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 ی از منظر عرفان اسلام   نات ی بدون تع   ی ذات ال   ی ر ی ناپذ حکم   ی بررس 

 *   ی د ی احمد سع 

     چکیده 
 هی و تنز   ل ی »تعط   ۀ ی و تجسم« و هم نظر   ه ی »تشب   ۀی هم نظر ،  مسلمان   ۀ برجست   شمندان ی اند   ۀ هم   با ی تقر 

باورند که با وجود منزه بودن خداوند از صفات مخلوقات و    ن ی و بر ا   دانند ی محض« را باطل م 
است. عرفا   ری پذ امکان   ی و حصول   یاو به صورت حضور   ی راکتناه ی و غ   ی شناخت اجمال ،  محدثات 

اما برخلاف   دانند؛ ی خداوند را ممکن م   ی را مردود شمرده و شناخت اجمال   ل ی و تعط   ه ی شب ت   ز ی ن 
،  خود   ی ادراک  ی از قوا   ک ی چ یبا ه   تواند ی نم   ی مخلوق   چ ی معتقدند که ه ،  مسلمان   شمندان ی اند   گر ی د 

آنچه به عنوان شناخت  ،  شان ی کند. از نظر ا   ف ی درک و توص   نات ی را بدون حجاب تع   ی ذات اله 
است به    ی ف ی درواقع شناخت و توص ،  شود ی به حسب ذات تصور م   ی ذات اله   ف ی ص و تو  ی اجمال 

 هی و تنز   لی و نه »تعط   دینام   ه« ی »تشب   توان ی را نه م   دگاه ید   نی . ا ناتی تع   ۀ و به انداز  نات ی حسب تع 
 .د یدانستن ذات« نام   ه ی و تشب   ه یآن را »فوق تنز   د ی بلکه با ،  صرف« 

تحل ،  پژوهش  ن ی ا   در  روش  توص   ی ل ی با  اله   ی ر یناپذ »حکم   ۀ مسئل ،  ی ف ی ـ  تع   ی ذات   نات«ی بدون 
آرا  ی بررس  با  آن  افتراق  و  اشتراک  نظر   ی شده و وجوه  است.    دهی گرد   نیی تب   ل ی تعط   ۀ ی فلاسفه و 
 . ارائه شده است  دگاه ید   ن ی ا   دیی در تأ  ی و نقل   یاز متون عرفان   ی شواهد   ن ی همچن 

 

  . عرفا ،  ی ر ی ناپذ حکم ،  حکم ،  مطلق ،  ن ی تع ،  ذات :   ها کلیدواژه 
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 مقدمه   

  ۀ امکان شناخت ذات خداوند است. تقریبا هم بحث  ،  یکی از مباحث مهم خداشناسی 

افراطی »تشبیه    ۀ هم نظری ،  اعم از متکلم و فیلسوف و عارف ،  مسلمان   ۀ اندیشمندان برجست 

دانند و یک نوع »تشبیه  تفریطی »تعطیل و تنزیه صرف« را باطل می   ۀ و تجسیم« و هم نظری 

مسئل  در  را  تنزیه«  عین  می   ۀ در  درعین شناخت خداوند صحیح  و  تأکید  ،  حال شمارند 

تواند یک شناخت اکتناهی و در حد  کنند که شناخت مخلوق نسبت به خالق نمی می 

 طبعا توصیف او نیز از خالق یک نوع توصیف اجمالی خواهد بود.  ،  خالق باشد 

برجست  اندیشمندان  سایر  مانند  نیز  معرفت  اسلام   ۀ اهل  را  ،  عالم  تعطیل  و  تشبیه 

  ۀپسندند ولی دیدگاه ایشان در زمین تابند و یک نوع »تشبیه در عین تنزیه« را می برنمی 

از جهات مختلف متمایز از  ،  شناخت خداوند و توصیف او ،  طورکلی تشبیه و تنزیه و به 

ترین دلیل اختلاف نظر عرفا با سایر  های سایر اندیشمندان مسلمان است. عمده دیدگاه 

ذات خداوند با صفات و افعال است. بسیاری از    ۀ نوع نگاه ایشان به رابط ،  اندیشمندان 

گیرند و برخی متکلمان  لا از افعال در نظر می ذات خداوند را بشرط ،  فیلسوفان و متکلمان 

،  اما عرفا صفات و افعال الهی را تجلیات ،  شمارند حتی صفات الهی را هم زائد بر ذات می 

آیات خداوند می ،  تعینات  به ظهوراتش لابشرط  ظهورات و  نسبت  را  شمارند و ذات 

یعنی تجلی به  ، شناخت تجلی شناخت ذات در حد تجلی است ، دانند. از نظر ایشان می 

خودنمایی  می ،  جای  مرتب خدانمایی  در  خدا  احکام  تجلی  احکام  است   ۀ کند.  ،  تجلی 

این نظر   های خود را هم که تجلی محدودیت حال عین در  خداوند متمایز از  ،  دارد و از 

اید و هم او را )مستقیما(  که کسی را در آینه ببینید. هم او را دیده ل این اوست؛ درست مث 

توان احکام تصویر را احکام صاحب صورت  اید. هم می اید بلکه تصویر او را دیده ندیده 

توان گفت که تصویر حاکی از صاحب صورت است  تصویر تلقی کرد و هم می   ۀ در مرتب 



 

   |      ىاز منظر عرفان اسلام نات یبدون تع ىذات اله ی ریناپذحکم  ىبررس

 

۷ 

که یک نوع عینیت  حال ولی خود صاحب صورت نیست. یعنی صاحب صورت درعین  

 یک نوع تمایز نیز از آن دارد. ،  با تصویر خود دارد 

تواند  زیرا مخلوق یا تجلی می ،  تعطیل باطل است   ۀ نظری ،  به اعتقاد عارفان ،  هرحال به 

زیرا  ،  تشبیه نیز باطل است   ۀ مخلوقات و تجلیاتش بشناسد. نظری   ۀ انداز خالق خود را به 

تجلی  همان  یا  را  ،  مخلوق  تجلیات    ۀ انداز به فقط  ذات  و  بشناسد می مخلوقات  ،  تواند 

مخلوقات و تجلیات خود است و نسبت به آنها تمایز احاطی    برتر از   که هر خالقی درحالی 

اعتقاد  زیرا به ،  تنزیه عرفا برتر از تنزیه سایر اندیشمندان مسلمان است ،  دیگر دارد. ازسوی 

هر شناختی  ،  مخلوق بدون حجاب تجلی توان شناخت ذات را ندارد. از نظر عارف ،  عرفا 

های خداوند یا  شناخت یکی از چهره ،  خواه حضوری و خواه حصولی ، که مخلوق دارد 

نه شناخت ذات بما هی ذات  ،  هاست شناخت خداوند در یکی از چهره ،  تر به تعبیر دقیق 

ه ی  فَأَ و نه شناخت مخلوق بما هو مخلوق: »  هُ الّلَ  . ( 115  / بقره ) «  نمَا توَُلُّوا فَثمََّ وَج 

اهل معرفت    ۀ شناسان شناسانه و معرفت توان گفت که حاصل مبانی هستی بنابراین می 

»تنزیه    ۀ »ماورای تشبیه و تنزیه« است و نظری ،  این است که ذات الهی بدون حجاب تعین 

اولا  ،  در عین تشبیه« صرفا در مورد ذات به حسب تعینات صحیح است. به عبارت دیگر 

ها ممکن نیست و ثانیا شناخت آیات  برای مخلوق شناخت ذات بدون تعینات و حجاب 

شناخت ذات الهی در حد آیات است. ادعای اخیر در مورد تجلیات موضوع اصلی  ،  الهی 

ایم تا نشان دهیم که دیدگاه  بحث این نوشتار نیست و آن را صرفا به این دلیل بررسی کرده 

سخن ما در ادعای اول یا قسمت اول ادعای    ۀ عرفا با دیدگاه معطله متفاوت است. عمد 

در  ،  است. به عبارت دیگر ،  یعنی عدم امکان شناخت ذات بدون حجاب تعین ،  عارفان 

 ایم.  را ارزیابی نموده   »فوق تنزیه و تشبیه بودن ذات بدون تعینات« ،  این نوشتار 

های  ناپذیری ذات الهی از منظر عرفا پژوهش ناپذیری یا حکم توصیف   ۀ در زمین   اخیرا  
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ناپذیری مقید را  ناپذیری مطلق و برخی حکم خوبی صورت گرفته است و برخی حکم 

به عنوان نمونه پذیرفته  مبانی و  پناه زیدعزه در کتاب  الّلَ یزدان حضرت استاد آیت ،  اند. 

ناپذیری را به صورت محدود به احکام مقیدات پذیرفته و تبیین  حکم ،  اصول عرفان نظری 

در برخی  ،  ظله دام الّلَ جوادی آملی )ره( و حضرت آیت کرده است و حضرت امام خمینی 

   اند. ناپذیری را به صورت مطلق پذیرفته و تبیین کرده حکم ،  آثار خود 

ناپذیری ذات را به صورت  حکم ،  با روش توصیفی ـ تحلیلی ،  نگارنده در این نوشتار 

خمینی آن ،  مطلق  امام  حضرت  که  آیت چنان  حضرت  و  آملی )ره(  جوادی  ظله  دام الّلَ 

فلاسفه و    ۀ ناپذیری ذات از منظر عارفان را با اندیش تقویت کرده و تمایز حکم ،  معتقدند 

تبیین اصل    معطله برجسته نموده است.  به  بیشتر  باید تأکید کنیم که ما در این نوشتار 

ایم و بررسی تفصیلی »اشکالات  ناپذیری ذات به صورت مطلق« پرداخته ادعای »حکم 

عقلی و شواهد نقلی و عرفانی آن« و همچنین »اشکالات تفسیر    ۀ »ادل ،  وارد شده به آن« 

ایم. اهمیت  مستقل دیگر بررسی کرده   ۀ ناپذیری ذات« را در ضمن سه مقال محدود از حکم 

این پژوهش  هم اهمیت و ضرورت خداشناسی    ۀ انداز   به نیز    و ضرورت  و    ۀ در  ابعاد 

 جوانب آن است. 

 شناخت ذات   ۀ . تحلیل و تبیین ادعای عارفان در زمین ۱

توان در دو گزاره یا دو ادعا  دیدگاه عرفا در مورد شناخت و توصیف ذات الهی را می 

 خلاصه کرد: 

»وجود مطلق بدون لحاظ تجلیاتش« یا »ذات بدون لحاظ تعیناتش« یا »ذات به لحاظ  

 ناپذیر است؛ حکم ،  اطلاقش« 

بلکه هر حکمی حقیقتا حکم  ،  »وجود متعین و خاص« یا »ذات جلوه کرده« حکم دارد 

 تعیناتش.   ۀ وجود و ذات است ولی در مرتب 
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وجود  ،  سه قسم یا سه اعتبار دارد: وجود لابشرط ،  که وجود نیز مانند ماهیت توضیح آن  

نظر  بشرط  در  برای وجود  اعتبار  هم یک  را  مقسم  اگر خود  بشرط شیء.  لا و وجود 

در این صورت وجود چهار اعتبار دارد: وجود لابشرط مقسمی )که حتی مقید  ،  بگیریم 

اند از: وجود لابشرط  به اطلاق هم نیست( و سه جلوه یا حصه یا اعتبار آن که عبارت 

توان  لا و وجود بشرط شیء. اما می وجود بشرط ،  قسمی )که اطلاق و ارسال قید آن است( 

لابشرط قسمی یا با دقت بیشتر بر    ۀ شیء را هم در طول جلو لا و بشرط بشرط   ۀ دو جلو 

،  کرد. در این صورت   روی لابشرط قسمی ـ نه در کنار آن و به عنوان دو قسیمش ـ تلقی 

و آن    1واحد لابشرط قسمی دارد   ۀ یک وجود واحده لابشرط مقسمی داریم که یک جلو 

  ۀ شیء دارد. طبعا هر کدام از آن دو جلو لا و بشرط تر بشرط جزئی   ۀ واحد دو جلو   ۀ جلو 

شمار ـ به صورت  بی   های جزئی ای از جلوه توانند زنجیره شیء نیز می لا و بشرط بشرط 

نگاه نظام  این  باشند. در  داشته  ـ  که وحدته وجوده لابشرط  طور همان ،  مند و تشکیکی 

واحد کلی    ۀ وحدته جلو ،  بردار نیست حقیقیه است و ثانی  ۀ از نوع وحدت حق ، مقسمی 

تفاوت وجود لابشرط مقسمی    2بردار نیست. ظلیه است و ثانی   ۀ آن نیز از نوع وحدت حق 

،  ارسال و اطلاق و لابشرطیت ،  با وجود لابشرط قسمی در این است که در لابشرط قسمی 

،  واحد نیز در عرض و در طول خود   ۀ جلو ،  ولی درهرحال ،  یک نوع تعین و تقید است 

کلی و جزئی دارد که    ۀ شمار مقطع و حص بی ،  هرچند با اعتبارات مختلف ،  ثانی ندارد 

نهایت و دو مطلق به  طور که دو بی اند. یعنی همان لا و برخی بشرط شیء برخی بشرط 

دو مطلق به اطلاق  ،  شود اطلاق مقسمی معنا ندارد و منجر به خلف )یعنی تعین هر دو( می 

شود.  قسمی نیز معنا ندارد و منجر به خلف )یعنی مطلق نبودن و مرسل نبودن هر دو( می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

حٍ » .1 دَةٌ کلَمَ 
رُنا إهلاَّ واحه هال بصََره وَ ما أَم   . (50 /قمر ) «ب

سَ عَلیَ هه دَلیلا   أَ لمَ  ترََ إهلی» .2 م  نا  ثمَُّ جَعَل ناَ الشَّ
ه لَّ وَ لوَ  شاءَ لجََعَلهَُ ساک  . (45 /فرقان)« رَبِّكَ کیَ فَ مَدَّ الظِّ
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،  هیولای کل ،  جوهر کل ،  وجود منبسط ،  واحد لابشرط قسمی که نفس رحمانی ،  هرحال به 

مانند فرشی  ،  ظله دام الّلَ جوادی آملی به تعبیر حضرت آیت ،  شود رق منشور نیز نامیده می 

 اند. بر روی آن نقش بسته ،  های کلی و جزئی تجلیات و تعین   ۀ است که هم 

بلکه  ،  مفهوم وجود نیست ،  وجودی که چند حالت دارد باید توجه داشت که منظور از  

از   منظور  دارد.  حالت  چهار  یا  سه  خارجی  وجود  خود  است.  خارجی  وجود  خود 

لحاظ اعتبار  نیز  عرفا های وجود  اعتقاد  به  نیستند.  و وهمی  عقلی  و  ذهنی  ،  های صرفا 

ای است که به سه یا  گونه اند. یعنی خود خارج به الامری اعتبارات نفس ، اعتبارات وجود 

در ذهن ما از سنخ  ،  اعتبارات وجود ،  شود. به زبان فلسفی چهار صورت مختلف دیده می 

فلسفی  ثانی  نیز ،  اند معقولات  خارج  در  نفس ،  بنابراین  و  نفس مابازا  شبیه  الامر  الامری 

الامر معقولات ثانی را معنا در مقابل صورت  معقولات ثانی فلسفی دارند. گاهی عرفا نفس 

حقیقتا به وجود  ،  الامر همه یا بسیاری از معقولات ثانی نفس ،  مارند. به زبان ساده ش می 

در موطن ذهن و به  ،  منشأ انتزاع وجود دارند و استقلال آنها از منشأ انتزاع و از یکدیگر 

 ها و اعتبارات ذهن است.  لحاظ   ۀ واسط 

تباینی است و نه توهمی و تخیلی. هم مقسم و هم حصص آن   بنابراین کثرت  نه 

اوّلا  و  ،  چه انسان و معتبهری باشد و چه نباشد. اما تحقق ،  الامر دارند حقیقتا تحقق و نفس 

برای اقسام است.  ،  برای مقسم است و ثانیا و بالعرض و به تبع مقسم ،  بالذات و مستقلا  

خودی خود و بدون هیچ قید  مستقلا  و بالذات و به ، آنچه در خارج ، یعنی به دقت عقلی 

مقسم است و حقیقت و تحقق هر یک از اقسام  ،  تحقق دارد ،  تعلیلی و تقییدی )و اطلاقی( 

