است.  عمدتا تالیفات ھوسرل در مورد روان   و نقطه ارجاع ا 

 شناسی پدیدارشناختی ھوسرل روان 

مانند روان در سخنرانی  متونی  از سال  ھا و  پدیدارشناختی  دائره ،  ۱۹۲۵شناسی  مقاله 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. dogmatism 
2. constitutive 
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و بحران علوم   ۱۹۲۸ھای آمستردام از سال  سخنرانی ،  ۱۹۲۷المعارف بریتانیکا از سال  

ھای ھوسرل اصرار داشت که تحلیل ،  ۱۹۳۶و پدیدارشناسی استعلایی از سال    ١اروپایی 

شناسی است. این امر پدیدارشناختی او قادر به ایجاد اساس روشن و محکم برای روان 

، شناسی با واقعیت خود به عنوان یک علم آگاھی به ویژه زمانی صادق است که روان 

شود  صرفا ،  مواجه  می آن   - نه  ادعا  واتسون  مانند  رفتارگرایان  که   به (– کنند  گونه 

آن عنوان  نظری  "ھدف  که  طبیعی"  علوم  از  عینی  کاملاً  آزمایشگاھی  شاخه  )"یک 

شناسی چونان یک برای اینکه روان   . ) Watson،  ,1913  158( بینی و کنترل رفتار است."  پیش 

دقیقاً ھمان به درک درستی از زندگی تجربی نیاز دارد. و این  ،  بسط یابد   ٢علم دقیق 

ھای تواند ارائه دھد. پدیدارشناسی ما را به خود پدیده چیزی است که پدیدارشناسی می 

ھایی درباره ماھیت نه اینکه فقط به حدس و گمان و ارائه نظریه ،  دھد تجربی ارجاع می 

بنیادین مفاھیم   ٣سازی پدیدارشناسی قادر است به شفاف ،  ھا بسنده کند. افزون براین آن 

محتوا و غیره) مدد رساند. ھوسرل به گونه  ،  ادراک ،  قصد ،  شناسی (توجه اساسی روان 

ارائه توصیفات ، شناسی علمی دقیق کند که اولین گام در یک روان ای استدلال می ویژه 

اگر قرار باشد ،  کند گونه که ھوسرل در بحران استدلال می دقیق از موضوع آن است. آن 

باید از روش معینی بھره ببرد؛ ،  شناسی ساختارھای التفاتی آگاھی را توصیف کند روان 

پدیدارشناختی   - شناختی باید از اعتبار اپوخه کلی استفاده کند و آنچه را او تحویل روان 

کند.،  نامد می  کلام   ) Husserl, 1970, 239(   اجرا  روی روان ،  جان  تمرکز  برای  شناسی 

 شناختی را به کار گیرد تحویل روان اش باید اپوخه و  التفاتی در خلوص ذاتی آگاھی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. Crisis of European Sciences 
2.  rigorous 
3. Clarification  
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 )Husserl, 1970, 244 .(   اش نیز تکرار ھای قبلی توسط ھوسرل در سخنرانی   ادعاھایی مانند این

گوید که ھوسرل از این واقعیت سخن می ،  اند. در مقاله دائره المعارف بریتانیکا شده 

ضرورتا باید ،  ای که به دنبال شکار جوھر ذھن است شناسی روان ،  شناسی اصیل روان 

بعضا ھوسرل حتی از اپوخه    . ) Husserl, 1997, 91 (   ای از تحویل و اپوخه را استفاده کند نسخه 

ھای  گوید که شامل گزاره و تحویل مورد نظر به عنوان نوعی در پرانتزگذاری سخن می 

پدیدارشناس  ،  به مثابه نتیجه اعمال این در پرانتزگذاری ،  کند و استدلال می ،  شود متعالی می 

گرفت   خواھد  قرار  موقعیتی  حیث در  کند؛    ١التفاتی که  کشف  را  ذھنی  کنش  ذات 

).  Husserl, 1997, 91, 246(   شود. ای که حتی در صورت فقدان ابژه عینا حفظ می التفاتی حیث 

پیش  تعلیق  چگونگی  مورد  در  ھمچنین  سایر    ٢ھای داوری ھوسرل  از  ناشی  نظری 

می ،  ھای علمی رشته  پدیدارشناختی سخن  بتواند روی توسط روانشناس  او  تا  گوید 

ھایی در خصوص آوردن بینش به دست   ش آنچه داده شده است تمرکز نماید و ھدف 

 ).  (Husserl 1997, 218–219, 223, 230پیوستگی بنیادین میان کنش و ابژه است.  

کنند. اما اجازه  رسد قطعاتی مانند این موضع جورجی را بسیار تقویت می به نظر می 

ھوسرل  ، ھای ھوسرل بیندازیم. ھمانطور که خواھیم دید تر به استدلال دھید نگاھی دقیق 

وقتی ھوسرل  ،  کند. از سویی گیری می در متون خود دو خط استدلالِ کاملا متفاوت را پی 

شناسی به منظور دست یافتن به موضوع خود چگونه  گوید که روان از این مساله سخن می 

او به گونه غیر متنظره این مساله را به  ،  کند به اجرای اپوخه و تحویل ضرورت پیدامی 

کند.  نحوه استفاده فیزیکدان از اپوخه برای رسیدن به موضوع مورد بحث خود تشبیه می 

باید مسائل اضافی را در پرانتز  ،  نماید ھر علمی اگر بخواھد روی عنوان دقیق خود تمرکز  
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. intentionality 

2. prejudices 
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ھای غیر مرتبط با عنوان مورد نظر را از بازی خارج  بگذارد. لازم است ھر علمی پدیده 

،  گونه که فیزیکدانان برای مطالعه جسمی تجرید شده از ھر امر دیگر سازد. درست ھمان 

اپوخه  کنند باید  اعمال  را  کلی  روانی  روان ،  ی  روی حوزه  تمرکز  منظور  به  نیز  شناس 

ای از  ملاحظه   ) Husserl 1970, 230–239 ,231(   مشابه را اتخاذ کند.   ١بایست «نگرش انتزاعی» می 

شود که در آن جا ھوسرل بیان  گونه مشابه در مقاله دائره المعارف بریتانیکا رویت می 

شناختی حقیقت حیوانی است. حقایق حیوانی  شناسی وجود روان موضوع روان ،  کند می 

سطح  ،  زمانی فیزیکی است - سطح نخست حقیقت مکانی ،  اند شده از دو سطح تشکیل  

حقایق حیوانی به انواع مختلف تحقیق تن  ،  دوم حقیقت ذھنی است. به ھمین جھت 

تن    ) abstraktive Erfahrungseinstellung( ھا به رویکردِ " به طور سیستماتیک انتزاعی"  دھند. آن می 

شود. ھوسرل از این  ھا متمرکز  ) در آن res extensaممتد (   دھند که تنھا بر امر صرفاً می 

ھا ھمچنین  آن ،  کند. افزون براین تمرکز به عنوان "تحویل به امر صرفاً فیزیکی" یاد می 

دھند که برای ما امکان تمرکز  می   "رویکرد انتزاعی تمرکز یافته به گونه متفاوت" را اجازه 

به   (Husserl 1997, 87)  سازد. می  اش" را فراھم بر "امر روانی در خلوص و ضرورت حقیقی 

سخن  انسان ،  دیگر  و  حیوانات  فیزیکی  کالبدشناسی  که  ھمانطور  تمرکز  دقیقا  با  را  ھا 

،  بررسی خواھد کرد ،  بعُد ارگانیک زنده ،  ھا شناختی سیستماتیک بر یک بعُد از وجود آن روش 

،  بعُد کاملا روانی ،  ھا ی بر بعُد دیگری آن شناسی ناب نیز با تمرکز سیستماتیک مشابه روان 

  - شناس «تحویل پدیدارشناختی برای روان   Husserl 1997, 127)( آنان را بررسی خواھد کرد.  

ای  صرفا وسیله ،  نسبت به جھان عینی   ھمراه با اعمال اپوخه ،  شناختی سیستماتیک روان 

   انسان و حیوان به جوھر محض و ذات مخصوص خودش است.»   ٢برای تحویل روان 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. abstractive attitude 

2. psyche 
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(Husserl 1997, 128)   

شناختی تقریبا فاقد ھر  اپوخه و تحویل روان ،  ھا را واقعی تلقی شوند اگر این دیدگاه 

نظریه  که معمولا در  آن چیزی است  به  پدیدارشناختی در مورد  گونه شباھت  پردازی 

شود. ھدف اپوخه و تحویل پدیدارشناختی  اپوخه و تحویل پدیدارشناختی برداشت می 

نیست نادیده  بررسی  فرایند  از  چیزی  حذف  یا  خثنی ،  انگاری  یا  تعلیق  با  سازی  بلکه 

کنیم و باید قدردان  رویکرد خاص نسبت به واقعیت مطمئنا آن رویکرد را بھتر درک می 

اند. تصادفی نیست که ھوسرل  پذیر ساخته فرایندھای باشیم که در گام نخست آن را امکان 

 کند. مقایسه می   ٢به زندگی سه بعدی   ١گاھی اعمال اپوخه را با گذار از زندگی دو بعدی 

(Husserl 1970, 118)   نویسد: گونه که در بحران می ھمان 

،  تر از ھمه باید نشان داده شود که از طریق اپوخه یک راه جدید تجربه «به ویژه و مھم 

در موقعیتی بالاتر از ھستی  ، شود؛ در اینجا پردازی برای فیلسوف باز می اندیشه و نظریه 

ھا را  او ھیچ چیزی از ھستی و حقایق عینی آن ،  طبیعی خود و بالاتر از جھان طبیعی 

   ) Husserl, 1970, 152(   کند.» فروگذار نمی 

می ،  بنابراین  استدلال  ھوسرل  که  نیست  تعجب  اپوخه  جای  و  تحویل  کند 

اکنون برای  ).  (Husserl 1997, 128  پدیدارشناختی غیر اصیل و غیر واقعی ھستند   - روانشناختی 

روان  کند.  داوری  چنین  که  دارد  وجود  واضحی  نسبتاً  دلایل  ناب ھوسرل  یا  ،  شناسی 

شناسی پدیدارشناختی (مفاھیم مختلف ھمسو) ھمه  یا روان ، شناسی توصیفی ناب روان 

علوم جھانی پوزیتو ھستند که به طور مستقیم درون رویکرد طبیعی قرار دارند. حتی اگر  

حتی اگر  ،  شناس پدیدارشناختی قرار است گونه اپوخه نسبت به جھان اعمال کند روان 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1.  two-dimensional 
2. threedimensional 
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ھای  پژوھد و پدیده زندگی التفاتی که او می ،  ھای وجودی امتناع ورزد او از ھر گونه گزاره 

توصیف  او  که  می روانی  می ،  کند شان  باقی  جھانی  و  ،  مانند حقایق  حیوانات  به  چون 

 Husserlکنند  ھایی تعلق دارند که در جھانی از پیش موجود و داده شده زندگی می انسان 

بلکه دانشمند  ،  شناس پدیدارشناختی دقیقا یک فیلسوف نیست روان ،  جا این  تا   ). (128 ,1997

دقیقا به ھمین  ،  کند. البته پاسخ رھا می ھای اساسی معینی را بی پوزیتوی ھست که پرسش 

روان  تحویل  و  اپوخه  ھمتایان    - شناختی دلیل  از  وضوح  به  باید  پدیدارشناختی 

 استعلایی خود تفکیک شوند.    - پدیدارشناختی 

،  شود. در برخی موارد تنیده استدلال ھوسرل نمایان می اما ھمین جا دومین خط درھم 

،  شناختی اولین گام مقدماتی است گوید که چگونه تحویل روان ھوسرل از این سخن می 

آن  بر  پالایش چگونه می ،  افزون  بعدی  گام  را  استعلایی  تحویل  نظر گرفت توان    گر در 

 )Husserl 1997, 172 (  ، عملیاتی توسط  الزاما  که  روان موردی  پروژه  رادیکال  شناسی  سازی 

ممکن است فردی بدون ھر  ،  افزاید توصیفی تھییج خواھد شد. ھمانطور که ھوسرل می 

شناسی علمی  ی تاسیس روان ای به فلسفه استعلایی شروع کند و فقط دغدغه گونه علاقه 

و اگر ساختارھای آگاھی با  ،  شود دقیق را داشته باشد. اگر این تعھد به شیوه رادیکال دنبال  

سرانجام لازم خواھد بود که گام کامل را  ،  دقت و صحت کافی مورد بررسی قرار گیرند 

در نتیجه به پدیدارشناسی استعلایی برسد.  ،  بردارد و یک چرخش استعلایی را انجام دھد 

یعنی از  ،  آوردن به پدیدارشناسی استعلایی ھوسرل به گونه صریح مزایای اولیه روی ،  بعضا 

 ). (Husserl 1997, 174, 251  دھد را مورد تأکید قرار می ،  شناسی پدیدارشناختی طریق روان 

اما فعلاً فھم این مساله حقیقتا مھم  ،  گیری باز خواھم گشت به زودی به این جھت 

پدیدارشناختی را    - شناختی است که احتمالا دلایلی وجود دارد که اپوخه و تحویل روان 
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بیشتر مطابق اپوخه و تحویل پدیدارشناختی صحیح و اصیل ملاحظه کنیم تا اینکه مثلا   

شده  اعمال  ریاضیدان  یا  فیزیکدان  توسط  که  تحویلی  و  اپوخه  برای  براساس  اما  اند. 

 نویسد: پیوستگی نزدیک ھزینه بالایی باید پرداخت. ھوسرل در بحران چنین می 

شناسی و فلسفه استعلایی گونه اتحاد  میان روان ،  فھمیم که در واقع ما می ،  بنابراین «  

باید  ،  بینی کنیم انداز نیز قادریم پیش درونی ناگسستنی وجود دارد. دقیقا از ھمین چشم 

شناسی کاربست یافته به گونه انضمامی  راھی وجود داشته باشد که به موجب آن روان 

 . ) Husserl, 1970, 206( بتواند به فلسفه استعلایی بانجامد."  

شناسی توصیفی  بینیم که در بسط محض ایده روان کنم با شگفتی می فکر می ،  رو از این 

به گونه  ،  ناب که به دنبال به بیان درآوردن آن چیزی است که اساساً به روح تعلق دارد 

دھد  شناختی به استعلایی رخ می روان - ضروری گذر از اپوخه و تحویل پدیدارشناختی 

 )Husserl, 1970, 256 ( .   تحویل ،  سرانجام و  علم - پدیدارشناختی  اپوخه  میان   روانشناختی 

کند. به  و پدیدارشناسی استعلایی ھیچ اساس میانی مستحکم ایجاد نمی  ١گرایانه طبیعت 

  - شناسی ناب غیر کند که چیزی به نام روان ھمین دلیل ھوسرل در نھایت استدلال می 

شناسی به گونه جداگانه  استعلایی وجود ندارد و بررسی پدیدارشناسی استعلایی و روان 

شناسی تاآنجا که مطالعه  روان ،  نویسد می  ٢فایده است. ھوسرل در تاملات دکارتی امر بی 

سرانجام بخشی از فلسفه  ،  دربردارنده یک بعد استعلایی است و بنابراین ،  اگاھی است 

شناسی محض فی  نویسد" روان ھوسرل در بحران می   ) Husserl, 1960, 147(   استعلایی است. 

,  1970( حد نفسه به عنوان علمِ سوبژکتیویته استعلایی با فلسفه استعلایی اینھمان است"  

نباشد که قبلا از    چه تواند چیزی جز آن شناسی محض ھست و می و اینکه" روان   , ) 258

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1.  naturalistic science 
2. Cartesian Meditations   
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تواند  که آن ھم فقط می ،  شد ی مطلق دنبال می نظر فلسفی به عنوان فلسفه بنیاد یافته نقطه 

. تا اینجا ھر  ) 259,  1970(   به عنوان فلسفه استعلایی پدیدارشناختی خودش را تحقق بخشد.» 

را که آیا اپوخه و    موضوع   این ،  اند دو استراتژی استدلالی که توسط ھوسرل دنبال شده 

کاملا پرسش برانگیز  ،  شناسی پدیدارشناختی ضروری ھستند تحویل حقیقتا برای روان 

  از   بخشی   جز   به ،  شناختی اپوخه و تحویل روان ،  کنند. براساس خوانش نخست رھا می 

وجه اشتراک کمی با اپوخه و تحویل پدیدارشناختی دارند. بر بنیاد خوانش  ،  نام   ھمین 

در آ ،  دوم  اما  دارند  توجھی  قابل  اشتراک  استقلال    ھا وجه  واقعیت  ھمین  نفس  نھایت 

که اگر به صورت مداوم تعقیب و بسط  ، کند شناسی پدیدارشناختی را تضعیف می روان 

دیگر  بیان  به  یافت.  خواھد  استعلایی صیرورت  پدیدارشناسی  به  ،  داده شود ضرورتا 

شناسی پدیدارشناختی  کننده در این طرح وجود دارد که روان چیزی ذاتا خود تضعیف 

گرایانه و پدیدارشناسی  طبیعت شناسی  که به مثابه یک روش تحقیق متمایز کیفی از روان 

،  چنانچی به درستی انجام شوند ،  ھای را بردارد باید گام ،  استعلایی ھر دو متفاوت است 

 منجر به استحاله آن در پدیدارشناسی استعلایی خواھد شد.  