هایی از  حقیقته اقسام این است که جلوه   این مقسم است.   ۀ به حیثیت تقییدی ،  گانه سه 

،  ل حقیقته وجود مقسمی تحقق دارند اند. حتی این تعبیر که اقسام در طو حقیقت مقسم 

دو بردار نیست.  ،  نهایت است که بی جهت ازآن ،  نهایت دقیق و گویای واقعیت نیست. بی 
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دو بردار نیست و اگر  ،  از آن جهات ،  نهایت باشد بی ،  اگر چیزی فقط از بعضی جهات  

جا برای دومی در عرض یا طول خود  ،  از هیچ جهتی ،  نهایت باشد چیزی از هر جهت بی 

بی نمی  خط  اگر  بنابراین  باشیم گذارد.  داشته  می این با ،  نهایت  آن  عرض  در  توانیم  که 

نقطه  ،  نهایت است بی ،  خطوط دیگری تصور کنیم ولی در طول آن خط که بنا به فرض 

بی  یک خط  یا  خط  پاره  یک  به  رسد  چه  ندارد  معنا  روی خط  هم  بله  دیگر.  نهایت 

خط و نقطه تصور کرد. اکنون اگر بپذیریم  توان پاره هایی می نهایت با اعتبارات و تسامح بی 

طورکه کنار ندارد و  همان ،  باید بپذیریم که این وجود نامحدود ،  نهایت داریم که وجود بی 

تر  دقیق ،  گذارد. درواقع در طول هم جایی برای دیگری نمی ،  چیزی در عرض او معنا ندارد 

نهایت داخل و خارج  نهایت عرض و طول ندارد. وجود بی آن است که بگوییم وجود بی 

   هر چیزی مستلزم محدود شمردن اوست:   او با   ۀ ندارد. مقایس 

ه »  دٍ    ب نُ یُّ عَل ه . مُحَمَّ ه عل ی ..عَن  أَب ُ أَک برَُ "قَالَ رَجُلٌ عهن دَهُ:  .. . ،  السلام ه ی عَب ده الّلَ ُ "فَقَالَ:  ،  "الّلَ   الّلَ

ه عل ، "ءٍ ی  مهن  کلُِّ شَ "فَقَالَ:   "ءٍ؟ ی   شَ یِّ أَک برَُ مهن  أَ  تهَُ حَد "السلام:  ه ی فَقَالَ أَبُوعَب ده الّلَ فَقَالَ    "د 

جُلُ:   ُ   قُل: "  : قَالَ  "فَ أَقُولُ؟ ی  کَ "الرَّ  . ( 289ص.  ،  1ج.  ،  ق 1429،  )کلینی   « "وصَفَ یُ   أَن    مهن  أَک برَُ    الّلَ

برای وجود مقسم است و اقسامه کلی و  ،  اوّلا  و بالذات و مستقلا  ،  تحقق   ۀ هم اما اگر  

اولا  و  ،  آثار کلی و جزئی نیز   ۀ هم ، وجود مقسم تحقق دارند   ۀ تقییدی به حیثیت ،  جزئی آن 

برای مقسم هستند و نسبت دادن آثار جزئی و خاص به خود اقسام  ،  بالذات و مستقلا  

جزئی  و  تقییدی ،  کلی  حیثیت  عنوان  به  مقسم  لحاظ  تسامح  ،  آنها   ۀ بدون  نوع  یک  با 

 فرماید: پذیر است. صدرالمتألهین)ره( می امکان 

ن له إلا بمرتبة من  ی لا تع   ی ة لا قوام لها إلا بالوجود و الوجود الإمکان ی ة الإمکان ی الماه » 

ترتب  ی ة و  ی الإمکان   ی نتزع بحسبها المعان ی ة و  ی نشأ منها الماه ی القصور و درجة من النزول 

ض عن الواجب بالذات علی  ی تف   ی ة الت ی ها الآثار المختصة لا الآثار العامة المطلقة الکل ی عل 

ضا  ی ة أ ی ة المختصة بواحد واحد من الوجودات الإمکان ی کل قابل و إن کانت الآثار الجزئ 
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«  ه و التسامح ی ها بضرب من التشب ی و نسبتها إل   ی و أضواء النور الأزل   ی من إبداع الحق الأول 

 . ( 18۷ص.  ،  1ج.  ،  م 1981،  )صدرالمتألهین 

توان شواهدی برای این تحلیل پیدا کرد. در برخی آیات  در آیات و روایات هم می 

حسنات و سیئاتی را که به انسان    ۀ شمارد و هم قوت را برای خداوند می   ۀ عزت و هم   ۀ هم 

« معرفی می می   کند: رسند »من عندالّلَ

ه جَم »  َّ ةَ لله ه جَم ؛ » ( 139نساء/  )   « عا  ی فَإهنَّ ال عهزَّ َّ ةَ لله ةَ  دُ  ی ر یُ مَن  کانَ  ؛ » ( 65یونس/ )   « عا  ی إهنَّ ال عهزَّ ال عهزَّ

ةُ جَم  هلَّهه ال عهزَّ ه جَم أَ ؛ » ( 1۰)فاطر/  «  عا  ی فلَ َّ ةَ لله ب هُم  حَسَنةٌَ  ؛ » ( 165بقره/  )   « عا  ی نَّ ال قُوَّ
قُولُوا  یَ وَ إهن  تصُه

ب هُم  سَ 
ه وَ إهن  تصُه ه   قُولُوا هذههه مهن  عهن دهكَ یَ ئةٌَ  یِّ هذههه مهن  عهن ده الّلَ  . ( ۷8نساء/  )   « قُل  کلٌُّ مهن  عهن ده الّلَ

شمار وجود  یک وجود عام یا مطلق داریم و بی ،  شناسی عرفانی بنابراین در هستی 

آن وجود عام مطلق است و به جای    ۀ چهره )وجه( یا جلو ،  خاص یا مقید که هر یک 

نمایاند و  وجود عام و مطلق را می ،  ظرفیت و تعین خود   ۀ هر یک به انداز ،  خودنمایی 

مطلق به اطلاق مقسمی    ۀ ای برای مشاهد مجاز و معبر و قنطره حقیقت آن این است که  

یک وجود مستقل داریم  ،  . به تعبیر مرحوم علامه مصباح)ره( « قة ی المجاز قنطرة الحق » باشد:  

،  جهت الربط به او هستند و ازاین آن وجود مستقل که همگی عین   ۀ شمار پرتو و جلو و بی 

 نویسد: روند. مرحوم علامه مصباح)ره( می ثانی او به شمار نمی 

،  رو این هم واحدی که قابل تعدد نیست و از آن ،  »باید هستی مستقل را »واحد« دانست 

شمار  های بی و هنگامی که مراتب وجود و جلوه ،  شود ]واحد به[ وحدت حقه نامیده می 

ولی در عین حال باید میان  ،  شوند متصف به »کثرت« می ،  وی مورد توجه قرار گیرند 

توان  نمی ،  آنها نوعی »اتحاد« قائل شد؛ زیرا با وجود اینکه معلول عین ذات علت نیست 

از  آن را »ثانی« او شمرد؛ بلکه باید آن را قائم به علت و شأنی از شؤون و جلوه  ای 

به  های وی به جلوه  که یکی نسبت  آنها همین است  اتحاد  از  آورد و منظور  حساب 

؛  ( 366ص.  ،  1ج.  ،  1391،  )مصباح یزدی دیگری هیچ استقلالی در متن هستی خودش ندارد«  
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،  ای از مراتب وجود اوست بخش و مرتبه »وجود معلول عین ربط به وجود علت هستی  

نسبت به خدای  ،  یابند ای از علل و معلولات تشکیل می پس سراسر هستی که از سلسله 

،  )مصباح یزدی آیند«  شمار می متعالی استقلالی ندارند و همگی آنها مراتبی از تجلیات او به 

 . ( 368- 36۷ص.  ،  1ج.  ،  1391

یک وجود داریم و وجودهایی خاص  ،  ظله دام الّلَ جوادی آملی آیت   به تعبیر حضرت 

نیز یک وجود داریم که    وجودنما هستند نه وجود. به تعبیر شریعت ،  به دقت عقلی ،  که 

. آیه و  ( 115بقره/  ) او هستند    ۀ وجه و آیه و آین ،  های آن وجود حقیقی و مخلوق   1حق است 

نه خود را. اگر  ، اند که صاحب آیه و صاحب صورت را نشان دهند آینه زمانی آیه و آینه 

دیگری نیست. بله عقلا  آیه و صورت مرآتی نیز ـ با حیثیت    ۀ آیه و نشان ،  آیه خودنمایی کند 

نفس   ۀ تقییدی  ـ  آیه و صاحب صورت  نیستند صاحب  دارند و عدم محض  ولی  ،  الامر 

صاحب    ۀ وجه و چهر ،  ای است که اگر کسی به سمت آنها روکند گونه الامر آنها به نفس 

تنهایی و بدون لحاظ صاحب  به ،  بیند. بنابراین آیه و صورت مرآتی آیه و صورت را می 

آیند تا بخواهیم وجود را  به چنگ حواس ظاهری و باطنی ما نمی ،  آیه و صاحب صورت 

محکوم به    ، برای آنها اثبات کنیم یا عدم را از آنها سلب کنیم. آیه از آن حیث که آیه است 

کنیم ـ چه بدانیم )علم به علم  آن مطرح می   ۀ هیچ حکمی نیست و هر حکمی که دربار 

علم و توجه نداشته باشیم(  ،  داشته باشیم( و چه ندانیم )علم داشته باشیم ولی به علم خود 

است  آیه  صاحب  حکمه  حقیقتا  انداز ،  ـ  و  حد  در  آیه  صاحب  حکم  یعنی  ،  آیه   ۀ البته 

،  در: مطهری   )ازجمله ر.ک: مرحوم علامه طباطبائی ای که صاحب آیه در آیه نمایان شده است  گونه به 

خلق   ۀ برای شناساندن رابط   السلام علیه الحجج امام رضا  . حضرت ثامن ( 9۷3- 9۷2ص. ،  6ج. ، 13۷۷

،  همو ؛  434.  ص ،  ق 1398،  ه ی بابو ابن )ر.ک:  مثال آینه را به شکلی لطیف تحلیل فرموده است  ،  و خالق 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

َ هُوَ ال حَقُّ » .1 هأَنَّ الّلَ كَ ب
ه  . (30 /لقمان ؛62و  6 /حج ) «ذل
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،  13۷2،  زیبایی شرح کرده است. ر.ک: جوادی آملی الله جوادی آملی این حدیث شریف را به ؛ آیت 1۷2.  ص ،  1.  ج ،  ق 13۷8

عربی نیز تحلیلی در مورد مثال آینه و عجز ما از درک حقیقت آن ارائه  . ابن ( 225- 221ص.  

،  عربی ر.ک: ابن ) کند که مرحوم صدرالمتألهین)ره( آن را پسندیده و در اسفار آورده است.  می 

 (. 198ص.  ،  1ج.  ،  م 1981،  صدرالمتألهین ،  3۰4ص.  ،  1ج.  ،  تا بی 

  ۀ شمار آی کلی و بی   ۀ یک مطلق داریم با یک آی ،  که از منظر اهل معرفت حاصل آن 

یک وجود  ،  دهد. به عبارت دیگر خودش نشان می   ۀ جزئی که هر یک مطلق را به انداز 

جزئی دارد.    ۀ شمار حص مطلق داریم و یک وجود مقید )وجودنما( که چند قسم کلی و بی 

شمار وجودنمای کلی و جزئی. اما وجود لابشرط  یک وجود داریم همراه با بی ،  اختصار به 

«  ،  یا وجود مطلق به اطلاق مقسمی ،  مقسمی  وجودی است که مقید به »بودن« یا »نبودنه

های کلی و جزئی خود و احکام اختصاصی و انحصاریه »ایجابی« و  هیچ یک از جلوه 

جلوه  آن  سلبیه  »سلبی«  و  ایجابی  احکام  به  نسبت  مقسم  بودنه  لابشرط  نیست.  ها 

تواند بپذیرد  ی بدان معناست که مقسم  هر یک از احکام اختصاصی را م ،  اختصاصیه اقسام 

تواند نپذیرد. البته این سخن بدان معنا نیست که مقسم در یک موطن و یک زمان و  و می 

بلکه بدان معناست که مقسم به حکم مقسم  ،  شود از یک جهت متصف به نقیضین می 

بودن و مطلق بودن و لابشرط بودنش تعینات یا حالات یا مواطن یا اقسام کلی و جزئی  

حکم آن تعین دیگر را  ، و در تعین دیگر ، حکم آن تعین ، شماری دارد و در یک تعین بی 

توان گفت  وقت این حکم مقید را ندارد و نه می توان گفت که مقسم هیچ پذیرد. نه می می 

توان گفت که مقسم )گاهی  هم می ،  مقسم فقط این حکم مقید را دارد؛ یا به عبارت دیگر 

توان گفت مقسم )گاهی یا در بعضی  رد و هم می یا در بعضی مواطن( این حکم مقید را دا 

پذیریم که کلمه به سه قسم فعل و اسم و  مواطن( این حکم مقید را ندارد. مثلا وقتی می 

توانیم  توانیم بگوییم: »کلمه )گاهی( فعل است« و هم می هم می ،  شود حرف تقسیم می 
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بگوییم: »کلمه )همیشه( فعل نیست«. اطلاق و لابشرط بودن کلمه نسبت به هر یک از   

شود که کلمه گاهی احکام فعل را داشته باشد و گاهی احکام  سبب می ،  اش گانه اقسام سه 

وقت فعل  کلمه یا همیشه فعل خواهد بود یا هیچ ،  صورت این فعل را نداشته باشد. درغیر 

 نخواهد بود. 

مانند  ،  جهات   ۀ از هم ،  های کلی و جزئی خود ها و حصه وجود مطلق با جلوه   ۀ رابط 

برخلاف کلمه  ،  کلمه با اسم و فعل و حرف نیست. وجود مطلق به اطلاق مقسمی   ۀ رابط 

ورای اقسام مقید خود نیز تحقق دارد. وجود  ،  که منحصر و منحل در اقسام خود است 

کلی واحد خود و تعینات    ۀ نهایت در جلو نهایت است و بی بی ، مطلق به اطلاق مقسمی 

خود یا بر    ۀ نه به انداز ،  شود به اندازه یا بر حسب آنها متجلی می ،  واحد   ۀ جزئی آن جلو 

معنا  ،  محدود خود بگنجد. به عبارت دیگر   ۀ نهایت در جلو حسب خود. معنا ندارد یک بی 

تعین  اگر  حتی  باشد.  خود  خالق  برابر  مخلوق  که  محدوده ندارد  واحد    ۀ جلو   های 

،  نهایت بالفعل بدانیم نهایت تعاقبی )لایقفی( یا حتی بی بی ، سبحانه را به لحاظ تعداد حق 

هم   ۀ باز هم جلو  بستر تحقق  نفس    ۀ واحدی که  یا  منبسط  )یعنی وجود  تعینات است 

به اقتضای تعین  ،  یک تعین یا مخلوق یا معلول است و تعین و مخلوق و معلول ،  رحمانی( 

مطلق و خالق و علت   ۀ کم یک درجه از مرتب دست ، بودن و مخلوق بودن و معلول بودن 

از  ،  کمالات او   ۀ ذات مطلق یا خالق یا علت خود نیست و هم   ۀ تنزل کرده است و در مرتب 

دهد. عبد ازلا  و ابدا  عبد است و هرگز ربّ )مستقل(  را بروز نمی ،  جمله استقلال ذاتی او 

 شود: نمی 

ه ع .. . قَالَ»  ه .. . : أَبُو عَب ده الّلَ عَلُوناَ عَب لُوقه ی اج  ،  1ج.  ،  ق 14۰4،  )صفار « ناَ مَا شهئ تمُ  ی نَ وَ قُولوُا فه ی دا  مَخ 

»... ( 241ص.   سَعه ؛  ب نه  مه یَ دٍ رَضه ی عُث مَانَ  عَن هُ   ُ الّلَ النَّاحه   سَةه یَ نَ  ال مُقَدَّ إهنِّ ...:  ةه  أَلكَُ    ی اللَّهُمَّ  أَس 

ه  همَعَان رهكَ یَ عه مَا  ی جَمه   ی ب  وُلَاةُ أَم 
ههه عُوكَ ب همَاتهكَ .. . د  هکلَ قَ .. . فَجَعَل تهَُم  مَعَادهنَ ل نهََا  ی  وَ بَ   نكََ ی  بَ  لَا فَر 
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ه  ؛ وَ خَل قُكَ  عهباَدُكَ   إهلاَّ أَنَّهُم  ل([  ]بیَ نهَُم  )خ  ؤُهَا مهن كَ   ؛ دهكَ یَ فتَ قُهَا وَ رَت قُهَا ب دُهَا إهلَ  بدَ  «  كَ ی  وَ عَو 

 . ( 8۰3ص.  ،  2.  ج ،  ق 1411،  طوسی ) 

  وسلم آله و علیه الّلَ صلی که اشرف مخلوقات نهایت است. بااین بی ،  نهایت با محدود تفاوت بی 

ورث  بی   السلام علیهم او   ۀ و  ما  به  خداوند ،  اند نهایت نسبت  به  ازاین ،  نسبت  ،  رو عبدند. 