 استعلایی   ١لایش پا 

کند.  ھوسرل خود راه بیرون رفت از این بن بست را ارائه می ،  در چند مورد ،  با این حال 

شناس پدیدارشناختی ممکن  نویسد که روان ھوسرل در اواخر بحران می ،  به عنوان مثال 

در  ،  به رویکرد طبیعی بازگردد و ممکن است ،  است بعد از کاربست چرخش استعلایی 

شناسی پوزیتیو که  به گونه استعلایی کاربست یافته یا غنامند شده  گام بعدی به روان 

ھای آمستردام پیدا  توان در سخنرانی ای مشابه را می ایده  (Husserl, 1970, 258) بپردازد. ،  است 

می ،  کرد  استدلال  که ھوسرل  تاسیس  ،  کند جایی  استعلایی محکم  بنیاد  ابتدا  که  فردی 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. purification 
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بدین می ،  نماید   و  منتقل شود  طبیعی  به رویکرد  دیگر  بار  که  ،  سان تواند  را  چیزی  ھر 

روان  ایجاد شده ھمچون ساختارھای  استعلایی  گونه  به  کند ،  اند شناختی  تفسیر   . باز 

(Husserl 1997, 248)   ی استنباطی از  گرو این پیشنھادات ھوسرل را در مقاله از و ک  دیویدسون

ھا مورد مداقه قرار  اند. آنگونه که آن ش داشته برجسته کردند و سعی در بسط بیشتر   ۱۹۱۹

کنیم ،  دھند می  پیروی  ھوسرل  از  التفات  ،  اگر  روان باید  که  باشیم  شناسی  داشته 

پیداکند.  ،  پدیدارشناختی  استقرار  استعلایی  فلسفه  چارچوب  درون  باید  سرانجام 

شناسی به مثابه یک رشته به گونه رادیکال اصلاح شده و به نحو بنیادی بازسازی  روان 

باید براساس شفافیت استعلایی بنیادی  ،  اش را دوریخته است شده که سادگی استعلایی 

گردد.  روان   ) Davidson and Cosgrove, 1991, 88(   تاسیس  خود  میان  اصلی  و  تفاوت  شناسی 

شناسی استعلایی در قلمرو استعلایی  پدیدارشناسی استعلایی به سادگی اینست که روان 

  . ) Davidson and Cosgrove,1991, 88(   د گرد ی قوام یافته عادی باز می بلکه به عرصه ،  ماند باقی نمی 

ای که قبل از  شناسی از روان ،  کند ای که بعد از تحویل استعلایی ظھور می ی شناس اما روان 

شناسی خواھد  گردد؟ معادل چه نوع روان چگونه متمایز می ،  آن سامان دھی شده است 

چگونه  به  ،  شده   الایش به لحاظ استعلایی پ  شناسی بود؟ ھنگام تشریح مفصلِ این روان 

می  نزدیک  خود  اصلی  کا موضوع  و  دیویدسون  می ز شود.  استدلال  این  گرو  که  کنند 

مند است و با اول  میان شخص و جھان علاقه   ١ای شناسی به رابطه التفاتی/ انگیزه روان 

کند. در مقایسه با سایر  می   آغاز ھای مربوطه  ھای سوبژکتیو از تجربه و روایت   ی شخص 

ای نشان دھند اما فقط به منظور تسلط بیشتر بر  رویکردھای که ممکن است چنین علاقه 

ھای بنیادی مختلف توضیح  ی توضیح که سپس باید به گونه علیّ با استناد به مکانیسم ابژه 

شناسی پدیدارشناختی  کند. روان شناسی پدیدارشناختی متفاوت عمل می روان ،  داده شود 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. Motivational  
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ھای طبیعی نشات گرفته از  ابژه ،  ھا گرایانه را که مطابق آن تجربه این چارچوب طبیعت 

شناختی و  و در عوض تمرکز انحصاری روی سوژه روان   کند می   رد ،  علل طبیعی ھستند 

ھمانطور که    ) Davidson and Cosgrove, 1991, 92(   کند. را حفظ می   ١جھانش - ھای زیست تجربه 

ما سعی  ،  در بدل تلاش برای توضیح تجربه سوژه بر اساس علل بنیادی   « ،  نویسند ھا می آن 

،  آن گونه که توسط او زیسته شده است  ٢داریم معنا و ساختار آن را از چشم انداز سوژه 

کنیم.  کازگرو   ) Davidson and Cosgrove, 1991, 93(   » تحلیل  دیویدسون و  نظر  شناسی  روان ،  از 

ای است که معانی  شناسی در نتیجه روان ،  پدیدارشناختی پالایش شده به لحاظ استعلایی 

ھای سوژه را به مثابه امر برخاسته از فعالیت تقویمی مداوم خود  و ساختارھای تجربه 

می  آن ،  بینند سوژه  باشند.  طبیعی  علل  اثرات  صرفا  اینکه  جای  استدلال  به  ھمچنین  ھا 

اش از تحویل استعلایی  ی عبور اولیه شناس پدیدارشناختی به مثابه نتیجه کنند که روان می 

"نگرش  ،   نفع  به  را  جھان  زیست  در  روزمره  تجربه  طبیعی"  رویکرد  است"  قادر 

   ) Davidson and Cosgrove, 1991, 93(   علم انسانی کنار بگذارد.   ٣شخصی" 

این فرمایش اخیر باید ما را به درنگ وادارد. آیا واقعا ما در راستای دستیابی  ، ھرچند 

به رویکرد شخصی به اجرای تحویل استعلایی ضرورت داریم؟ و آیا واقعا مورد دوم  

ی آشفتگی بنیادین را آشکار  مستلزم عزیمت از رویکرد طبیعی است؟  ھر دو ادعا گونه 

نیست   ٤گرا) شخص یا  ( سازند. رویکرد شخصی  می  برابر رویکرد طبیعی  در  ،  در  بلکه 

رویکرد اخیر دگردیسی نظری رویکرد  ،  برای ھوسرل گرایانه است.  مقابل رویکرد طبیعت 

زیست می شخص  آن  در  عادی  گونه  به  که  است  ھمان رویکردی  که  است  ،  کنیم گرا 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. life-world 
2. subject 
3. personal attitude 

4. personalistic 
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نه تنھا رویکرد شخصی به طور  ،  خلاصه   ) Husserl, 1989, 240, 252(   رویکرد زندگی ھر روزه ما.  

بلکه ھمچنین رویکرد شخصی ھمان  ،  محکم درون رویکرد طبیعی استقرار یافته است 

به جای اینکه چیزی باشد که ما برای رسیدن  ،  رویکردی است که نقطه عزیمت ما است 

شناسی پدیدارشناختی  به فرایند فلسفی پیچیده به آن ضرورت داشته باشیم. اما اگر روان 

پس به  ،  برای باقی ماندن در رویکرد شخصی لازم نیست به گونه استعلایی پالایش شود 

ھمان  بود؟  خواھد  پدیدارشناختی  واپوخه  تحویل  محتاج  کلی  مشاھده  طور  که  گونه 

یدارشناختی باید تمرکز  شناس پد کنند که روان دیویدسون و کزگرو استدلال می ،  کردیم 

ھا از از ھمان چشم  ھای سوژه را حفظ کنند و تحلیل معانی آن انحصاری روی تجربه 

اما این دوباره ھمان چیزی نیست که محققان کیفی معمولا به  ،  انداز شخصی دنبال نمایند 

موضوع ارزشمندی برای  ،  در مجموع ،  ھا تجربه انسانی را در صدد انجامش ھستند؟ آیا آن 

آن  آیا  ندارند؟  مدنظر  خود  گسترده  نمی تبیین  معمولا  و  ھا  تجربی  ادعاھای  کوشند 

ھا بدون  اینکه با  کننده را جدی تلقی کنند؟  و آیا آن ھای مشارکت ھای سوژه نگرانی 

برای انجام آن به خوبی  ،  کاربست تحویل و اپوخه پدیدارشناختی دچار دردسر شوند 

  ۲۰۱۰ای در سال  ھمان چیزی است که مورلی در مقاله کنند؟ این دقیقا  ریزی نمی برنامه 

کند. اصولا مورلی با تحلیل دیویدسون و کازگروو موافق است و استدلال  آن را رد می 

شناس پدیدارشناختی باید ابتدا تحویل استعلایی را اعمال کند و قبل از  کند که روان می 

به  ،  شناختی را اعمال کند اینکه او بتواند به قلمرو روان شناختی بازگردد و تحویل روان 

اما مورلی ھمچنین این    ) Morley 2010, 228–229(   دست پیداکند.   ١رویکرد استعلایی فراتاملی 

چیزی است که    ٢مگر اینکه محقق کیفی دریابد که ابژکتیویته ،  سازد مورد را مطرح می 

دارِ ژرف که جھان  شود و اگر او خودش را از این باور محکم و ریشه توسط ما حفظ می 
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1. hyperreflective 
2. objectivity 
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قادر به حفظ تعھد خود به  ،  آزاد نسازد  ،  به گونه مستقل از آگاھی ما از آن وجود دارد 

گرایانه جریان اصلی با تمرکز آن بر  بلکه به پارادایم طبیعت ،  تحقیق کیفی نخواھد بود 

 )  (Morley, 2010, 223–224گیرھای کمی فرو خواھد افتاد.  ھا و اندازه تبیین 

به گونه آشکار از موضع و رویکرد بنیادین جروجی  ، بود می  اگر این ارزیابی درست 

سازمان  یا این واقعا درست است که شما نمیتواند تحقیق کیفی را  آ کرد. اما  می   حمایت 