وَ مِثْلُ  ،  نَی الْأَذَلِّوَ أَذَلُّ  ،  نَ ی أَنَا بَعْدُ أَقَلُّ الْأَقَلِّفرماید: » می   السلام علیه العابدین سیدالساجدین و زین 

 . ( 222ص.  ،  13۷6،  السلام )امام سجادعلیه «  ا الذَّرَّةِ أَوْ دُونَهَ

 ناپذیری مطلق بما هو مطلق . تفسیر صحیح حکم ۲

هیچ حکم و  ،  نظر از اقسام فراتر از اقسام یا صرف ،  اگر مقسم فقط منحصر در اقسام باشد 

،  مطلق اگر به طور کامل در تعینات جلوه کرده بود ، اساس تحققی نخواهد داشت. براین 

همۀ  ولی وقتی با  ،  حکم اختصاصی داشت ،  شد تک تعینات مقایسه می فقط وقتی با تک 

هیچ حکم اختصاصی که در هیچ یک از تعینات و مجموع تعینات  ،  شد تعینات مقایسه می 

هویتی ورای  ،  عارفان قبول دارند مطلق به اطلاق مقسمی   ۀ نداشت. اما اکنون که هم ،  نباشد 

چه باید گفت؟ آیا باید نتیجه گرفت که مطلق به لحاظ اطلاقش احکام  ،  گانه دارد اقسام سه 

ناپذیر است؟  ق به لحاظ اطلاقش حکم ویژه و اطلاقی دارد یا باید نتیجه گرفت که مطل 

 دو تفسیر مختلف از دیدگاه عارفان وجود دارد: 

فراتر از اقسام  ،  مطلق به اطلاق مقسمی ،  اند که از نظر عرفا برخی ادعا کرده   :   تفسیر اول 

توان به این احکام و  احکامی ویژه و اختصاصی دارد. مثلا می ،  و احکامه اختصاصی آنها 

اقسام    ۀ »مطلق برتر از هم ،  توصیفات اختصاصی اشاره کرد: »مطلق ورای اقسام نیز هست« 

نهایت  »مطلق بی ،  شود« های خود منحل نمی »مطلق در اقسام و حصص و جلوه ،  است« 

با ،  است«  معتقدند  ایشان  ندارد«.  نقصی  که گاهی ظاهر سخنان عارفان  این »مطلق هیچ 

اما قرائنی در سخنان عارفان هست  ،  ناپذیری مطلق یا مقام ذات حضرت حق است حکم 
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به  ،  سبحانه ناپذیری این است که ذات مطلق حق کند منظور آنها از حکم که روشن می  

ترین قرینه نیز همین است  پذیرد. مهم لحاظ اطلاقش هر حکمی )احکام مقیدات( را نمی 

پناه که از پیروان  دهند. حضرت استاد یزدان که عرفا احکام یادشده را به مطلق نسبت می 

 فرماید: می ،  این تفسیر است 

»برخی با استناد به احکامی همچون »لا اسم و لا رسم له« که اهل معرفت به مقام ذات  

چه سلبی و چه ایجابی  ،  اند ]که[ مقام ذات از هر حکمی گمان کرده ،  دهند نسبت می 

قابل اطلاق به آن مقام نیست. این برداشت از نظر  ،  ..احکام . فراتر است و هیچ کدام از 

برداشتی نادرست و برخلاف تصریحات بزرگان عرفان در نسبت دادن احکامی  ،  ما 

 . ( 3۰5ص.  ،  1389،  پناه )یزدان   همچون »اطلاق مقسمی« به ذات حق است« 

دوم:  مدعی شده   تفسیر  دیگر  معرفت برخی  اهل  نظر  از  که  دریچ ،  اند  از  فقط    ۀ ما 

ظهورات و تعینات به مطلق به اطلاق مقسمی علم داریم و فقط او را به حسب ظهورات  

بنابراین مطلق به اطلاق  ،  توانیم توصیف کنیم ظهورات و تعینات می   ۀ و تعینات و به انداز 

مقسمی ،  مقسمی  اطلاق  تعیناتش ،  اش از حیث  لحاظ  بدون  و  ،  یعنی  علم  هر  از  فراتر 

 حکمی است. 

،  پذیر است ولی به لحاظ اطلاقش عرفا معتقدند که مطلق حکم ، بر اساس تفسیر اول 

اما بر اساس  ،  پذیرد پذیرد و احکام مقیدات را به لحاظ تعیناتش می فقط احکام اطلاقی می 

شود و نه  مطلق به لحاظ اطلاقش نه شناخته می سخن عارفان آن است که  ،  تفسیر دوم 

پذیرد. در تفسیر  پذیرد و صرفا به لحاظ تعیناتش احکام مقیدات را می حکم و توصیف می 

نهایت« یک نوع  »وجود« و »بی ،  مفاهیمی نظیر »مطلق به حسب اطلاق مقسمی« ،  اول 

اجمالی نسبت به ذات حق بما هی ذات تلقی و طبعا هر کدام از آنها در    ۀ شناخت و اشار 

یک توصیف اجمالی از خود ذات به لحاظ ذات  ،  جانب محمول یک قضیه قرار گیرند 
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همین تعابیر نیز اشاره به ذات از حیث یک تعین تلقی  ،  اما در تفسیر دوم ،  شوند شمرده می 

بیش از یک شناخت اجمالی از ظهور  ،  شوند و اگر هم در جانب محمول قرار بگیرند می 

،  »مطلق از حیث اطلاق« ، شوند. در تفسیر دوم ذهن ما شمرده نمی  ۀ و تعین ذات به انداز 

یک تعین برای مطلق  ،  به حمل اولی »مطلق از حیث اطلاق« است ولی به حمل شایع 

کند که حتی تعبیر »وجود« صرفا  است یا اشاره به یک تعین مطلق دارد. قونوی تصریح می 

 نویسد: رود. وی می سبحانه به کار می برای تفهیم در مورد حق 

المطلق »  وجودا  .. . فللوجود  کونه  من  أحدهما  الحق ،  فحسب   اعتباران:  هو  هذا    و  من 

و لا نسبة و لا  ب و لا صفة و لا نعت و لا اسم و لا رسم  ی ه و لا ترک ی لا کثرة ف .. . الوجه 

،  )قونوى   « قی له ی لا ان ذلك اسم حق ،  م ی للتفه   « هو وجود » و قولنا:   ؛ بل وجود بحت ، حکم 

 (. ۷۱ص.  ،  ۱۳۷۴،  خمینی   ؛ نیز ر.ک: )امام( 22ص.  ،  13۷4

اشکالات فراونی دارد و  ،  که دلیل موجهی ندارد گذشته از این ،  تفسیر اول ،  به اعتقاد ما 

تفسیر صحیح که هم دلیل عقلی و هم شواهد نقلی دارد و هم نیازی به تأویل سخن  

بسیار مهم این است که حتی بر اساس تفسیر دوم    ۀ تفسیر دوم است. نکت ،  عارفان ندارد 

 توانیم بگوییم: نیز می 

 مطلق وجود دارد؛ 

 مطلق اطلاق مقسمی دارد؛ 

 ورای تعینات است؛ ،  معنا یک مطلق به 

تنهایی و در مجموع تجلیات  مطلق احکام بسیاری دارد که در هیچ یک از تعینات به 

 :   و تعینات نیستند؛ مثلا  

o نهایت است و نه مجموع بی، تنهاییبه، نهایت است؛ ولی نه هیچ تعینیمطلق بی

 اند؛نهایتهم بیتعینات روی
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o نهایت است؛ یعنی بی، تفاوت مطلق با هر یک از تعینات و با مجموع تعینات

قابل مقایسه  ، آنچه از مطلق ظهور نکرده با آنچه از مطلق ظهور کرده است

 نیست؛

o که هیچ تعینی استقلال وجودی ندارد.درحالی، مطلق مستقل مطلق است 

بعید است بتوان عارف محققی را پیدا کرد که در این احکام مطلق تردید داشته باشد  

شود هم تفسیر دوم را مدعی  یا با سایر عرفا اختلاف بنیادین داشته باشد. اما چطور می 

برای مطلق پذیرفت؟ چطور  شد و مطلق را حکم  ناپذیر دانست و هم احکام فوق را 

ناپذیر است و  حکم ،  شود ابتدا ادعا کرد که مطلق بما هو مطلق یا ذات بما هی ذات می 

سپس مطلق بما هو مطلق را با اوصافی نظیر  ،  پذیرد هیچ حکم ایجابی یا سلبی را نمی 

شود هر حکمی را حکم  نهایت بودن« و... توصیف کرد؟ چطور می »بی ،  »اطلاق« ،  »وجود« 

هو مطلق نیز یک نوع تحقق  برای مطلق بما  ،  حال مطلق در یکی از تعینات دانست و بااین 

ورای تعینات پذیرفت و احکامی تصویر کرد که در هیچ یک از تعینات و در مجموع  

این  خلاصه  نیست؟  هم تعینات  اگر  مطلق    ۀ که  احکامه  عنوان  به  را  احکام  این  عرفا 

،  چرا بسیاری از عرفا ،  کنند عقل و شریعت نیز آنها را برای ذات الهی تأیید می ،  پذیرند می 

،  اصطلاح ذات الهی را صرف نظر از تعینات »فراتر از تشبیه و تنزیه« و به ،  به صراحت 

 دانند؟ ناپذیر می حکم 

می پاسخ  اشکال  این  به  متعددی  داد های  می ،  توان  عرفا  مثلا  که  کرد  ادعا  توان 

آمیز بودن شطحیات  طورکه استیس در بحث تناقض اند و تناقض ـ همان کرده گویی  تناقض 

زیرا  ،  شود ـ در ساحت عرفان و فنا و یافت شهودیه وحدت وجود اشکال ندارد مدعی می 

تناقض مختص ساحت منطق و آگاهی و مفاهیم ذهنی است. بر این اساس در ساحتی که  

می  را  حقیقت  حکم ،  یابند عرفا  هم  حکم حقیقت  هم  و  است  حقیقت  پذیر  یا  ناپذیر؛ 
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 نویسد: ناپذیر. استیس می پذیر است و هم حکم بینند هم حکم ای که عرفا آن را می گونه به 

کلی بیرون و  شود که به ساحتی وارد می گردد به »هر کس که به آگاهی عرفانی نایل می 

است«   آگاهی روزمره  از ساحت  »...عرفان ( 2۷6ص.  ،  1388،  )استیس برتر  از  . ؛  ..سرشار 

اند«  صریحا تناقضات منطقی ،  ؛ »شطحیات عرفانی ( 2۷۷ص.  ،  1388،  )استیس تناقض است«  

 . ( 2۷9ص.  ،  1388،  )استیس 

دیدگاه استیس اختصاصی به بحث ما ندارد و بنابراین از بررسی تفصیلی آن پرهیز  

های عرفانی و  کنیم که دیدگاه او در مورد آموزه کنیم و صرفا به این نکته اشاره می می 

،  1389،  پناه )برای بررسی اشکالات مزبور ازجمله ر.ک: یزدان اشکالات متعددی دارد  ،  عرفان و منطق   ۀ رابط 

 . ( 128- 9۷.  ص ،  1388،  ؛ کبیر 66- 39ص.  ،  1384،  پناه ؛ یزدان 139- 128ص.  

توان به اشکال یادشده داد این است که عرفا معتقدند ذات را  ای که می اما پاسخ ساده 

تناقضی با این ادعا  ،  توان توصیف کرد و آنچه در احکام مزبور آمده لحاظ اطلاقی نمی به  

هم ،  ندارد  یادشده   ۀ زیرا  و ظهورات ،  احکام  تعینات  لحاظ  به  مطلق  به  احکام  اگر  اند. 

،  ها و احکامی که برای مطلق ثابت کردیم و احکامی که از مطلق سلب کردیم توصیف 

چه مطلق بما هو متعین  ،  گوییم مطلق می   ۀ آنچه دربار   ۀ شوید که هم متوجه می ،  دقت کنید 

توصیف مستقیم و از ورای تعینات  ، اند حال که صحیح درعین ،  و چه مطلق بما هو مطلق 

بلکه توصیف اجمالی مطلق از  ، ها از مطلق بما هو مطلق به حمل شایع نیستند و حجاب 

انداز  به  و  تعینات  انداز   ۀ حیث  به  و  هستن   ۀ تعینات  ما  اشکالات  د  درک  تفصیلی  بررسی  )برای 

از احادیث  ( 14۰2،  ازجمله ر.ک: احمد سعیدی ،  ناپذیری ذات حکم  . صدرالمتألهین)ره( در شرح یکی 

 نویسد: اصول کافی می 

اى ضل   " ف الصفات ی ه تصار ی و ضل ف .. . عجزت دونه العبارة و کلت دونه الابصار »..." 

رها و  ی فاتها و انحاء تغا ی ن بفنون تصر ی ن و صفات الواصف ی ق نعته نعوت الناعت ی فی طر 

ة و  ی صفوه تعالی باجل ما عندهم من صور الصفات الکمال ی اى کلما حاولوا ان  ،  راتها ی تعب 
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ه و حققوا امره ظهر لهم  ی فاذا نظروا إل ،  ة ی اعلی ما فی عقولهم من مفهومات النعوت الجمال  

صفوه بما هو  ی فلم  ،  ان ذلك دون وصف جلاله و اکرامه و سوى نعوت جماله و اعظامه 

لم   و  من  ی وصفه  اشباههم  و  امثالهم  وصف  الی  ذلك  رجع  بل  حقه  هو  کما  نعتوه 

 . ( 18۰.  ص ،  1.  ج ،  1383،  )صدرالمتألهین ...«  الممکنات 

 فرماید: ایشان در جای دیگر نیز می 

ه  ی ادق معان   ی زتموه باوهامکم ف ی : کلما م السلام ه ی عل جعفر الباقر ی کلام الامام الهمام اب   ی و ف » 

ن فان  ی ت ی و لعل النمل الصغار تتوهم ان لّلَ زبان ، کم ی فهو مخلوق مصنوع مثلکم مردود إل 

ما  ی و هکذا حال العقلاء ف ،  تصف بهما ی توهم ان عدمها نقصان لمن لا  ی و  ،  ذلك کمالها 

 .  ( 133.  ص ،  3.  ج ،  1383،  )صدرالمتألهین «  صفون الّلَ تعالی به ی 

نهایت« همگی تعین  و »بی ،  »مطلق« ،  »ذات« ،  »وجود« اصطلاحات و مفاهیمی مانند  

می به  متشخص شمار  موجود  یک  عنوان  به  را  خداوند  توصیف  صلاحیت  و  ،  روند 

چه  ،  به عنوان یک معقول ثانی   ندارند. واقعا  مفهوم »وجود« ،  که تجلی نکرده جهت آن از 

ارائه می  را  الهی  از ذات متشخص  یا  مقدار  »اطلاق«  از  ما  »ذات« چطور؟  مفهوم  کند؟ 

،  نهایت« ذات الهی را بما هی ذات فهمیم؟ آیا مفهوم سلبی »بی »لابشرط« بودن چه می 

نهایت  و بی ،  مطلق ،  موجود ،  دهد؟ قطعا خداوند یعنی ذات را فارغ از هر تعینی نمایش می 