د و مگر اینکه  ی دھی نمایید مگر اینکه ابتدا پالایش استعلایی را پشت سر گذاشته باش 

حدس  استعلایی پشتیبانی شود؟    - تحقیق شما به گونه مداوم توسط چارچوب فلسفی 

اکثر محققان کیفی با این نظر مخالفت خواھند کرد و به سادگی با انجام تحقیقات  ،  میزنم 

خود بدون احساس ھر گونه اجباری برای خواندن ھوسرل ادامه خواھند داد. ودر مورد  

کسانی که میخواھند تحقیق پدیدارشناختی انجام دھند چه ؟ آیا منطقی است که اصرار  

ھرکسی که مایل  ،  ھرکسی که مایل به انجام تحقیق پدیدارشناختی کاربردی است ،  کنیم 

آموزشی  تحقیق  را در  پدیدارشناسی  تجربی ،  ١است  پرستاری ،  ٢روانشناسی  ،  ٣تحقیقات 

باید  ،  و غیره استفاده کند   ٥مطالعات ادبی ،  جامعه شناسی ،  انسان شناسی ،  ٤علوم ورزشی 

دار گوناگون در مورد  ھای فلسفی عمیقا ریشه نخست یاد بگیرند که گزاره عام و پیشفرض 

ھر ابژه یا وضعیت اموری    جایگاه استقلال ذھنی جھان را تعلیق کنند و " در برابر وضعِ 

کند"  مقاومت  موجود  امر  چونان  مراقبت   ؟ ) (Giorgi 2012, 4حاضر  متخصصان    ھای اگر 

آیا آنھا   ،  ھای پدیدارشناختی در عمل بالینی خود ھستند مایل به استفاده از ایده   ٦بھداشتی 
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1. educational research 

2. experimental psychology 

3. nursing research 

4. sports science 

5. literary studies 

6. health care professionals 
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،  ٢تجربه پیشا تاملی ،  ١ھمدلی ،  حیث التفاتی  ،  از بکارگیری مفاھیمی مانند زیست جھان  

،  به منظور فھم اینکه چگونه ابعاد مختلف وجود انسان در آسیب شناسی ،  ٣زیسته و بدن  

مگر اینکه ابتدا بر  ،  اند منع شده ،  گیرند بیماری یا شرایط دشوار زندگی تحت تأثیر قرار می 

ھای نظری اپوخه و تحویل فایق آیند؟ به نظر من نه تنھا چنین ادعایی بدون  پیچیدگی 

بخش نیز است. به جای اینکه به محققان کیفی  زیان بلکه مطمئنا کاملاً  ،  توجیه نظری است 

  شود که آنھا در کند و باعث می آنھا را گمراه می ،  شوند   مواجه ھا  پدیده خود  اجازه دھد با  

از آثار را تولید کنند که در آن    ٤شناختی روش فرا تاملات   خفه شوند و حجم عظیمی 

طرفداران و مخالفان ھر دو با این مفاھیم فنی و دشوار دست و پنجه نرم نمایند و معمولاً  

 شوند. ھر دو دچار بدفھمی می 

نخست تفسیرھای لنگدریج و پیلی را در نظر بگیرید. درحالی  ،  به عنوان چند نمونه 

که لنگدریج مدعی است که ھوسرل از طریق فرآیند در پرانتزگزاری خود سعی نموده تا  

  فرا رود و از " منظر چشم خدا" بر تجربه بنگرد   ٥نوئماتیک   - " از ھمبستگی نوتیک 

Langdridge 2008, 1129) ( ،   تحویل  می   پیلی طریق  از  است  کرده  تلاش  ھوسرل  که  نویسد 

ھر فردی  )  (Paley 2013, 148بگریزد"  )  قلمرو آگاھی محض ( پدیدارشناختی از " تجربه به  

  دورسن   ون   دیدگاه سرل خواھد دانست که ھر دو تفسیر سوء تعبیر است.  و ھ   کار آشنا با 

،  ند ک استدلال می   ۲۰۱۵ای از سال  ھمنواتر در نظر بگیرید که در مقاله را به عنوان خوانش  

،  تحویل پدیدارشناختی :  ) van Deursen, 2015, 60(   ھوسرل سه تحویل جداگانه را به کار بسته است 

دورسن  دیدگاه ون  مطابق  استعلایی.   تحویل  و  آیدتیک  بر  ،  تحویل  اولی  که  حالی  در 
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1. empathy 
2. pre-reflective experience 
3. lived body 
4. methodological metareflections 

5. noetic-noematic 
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،  آگاھی تمرکز دارد   ھای ھا و فرآیندھای آگاھی متمرکز است و دومی بر نوئیماتا و ابژه دلھره 

نگرانی  .(van Deursen, 2015, 60–65)   التفات تحویل استعلایی بر سوژه آگاھی و طبیعت اگو است 

پدیدارشناسی در عمل درمانی بسیار زیاد است و ممکن است  ن برای استفاده از  س ون دور 

،  که این شیوه بحث کردن از رویه پدیدارشناختی در زمینه درمانی ارزشمند باشد. ھرچند 

ھای  ن ھیچ گونه اساسی در نوشته س اینست که توصیف ون دور ،  آنچه کاملا مسلم است 

تمایز   را  پدیدارشناختی  و  استعلایی  تحویل  ھوسرل  تنھا  نه  ندارد.  ھوسرل 

کند که تحویل  حتی تلقین می ،  از آن   تر بالا) بلکه مھم ،  ۱بنگرید به یادداشت  ( بخشد نمی 

کند که تحویل  گردد و نه نوئماتا؛ ادعا می می   ھا متمرکز پدیدارشناختی فقط روی دلھره 

د  ورز می   و نوئماتا؛ و اصرار   ھا استعلایی تنھا بر سوژه و اگو متمرکز است و نه بر دلھره 

ھای آگاھی  ثابت و ذاتی ابژه   ی ھا که تحویل آیدتیک صرفا به قصد آشکارسازی ویژگی 

تماما ادعای ھستند که به گونه بنیادین از تایید و تمجید  ،  ھای آگاھی است و نه کنش 

ناتوان است ھمبستگی  این واقعیت که ھدف تحلیل پدیدارشناختی او  ،  گرایی ھوسرل 

،  خواھد تلاقی می   بلکه ،  یا جھان و یا ذھن را بکاود ،  سوژه ھرگز این نیست که ابژه یا  

ارجاع به تحویل آیدتیک  )  (Zahavi, 2017  . ھا را پژوھش نماید یا ھمبستگی آن ،  ارتباط متقابل 

نه تنھا استدلال کرده است که  نمونه  به عنوان  ،  سازد. سرانجام می   تر فقط مسائل را پیچیده 

پدیده اگر می  ذاتی  را دریابیم خواھیم ساختار  دادن جھان  ،  ھا  قرار  پرانتز  در  نیازمند  ما 

بلکه ھمچنین تحویل آیدتیک را چونان آخرین و گام نھایی    ) (Finlay, 2008, 2, 4طبیعی ھستیم  

گامی که مستلزم اجرای قبلی تحویل استعلایی  ،  روش پدیدارشناختی ارائه نموده است 

اما دشوار است متوجه شویم چرا این باید درست باشد. تلاش    ) Finlay, 2008, 5, 7(   است. 

ھای  برای مجاھدت   تصادفی یا اتفاقی ھستند ،  ھایی که خاص برای تمایز ساختارھای ذاتی از آن 

و اقتصاد دان ھمه به طرق مختلف   زیست شناس ،  شیمیدان ،  علمی بنیادین است. فیزیکدان 



 

 |   : پرسش از ضرورت اپوخه ی کاربرد   ی دارشناس ی پد 

 
۱۶۷ 

را به جای    ١ھای ذاتی ھای که ویژگی بینش ،  ھای بنیادین دارند سعی در دستیابی به بینش  

ھا فقط بعد از  آورند. این فرض که آن ھای تصادفی موضوع مورد پژوھش بدست می ویژگی 

 چندان منطقی نیست. ،  توانند چنین کنند اعمال اپوخه و تحویل استعلایی می 

 ٢تمرکز توصیفی 

سادگی استراتژی استدلالی را تغییر  ممکن است وسوسه انگیز باشد که به  ،  در این مرحله 

دیگر    شناسان پدیدارشناختی یا ھر کس دھیم. شاید بھترین استدلال برای اینکه چرا روان 

باید اپوخه و تحویل را به کار    است   مند به کاربرد غیر فلسفی پدیدارشناسی علاقه   که 

شناسی پدیدارشناختی و در ادعاھای اخیرش  در اثر خاص ھوسرل در باب روان ، گیرند 

  ھای در بعضی از نوشته   بلکه ،  شناسی و فلسفه استعلایی یافت نشود در خصوص روان 

زندگی    اپوخه تنھا با اعمال  ،  روایت یک  مطابق  ،  . به عنوان مثال داشته باشد اش وجود  اولیه 

به موضوع مناسبی برای پژوھش تبدیل شود.  مشغله طبیعی و عادی    د توان می   خود ما   آگاه 

با جھانِ  به نحو گریزناپذیر  ،  غیر روانی است. ھنگامه زیستن در رویکرد طبیعی   ما  ما 