آنها   همۀ کنند ولی  این مفاهیم کلی یک ذات متشخص را توصیف می   همۀ است و قطعا  

داوند را از ورای حجاب و تعین و به صورت محدود و متعین ارائه  ذاته متشخصه خ 

 نویسد: کنند. صدرالمتألهین)ره( در اسفار می می 

و    « الوجود »   قة الوجود البحت حتی مفهوم ی ر حق ی ة و العموم فهو غ ی عرضه الکل ی ما    نّ »ا 

کون  ی ها عن أن  ی قة الوجود لتعال ی خرج عن حق ی فإنهما مع بساطتهما مما    « ة ی ئ ی الش ]مفهومه[ » 

کون وجها من وجوهها لا کنها لها و  ی الذهن    ی ف   ی و الذ ؛  ة مطابقة لکنهها ی لها صورة ذهن 

 ؛ ( 245- 244ص.  ،  4ج.  ،  م 1981،  )صدرالمتألهین   « نه ی ة الوجود لا ع ی هو حکا 
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التع   ی فن ی ته مما  ی ث وجوده و هو ی من ح   ذاته   نّ ا »  نات و المفهومات حتی  ی الصفات و 

  ؛ ه و لا اسم و لا رسم ی فلا إشارة إل   «؛ ة ی الهو ]مفهومه[ » و    « الوجود » و مفهوم    « الذات » مفهوم  

،  )صدرالمتألهین «  ة صرفة لا خبر عنها ی ة شخص ی ة و الذات هو ی لأن هذه الأمور کلها طبائع کل 

 . ( 284ص.  ،  6ج.  ،  م 1981

فرمایند: وجود  ایشان می ،  حکم ندارد ادعای عارفان این نیست که مطلق یا ذات الهی  

است    ن ی متع   ی . هر حکم ناپذیر است حکم بدون تعین و ظهور و تجلی  ،  یا مطلق یا ذات 

ب  به سلب    ن ی تع ی و ذات  از حکم  نیز    است.   جاب ی ا   ا ی فراتر  توص عرفا    ف ی شناخت و 

مطلق یا ذات الهی    ف ی سر اصل شناخت و اصل توص   ند و نزاعی بر دان ی م   ز ی خداوند را جا 

تصور کرد و موضوع    توان ی را بدون ظهور نم   وند خدا ندارند. ادعای ایشان این است که  

نباشد    ن ی که متع   ی حکم ،  رد ی بدون ظهور موضوع قرار گ   ی بر فرض هم که خدا   و   قرار داد 

ب  امر  ندارد. ،  باشد   ن ی تع ی و در شأن  هر  ،  ی شناخت   هر   وجود  و  شناخت ذات خداست 

  ک ی   چه ی در   ذات را از ،  ی ف ی هر شناخت و توص   ی منته ،  ذات خداست   ف ی توص   ی ف ی توص 

  ن ی تع ی در حالت ب   ا ی ذات را کما هو حقه    تواند ی و نم   دهد ی نشان م   ی مفهوم و علم حصول 

اکتناه   ی ادعا   ی که کس   نیز   ی نشان دهد. در مورد شناخت حضور  تا    ی شناخت  نکرده 

 . م ی بحث کن   م ی خواه ب 

باشد  نکرده  برخی جهات ظهور  از  الهی  ذات  آن  ،  اگر  متفطن  اساسا  آیا مخلوقات 

شوند تا بخواهند آنها را با احکام ایجابی یا سلبی توصیف کنند؟ ما  جهات و حیثیات می 

در ظهورات    نها ی ا   ۀ چون هم ،  یم کن ی م   ف ی قدرت و... توص ،  علم ،  را به وجود الهی    ذات 

ادعا برای روشن   . م ی کن ی م   حق هستند و ما آنها را درک    ۀ هم   ید فرض کن ،  تر شدن این 

؟ اکنون  شد ی م   ج متوجه وجود رنگ در خار   فاقد چشم و بینایی بودند. آیا کسی   مخلوقات 

های  آیا این احتمال نامعقول است که امر مادی دیگری باشد که انسان ،  که پنج حس داریم 
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ندارند و   آن  از  نشده   کنونی درکی  آن  متفطن  نخواهند شد ا اصلا  هم  هرگز  و  ولی  ،  ند 

می  درک  هم  را  امر  آن  که  آفرید  خواهد  یا  آفریده  دیگری  موجودات  یا  خداوند  کنند 

 خواهند کرد؟  

حتی اگر ما شناخت از بعضی جهات الهی نداشته باشیم و  ، ممکن است تصور شود 

خود خداوند که از خود شناخت  ،  درنتیجه توصیف آن جهات ذات برای ما ممکن نباشد 

شود که این  تواند آن جهات را برای ما توصیف کند. اما با کمی دقت روشن می می ،  دارد 

 سخن از دو جهت نادرست است:  

واسطه محال باشد و شناخت باواسطه امکان داشته  که اگر برای ما شناخت بی یکی این 

اما اگر شناخت مطلقا برای ما  ،  توصیف خداوند به حال ما سودبخش خواهد بود ،  باشد 

فاقد بصر و بصیرت    ی کس   اگر فایده خواهد بود.  توصیف هم مطلقا برای ما بی ،  محال باشد 

توصیف دیگران  ، باشد ی درک نکرده و باطن  ی س ظاهر وا با ح باشد و مثلا انواع رنگ را  

ناقص نسبت    ر نوع تصو   یک ،  کند ها ایجاد نمی برای او هرچند درک بصری نسبت به رنگ 

فهمد که نور یک نوع  کند و مثلا او می می   به اجناس عالی و متوسط انواع رنگ ایجاد 

با علمی که  ،  کند ی م   دا ی پ   گر ی حواس د   ق ی که او از طر   ی علم   کیف مثل حرارت است. البته 

به  بصیرت  یا  بصر  طریق  از  می دیگران  بود ،  آورند دست  خواهد  هرگز  ،  متفاوت  زیرا 

رنگ ایجاد کرد. به    های مختلف درک بصری نسبت به انواع توان با توصیف رنگ نمی 

شد با توصیف انواع  «. اگر می فقد فقد علما    من فقد حسا  گوید » همین دلیل ارسطو می 

تصوری دقیق و مطابق با واقع از  ،  رنگ برای کسی که مطلقا فاقد بصر و بصیرت است 

ایجاد کرد ،  انواع رنگ  بصیرت  و  دارای بصر  افراد  نداشت که  ،  نظیر تصور  معنا  دیگر 

مادرزاد   به کور  را  اگر خداوند بخواهد رنگ  بنابراین  مبصَر است.  بگوییم رنگ کیف 

که از طریق شنوایی رنگ را برای او توصیف  بفهماند باید به او بصر یا بصیرت بدهد نه این 
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که اگر چیزی از یک جهت نامعلوم باشد ولی علم به آن امکان داشته  کند. خلاصه این 

اما اگر  ،  مفید است ،  توصیف آن هم نسبت به همان جهتی که امکان علم وجود دارد ،  باشد 

،  قابل توصیف هم برای ما نخواهد بود ،  چیزی با هیچ یک از مدرکات ما قابل درک نباشد 

 یعنی توصیف هم برای ما مفید نخواهد بود. 

نهایت ممکن است ولی  نهایت برای خود موجود بی که شناخت موجود بی دوم این 

یعنی توصیفی که  ، نهایت« که هست و نیز »توصیف بی چنان نهایت آن توصیف موجود بی 

نسبت به همگان و حتی خود آن  ،  که توصیفه موجود نامحدود باشد نامحدود باشد نه این 

»توصیفه محدود« و »توصیفه موجود محدود« است.  ،  موجود محال است. هر توصیفی 

آمیز است و »توصیفه موجود نامحدود« هم با  »توصیفه نامحدود« روشن است که تناقض 

شود(:  شود که محال است )منجر به تناقض می نهایت« روشن می قدری تأمل در مفهوم »بی 

 . ( 15ص.  ،  1382،  ستری )شب «  د ی نا   اندر ظرف   که بحر قلزم               د ی هرگز اندر حرف نا   معانی » 

  در ذهن خود آنچه    ا ی   کنیم آنچه از مفاهیم و علوم حصولی در ذهن ماست   تصور نباید  

خود ذات الهی بدون واسطه و بدون هر نوع تعین و تجلی  ،  بینیم می   و از طریق مفاهیم 

ذات متشخص الهی است و نه محکی و معلوم بالذاته این  ،  است. نه خود مفهوم ذات 

تعین است. آن معلوم بالذاتی که با علم  ذات متشخص الهی به صورت مطلق و بی ،  مفهوم 

  ظرفیت ذهن ماست.   ۀ بر ما و به انداز ظهور ذات  ،  کنیم و معلوم ماست حصولی درک می 

  ۀ به انداز مطلق  ،  یم ن ی ب ی م   ی ذهن   م ی اه ماست و از رهگذر علوم حصولی و مف آنچه در ذهن  

 1ماست. ذهن  

،  شناختی نیست گرایی معرفت نسبیت باید تأکید کنیم که ادعای ما مستلزم شکاکیت یا  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

مبانی مختلفی هست که در اینجا امکان بررسی آنها را نداریم  ، در مورد مفاهیم و علوم حصولیشایان ذکر است که  .1
 ایم. مطابق نظر مشهور در مورد علم حصولی سخن گفته، و درنتیجه
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کس ادعا  هیچ   فلاسفه قبول دارند.   ۀ که هم است    ی شناخت ی هست   یی گرا ت ی نسب بلکه یک   

ما با علوم حضوری و علوم حصولی تصوری و    1داند. ها همه چیز را می نکرده که انسان 

حال درک  و درعین ،  کنیم علوم حصولی یقینی واقع را به همان صورتی که هست درک می 

کنیم. بر فرض هم خود انسان نتواند  ابعاد واقع را درک نمی   ۀ کنیم که محدودیم و هم می 

همین که خداوند بفرماید که شما  ،  تواند همه چیز را بفهمد بفهمد که حتی در آینده نمی 

انسان همه چیز را درک نکرده  به  اید و درک نخواهید کرد کافی است که  ها اجمالا و 

صورت سلبی بفهمند حقایقی در هستی هست که فراتر از ادراک آنهاست و هرگز آن  

گرایی  نه نسبیت ،  کامل درک نخواهند کرد. این ادعا نه شکاکیت است طور  حقایق را به 

  « ذات   ی ر ی ناپذ حکم   ا ی ی ر ی پذ حکم » آمیز است. اساسا   شناختی است و نه تناقض معرفت 

ناپذیری« نیز  سانه؛ تفاسیر اول و دومه »حکم شنا رفت سانه است نه مع شنا ی بحث هست   ک ی 

که ذات است احکام    ث ی ذات از آن ح که  اند؛ یعنی این شناسانه و به حسب متن واقع هستی 

  رد ی پذ ی نم حتی احکام اطلاقی را هم    ا ی   )تفسیر اول دیدگاه عرفانی(   رد ی پذ ی را م   ی اطلاق 

 . است به حسب متن واقع ذات    سانه و شنا ی هست یک بحث  ،  )تفسیر دوم دیدگاه عرفانی( 

 شناخت ذات الهی   ۀ فلاسفه دربار   ۀ عرفا با اندیش   ۀ . شباهت و تفاوت اندیش ۳

یا دست  متعالیه همان دیدگاه عرفانی است  نهایی حکمت  کم برداشت  معمولا دیدگاه 

زیرا مرحوم صدرالمتألهین)ره( واقعا  ،  مرحوم صدرالمتألهین)ره( از دیدگاه عرفانی است 

  ادلۀ و با  ، بیان ،  کرد آنها را به شکل صحیح های عرفانی باور داشت و تلاش می به اندیشه 

ناپذیری ذات« نیز مرحوم صدرالمتألهین)ره( همین  »حکم   ۀ اثبات نماید. در مسئل ،  فلسفی 

ناپذیری ذات بما هی ذات« است.  راه را طی کرده است و ظاهرا دیدگاه نهایی او نیز »حکم 

دسته از پیروان حکمت متعالیه که برخی مبانی عرفان  مشائی و اشراقی و آن   ۀ اما فلاسف 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 . (85 /اسراء) «وَ ما أُوتیتمُ  مهنَ ال عهل مه إهلاَّ قَلیلا  » .1
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نمی  را  متعالیه  حکمت  و  مسئل ،  پسندند نظری  و    ۀ در  عرفا  با  ذات  شناخت 

یادشده با دیدگاه عارفان    ۀ فلاسف   ۀ صدرالمتألهین)ره( اختلاف نظر دارند. شباهت اندیش 

دانند و یک نوع شناخت ذات را  تعطیل را باطل می   ۀ نظری ،  در این است که هر دو گروه 

 مبنایی است:    ۀ های آنها در دو مسئل های دیدگاه ترین تفاوت پذیرند و عمده می 

که عرفا معتقدند که ذات بما هی ذات ـ یعنی ذات بدون حجاب تعینات ـ  یکی این 

،  نه با علم حضوری و نه با علم حصولی برای مخلوقات قابل شناخت نیست. درنتیجه 

مخلوق فقط  نه ایجابا و نه سلبا.  ،  پذیرد هیچ حکم و صفتی را نمی ،  ذات بما هی ذات 

  ی که ذات بما ه   ن ی نه ا ،  کند   ف ی بشناسد و توص   تواند ی را اجمالا م   « نةٌی متع   ی ذات بما ه » 

م  اجمالا  را  توص   ابد ی ی ذات  درحالی کند ی م   ف ی و  الهی  ؛  ذات  که  معتقدند  فلاسفه  که 

حضوری و حصولی است ولی نه به صورت اکتناهی. یعنی  پذیر و قابل شناخت  حکم 

می  می فیلسوف  حجاب  بدون  اجمالی  صورت  به  را  ذات  می پندارد  و  و  بیند  شناسد 

یا اوصافی  ،  کند کند که اوصافی که برای ذات الهی ذکر می کند. او تصور می توصیف می 

نه صفات  ، اند صفات ایجابی و سلبی ذات به حسب ذات ،  کند که از ذات الهی سلب می 

 اش. تعینات   ۀ ایجابی و سلبی ذات در مرتب 

لابشرط مقسمی و مخلوقات را تعینات او که به حیثیت    خداوند را که عرفا  دوم این 

خداوند را  ، مطابق با اصطلاحات عرفا ،  دانند ولی فلاسفه می ،  وجود او موجودند   ۀ تقییدی 

وجود    ۀ پندارند و مخلوقات را موجود به حیثیت تعلیلی لا )از مخلوقات( می وجود بشرط 

را بشرط او می  متکلمی که وجود خداوند  و  فیلسوف  نظر  دانند.  )از مخلوقات( در  لا 

فعل  ،  تعین ندارد. او با دیدن مخلوق   ۀ درک صحیحی از شناخت ذات در مرتب ،  گیرد می 

فیلسوف با دیدن صحرا  ، فعل. به عبارت دیگر   ۀ بیند نه ذات خالق را در مرتب خالق را می 

ا و دریا خالق و خدایی دارند که  برد که این صحر بیند و پی می صحرا و دریا می ، و دریا 
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صحرا و    ۀ ظرفیت و آین   ۀ در صحرا و دریا خدا را به انداز ،  ولی عارف ،  از آنها برتر است  

در   نم ی به صحرا بنگرم صحرا ت و بیند: » دریا می  در ی به  بنگرم  و ی ا  ت  فیلسوف  نم ی ا   .»