درگیر با آنچه تجربه  ،  این جھانی ھستیم   ھای ھای و رخداد مستغرق در و گرفتار با ابژه 

شود. با اعمال اپوخه از طریق در پرانتز گذاشتن باور ضمنی مان به وجود جھان  می   نامیده 

ذھن  از  می ،  سرانجام ،  مستقل  تجربه ما  چگونگی  سمت  به  خود  التفات    را   توانیم 

را آشکار  و ابعادی از حیات سوبژکتیو خود  ھا جنبه ،  در نتیجه ،  گیری مجدد نماییم جھت 

 ) Petitmengin et al, 2018,2(   گیریم. یم و نادیده می ن ک که در حالت عادی اغماض می سازیم  

گوناگون ماست.    ٣نظری ھای  ھدف از اپوخه تعلیق پیشفرض ،  دیگری مطابق تفسیر   

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. essential 

2. descriptive focus 

3. theoretical presuppositions 
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و    ٣ھا پیش داوری ،  ٢عادات فکری ،  ١داورانه ھای پیش آنچه ما باید در پرانتز بگذاریم ایده 

،  با دورانداختن چمندان نظری خودمان ،  ھای نظری ماست. با انجام این کار پیش فرض 

اجازه  ھا انجام دھیم و به منظور  داوری به سمت ابژه توانیم یک چرخش بدون پیش می 

با یک ذھن باز در صحنه  ،  آشکار سازند ،  گونه که ھستند ھا که خودشان را آن دادن به ابژه 

پدیدارشناختی    . ) (Finlay 2008, 1–2  حاضر شویم  از چگونگی رویکرد  که  ( فینلی ھمچنین 

گشودگی ھمدلانه به جھانی    معنای   به   که   گوید درگیر اپوخه و تحویل است) سخن می 

   ) Finlay 2008, 29(   کند. ھا را اعطا می است که به ما امکان مواجھه با خود پدیده 

توان ھر دو را برای حمایت از این ایده اخذ  ھستند و می   شایع ھر دو تفسیر کاملا  

به پدیدارشناسی کاربردی علاقه دارد باید اپوخه و تحویل را اعمال    س نمود که ھر ک 

ھای درونی  نماید. اما ھر دو تفسیر اشتباه است. این ادعا که ما در راستای التفات به تجربه 

نه تنھا با این پیشنھاد که رویکرد پدیدارشناختی  ،  اشتباه است ،  اپوخه نیاز داریم به  خود  

بلکه ھمچنین با در  ،  گیری مجدد به سمت تجربه درونی باشد باید درگیر چنین جھت 

گیری مجدد ضرورت داشته  نظر گرفتن اینکه چیزی شبیه اپوخه باید برای چنین جھت 

عقاید یا مفاھیم  ،  گونه باورھای پیش داورانه باشد. این ادعا که به منظور در پرانتز نھادن ھر  

زیرا این سھم خاص  ،  ھای مورد تحقیق به اپوخه نیاز داریم نیز اشتباه است در باره پدیده 

و توضیح    ی از حدس و گمان تر برای تعلیق تز عام رویکرد طبیعی) را با انکار عام ( اپوخه  

حتی توصیف  ( . اما اشتباه است که این دلمشغولی به توصیف  کند تلفیق می به نفع توصیف  

به گونه خاص معرفی و  ان و ھای ر دقیق حالت  مثابه چیزی دیده شود که  به  شناختی) 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. Preconceived ideas 

2. habits of thoughts 

3. our prejudices 
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کتاب  قبل در  از  د. نه تنھا برنتانو  کن می   تجویز استفاده از اپوخه و تحویل پدیدارشناختی را   

شناسی توصیفی و از نیاز به مطالعه دقیق  از نیاز به روان   » شناسی از دیدگاه تجربی روان «  

ھای منطقی نوشت: " ما مطلقا  بلکه وقتی ھوسرل در پژوھش ،  د ر ک تجربه درونی دفاع می 

معانی نمی  سازیم...  مبتنی  صرف  کلمات  بر  را  محتوا  که   توانیم  طریق  ای  از  صرفا 

کافی نیستند:     - کلا اگر شھودی باشد   - شوند مغشوف الھام می ،  ناموثق ،  شھودھای پرت 

ھنوز مفاھیم اپوخه و تحویل را خلق    او ،  ) Husserl 2001, I/168( ما باید به «خود اشیا» برگردیم." 

کسانی که از  ،  بسیاری از پیروان اولیه ھوسرل ،  نکرده بود. و ھمانطور که قبلا اشاره شد 

الھام  ،  ند ھ د ھا در تجربه رخ می گونه که آن به اشیاء آن   التفات اصرار ھوسرل بر اھمیت  

ی از اپوخه و  ھیچ دلیلی برای پیروی از اصرار متعاقب ھوسرل بر استفاده ،  گرفته بودند 

،  یکی از بااستعدادترین پیروان اولیه ھوسرل ،  رایناخ   ۱۹۱۴دیدند. قبل از آن در  تحویل نمی 

مق  تاثیر صحبت  کلاس  دماتی  در  چیست؟"  پدیدارشناسی   " عنوان  تحت  گذاری 

اھمیت  ،  د رایناخ طبیعت رویکرد پدیدارشناختی را توضیح دا ،  سخنرانی وی ایراد کرد 

ممکن    کسی   توضیح داد که چگونه ،  تر شدن به خود شیء را مورد تاکید قرار دارد نزدیک 

نیاز به شھود  ،  ھای که فرد حتی متوجه نشده است است در مورد تجربه  بر  بیاموزد و 

مستقیم ذوات تاکید ورزید. اما رایناخ در سخنرانی خود حتی یکبار اپوخه و تحویل را  

کسانی  ،  گوشزد نکرد. معروف است که ھوسرل اغلب از آن پیروان اولیه خود شاکی بود 

  ١پروژه سرانجام حقیقتا موفق به فھم  ،  اش بازماندند که از پیروی او در چرخش استعلایی 

فروماندند.  ،  اش است کاملا از درک تمام آنچه پدیدارشناسی درباره ،  اش نشدند فلسفی 

کنم اپوخه و تحویل برای  من فکر می )  (Zahavi 2017من مایلم فکر کنم حق با ھوسرل بود. 

پدیدارشناسی فلسفی ضروری ھستند و اینکه رایناخ تا این اندازه امر حیاتی را از دست  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. project 
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فقط   من  است.  ندارم داده  خصوص این    که   باور  در  فلسفی    مساله  غیر  کاربرد  ھر 

 پدیدارشناسی نیز صادق باشد. 

به    و  شناس پدیدارشناختی به سادگی وسوسه شود روان ممکن است ،  در این مرحله 

می اعتصام ورزد ھوسرل    وثاقت  استدلال  که روان . ھوسرل  پدیدارشناختی  کرد  شناسی 

ھای او موافقت  نیازمند اعمال اپوخه و تحویل است. چرا نباید به سادگی با استورالعمل 

شاید  ،  ارائه شدند ،  ی بدی خواھد بود نمود؟ علاوه بر دلایلی که قبلا برای اینکه این ایده 

خودش   از  گرایش   ھمچنان کسی  چنین  کرد  تلاش  ھوسرل  چرا  که  در    ی بپرسد  را 

شناسی پدیدارشناختی نشان دھد. از این سیاق باید روشن باشد که او ھرگز این  روان 

برای چیز  ای  بلکه ھمیشه آن را ھمچون وسیله ،  موضوع را به خودی خود نه یک ھدف 

می ،  دیگر  نظر  در  فلسفی  پدیدارشناسی  ھوسرل   گ یعنی  متمادی  سالیان  طی  رفت. 

ورزی  تا اینکه نوبت به معرفی رویکرد فلسفه ،  ھای گوناگون را تعقیب نمود استراتژی 

شناسی    ھا عبور از روان یکی از استراتژی )  (cf. Kern 1962  پدیدارشناختی"غیر طبیعی" رسید. 