که  درحالی ،  شمارد مخلوق را در مقابل خداوند و متباین از وجود و ذات خداوند می 

،  بیند. از نظر فیلسوف داند و می ای از کمالات خداوند می مخلوق را وجه و چهره ،  عارف 

هر    ۀ مشاهد ،  دیدن فعل مستلزم علم حصولی به کمالات خالق است ولی از نظر عارف 

است. خدای فیلسوف بعید و عالی است ولی  فعل   ۀ مستقیمه خالق در مرتب   ۀ فعلی مشاهد 

خَطَبَ  و هم قریب و دانی: » اما خدای عارف هم بعید و عالی است  ،  قریب و دانی نیست 

ه ی أَمه  مهن مَ جُمُعَةٍ فَقَا یَ السلام  علیه نَ  ی رُال مُؤ  ه الَّذه .. .   :   لَ و  َّ دُ لله هه   ی دَناَ فه   ی ال حَم  هه   ی وَ عَلَا فه   عُلوُِّ   « دُنوُِّ

درحقیقت ( 385- 384.  ص ،  1.  ج ،  ق 1411،  )طوسی  اندیشمندان ،  .  این ،  این  داشته  بدون  توجه  که 

گیرند و مخلوق را بیرون یا  برای وجود خداوند حد و تعین و مرز در نظر می ،  باشند 

 دهند.  تر از آن حد و تعین و مرز قرار می پایین 

کنند که از شناخت مخلوق  که فیلسوفان یادشده )و متکلمان( تلاش می خلاصه این 

ولی عرفا معتقدند که شناخت مخلوق همان شناخت وجه و  ،  به شناخت خالق برسند 

تعین و ظهور وجود   را  اهل معرفت چون مخلوقات  آن.  نه مستلزم  تعین خالق است 

شناخت مخلوق )تعین و تجلی( را همان شناخت وجود مطلق ـ در  ،  دانند سبحانه می حق 

،  شناخت مخلوقات ،  که از نظر فلاسفه درحالی ،  شمارند یکی از ظهورات و تعیناتش ـ می 

بلکه   نیست  مخلوقات(  و  تعینات  حد  در  شناخته محدود خداوند )شناخت خداوند 

)تعلیلی( مخلوقات است. یعنی از نظر    ۀ شناخت حصولی ذات مطلق خداوند به واسط 

مخلوقات ب ،  فلاسفه  حصولی  یا  حضوری  شناخت  جدید ،  ا  شناخت  یک  البته  ،  به  و 

 رسیم.  حصولی و غایبانه و اجمالی از ذات بما هی ذات می 

نه یک شناخت که از  ، اند دو شناخت داریم که لازم و ملزوم ، از نظر فلاسفه ، درواقع 
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شناخت  ، یک حیث شناخت خداوند به صورت محدود و متعین است و از حیث دیگر 

مَن  عَرَفَ نفَ سَهُ فَقَد   خداوند است. طبعا عارف از تعابیری مانند »   ۀ تعین به حیثیت تقییدی 

رَبَّهُ  هرَبِّهه و »   ( 32.  ص ،  2.  ج ،  ق 14۰3،  ی )مجلس «  عَرَفَ  ب رَفُکمُ   أَع  هنفَ سههه  ب رَفُکمُ     ( 4.  ص ،  تا بی ،  ری ی )شع «  أَع 

می این  خود طور  حضوریه  شناخت  که  حد  ،  فهمد  در  خدا  حضوری  شناخت  همان 

این درحالی ،  خودست  فیلسوف  می که  و حصولیه  طور  شناخت حضوری  از  که  فهمد 

شویم. عارف خداوند را  به شناخت حصولی خداوند به صورت اجمالی منتقل می ،  خود 

هر شناخت  ،  یابد. از نظر عارف وند را در مخلوق می بیند و فیلسوف نشان خدا در تعین می 

  ( 115بقره/  ) یا شناخت وجه خداوند    ( 53)فصلت/  شناخت آیات خداوند  ،  بیرونی و درونی 

کنند و خدا را قبل  فرق اولیای الهی که به هر چیزی نگاه می ، است. بنا بر دیدگاه عارفان 

  ( 1۰6)یوسف/ اند  آمیخته با مؤمنان عادی که ایمان و شرک را درهم ،  بینند و بعد و همراه آن می 

در این است که اولیای    ( 44؛ فرقان/  1۷9)اعرف/  ترند  و با کافران و غافلانی که از بهائم گمراه 

علم دارند ولی به علم خود توجه ندارند و مانند برادران  ،  الهی علم به علم دارند و دیگران 

شناسند ولی به  هستند که عزیز مصر را به وصف »عزیز مصر« می   السلام علیه حضرت یوسف 

بعا روزی که  . ط ( 9۰)یوسف/ «  وسُف یُ قالوُا أَ إهنَّكَ لَأَن تَ  شناسند: » وصف »یوسف بودن« نمی 

از  ،  ها غیر از اولیاءالّلَ انسان   ۀ هم ،  ها فروریزند و حق با اسم »واحد قهار« جلوه کند قالب 

رَتی ی خورند: » حسرت می ،  اند آنچه در جنب خداوند کوتاهی ورزیده  تُ    عَلی   ا حَس  ط  ما فَرَّ

ه   ی ف   . ( 56زمر/  )   « جَن به الّلَ

 شناخت خداوند   ۀ معطله دربار   ۀ عرفا با اندیش   ۀ . شباهت و تفاوت اندیش ۴

توان تفسیر کرد و متناسب با هر تفسیری آن  های مختلفی می تعطیل را به صورت   یۀ نظر 

در نفی    :سخنان ائمه ،  را به یک یا چند گروه فکری نسبت داد. حتی برخی جاهلان 

را تعطیل شمرده  بر ذات  زائد  ذیل کلام  ،  ظله الّلَ سبحانی دام اند. حضرت آیت صفات 
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لَاصه لهَُ نفَ  : »... السلام المؤمنین علیه معروف امیر   هخ  هشَهَادَةه کلُِّ  یُ وَ کمََالُ الإ  فَاته عَن هُ ل  الصِّ

صُوفٍ أَنَّهُ غَ ی  صهفَةٍ أَنَّهَا غَ  کلُِّ مَو 
صُوفه وَ شَهَادَةه َ سُب حَانهَُ فَقَد   ی  رُ ال مَو  فَةه فَمَن  وَصَفَ الّلَ رُ الصِّ

 نویسد:  می   ( 39ص.  ،  ق 1414،  )شریف الرضی   ...« قرََنهَُ 

ن أنّ المعطّلة إنما  ی ح   ی ف ،  نَ بها بالمعطلة ی ل و المعتقد ی بالتعط   ةَ ی هذه النظر ... . سمّی بعضٌ » 

ستلزم موقفُهم هذا خلوَّ الذات  ی و  ،  ة یّ ة للذات الإله ی ثبت الصفات الجمال یُ طلقَُ علی من لا  یُ 

ة  یّ ن ی ع   ة ی دة الخاطئة لا علاقة لها مطلقا  بنظر ی و هذه العق ،  ة ی ة من الکمالات الوجود یّ الإله 

 . ( 48ص.  ،  1386،  سبحانی )   « ة یّ الصفات للذات الإله 

مناقشات  از  پرهیز  برای  از  فرض می ،  ما  را  معطّله کسانی هستند که عقل  که  کنیم 

می  عاجز  الهی  اوصاف  معرفت  با  توصیف خداوند  یا  مطلقا شناخت  معتقدند  و  دانند 

پذیر نیست. طبعا این اندیشه با آنچه به عرفا نسبت دادیم کاملا متفاوت  ایجابی امکان 

است. عرفا ـ مطابق تفسیری که ما ارائه کردیم ـ مدعی هستند که ذات خداوند از حیث  

تعین قابل شناخت و توصیف ایجابی و سلبی است و صرفا ذات خداوند به صورت  

سلبی نیست. برای روشن شدن    مطلق و بدون تعین قابل شناخت و توصیف ایجابی و 

تصور کنید یک دیوار بزرگ و یکپارچه را از میان یک روزنه که  ،  فرق این دو دیدگاه 

،  بینید دیوار را نمی کل  ،  که شما از این طریق این نگرید. با می ،  زیادی با دیوار ندارد   ۀ فاصل 

حقیقتا  ،  بینید. اولا شناخت شما از این طریق بخشی از دیوار یا تعینی از آن را حقیقتا می 

تعین مزبور است    ۀ خود دیوار به صورت محدود و به انداز   مستقیم شناخت  ،  و بدون مجاز 

فهمید که دیوار بیش  اجمالا می ، و ثانیا شما از همین نگاه محدود ولی حقیقی و مستقیم 

یعنی یک شناخت اجمالی و غیرمستقیم  ،  شناسید بینید و می از چیزی است که شما می 

چشم و    ۀ تصویری است که از دریچ ،  کنید. مثال دیگر هم به شناخت کلیت دیوار پیدا می 

کنیم حقیقتا تعینی  کنیم. هنگامی که به آسمان نگاه می باصره نسبت به آسمان پیدا می   ۀ قو 
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فهمیم که آسمان بیش از آن مقداری است  می ،  بینیم و با همین نظر محدود از آسمان را می 

البته باید توجه داشت که هر مثالی ممکن است از یک یا چند جهت که ما می  ،  بینیم. 

ها این نیست که تعین  مبعّد باشد. منظور ما از این مثال ،  و از یک یا چند جهت ،  مقرّب 

عینیت ندارد. قصد ما فقط بیان این نکته است  ،  اصطلاح به ،  فقط در جانب ناظر است و 

  توان می ،  با علم مضاعف و توجه به محدودیت شناخت ،  که در خود شناخت محدود 

اول به معلوم«    ۀ دوم به »برتری معلوم نسبت به مبلغ و منتهای علم درج   ۀ یک نوع علم درج 

رسیم  به یک علم دیگر و بالاتر می   ، دوم هم توجه کنیم   ۀ اگر به همین علم درج   پیدا کرد. 

اگر تا ابد به  ،  دهد علم دوم ما نیز محدود و متعین است و به همین صورت که نشان می 

رسیم. موجود  به یک علم برتر ولی بازهم محدود و متعین می ،  علوم خود توجه کنیم 

متعین و محدود را راهی به علمه نامتعین و به علم به موجود نامتعین به نحو نامتعین نیست.  

 چه به لحاظ حاکی و چه به لحاظ محکی. ،  هر علم حصولی یک تجلی و تعین است 

در این است  ،  با قدری تسامح ،  معطله   ۀ عارف با اندیش   ۀ شباهت اندیش ،  ترتیب این به  

دو گروه   هر  تعین و حجاب( که  )بدون  لحاظ  به یک  را  غیرقابل  ،  ذات  و  ناشناختنی 

آنها در این است که عرفا انسان را محروم    ۀ دانند و تفاوت اندیش توصیف برای مخلوق می 

تعین    ۀ تعین و به انداز   ۀ سازند و ذات را با تعین و از دریچ از واجب معرفت الهی نمی 

 دانند: شناختنی و قابل توصیف با اوصاف ایجابی و سلبی می 

ده یُ لمَ   »  لهعه ال عُقُولَ عَلیَ تحَ  ههه وَ لمَ   ی ط  جُب هَا عَن  یَ ده صهفتَ به  ح  ههه  وَاجه رهفتَ هَدُ لهَُ    ی فَهُوَ الَّذه   مَع  تشَ 

لَامُ ال وُجُوده عَلیَ إهق رَاره قلَ به ذه  ا    ی أَع  ُ عَمَّ  تعََالَی الّلَ
دُونَ  قُولهُُ  یَ ال جُحُوده ههه وَ ال جَاحه ال مُشَبِّهُونَ ب

ه   . ( 88.  ص ،  ق 1414،  )شریف الرضی «  را ی لهَُ عُلُوّا  کبَ
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 گیری نتیجه  

هم  برجست   ۀ تقریبا  اسلام   ۀ اندیشمندان  و  ،  عالم  متکلمان  و  عارفان  و  فیلسوفان  از  اعم 

مخلوق یک شناخت و توصیف اجمالی نسبت به خالق    توافق دارند که ،  محدثان امامیه 

 از منظر عقل و نقل و شهود:   به این معنا که ،  تواند داشته باشد خود می 

تنزیه صرف«   ۀ نظری  »تعطیل و  به  هیچ  ،  موسوم  باشد که مخلوقات  این  منظور  اگر 

 باطل است؛ ،  توانند داشته باشند شناختی از خداوند ندارند و نمی 

باطل است   ۀ نظری  »تشبیه«  به  را  ،  موسوم  هیچ مخلوقی خالق خود  به صورت  زیرا 

بشناسد نمی ،  که هست چنان یعنی آن ،  اکتناهی  با علم  ،  تواند  با علم حصولی و چه  چه 

 حضوری. 

مسلمان در این است که آنچه از    ۀ اختلاف اهل معرفت با سایر اندیشمندان برجست 

تعینات و تجلیات  ،  توانیم بشناسیم شناسیم و می ذات الهی به نحو حضوری یا حصولی می 

نه ذات به حسب ذات. ذات الهی از ورای  ،  ذات یا ذات به حسب تعینات و تجلیات است 

به   ذات  شناخت  متکلمان  و  فیلسوفان  آنچه  و  است  شناخت  قابل  تجلیات  و  تعینات 

شناخت برخی از کمالات و تعینات و تجلیات ذات  ،  درواقع ،  دانند صورت اجمالی می 

است نه شناخت ذات به حسب ذات. ذات بما هی ذات برای مخلوقات قابل شناخت  

یعنی هیچ حکمی وجود  ،  قابل توصیف هم نیست ،  حضوری و حصولی نیست و درنتیجه 

از جمله  ،  شود ه توصیف ذات بما هی ذات باشد. هر آنچه در مورد ذات گفته می ندارد ک 

اند نه توصیف ذات بما  توصیف برخی کمالات و تنزلات و تجلیات ذات ،  همین سخنان 

 هی ذات. 

را  حکم  عارفان  سخن  موجه  دلیله  بدون  اولی  که  دارد  تفسیر  دو  عرفانی  ناپذیری 

 برد. سازد و ادعای ایشان را تأویل می محدود می 
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قول به تفسیر دوم را یک نوع قول به »تعطیل«  ،  ناپذیری برخی پیروان تفسیر اوله حکم 

هایی که در تفسیر  ها و توصیف شناخت   ۀ که بر اساس تفسیر دوم هم درحالی ،  اند شمرده 

»بدون استثنا« درست و قابل قبول  ،  شوند ناپذیری برای ذات الهی پذیرفته می اوله حکم 

می  می تلقی  ادعا  دوم صرفا  تفسیر  در  این شناخت شوند.  که  توصیف شود  و  نیز  ها  ها 

بازهم توصیف بدون تعین  ،  های مزبور ها و توصیف شناخت ،  رو اند نه مطلق؛ ازاین متعین 

این توصیف  از  به اطلاق مقسمی  نیستند و مطلق  اندکی  از مطلق  با  برتر است.  ها هم 

تفسیر تسامح می  دوم در مورد    ۀ درج   ۀ گزار صرفا در یک  ،  توان گفت که اختلاف دو 

شود دو گروه  اول از ذات مطلق است. روشن است که نمی   ۀ های درج شناخت و توصیف 

یک گروه متهم به قول به  ،  حال بااین ،  ـ تقریبا ـ به یک اندازه خداوند را توصیف کنند 

 تعطیل شود. 
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 ـ پژوهشی       علمی  
 
 
 
 
 ء از منظر عارفان مسلمان   ء و کمال استجلا   و لوازم کمال جلا   ی معان   ی و بررس   ل ی تحل 

          ***   محمد محمود خلفان        |         **   ی حسن رمضان         |       *   ی رضا حصار 

 چکیده  

دو اصطلاح  ،  بوده است   ی همواره مورد توجّه قرار عارفان اله   ی عرفان اسلام   خ ی که در طول تار   ی از جمله اصطلاحات 

  توان ی لکن م ،  شود ی م   افت ی   ی ن ی مشابه آن در متون د   ی و معان   ها شه ی از ر   ی کمال جلاء و استجلاء است. گرچه برخ 

دو    ن ی ا   ن یی است در تب   ی از جمله عارفان   ی قونو   ن ی د اند. صدرال دو اصطلاح عارفان بوده   ن ی گفت که واضع ا  ن ی چن 

آن پرداخته    ح ی به توض   ح ی بود که به طور صر   ی عارف   ن ی گفت که نخست   ن ی چن   توان ی است که درواقع م   ده ی اصطلاح کوش 

دو اصطلاح کرده    ن ی ا   ح ی و توض   ن یی در تب   ی سع   ی ل ی به طور تفص ،  ی عرب مکتب ابن   رو ی پ   گر ی د   ی فرغان   ی است. پس از و 

دو مفهوم را به طور    ن ی قرار داده و لوازم ا   ن یی مورد تب   ق ی را به طور دق   ی و کمال ذات   ی کمال اسمائ   ان ی م   ۀ بط را   ی است. و 

مقاله    ن ی قرار داده است. نگارنده در ا   رش ی را مورد پذ   ی و   ل ی تحل   ن ی هم   ز ی ن   ی مورد بحث قرار داده است. فنار   ی ل ی تفص 

  ان ی دو مفهوم ب   ن ی ا   ن یی از تب   ی از عارفان اله   ی برخ   ه ک  ی دو اصطلاح و لوازم   ن ی مختلف ا   ف ی است که تعار   ده ی کوش 