نھایتا آنچه باید در  ، پدیدارشناختی بود. ھنگام ارزیابی کار ھوسرل در مورد این موضوع 

درآمدی    گشودن نظر گرفته شود اینست که ھوسرل در گام نخست به مساله چگونگی  

اندیشیدن فلسفی مناسب علاقه  ارائه دستورالعمل برای  نه  انضمامی در  مند بود و  ھای 

داده مورد چگونگی جمع  تحلیل  تجزیه و  انجام مص آوری و  یا چگونگی  یا  به ح ا ھا  ھا 

بر  (علمی)    شاختی ریزی چارچوب روش رسد اساسا پی آزمایشات. در نتیجه به نظر می 

 .  است ھای گذرای ھوسرل درباره چگونگی بسط پدیدارشناسی غیر فلسفی اشتباه  گفته 
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 سخن پایانی  

من پیشنھاد  ،  باشد شده  نتیجه این تاملات چیست؟ ھمانطور که امیدواریم آشکار  ،  بنابراین 

کنم که پدیدارشناسی نباید به کار گرفته شود یا محققان کیفی نباید خواستار الھام  نمی 

ھای حیاتی  داده گرفتن از پدیدارشناسی فلسفی باشند. پدیدارشناسی طی سالیان متمادی  

نادیده   چرا  است:  نموده  فراھم  تجربی  کاربردی  پدیدارشناسی  از  وسیعی  برای طیف 

نظریه  شدن  کشیده  چالش  به  از  جلوگیری  و  اپوخه  اصول  مانند  گرفتن  غالب  ھای 

تقلیل   ٣پوزیتویسم ،  ٢رفتارگرایی ،  ١گرایی شناسی روان  گوناگون  اشکال  موجه    ٤گرایی و 

جھت است که پدیدارشناسی از    دان تا حد ب   امری آمیزی بودن چنین  است. دلیل موفقیت 

روایت عمل صرفا  اینکه   پدیدارشناسی ھمچنین  است.  دور  بسیار  باشد  ھای  توصیفی 

ھا و مفروضات پس زمینه را به  تواند وجود مدل می   کند که ارائه می نظری از خودش  

(و)  این  ،  چالش کشد. این واقعیت که پدیدارشناسی نیز این ارتباط غیر فلسفی را دارد 

ھا  واقعیت که پدیدارشناسی به مثابه منبع الھام بخش قدرتمند برای تعداد زیادی از رشته 

بخشی از ارزش ماندگار آن است. دغدغه من در حال حاضر  ،  به کار گرفته شده است 

ھای پدیدارشناختی  تنھا ناظر به این پرسش است که آیا کسانی که خواھان کاربست ایده 

آیا جورجی    خدام اپوخه و تحویل ضرورت دارند؟ به است ،  در سیاق غیر فلسفی ھستند 

مگر اینکه    تواند مدعی وضعیت پدیدارشناختی شود در تاکید بر اینکه تحقیق علمی نمی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. psychologism 
2. behaviorism 
3. positivism 
4. reductionism 
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؟ آیا مورلی  ) Giorgi 2010, 18(   محق است ،  ی استفاده از تحویل پشتیبانی شده باشد با گونه 

می  روش ،  ید گو درست  به  راجع  بحثی  در  پدیدارشناختی  وقتی  کیفی  تحقیق  شناسی 

ھای  من آشکارا مخالفم. ویژگی   . نویسند:" این ھمواره در باره اپوخه وجود دارد"؟ می 

 . مفیداند محقق کیفی    رای دیگر از پدیدارشناسی فلسفی وجود دارند که بسیار بیشتر ب 

 )cf. Gallagher and Zahavi2012; Zahavi 2018; Zahavi and Martiny 2019 ( 

اجازه دھید در پایان به یک نکته تاریخی اشاره کنم. اگر در نظر بگیریم که در صد  

رشته  در  چگونه  پدیدارشناسی  گذشته  مانند  سال  ،  پزشکی روان ،  شناسی روان ھای 

درخور توجه است که  ،  اسی و غیره با موفقیت به کار رفته است ن ش شناسی انسان جامعه 

چه رسد به  ،  چگونه ارجاع به و استفاده از اپوخه و تحویل به ندرت کشف خواھد شد 

اینکه مشغولیت آشکار با پروژه استعلایی ھوسرل داشته باشد. برخی از نخستین کاربردھای  

آسیب  حوزه  در  پدیدارشناسی  روان تاثیرگذار  و  روان  است.  شناسی  بوده  تجربی  شناسی 

پزشکی  داد چگونه روان ی کوتاھی را منتشر کرد که نشان می مقاله ،  ۱۹۱۲قبلا در سال  ،  یاسپرس 

مینکوفسکی در مورد  ،  چند سال بعد   . )  ,Jasper  1912(   . تواند از پدیدارشناسی ھوسرل نفع ببرد می 

می  فلسفی چگونه  پدیدارشناسی  پیداکند اینکه  ربط  بالینی  به عمل  و  ،  تواند  کرد  تامل 

تواند به روان پزشک  استدلال نمود که استفاده از چارچوب و رویکرد پدیدارشناختی می 

تاکید نمود  ،  در عین حال ،  او ،  کمک کند درک بھتری از جھان بیمار بدست آورد. ھرچند 

نزدیکی  از  است  ممکن  فلسفی  پدیدارشناسی  چگونه  روان که  به  و    ١پزشکی اش 

شناختی روانی تاآنجا که  ھای آسیب پژوھش ،  بیاموزد. به عنوان مثال   ٢شناسی روانی آسیب 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. psychiatry 
2. psychopathology 
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،  ھای مشخص تجربه اشاره کنند که فیلسوفان نادیده گرفته بودند توانند به ابعاد و جنبه می  

  ) (Minkowski 1970, xxxix, 6, 171  ھای پدیدارشناختی رھنمون شوند. توانند به اصلاح تحلیل می 

نه تنھا استدلال کردند که پدیدارشناسی    ھای مانند کاتز چھره ،  در حوزه روان شناسی تجربی 

ھا و  ش ن بلکه ھمچنین نشان دادند که چگونه بی ،  شناسی لازم الاجرا بود ھوسرل برای روان 

دقیقا  ،  پردازی بھتر رھنمون شوند نظریه ھا و  تواند به آزمایش ھای پدیدارشناسی می ایده 

تکنیک  از  که  می ھمانطور  تجربی  کاوش ھای  و  مشاھدات  اصلاح  برای  ھای  توان 

در دسترس    ١تر و به گونه انترسوبژکیتو ھای قابل اعتماد پدیدارشناختی استفاده کرد و یافته 

ھا و دیگر  آنچه در گام نخست بر این شخصیت ،  با این وجود   ) (Katz 1950, 18, 1999, 5  . قرار داد 

ھای بودند که قبلا  غالبا ایده ،  اشتراوس و بویتندیک تاثیر گذاشت ،  ھای معاصر مانند شیلدر چھره 

تاکید بر اھمیت  ،  شوند ھا موارد ذیل را شامل می بندی شده بودند. این ھای منطقی دسته در پژوھش 

پدیده  به  دقیق  کامل التفات  انضمامیت  در  توصیف ،  شان ھا  پیشفرض اھمیت  بدون  و  ،  ھای 

فرازجویی برای دوری گزیدن از آنچه اسپیگلبرک آن را " مخمصه در تنگنا قراردادن زودرس  

  نظر   به   در مقابل   ,Spiegelberg)    308,  1972(   نامد. ھای از پیش تعیین شده" می ھا توسطه نظریه پدیده 

به  ،  آلیسم استعلایی دفاع آشکار او از ایده ،  تاکید ھوسرل بر اپوخه و تحویل ،  رسد نمی 

چندان تاثیرگذار واقع  ،  شناسی پدیدارشناختی ھایش درباب روان سخنرانی   طریق اولی 

ھای آمستردام ھوسرل  سخنرانی ،  از بویتندیک گزارش شده است که گفته   - شده باشد 

بود  تاثیرگذاری  فاقد  او  تاثیرگذار خود    . ,Spiegelberg)  282,  1972(   . برای  بررسی  اشپیگلبرگ 

رساند  شناسی و روان پزشکی را با این استدلال به پایان می درباره پدیدارشناسی در روان 

رھایی از  ،  پذیر باشد شناسی و پدیدارشناسی امکان که اگر تبادل دو سویه واقعی بین روان 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. intersubjectively 
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برخی نکات تکنیکال فلسفه ھوسرل ضروری است و او به گونه آشکار در خصوص "  

ما باید از خود بپرسیم    ) Spiegelberg, 1972, 366(   . دھد بازگشت ارتدکس به ھوسرل" ھشدار می 

ارائه نموده    را   تاثیرگذارترین نتایج   ترین و نوآورانه ،  که کدام رویکرد تحسین برانگیزترین 

رویکرد   روان روان   دیگراندیشانه است:  و  یا  شناسان  کلاسیک  پدیدارشناختی  پزشکان 

  تر جورجی و ھمکاران؟  رویکرد اخیر و ارتدکس 
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 المستخلفات 

   وجوادي آملي   رکغراد ی عند سورن ک   اة ی في مفھوم الح   مان ی الإ   ر ی تأث 
 ١نفس دھقاني كین ليیل

 ٢سھرابي فر دیوح
 ٣عباس مھدوي 

 الملخص 
  رکغارد ی عند سورن ک   اة ی الح   ی عل   ی ودوره في إضفاء المعن   مان ی ھذه المقالة لدراسة مفھوم الإ   ی تسع     

الإنسان کان محطّ اھتمام ھذین    اة ی لح   ة ی بوصفه أحد أھم الرکائز الأساس   مان ی وجوادي آملي. فالإ 
بمعن   لسوفین؛ ی الف  الإھتمام  لھذا  آل   ی سع ی   مان ی الإ   ی نظرا  لرصد  المقالة  مفھوم  ی مؤلفو ھذه  تناول  ة 
البحث لرصد    ی سع ی کما     . ة ی البشر   اة ی الح   ی عل   ی ودوره في إضفاء المعن   ن ی المفکر   ن ی عند ھذ   مان ی الإ 

  ره ی تأث   ات ی وآل   مان ی تجاه مفھوم الإ   ن ی المفکر   ن ی في توجھات ھذ   ة ی أوجه الإختلاف الأساس   ل ی وتحل 
أعمق    عاب ی لفھم واست   ن، ی المفکر   ن ی ھذه الدراسة من خلال مقارنة آراء ھذ   ی . وتسع اة ی الح   ی معن   ی عل 

 . اة ی الح   ی والعقل، ومعن   مان، ی الإ   ن ی من العلاقة التي تربط ب 
وذات    ة ی بوصفه تجربة بشر   مان ی الإ  ی إطار لفھم أعمق من معن   ر ی ھذه المقالة في توف   ة ی تکمن أھم     

  اة ی في ح   ی المعن   اب ی وغ   ة ی التي تخلقھا العدم   ات ی والإشکال   ات ی فھم التحد   ی وتساعد عل   قة، ی دلالة عم 
وبلورة   اة ی الح   ی لفھم معن  ی الإنسان المعاصر. فقد أصبح الإنسان المعاصر أحوج من أي وقت مض 

المقارن؛  - الدراسة ھو المنھج الوصفي   ه ی . المنھج الذي اعتمدت عل مان ی من مفھوم الإ   حة ی نماذج صح 
  ق ی دق   ر ی تفس   م ی بدقة لتقد   رکغارد ی توجھات وآراء جوادي آملي وک   ی فقد سلطّ مؤلفّو المقالة الضوء عل 

فقد   منھما.  عل   ساعد ی لکل  الباحث  البحث  الإختلاف    ی ھذا  وأوجه  المشترکة  القواسم  لمعرفة 
 .  ة ی نتائج بالغة الأھم   ی والوصول إل 

العقل    ن ی وب   نه ی ب   ربط ی وسلامته و   مان ی نزاھة الإ   ی عل   ؤکد ی وقد أظھرت ھذه النتائج أنّ جوادي آملي       
  ؤکدان ی   ن یی مستقل ولاعقلاني. لکن کلا الرأ   ار ی إخت   مان ی أنّ الإ   رکغارد ی ک   ی ر ی   ن ی والإستدلال. في ح 

  سلکھا ی التي    طرق اما ال   اة؛ ی الح   ی معن   ی الإنسان للوصول إل   اة ی وحضوره في ح   مان ی ضرورة الإ   ی عل 
 .  اة ی الح   ی معن   ی مختلفاً للوصول إل   قاً ی الباحثان تختلفان وکل منھما سلك طر 

  جوادي آملي، سورین کیرکیغارد، الإیمان ومعنی الحیاة.   ة: ی لمفتاح الکلمات ا 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 ) niknafs134@pnu.ac.ir( . قم.  ران ی والمذاھب، إ   ان ی جامعة الأد   ن، یی طالبة دکتوراه في الفلسفة والکلام الإسلام .  ١
 قم.   ران، ی والمذاھب، إ   ان ی استاذ مساعد في جامعة الأد .  ٢
 قم.   ران، ی والمذاھب، إ   ان ی استاذ مساعد في جامعة الأد .  ٣
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   ماھیة العلوم الإنسانیة الإسلامیة من وجھة نظر آیة االلهّٰ جوادي آملي 

 ١ حسین الحاج محمدي
   الملخص 

إن فکرة العلوم الإنسانیة الإسلامیة کانت موضوعًا للنقاش والدراسة في المجالات المعرفیة للعالم  
السیاق، یعُد آیة االلهّٰ جوادي آملي من بین المفکرین الذین قدموا  الإسلامي منذ عدة عقود. وفي ھذا  

رؤاھم حول ھذا الموضوع في إطار الحکمة والفلسفة الإسلامیة. یرى أن تجاوز الفھم التجریبي للعلم  
والعلوم الإنسانیة ینفي تقیید العلم بمعناه الحسي والتجریبي، ویعتقد أن ھویة العلم، بما في ذلك  

انیة، تکمن في انکشافه بالنسبة إلی المعلوم. ومن خلال التمییز بین نوعین من المعارف  العلوم الإنس 
في العلوم الطبیعیة والعلوم الإنسانیة، یرى أن معیار إسلامیة العلوم الإنسانیة، بالإضافة إلی انکشاف  

. وبذ  لك، إذا تم النظر  العلم بالنسبة إلی المعلوم، یکمن في توافق موضوعھا مع الإرادة التشریعیة اللهّٰ
إلی موضوع العلوم الإنسانیة في سیاق الإرادة التشریعیة اللهّٰ وکانت العلوم الإنسانیة معنیة بدراسة ھذا  

 الموضوع، فإن العلوم الإنسانیة الإسلامیة ستتحقق. 
 

 : العلم الدیني، العلوم الإنسانیة الإسلامیة، الاعتباریات، العلم الإسلامي. الکلمات المفتاحیة 
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 ) h.hajmohamadi@ut.ac.ir( أستاذ مساعد، عضو کلیة العلوم الاجتماعیة، جامعة طھران، طھران، إیران.  .  ١



 

 |    المستخلفات 

 

۱۸۱ 

  

 الصلاحیة المعرفیة للشك وأثرھا علی تطور العلوم الإنسانیة 

 ١نعیمة نجمي نجاد 
 ٢عبدااللهّٰ محمدي 

 ٣سید مصطفی حسیني نسب 
 الملخص 

ومن أھم المواضیع في علم المبادئ بحث الشکوك، کالخبر الواحد، وصحة الظواھر، وغیر ذلك.  
أثیرت في صحة   التي  القضایا  أغلب  تم طرح  قیمتھا  لقد  تحظ  مبدئي، ولم  منطلق  الشکوك من 

المعرفیة باھتمام کبیر. الموضوع الرئیسي لھذه المقالة ھو تحلیل ھذه القضیة. ھذه المقالة، المکتوبة  
باستخدام المنھج الوصفي التحلیلي، تعبر عن آراء الأصولیین حول صحة الشك، ثم تحاول إیجاد  

ر المختار في ھذه المقالة، فقد ثبت أن ھذا الشك فیه درجة  طریقة لتفسیر حقیقة الشك. ووفقًا للمنظو 
من الکشف، وھم کذلك، ومصداقیة الإمارات الأصیلة لیست شیئاً خارجاً عن طبیعتھا، فلا تحتاج  
ھذه الإمارات إلی تزویر ھویتھا. إن إثبات حقیقة الشبھة، بالإضافة إلی فتح طریق جدید في تفسیر  

ة أیضاً في العلوم الوصفیة غیر الفقھیة، وبخاصة العلوم الإنسانیة. وعلی  صحة الشبھة، له فوائد عدید 
وجه الخصوص، یمکن استخدام ھذه الطریقة في المجالات الثلاثة: "البشر الموجودون"، و"البشر  

 المرغوبون"، و"طرق التحول من الوضع القائم إلی الوضع المرغوب". 
 

    . المعرفة، العلوم الإنسانیة، السلطة، العذر، والحصریة الشك، نظریة    : مفتاحیه الکلمة ال 
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 “أسس” الکلامیة/ العقلیة للخلود في العذاب:  

 دراسة لآراء الملاصدرا و علامة طباطبائي 

 ١محمد شعبان پور
 ٢یداراب نیفرد

 الملخص 
مسألة خلود النفس الإنسانیة وخلود الکافرین في العذاب من الموضوعات المھمة الکلامیة في الفکر  
الإسلامي التي تم تناولھا بالدراسة. یتناول ھذا المقال تحلیل آراء الملا صدرا وعلامة الطباطبائي في ھذا  

ابن عربي، یؤمن بعدم الخلود في  المجال ویدرس مبانیھم الکلامیة. کان الملا صدرا في البدایة، تأثراً ب 
العذاب، وکان یعتقد أن العذاب الإلھي، بسبب الحکمة الإلھیة، لا یمکن أن یکون أبدیاً. ویعتقد أن کل  
موجود له غایة ذاتیة، وأن العذاب لا یمکن أن یمنع الوصول إلی الکمال. ومع ذلك، في مراحل لاحقة،  

ب، وذلك لأن أعمال الإنسان تتحول إلی ملکة، وبالتالي یصبح  غیرّ الملا صدرا رأیه واعتقد بخلود العذا 
الخلود في العذاب ممکناً. من ناحیة أخرى، یعتقد العلامة الطباطبائي أنه لا یمکن إثبات تفاصیل المعاد  
العقلیة، وأن السبیل الوحید لمعرفة ذلك ھو الاعتماد علی الوحي. یؤکد خلود العذاب   بالمقدمات 

یات والروایات الإسلامیة، ویشیر إلی عدم وجود تعارض بین الآیات والروایات في ھذا  استناداً إلی الآ 
المجال. ویعتقد العلامة أن عذاب جھنم سیکون دائماً بسبب تغییر فطرة الإنسان وتحول الذنوب إلی  
  ملکة نفسیة. تظھر نتائج ھذا البحث أن کلا المفکرین یؤکدان علی مباني کلامیة خاصة تشمل قبول 
وجود النفس وجوھرھا المجرد. کما أن الملا صدرا في تحلیلاته الأولیة قد تناول تأویل الآیات، بینما  
المباني   یرکز العلامة الطباطبائي علی الوحي وعدم تعارض الآیات. یتناول ھذا البحث دراسة ھذه 