مقاله به روش    ن ی دو اصطلاح دشوار خواهد بود. در ا   ن ی واحد از ا   ی ف ی تعر   ۀ جهت ارائ   ن ی از ا ،  دهد   ح ی اند را توض نموده 

 قرار خواهد گرفت.   ن یی مورد تب   باره ن ی در ا   ی مختلف عارفان اله   ی کردها ی رو   ی ق ی تطب   - ی ل ی تحل 

 ها دواژه ی کل 

  شهود. ،  ی کمال اسمائ ،  ی کمال ذات ،  کمال استجلاء ،  کمال جلاء 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 ( Reza- hesari@birjand.ac.ir)   استادیار گروه فلسفه و کلام دانشگاه بیرجند.   * 

 .ران ی قم. ا ،  ی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلام  ار ی دانش   ** 

 . ران ی قم. ا ،  و مذاهب   ان ی دانشگاه اد ی رشته عرفان اسلام   یدکتر   یدانشجو   *** 
      ( 1404  / 02  / 08  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 11  / 28:  افت ی در   خ ی )تار 

   رمضانی ،  رضا حصاری خلفان ،  حسن  محمود  بررس   ل ی تحل (.  1403)   محمد  منظر    ی معان   ی و  از  استجلاء  و کمال  لوازم کمال جلاء  و 

 doi: 10.22034/isra.2025.482203.2022      |.      58ـ    35،  ( 48)   1،  فصلنامه حکمت إسراء ،  عارفان مسلمان 
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 مقدمه 

عرفان اسلامی همانند دیگر علوم مشحون از اصطلاحات و الفاظی است که مخصوص  

بیت  اهل  روایات  و  آیات  از  الهام  با  الهی  عارفان  است.  علم  وضع  ،  :این  در  سعی 

نه تنها سهولت در تعلیم  ،  اند. مقصود آنان از این مهمّ ای کرده اصطلاحات خاصّ و ویژه 

است و   یا  ،  تعلمّ  چارچوب  و  تبویب  کیفیتّ  در  مهمّ  اسباب  و  عوامل  از  یکی  بلکه 

 وضع اصطلاحات مختصّ به آن علم است. ،  بندی یک علم دسته 

چگونگی سیر تطوّر و تحوّل یا تکامل این  ،  باره نکتۀ اساسی و قابل توجّه دیگر در این 

اصطلاحات وضع شده  نوع  ،  قبیل  در  و  عرفان  تاریخ  طول  اندیشه در  با  های  مواجهۀ 

بینی و نوع نگرشی که هر عارفی براساس  گوناگون و مختلف عارفان الهی است. جهان 

تواند از  می   - که تأثیر مهمّی در تفسیر آیات قرآن و روایات دارد   - حالات و واردات دارد 

در   اصطلاحات وضع شده  به  نسبت  تازه  تبیین رویکردی  در  تأثیرگذار  عوامل  جمله 

رویکرد  الهی  عارفان  واقع  در  گردد.  محسوب  عارف  هر  فکری  و  اندیشه ،  منظومۀ  ها 

هیچ یافته  را  خود  یک  های  توضیح  به  نسبت  پیشین  عارفان  که  تفسیری  به  مقیدّ  گاه 

،  به همین جهت است که با مطالعه و تأمّل در آثار آن ،  اند نکرده ،  اند اصطلاح ارائه داده 

ای نسبت به اصطلاحاتی که از پیش  جدید و تازه تغییر و تکامل و به عبارتی تفسیرهای  

 شود. دیده می ،  وضع شده است 

از جملۀ این اصطلاحات و الفاظ که نقش مهمّ و چشمگیری در تبیین مفاهیم موجود  

اند و در طول  های عرفانی داشت است و عارفان بسیاری پیرامون آن سخن گفته در آموزه 

دو اصطلاح »کمال جلاء و  ،  تاریخ تفسیرهای مختلف و متعدّدی از آن ارائه شده است 

   ـ نه به طور صریح   ـتوان چنین گفت که مفهوم این دو اصطلاح  کمال استجلاء« است. می 

امّا این اصطلاح به طور  ،  ( 48.  ص ،  1.  ج ،  1946،  عربی )ابن عربی وجود دارد  در برخی از آثار ابن 



 

 ۳۷ |    و لوازم کمال جلا ء و کمال استجلا ء از منظر عارفان مسلمان  ىمعان  ىو بررس لیتحل

 

 
شود که در ادامه به طور تفصیلی  دیده می سپس در آثار قونوی  ،  سودکین صریح در آثار ابن 

 بدان پرداخته خواهد شد. 

ارائه شده است  الهی  از سوی عارفان  تبیین که  تواند  می ،  این تفاوت در توضیح و 

تأمّلات  ،  های مختلف و گوناگون های عرفانی در مواجهۀ با اندیشه محصول تکامل آموزه 

توسعه و تکمیل مباحث مطرح شده در عارفان پیشین و دیگر  ،  های دینی دوباره در آموزه 

 عوامل مشابه قلمداد گردد. 

،  از آنجا که بررسی و تبیین سیر تحوّل و تکامل موجود در اصطلاحات وضع شده 

نقش مهمّ  قابل توجهّی  ،  های عرفانی و فهم درست از آموزه   تواند در نحوۀ استنباط می 

تا بدان امری ضروری محسوب می ،  لذا اهتمام به این مسئله ،  داشته باشد  جا که  گردد. 

نوشتاری است  ،  ای که پیش از این دربارۀ این مسئله نوشته است مقاله ،  جستجو شده است 

مکتب   در  کامل  انسان  با  الهی  استجلاء  و  کمال جلاء  رابطۀ  تطبیقی  »بررسی  عنوان  با 

عربی و مکتب وحی« است. این مقاله صرفا  به ارتباطی که این دو اصطلاح با انسان  ابن 

های گوناگون پیرامون این دو  پرداخته است و سیر تحوّل تاریخی و دیدگاه ،  کامل دارند 

اصطلاح را مورد بررسی قرار نداده است. مقالۀ دیگری با عنوان: »تحلیل و تبیین جایگاه  

کمال جلاء و استجلاء در عرفان اسلامی« نوشته شده است. این مقاله دیدگاه تمام اقوال  

بلکه صرفا  تحلیلی  ،  آوری و استقصاء نکرده است رویکردهای عارفان الهی را جمع و  

آنها براساس دیدگاه  نه تمام  ارائه داده است  الهی  از عارفان  این مقاله ،  های برخی  ،  لذا 

،  از این جهت نسبت به موضوع مورد بحث ،  باره انجام نداده است پژوهش جامعی در این 

پیشینۀ منسجم و منظّمی دیده نشده است. در این مقاله ابتدا دیدگاه صدرالدین قونوی  

گیرد. آنگاه رویکرد فرغانی بررسی خواهد شد. وی از جمله عارفانی  مورد تبیین قرار می 

است که مباحث گسترده و متنوّعی را نسبت به این دو اصطلاح و کیفیتّ ارتباط آن با  
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 کمال اسمائی و ذاتی بیان نموده است. 

در عارفان پس از تو بسیار  ،  اهمّیتّ و چگونگی مباحثی که فرغانی مطرح نموده است 

جا که فناری در شرح خود بر کتاب مفتاح الغیب صدرالدین  تا بدان ،  قابل توجّه بوده است 

بدون اینکه در عبارات  کلمات سعید الدین  ،  های او را عینا  بیان کرده است دیدگاه ،  قونوی 

فرغانی تغییری ایجاد نماید. در این نوشتار پس از تبیین دیدگاه اغلب عارفان الهی در  

در نهایت دو تعبیر متفاوت و مختلفی که از سوی برخی از عارفان نسبت به  ،  باره این 

 مورد تحلیل قرار خواهد گرفت. ،  توضیح این دو اصطلاح بیان شده است 

 شناسی مفهوم 

،  جلاء و استجلاء از ریشۀ »جلو« ،  نسبت به ریشه و مصدر لغوی این دو واژه باید گفت که 

مصدر ثلاثی مجرّد و مصدر باب استفعال است. برخی معتقدند که مقصود و منظور از  

امّا برخی دیگر آن را به معنای  ،  ( 29۰، ص.  1.  ج ،  136۷،  اثیر جزری )ابن کشف و ایضاح است  ،  جلاء 

 . ( 468، ص.  1.  ج ،  14۰4،  )فراهیدی اند  دانسته ،  انکشاف و آشکار شدن یک امر 

،  گیری عرفان نظری در میان مباحث عرفانی این دو اصطلاح از همان آغاز دورۀ شکل 

های  تفسیرها و تبیین ،  گونه که در متن این مقاله خواهد آمد مورد توجّه بوده است و همان 

های مشابه این دو  متنوّعی از آن ارائه شده است. باید به این مهمّ توجّه نمود که گونه 

ها و تعالیم دینی مانند آیات قرآن کریم بیان شده است. آیۀ  اصطلاح در برخی از آموزه 

،  از جمله آیاتی است که به این مهمّ ،  سورۀ   ۲سورۀ حشر و آیۀ  ،  ۳آیۀ ،  سورۀ اعراف ،  ۱۴۳

 اند. اشاره داشته 

 دیدگاه صدرالدین قونوی 

در دو مرحله سعی در  ،  وی پس از تبیین رویکرد خویش نسبت به تعریف کمال جلاء 

دو نوع شهود و رؤیت بیان شده  ،  تعریف کمال استجلاء دارد که در مرحله و مرتبۀ دوم آن 
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 شود. پرداخته می ،  است. اکنون به توضیحی که او پیرامون کمال جلاء داده است 

،  نماید که کمال جلاء گونه بیان می دیدگاه خود را این ،  قونوی در مقام تبیین کمال جلاء 

به   واقع  حق در  ظهور  در  معنای  وی  رویکرد  این  است.  کامل  انسان  وسیلۀ  به  تعالی 

تأثیر بسزایی گذاشته  ،  توضیحی که دیگر عارفان الهی پیرامون این مفهوم ارائه کرده است 

است. البتهّ عارفانی همانند فناری متعلقّ انسان کامل را زیر مجموعۀ متعلقّ کمال استجلاء  

 است که در ادامه بیشتر بدان پرداخته خواهد شد.   دانسته 

 دهد: کمال استجلاء را توضیح می ،  قونوی در دو مرحله ،  طور که پیشتر بیان شد همان 

و شهود  ، ( معنای این کمال آن است که میان شهود خداوند نسبت به ذات خودش ۱

جمع شود.  ،  خودش را در مقام مقایسۀ با چیزهایی که از او ممتاز و جدا هستند ،  ذات الهی 

 مغایر و جدای از خداوند خواهند بود. ،  به دلیل وجود این امتیاز است که دیگر موجودات 

 شود: دو نوع مشاهده تصوّر می ،  ( قونوی معتقد است که نسبت به این حالت ۲

البتهّ از جهت مغایرتی  ،  مشاهده و شهودی که ممکنات نسبت به ذات خودشان دارند یک.  

 نه از جهت ارتباطی که میان آنها با خداوند وجود دارد. ،  که میان آنها و ذات الهی وجود دارد 

البتهّ با ملاحظۀ حقیقت  ، مشاهده و  شهودی که ممکنات نسبت به خداوند دارند   دو. 

،  )قونوی واجب الوجود بودن او  ،  امکانی و فقری خویش و ملاحظۀ غنی بودن ،  عبودیتّ 

جلاء و استجلاء با دو عنوان »عبادت  نتیجۀ و اثر کمال  ،  . وی در نهایت از حکم ( 114ص ،  138۷

 . ( 118ص ،  138۷،  )همو کند  و معرفت« یاد می 

 رویکرد سعید الدین فرغانی 

در ابتدا به تبیین متعلَّق و دایرۀ احاطۀ دو کمال جلاء و  ،  نسبت به تبیین رویکرد فرغانی 

ای که میان کمالات اسمائی و ذاتی با کمال جلاء  آنگاه رابطه ،  استجلاء پرداخته شده است 

دارد  وجود  استجلاء  می ،  و  شده  داده  به  توضیح  نسبت  را  خود  دیدگاه  فرغانی  شود. 
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در ضمن بیان یک مرحله بیان نموده  ،  ارتباطی که میان کمال ذاتی و کمال جلاء وجود دارد 

 لکن رابطۀ میان کمال ذاتی و کمالات استجلائی را در دو مرحله تبیین نموده است. ،  است 

کمال جلائی که مقتضی کمالات اسمائی است را به دو قسم تقسیم  ،  وی در ادامه 

نموده است و پس از آن به تبیین ارتباطی که میان کمال استجلاء و کمالات اسمائی ذات  

 پرداخته است که در ادامه مورد توضیح قرار خواهد گرفت. ،  الهی وجود دارد 

 متعلقّ کمال جلاء و استجلاء 

البتهّ از آن جهت که به   - های خداوند مظاهر و جلوه ، متعلَّق کمال جلاء ، از منظر فرغانی 

باره چنین  خواهد بود. عبارت وی در این   - طور تفصیلی مورد نظر و ملاحظه قرار گیرند 

 « متعلقّ کمال است:  تفص ،  الجلاء   و  الکون ی ظهور  الصفات و  و  الأسماء  الوجود یّ ل  و  یّ ة  ة 

ء من أثر المحبةّ و العشق  ی خل ش ی لم  ،  ة یّ ة و الخلق یّ ع المراتب و العوالم الحقّ ی جم   ی ة ف یّ العلم 

ظهور گسترده و تفصیلی اسماء و صفات  ،  « و متعلقّ کمال جلاء و الطلب و الشوق أصلا  

گاه خالی و  وجودی و علمی در تمام مراتب و عوالم حقیّ و خلقی است. این ظهور هیچ 

. فناری  ( ۷۰. ص ،  1. ج ، 1428، )فرغانی عاری از اثر محبتّ و عشق و طلب و شوق نخواهد بود. 

 . ( 344.  ص ،  2۰1۰،  )فناری نیز به این مهمّ اشاره کرده است  

فرغانی در ادامۀ توضیح دیدگاه خویش پیرامون متعلقّ کمال استجلاء معتقد است که  

چنانچه عالم هستی و مظاهر واجب الوجود به طور اجمالی و کلیّ مورد ملاحظه قرار  

صورت متعلَّق کمال استجلاء خواهند بود. وی این مظهر کلیّ و اجمالی  در این  ،  گیرند 

 . ( 135ص ،  13۷8،  )فرغانی نماید  صورت عنصری و مادّی انسان کامل قلمداد می ،  را 

 نسبت میان کمال ذاتی و کمال اسمائی با کمال جلاء و استجلاء 

 تبیین ارتباط میان کمال ذاتی و کمال جلاء و استجلاء 

 شایسته است که توضیحی پیرامون کمال ذاتی و اسمائی داده شود.   ،  به جهت توضیح بیشتر بحث 
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نسبت به ذات خویش است. این  ،  خداوند   ذات   معنای ظهور و شهود به  ،  ذاتی   کمال 

شهود براساس اقتضائات ذات وی در مقام بطون یا مرتبۀ احدیتّ که از آن با عنوان »شهود  

. بر همین اساس  ( 331ص ،  2۰1۰،  ؛فناری 24۰ص ،  13۷8،  )همو مفصّل در مجمل« تعبیر شده است  

متوقفّ بر ظهور و آشکاری  ،  است که در دیدگاه برخی از عرفان الهی تحققّ کمالات ذاتی 

نیاز و غنیّ  از دیگر موجودات بی ،  لذا ظهور و تحقّق این کمال ،  دیگر موجودات نیست 

 . ( 1۰. ص ،  1351،  ترکه ؛ ابن 298، ص.  1358،  ؛ تبریزی مغربی 429، ص.  2.  ج ،  1426،  )کاشانی است  

باید گفت که چنانچه شهود و ظهور خداوند نسبت به    ی ی کمال اسما نسبت به توضیح  

،  ذات خویش که براساس مرتبه و مقام الوهیتّ یا واحدیتّ و تفاصیل موجود در آن باشد 

،  ؛ فناری 24۰.  ص ،  13۷8،  )فرغانی نزد عارفان الهی از آن به »شهود مجمل در مفصّل« تعبیر شده است  

. در همین راستا باید به این نکته تذکرّ داد که تحقّق کمالات اسمائی متوقفّ  ( 331، ص.  2۰1۰

 . ( 1۰.  ص ،  1351،  ترکه ؛ ابن 429.  ص ،  2.  ج ،  1426،  )کاشانی بر ظهور دیگر موجودات خواهد بود  

نسبت به ارتباطی که میان این دو کمال  ،  پس از تبیین مفهوم کمال ذاتی و کمال اسمائی 

کمال  ،  که نخستین مقتضای کمال ذاتی باید گفت  ،  با کمال جلاء و استجلاء وجود دارد 

ذات خداوند  که  معنا  بدین  اعتبارات ،  جلاست  تمام  در  ویژگی ،  با  که  اقتضائاتی  و  ها 

البتهّ در صورتی که در قالب جمعی و کلیّ مورد     ـ  حقیقت و باطن مرتبۀ واحدیتّ دارد 

 ظاهر خواهد بود.     ـ  ملاحظه قرار گیرند 

که به طور جمعی و کلیّ صورت  ـ  فرغانی معتقد است که این چنین ظهور و شهودی  

پذیرد. البتهّ باید  در مرتبۀاحدیتّ یا همان برزخیتّ نخستین یا اُولی تحققّ می    ـ  گیرد می 

احکام  ،  توجّه داشت در صورتی که این شهود به طور تفصیلی و با مشاهدۀ تمام جزئیاّت 

در مرتبۀ واحدیتّ خواهد بود نه مرتبۀ احدیتّ. وی در توضیح  ، و اقتضائات اشیاء باشد 

گانه که منشأ و  اعتبارات موجود در مرتبۀ واحدیتّ معتقد است که وجود صفات هفت 
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از جمله اعتبارات موجود  ، و وجود دو قوس وجوب و امکان  1اند گانه اصل اسماء هفت 

 شوند. در مرتبۀ واحدیتّ محسوب می 

فرغانی در دو مرحله سعی در تبیین  کمال استجلاء است.  ،  دومین مقتضای کمال ذاتی 

 نسبت میان کمال ذاتی و کمال استجلاء دارد. 