 د في العذاب. والتحلیلات الکلامیة، ویستعرض الفروق بین آراء ھذین المفکرین في مسألة الخلو 
 

الطباطبائي، جاودانیة النفس، المباني  : الخلود في العذاب، الملا صدرا، العلامة  الکلمات المفتاحیة 
 الکلامیة. 
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۱۸۳ 

  

 الوظائف التربویة للمعاناة في الحکمة الإسلامیة 

 ١ جيیمحمدباقر نائ
 الملخص 

إن المعاناة والألم أو الشر له تاریخ قدیم بالنسبة للبشر، والحیاة البشریة طوال حیاة الإنسان ملیئة بالألم  

وجود المعاناة ھو قضیة واضحة لکل إنسان؛ لکن السؤال حول سبب  والمعاناة. علی الرغم من أن  

المعاناة وکیفیة التعامل معھا کان دائما بحاجة إلی الاستکشاف. ھذه الأسئلة تشغل العقل البشري:  

لماذا یجب أن أعاني؟ وما ھو النھج الذي یجب أن أتبعه تجاه المعاناة؟ وھل یمکن للمعاناة أن تکون  

یة، أم أنھا کلھا سلبیة ومظلمة؟ و في ھذه الأثناء حاول علماء العلوم المختلفة إیجاد  لھا وظائف إیجاب 

اقترح   القضیة،  التعامل مع ھذه  وفي  التحدي.   والتغلب علی ھذا  الأسئلة  لمواجھة ھذه  إجابات 

و قاتمًا  الحکماء المسلمون أیضًا نھجًا جدیدًا یقوم علی أن المعاناة لا تحمل جانباً سلبیاً أو مظلمًا أ 

فحسب؛ بل سیکون لھا وظائف تعلیمیة للغریب والمتجول في العالم المادي ویمکن أن تکون بناءة  

المنھج المکتبي قمنا بدراسة الوظائف التربویة للمعاناة    باستخدام ھذا البحث الذي أعد    ی للإنسان. ف 

 من وجھة نظر العلماء المسلمین من منظور موجه نحو المشکلة. 

 المفتاحیة:    الکلمات 
 

 المعاناة، التربیة، الحکمة، الوظیفة التربویة، الإسلام.   : ة ی المفتاح   الکلمات 
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The Educational Functions of Suffering in Islamic Wisdom 

Mohammad Bagher Naeiji 1  
Abstract 

Suffering or pain or evil has an ancient history for humans, and human life throughout 

human life is filled with pain and suffering. Although the existence of suffering is a clear 

issue for every human being; but the issue of why suffering occurs and how to deal with 

it has always needed to be explored. These questions occupy the human mind: Why 

should I suffer? And what approach should I have towards suffering? And can suffering 

have positive functions or is it all negative and dark? And in the meantime, thinkers of 

various sciences have tried to find answers to face these questions and overcome this 

challenge. In facing this issue, Muslim sages also proposed a new approach based on 

which suffering not only does not have a negative and dark aspect; but it will have 

educational functions for the stranger and wanderer in the material world and can be 

human-building. In this research, which was compiled using a library method, we 

examine the educational functions of suffering from the perspective of Muslim scholars 

with a problem-oriented perspective. 

 

Keywords: suffering, education, wisdom, educational function, Islam. 
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Foundations of the Verbal/Rational Discourse on Eternity in Punishment: 
A Study of the Views of Mulla Sadra and Allameh Tabatabai 

Mohamad shabanpour 1  
Ferdin Darabi 2  

Abstract 

The issue of the eternity of the human soul and the everlasting punishment of 

disbelievers is a significant theological topic in Islamic thought that has been examined 

extensively. This article analyzes the perspectives of Mulla Sadra and Allameh 

Tabatabai in this regard and investigates their theological foundations. Initially, Mulla 

Sadra, influenced by Ibn Arabi, believed in the non-eternity of punishment, asserting 

that divine punishment cannot be eternal due to divine wisdom. He maintained that 

every being has an inherent purpose, and punishment cannot obstruct the attainment of 

perfection. However, Mulla Sadra later changed his view and came to believe in the 

eternity of punishment, reasoning that human actions become habitual traits, which 

consequently makes eternal punishment possible. On the other hand, Allameh Tabatabai 

holds that the details of the afterlife cannot be proven through rational premises, and the 

only way to understand them is through revelation. He supports the idea of eternal 

punishment based on Islamic verses and traditions, noting the lack of contradiction 

between these texts in this matter. Allameh argues that the punishment of Hell will be 

permanent due to the transformation of human nature and the conversion of sins into 
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inherent traits. The results of this research indicate that both thinkers emphasize specific 

theological foundations, which include the acceptance of the existence of the soul and 

its immaterial essence. Furthermore, while Mulla Sadra engages in the interpretation of 

verses in his initial analyses, Allameh Tabatabai emphasizes revelation and the 

consistency of verses. This study examines these foundations and theological analyses, 

addressing the differences in the views of these two thinkers regarding the issue of 

eternal punishment. 

 

Keywords: Eternal punishment, Mulla Sadra, Allameh Tabatabai, eternity of the soul, 

theological foundations. 

  



 

179 |   Abstracts 
 

Epistemological validity of suspicion and its impact 

on the development of humanities 
Naimeh Najminejad 1  

Abdullah Mohammadi 2  
Sayyed Mustafa Hosseini Nasab 3  

Abstract   

One of the major topics in the science of principles is the discussion of suspicion, such 

as single news, the authenticity of appearances, etc. Most of the topics raised in the 

authenticity of suspicion have been raised with a fundamentalist approach, and its 

epistemological value has received less attention. The main issue of this article is the 

analysis of this issue. This article, which is written with a descriptive-analytical method, 

expresses the views of the fundamentalists on the authenticity of suspicion and then tries 

to find a way to explain the reality of suspicion. According to the perspective chosen in 

this article, it is proven that these suspicions have degrees of revelation and the validity 

of valid evidence is not something outside their nature. Therefore, such evidence does 

not need to forge authenticity. In addition to opening a new path in explaining the 

authenticity of suspicion, proving the reality of suspicion also has numerous benefits in 

non-jurisprudential descriptive sciences, especially the humanities. In particular, this 

method can be used in three areas: "the existing human being", "the desired human 

being", and "the method of transformation from the existing state to the desired state". 

 

Keywords: suspicion, epistemology, humanities, authority, excuse and distinction 
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The Nature of Islamic Humanities from the Perspective 

of Ayatollah Javadi Amoli 
Hosein Hajmohamadi 1  

Abstract   

The idea of Islamic humanities has been a subject of discussion and examination in the 

intellectual domains of the Islamic world for several decades. In this context, Ayatollah 

Javadi Amoli is among the scholars who have presented their perspectives on this topic 

within the framework of Islamic philosophy and wisdom. By transcending the empiricist 

view of science and humanities, he denies the confinement of knowledge to its sensory 

and empirical meaning and believes that the identity of science, including the 

humanities, lies in its Discovery of the known. Distinguishing between natural sciences 

and humanities, he considers the criterion for the Islamization of humanities to be, in 

addition to the Discovery of knowledge about the known, the alignment of the subject 

matter with God’s legislative will. That is, if the subject matter of humanities is 

considered in relation to God’s legislative will and humanities undertake the study of 

such a subject, Islamic humanities will be realized. 

 

Keyword:  Religious Knowledge, Islamic Humanities, Etebariat, Islamic Science . 
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The Role of Faith in the Meaning of Life According to Søren 

Kierkegaard and Javādi Amolī 
Lili Nik Nafs Dehghani 1  

Vahid Sohrabi Far 2  
Abbas Mahdavi 3  

Abstract   
The article explores the perspectives of Javādi Amolī and Søren Kierkegaard on faith 
and the meaning of life. Faith, one of the most fundamental concepts in human 
existence, holds a central position for both thinkers. This research examines how each 
interprets faith and its role in leading to a more meaningful life. 
The objective of this article is to analyze the different approaches each thinker adopts 
regarding faith and to compare their views. This comparison aims to provide a deeper 
understanding of the interrelationship between faith, reasoning, and the meaning of life. 
The necessity of this research lies in establishing a framework for viewing faith as a 
human and meaningful experience while addressing the challenges posed by nihilism 
and absurdity. In fact, it is increasingly important to explain what gives meaning to 
human life and to distinguish the correct types of faith in today’s world. 
Methodologically, the research employs an analytical-comparative approach to 
thoroughly examine the views and perspectives of Javādi Amolī and Kierkegaard, 
highlighting the ideas they share and those on which they disagree. 
Finally, the results indicate that Kierkegaard, who views faith as an independent and 
non-intellectual endeavor, contrasts with Javādi Amolī, who insists on a faith validated 
through intellectual reasoning. Despite their differing approaches to faith, both thinkers 
agree on its necessity for achieving a meaningful life. 
 
Kaywords: Javadi Ameli, Soren Kier Kegard, faith, meaning of life. 
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