،  ظهور ذات خداوند نسبت به ذات خودش در مقام واحدیتّ ،  در مرحلۀ نخست   . ۱

یک کدام از اقتضائات  ای که آثار هیچ گونه به ،  البتهّ با تمام اعتبارات تفصیلی و گستردۀ آن 

 و اعتبارات نسبت به دیگر اعتبارات غلبه نداشته باشد.  

نسبت به توضیح مرحلۀ دوم باید گفت که از منظر فرغانی ظهور ذات خداوند  .  ۲  

از آن جهت که ظاهر کنندۀ کمالات موجود در    - نسبت به خودش در مرتبۀ واحدیتّ 

گردد. وی این کمال موجود در انسان کامل را عین مرتبۀ  متحققّ می   - انسان کامل است 

نماید. شخصیتّ و مزاج عنصری یا مادّی انسان کامل  برزخیتّ نخستین محسوب می 

قلب پاک و  ،  و مظهر معنوی این کمال ،  مظهر صوری و مادّی این کمال است ،  محمّدی 

. فناری نیز عینا  همین تحلیل را  ( 5۷6؛  1۰4- 1۰3، ص.  1. ج ، 1428،  )فرغانی خالص وی خواهد بود 

 .  ( 5۷6- 5۷5.  ص ،  2۰1۰،  )فناری ارائه کرده است  

 رابطۀ کمال اسمائی با کمال جلاء و استجلاء 

کمال  ،  گونه که کمال ذاتی مقتضی کمال جلاء و استجلاء است همان ،  در دیدگاه فرغانی 

ای را که مقتضی  اسمائی نیز مقتضی کمال جلاء و استجلاء خواهد بود. وی کمال جلائی 

 نماید: به دو قسم تقسیم می ،  کمال اسمائی است 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

»ائمۀ سبعه« نیز یاد شده است.  این هفت اسم هستند که از آنها با عنوان  ،  متکلمّ و مرید،  بصیر ،  سمیع،  قادر،  عالم ،  . حیّ 1
(. البتهّ برخی دیگر از عرفا اسماء دیگری را به عنوان ائمۀ سبعه 249ص،  ۱۳۷۰،  ؛ آشتیانی32ص،  ۱۳۷۹،  )خوارزمی
 ؛۱۳۷-۱۳۶ص،  ۱ج،  ۱۴۲۸،  . )فرغانیمقسط  و  جواد،  قادر،  قائل،  مرید ،  عالم،  حیّ :  اند ازکه عبارت    اندکردهمعرّفی  
 (.۴۱ص ، ۱۳۷۰، جامی
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نخست: ظهور دومین تجلیّ خداوند که حکم و اثر مرتبۀ واحدیتّ بر آن غلبه  قسم  

 شود. مرتبۀ برزخیتّ ثانیهّ یا همان احدیتّ نامیده می ،  دارد که قابل و محلّ تجلیّ این قسم 

قسم دوم: ظهور اعتبارات موجود در مرتبۀ واحدیتّ در قالب اسماء الهی و قوابلی که  

دیگر  ،  پیوستگی میان این اسماء شوند و از اجتماع و به هم نامیده می ،  پذیرای این اسماء 

می  حاصل  مخلوقات  و  را  ممکنات  خود  دیدگاه  قسم  این  توضیح  در  فرغانی  شود. 

  - شود که نفس رحمانی نامیده می - دهد که دومین تجلیّ خداوند  گونه توضیح می این 

آنگاه به عالم مثال و سپس به عالم حسّ  ،  فیض الهی را در ابتدا به مرتبۀ ارواح و عالم عقول 

که در ادامه  و پس از عبور از  - نماید. نزول این فیض در عالم حسّ و مادّه و مادّه نازل می 

های  آسمان ،  و عناصر مرکبّ و بسیط شامل صور    - گیرد عالم عقول و مثال صورت می 

گانه و اجرام آنها و بهشت و جهنمّ نیز خواهد شد.در نهایت این سلسله به مظهر  هفت 

شود. در این هنگام است که کمال  رسد که انسان کامل نامیده می تامّ و کاملی می ،  جامع 

 جلاء به نهایت و تمامیتّ خود خواهد رسید.  

باید گفت که هر موجودی از موجودات  ،  فرغانی در ادامه معتقد است که بر همین اساس 

مظهر اسمی از اسماء الهی خواهند بود. در واقع موجودات جزئی مظهر اسماء  ، نظام هستی 

.  ( 1۰4- 1۰3، ص. 1.  ج ،  1428،  )فرغانی   مظهر اسماء کلیّ خواهند بود ،  جزئی و موجودات کلیّ و عامّ 

 . ( 5۷6- 5۷5.  ص ،  2۰1۰،  )فناری تحلیل مذکور از سوی فناری نیز مورد تأیید قرار گرفته است  

از نتایج و  ،  اشیاء در عالم مادّه حصول و تحققّ هر یک از  ،  اساسا  در دیدگاه فرغانی 

نکاح متصوّر میان آثار اسماء و صفات الهی است که معلول دو عامل عمده خواهد بود.  

 اند از:  این دو عامل عبارت 

 الف( به واسطۀ افلاک و اتصّالاتی که میان آنها وجود دارد.  

 ب( با توجّه به اقتضای حکمت الهی خواهد بود.  
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از اشیاء   الهی مقتضی آن است که تحقّق هر شیئی  باید گفت که حکمت  در واقع 

متوقفّ بر حصول و تحققّ علل قریب و بعید آن است. بر همین  ،  موجود در نظام هستی 

مظهر حقیقتی الهی و کلیّ است. به بیان دیگر  ،  اساس است که هر افلاک و کوکبه کلیّ 

که در تعالیم عرفانی از آن  ـ  گانه مظهر اسمی از اسماء هفت ، ای کلیّ هر کوکب و ستاره 

 خواهند بود. پیشتر دربارۀ این اسماء سخن به میان آمد.     ـ  شد با عنوان »ائمۀ سبعه« یاد می 

دهد که غلبه و سلطنتی که در میان افلاک  فرغانی در عین حال به این نکته تذکرّ می 

،  گانه است تنها مختصّ به یکی از افلاک هفت ،  در هر مدّت و زمان خاصّی ، وجود دارد 

بر احکام    - که بر دیگر افلاک غلبه دارد   - ای که احکام آن اسم حاکمه بر فلک خاصّ گونه به 

،  مظاهر آن هستند  - اند یعنی افلاکی و کواکبی که مغلوب   - دیگر اسمائی که سایر افلاک 

غلبه و رجحان دارد. این غلبه تا آن هنگام ادامه خواهد داشت که مدّت و دورۀ غلبه و  

 . ( 1۰5- 1۰4، ص.  1.  ج ،  1428،  )فرغانی به پایان و نهایت خود برسد ،  سلطنت آن فلک تعیین شده 

انواع و اشخاص یا دیگر  ،  در دیدگاه فرغانی به هنگام غلبه و سلطنت یک فلک خاصّ 

از جمله فروعات و توابع آن اسمی  ،  شوند موجوداتی که در این دوران محقّق و موجود می 

غالب و حاکم است. البتهّ دیگر اسماء از جهت  ،  شوند که بر آن فلک خاصّ محسوب می 

لکن نه  ،  اند نیز در تحققّ موجودات تأثیرگذارند مظاهرشان که طبیعتا  واجد حکم مغلوبیتّ 

در  ،  به آن اندازه از تأثیری که آن فلک خاصّ و اسم حاکم بر آن دارد. دلیل این مغلوبیتّ 

 واقع همان غلبۀ یک فلک خاصّ با توجّه به زمان تعیین شدۀ آن فلک معینّ است.  

پیش  تحلیل  و  می ،  گفته براساس  اسماء  خاصّ  کمالات  تمام  که  گفت  چنین  توان 

کامل و  ،  اند با تمام احکام و لوازمی که مشتمل بر آن    ـ  یعنی ائمۀ سبعه ـ    گانه صفات هفت 

،  کواکب مورد بحث شود و با پایان و نهایت یافتن دورۀ غلبه و سلطنته افلاک و  تمام می 

تمامی کمالات    - اند اعمّ از اشخاص و انواعی که مشتمل بر آن   - و ظهور تمام موجودات 
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هفت  افلاک  در  هفت موجود  اسماء  در  موجود  کمالات  و  و  گانه  نهایت  به  الهی  گانۀ 

رسد. در این هنگام است که حکم و نتیجۀ کمال جلاء به  انتهاء پایان  تمامیتّ خود می 

مورد  ، های مذکور که از سوی فرغانی صورت گرفته است . تمام تحلیل جا( )همان رسد می 

 . ( 5۷۷- 5۷6.  ص ،  2۰1۰،  )فناری استفاده و بهرۀ فناری نیز قرار گرفته است  

که  ـ  اکنون نوبت به توضیح و تبیین کمال استجلاء  ،  پس از پایان یافتن کمال جلاء 

 رسد. می    ـ  مقتضای کمالات اسمائی است 

استجلائی  کمال  توضیح  به  نسبت  است فرغانی  اسمائی  کمالات  مقتضای  که  ،  ای 

نماید که پس از پایان دورۀ سلطنت و غلبۀ هر کدام از  گونه تبیین می دیدگاه خود را این 

دوره و سلطنت دیگری از  ،  به جهت ظهور کمال استجلاء ،  گانه افلاک و کواکب هفت 

در واقع همان  ،  دیدگاه وی کمال استجلاء شود.  در  کواکب و اسماء حاکم بر آنها آغاز می 

ظهور تجلیّ دومین خداوند بر خود است که حکم و اثر مرتبۀ واحدیتّ بر آن غالب است.  

البتهّ از آن جهت که به صورت و  ،  مشتمل بر تمامی اسماء و صفات است ،  این ظهور 

و قلب انسان کامل اضافه و نسبت دارند.  فرغانی معتقد است  ،  شخصیتّ عنصری و مادّی 

که پیشتر بدان     ـ  کامل   که مزاج و قلب انسان کامل یا همان مظهر صوری و معنوی انسان 

 مظهر صورت و معنی موجود در برزخیتّ ثانیهّ یعنی مرتبۀ واحدیتّ است.    ـ  اشاره شد 

وی در ادامۀ تبیین دیدگاه خود معتقد است که این آغاز دوبارۀ سلطنت و غلبۀ افلاک  

از  ،  گانه به اسم »القائل« خداوند مستند است. در واقع آغاز سلطنت دوبارۀ افلاک هفت 

جهت اسم »القائل« که متأثرّ از محبتّ ذاتی و اصلی خداوند نسبت به خود و به آثار خود  

خواهد بود. شروع دوبارۀ سلطنت و غلبۀ افلاک و اسماء حاکم بر آنها و ظهور  ،  است 

که مشتمل بر عالم  ـ  گانه و مظاهر این اسماء کمالات مختصّ هر یک از آن اسماء هفت 

شود و  تمام می ، جاست که خمیره و جوهرۀ انسان کامل تا بدان    ـ  مثال و مادّه است ،  عقل 
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ای از سوی  بدون وجود واسطه ،  روح الهی ،  در نهایت پس از تسویۀ جسم و بدن وی 

در این هنگام کمال استجلاء به نهایت و تمامیتّ  ،  شود روح اعظم الهی بر وی نفخ می 

،  )فرغانی خود خواهد رسید. این تحلیل عینا  توسّط فناری مورد استفاده قرار گرفته است  

 . ( 5۷۷- 5۷6.  ص ،  2۰1۰،  ؛ فناری 1۰6- 1۰5، ص.  1، ج.  1428

 تبیین دیدگاه جندی و تحلیل مشابه برخی دیگر از عارفان الهی 

یعنی به وساطت ظهور انسان کامل    ـ باره جندی در تعلیلی مشابه دیدگاه خود را در این 

گونه بیان  این    ـ  رسد است که کمال جلاء و استجلاء حاصل شده و به تمامیتّ خود می 

،  کند که قوّه و استعداد پذیرش انسان کامل نسبت به قبول و دریافت تجلیّاّت الهی می 

زیرا مثال و نمونۀ قابلیتّ هر  ،  تر از دیگر مخلوقات ذات الهی است تر و تمام بسیار کامل 

،  نماید فیض وجود را دریافت می ،  موجودی از موجودات که براساس آن از مبدأ هستی 

ای برتر و بالاتر در انسان کامل وجود و تحققّ دارد. به همین دلیل است که  نه تنها  گونه به 

برتر و بالاتر از روحانیتّ موجود در دیگر موجودات  ،  روحانیتّ موجود در انسان کامل 

مخ  است و  معتدل ،  لوقات  نیز  او  عنصری  مزاج  دیگر  بلکه  مزاج  میان  در  مزاج  ترین 

می  آن  مهمّ سبب  این  است.  هستی  نظام  گفته شود موجودات  که  مرتبۀ  ،  شود  و  نشئه 

تر از نشئۀ وجودی تمام موجودات محقّق در  تر و گسترده وسیع ،  وجودی انسان کامل 

حاصل خواهد  ،  لذا با ظهور انسان کامل است که کمال جلاء و استجلاء ،  نظام هستی است 

در این صورت یعنی  ، توان چنین گفت می ، . براساس این تحلیل ( 158. ص ،  1423،  )جندی شد 

 با ظهور انسان کامل کمال جلاء و استجلاء به نهایت خود خواهد رسید. 

استجلاء  تحققّ کمال جلاء و  ،  های عرفان اسلامی درست به همین جهت است که در آموزه 

به عنوان غایت ایجاد و خلقت نظام هستی معرّفی شده است که این مهمّ تنها با ظهور انسان کامل  

 . ( 68۰.  ص ،  13۷۰،  ؛ آشتیانی 58.  ص ،  1425،  ؛ جامی 543.  ص ،  2.  ج ،  1426،  )کاشانی شود  در مرتبۀ عالم مادّه محققّ می 
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الجلاء و    جاد هو کمال ی المراد بالإ و لمّا کان  باره چنین است: » عبارت جندی در این 

المثل یّ الصورة الإنسان   ی حصل إلّا بالإنسان و ف ی و لم  ،  الاستجلاء    ی ة الت یّ ة الإله یّ ة الکمال یّ ة 

کمال جلاء  ،  و از آنجا که مقصود از ایجاد عالم هستی   « حذاها الّلَ حذو صورته المقدّسة 

مگر به وسیلۀ ظهور انسان و در صورت  ،  و استجلاء است و این امر حاصل نخواهد شد 

   . ( 15۷.  ص ،  1423،  )جندی   انسانی که مشابه با کمالات و صورت مقدّس ذات الهی است 

این است  ،  اند کار برده باره به تعبیر نسبتا  مشابهی که برخی دیگر از عارفان الهی در این 

تحققّ کمال جلاء و استجلاء است     ـ  نه غایت و هدف    ـ  که انگیزۀ خلقت عالم هستی 

اند.  . شایان ذکر است که برخی از روایات نیز به این مهمّ اشاره داشته ( 19۰. ص ، 2۰1۰، )فناری 

تواند  می ،  ( 4۰6.  ص ،  16.  ج ،  1362،  )مجلسی به عنوان نمونه روایت: »لولاک لما خلقت الأفلاک«  

 ناظر به این مسئله باشد. 

کمال جلاء به معنای ظهور ذات الهی نسبت به  ،  حمزۀ فناری در دیدگاه شمس الدین  

البتهّ با ملاحظۀ وحدتی که در تمام شئونات و مظاهر تفصیلی او وجود  ،  خودش است 

انسان کامل محققّ   این شهود در مظهری کلیّ و جامع یعنی  از منظر وی  دارد. اساسا  

. این رویکرد تاحدودی متأثرّ از دیدگاه فرغانی پیرامون  ( 243، ص.  2۰1۰،  )فناری خواهد شد  

 متعلقّ کمال جلاء است که پیشتر بدان پرداخته شد. 

 دیدگاه سیدّ جلال الدین آشتیانی 

به ارتباطی که میان مرتبۀ احدیتّ و دو اصطلاح کمال جلاء و  ،  در این بخش  ابتدا  در 

آنگاه تعلیل مهمّی که وی نسبت به کمال جلاء و  ،  شود پرداخته می ، استجلاء وجود دارد 

مورد توضیح و  ،  استجلاء و رابطۀ موجود میان آنها و قوس صعود و نزول وجود دارد 

توان چنین ادّعا نمود که وی دو تعریف عمده نسبت  تبیین قرار خواهد گرفت. در واقع می 

ذیل ارتباط میان مرتبۀ  ـ    به این دو اصطلاح ارائه کرده است. اکنون به تعریف نخست 

 شود. پرداخته می    ـ  احدیتّ با این دو اصطلاح 
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 تبیین ارتباط میان احدیتّ و کمال جلاء و استجلاء  

پیش  در  آشتیانی  الدین  جلال  کتاب  سیدّ  بر  خود  ف گفتار  النصوص  نقش    ی نقد  شرح 

نسبت به ارتباطی که میان کمال جلاء و استجلاء با مرتبۀ  ،  عبد الرحمن جامی  الفصوص 

نماید که نخستین  دیدگاه و رویکرد خود را بدین صورت تبیین می ، احدیتّ وجود دارد 

الهی   عارض بر ذات   ن یّ تع  الغیوب  اعتبار    ت است که یّ احد   مرتبۀ ،  غیب  بر دو  مشتمل 

  - از این جهت - ت. این مرتبۀ  اس الهی  بطون ذات    جنبۀ ،  خواهد بود. متعلقّ اعتبار نخست 

به    تعینّات امکانی ممکنات و  نسبت به  لذا  ،  است   و حقیقی   کثرت واقعی هرگونه    فاقد 

متعلقّ دومین اعتباری است که مرتبۀ  ،  جهت ظهور ذات خداوند .  خواهد بود   شرط لا 

احدیتّ مشتمل بر آن است. در دیدگاه وی ذات الهی از جهت مقام و مرتبۀ احدیتّ و به  

ۀ در ظهور و  واسط در ابتدا  ،  شود لحاظ دومین اعتباری که نسبت به آن در نظر گرفته می 

آنگاه سبب شهود ذات خود در قالب  ،  شهود ذات الهی در قالب اسماء و صفات است 

شهود المجمل  ،  اعیان ثابتۀ موجودات خواهد شد که عارفان الهی از آن با عناوینی مانند 

 . ( 41.  ص ،  13۷۰،  )جامی اند  مفصّلا  یا کمال جلاء و استجلاء تعبیر کرده 

  در قالب ،  تعالی نسبت به ذات خویش دارد حق   ای که و مشاهده   ت ی ؤ ر در دیدگاه وی  

کمال جلاء نامیده    - انسان کامل از  ر  ی غ البتهّ    - ی موجودات امکانی ان خارج ی اع   ظهورات 

کمال  ،  انسان کامل محمدى    و کامل مظهر تامّ   در   کن شهود و مشاهدۀ ذات الهی ل ،  شود می 

 . ( 2۰8.  ص ،  13۷۰،  )آشتیانی گردد  نامیده می   استجلاء 

در    ـ  باید به این مطلب توجّه داشت که این تعریف با تفسیری که امام خمینی  نکته:

،  نسبت به این دو اصطلاح دارد    ـ  تعلیقات خویش بر کتاب شرح فصوص الحکم قیصری 

کمال جلاء به معنای ظهور خداوند در انسان کامل  ،  متفاوت است. در دیدگاه امام خمینی 

کمال  ،  خودش در آینۀ انسان کامل دارد ای که خداوند نسبت به ذات  و مشاهده ،  است 
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 . ( 323.  ص ،  13۷5،  )قیصری شود  استجلاء نامیده می 

ارائه   اصطلاح  این دو  به  نسبت  آشتیانی در تعریف دیگری که  استاد  تعریف دوم: 

  و مرتبۀ   در مقام   تعالی ی حق تجلّ دهند که  گونه توضیح می دیدگاه خود را این ،  اند نموده 

در    ذات الهی   و ظهور ،  شود نامیده می   جلاء   کمال ،  تلازم دارد   ب ی ح غ ی ت که با مفات یّ احد 

،  از سوی عارفان الهی ،  ت همراه است شئون و احوالا   شهود دیگر   با که  ت  یّ مقام واحد 

   . ( 16۰- 159، ص. 13۷۰،  )آشتیانی نامیده شده است    کمال استجلاء 

عارفان الهی ارائه شده  از سوی برخی از  ،  توان چنین گفت که شبیه به این تفسیر می 

بدین معنا که کمال جلاء به معنای ظهور ذات الهی برای ذات خود است و کمال  ،  است 

برای خودش  به معنای ظهور ذات  البتهّ در تعینّات و مراتب ممکنات است  ،  استجلاء 

 . ( 148و    141  - 14۰، ص. 1429،  )المهائمی 

 پیرامون کمال جلاء و استجلاء   استاد آشتیانی   تعلیل قابل توجّه 

،  نسبت به توضیح کمال جلاء ،  نگاشته است   رسائل قیصری ای که بر مجموعه  وی در مقدّمه 

می  ذکر  را  مرتبه  است چهار  نزول  قوس  در  موجود  مراتب  ناظر  که  به  ،  نماید  نسبت  و 

دهد که به مراتب موجود در  ای توضیح می گونه اصطلاح کمال استجلاء دیدگاه خود را به 

  رو در ابتدا مراتبی که وی نسبت به کمال جلاء بیان کرده ناظر است. از این قوس صعود  

 سپس مراتب کمال استجلاء مورد تبیین قرار خواهد گرفت. ،  شود توضیح داده می ،  است 

یعنی ظهور ذات الهی در قالب اسماء و  -   حرکت این  ۀ مرتب  نخستین ، در دیدگاه وی 

ذات الهی نسبت   ت حبّ م منشأ آن  که است   ذات خداوند  بی ی حرکت غ  - اعیان موجودات 

ت. در  اس   خویش   اسماء و صفات   و آشکاری   ت یّ به معروف   یا عشق   و حبّ   خود   ذات به  

   واقع این محبتّ موجب ظهور کمالات ذات الهی در مقام احدیتّ خواهد شد. 

.  ثابته است   ان ی اع عالم علم الهی یعنی    در ،  ی اله   و صفات   ظهور اسماء ،  حرکت دوم 
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یعنی    قلم اعلی یا مرتبۀ    لباس ظهور وجود است در  ،  ن حرکت ی منشأ ا وی معتقد است که  

 طولی است.  ن و عقول  ی م یّ مه   ۀ ملائک   همان 

،  و عرضی عقول طولی    طریق از    وجود ان نور  ی قت وجود و سر ی حرکت حق ،  سوم   ۀ مرتب 

 . مثال و برزخ است عالم    ۀ در مرتب که  ،  نفوس و ملائکه سماوى   های ت صور ه  ب 

ظهور آن در    و ،  مرتبۀ مثالی و برزخی از    وجود   قت ی ان حق ی حرکت و سر ،  مرتبۀ چهارم 

مادّی و عنصری به    حصول موجودات ،  است که در نتیجه   ى مادّ   و موجودات   صور قالب  

 دنبال خواهد داشت. 

  و تعطیل  سکون ،  تعالی ات حق یّ تجلّ در    و   قت وجود ی در حق   به دلیل آنکه ،  از منظر وی 

ت  ان محبّ ی سر   ر اثر ب ،  عنصر   و   ه مادّ   در عالم   از تحققّ   پس وجود  لذا حقیقت ،  ست ی ز ن ی جا 

خود    و خاستگاه اصلی و نخستین   اصل ه  ب   دوباره ،  نظام هستی   ع مراتب ی در جم   یهّ اله 

در  وجود  حقیقت  ت تجلیّ و جنبش  ی غا   خواهد نمود. دلیل این امر آن است که   رجوع 

 .  جلاء و استجلاء است   کمال ،  مراتب نظام هستی 

آشتیانی کمال جلاء  استاد  ناح   در دیدگاه  ۀ مذکور حاصل و  حرکات چهارگان   ۀ ی از 

اسماء و صفات در    ه تمام ب   تعالی ی حق تجلّ   ه کمال استجلاء ب   کن ظهور ل ،  شود محققّ می 

و    ن مظهر تامّ ی ا   متوقفّ خواهد بود. البتهّ   - یعنی انسان کامل   - انسانی   مظهر کامل و تامّ 

تنها پس از ظهور بدن عنصری و به فعلیتّ رسیدن شخصیتّ مادّی و عنصری او  ،  کامل 

می  محققّ  کامل  طور  که ،  شود به  معنا  سارى   بدین  عشق  و  سراسر    در   موجود   حبّ 

جمادی به مرتبۀ    معدنی و   ۀ مرتب   از ،  جی ی حرکت تدر سبب این  ،  موجودات عالم هستی 

رسد. این  تا آنکه در نهایت به مرتبۀ انسانی می ،  شود نباتی و از آنجا به مرتبۀ حیوانی می 

،  )قیصری نماید  می فراهم    خداوند را در انسان کامل   لی اسماء و صفات ی ظهور تفص امر زمینۀ  

 . ( 133- 132، ص.  1381
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 کاملًا متفاوت عبدالرحمن جامی دیدگاه  

در این قسمت به دو تعریف یا تفسیر متفاوتی که برخی از عارفان الهی نسبت به توضیح  

شود. این دو تعبیر که از سوی جامی بیان شده  پرداخته می ،  اند این دو اصطلاح بیان نموده 

گفته پیرامون دو اصطلاح کمال جلاء و استجلاء  بندی پیش جدا و مستقلّ از جمع ،  است 

است. از آنجا که این دو تعبیر متفاوت و متغایر است با آن چیزی که دیگر عارفان الهی  

 ای بیان شده است. لذا در عنوان جداگانه ،  اند ه بیان نمود 

تفسیر نخست: عبدالرحمن جامی در تفسیر متفاوتی که در توضیح این دو اصطلاح    

  در هر شأنی  خداوند ظهور ذات    به معنای ، جلاء   مال معتقد است که ک ، بیان نموده است 

  امّا ،  خواهد بود ،  از شئون معینّ و مشخّص که مشتمل بر احکام خاصّ و متنوّعی است 

خودش    ذات ،  اقدس الهی ذات   یا مشاهدۀ   شهود ،  ت ی رؤ  : کمال استجلاء عبارت است از 

البتهّ این مشاهده در  ،  معینّ و مشخّص که مشتمل بر احکام خاصّی است   را در هر شأنی 

 . ( 3۰، ص.  2۰۰3،  ؛  همو 41، ص.  13۷۰،  )جامی شود.  مرتبۀ احدیتّ تصوّر می 

ة و  یّ المراتب الکون   ی ظهوره ف  ی عن ی الجلاء   باره چنین است: »کمال عبارت وی در این 

  متخالفة الآثار روحا  ، زة الأحکام ی ة بحسب تلك الشئون و الاعتبارات متما یّ الخلق  ی المجال 

ث کان  ی بح ،  نفس هذه المراتب   ی شهوده لذاته ف   ی عن ی و کمال الاستجلاء  ،  ا  و حسّ   و مثالا  

کمال جلاء به معنای ظهور خداوند در    ة« یّ مقام جمع الأحد   ی ف ،  ذاته بذاته   ی رى ذاته ف ی 

البتهّ براساس آن شئون و اعتبارات متمایز و جدای از یکدیگر  ،  مراتب خلقی و کونی است 

که آثار هر کدام از شئون نسبت به آثار دیگر شئون متفاوت و متغایر است. این تفاوت در  

مثالی و حسّی خواهد بود. و کمال استجلاء به معنای شهود  ،  آثار براساس مراتب روحی 

،  ای که  ذات الهی به طور بالذات گونه به ،  و مشاهدۀ ذات خداوند در مراتب مذکور است 

 . ( 129، ص.  )همان خویش را در مقام و مرتبۀ احدیتّ مشاهده نماید  
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در تعریف مشترکی که نسبت به کمال جلاء  ،  تفسیر دوم: وی در تعبیر متفاوت دیگری 

ذات خودش را  ،  معتقد است که ظهور و مشاهدۀ خداوند ،  و استجلاء بیان نموده است 

مشتمل بر احکام خاصّ و متنوّعی  ،  در هر شأنی از شئون خویش که هر کدام از آن شئون 

 .  ( 85، ص.  )همان شود  کمال جلاء و استجلاء نامیده می ،  است 

سودکین نیز تعریف مشترکی نسبت به کمال جلاء و استجلاء بیان نموده است. در  ابن 

دیدگاه وی خروج تمام موجودات و هر آنچه که در موطن ذات علم الهی است به خارج  

به مرتبۀ ظهور  پنهانی  از مقام خفاء و  لباس وجود است و  به  یعنی  ،  که موجب تلبسّ 

براساس کمال جلاء و استجلاء خواهد  ،  ترین مراتب وجود خروج از مقام ذات تا پایین 

. در واقع از منظر وی در این تعبیر خروج از مقام ذات و بطون  ( 11، ص.  2۰۰4،  سودکین )ابن بود  

 براساس کمال جلاء و استجلاء خواهد بود. ،  و داخل شدن در مرتبۀ ظهور 

 بررسی و مطالعۀ تطبیقی دو اصطلاح کمال جلاء و استجلاء 

تفسیر متفاوت نسبت   توان چنین گفت که تقریبا  شش با بررسی دیدگاه عارفان الهی می 

شود. ابتدا  در میان کلمات و عبارات عارفان الهی دیده می استجلاء    هشت   کمال جلاء و   به 

مختلفی که نسبت به  آنگاه به تعابیر  ،  به تفسیرهای متفاوت نسبت به اصطلاح کمال جلاء 

 شود. پرداخته می ،  اصطلاح کمال استجلاء بیان شده است 

 کمال جلاء 

 . )المهائمی( ظهور ذات الهی برای خود  (  1

به تعبیر دیگر ظهور خداوند در انسان کامل  ،  ظهور خداوند به وسیلۀ انسان کامل  ( 2

 . )امام خمینی و قونوی( 

البتهّ با ملاحظۀ وحدتی که  ،  کمال جلاء یعنی ظهور ذات الهی نسبت به خودش   ( 3

در تمام شئونات و مظاهر تفصیلی خداوند متصوّر است. چنین شهودی در انسان کامل  
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 . )فناری( تحققّ خواهد یافت  

مراتب کونی و خلقی ۴ متخالفی که هر  ،  ( ظهور خداوند در  متمایز و  احکام  البتهّ 

بر آن است یعنی بدون ملاحظه جهت وحدت میان آنها مرتبه  کمال جلاء  ،  ای مشتمل 

 . )جامی( شود.  نامیده می 

( تمامیتّ ظهور کمال جلاء و استجلاء به وسیلۀ تحققّ و ظهور انسان کامل در عالم  ۴

 . )جندی( دهد  مادّه رخ می 

ملاحظه و شهودی که ذات الهی نسبت به خویش در قالب ظهور اعیان خارجی  ( 5

 . )استاد آشتیانی( کمال جلاء خواهد بود     ـ  کامل بدون ملاحظۀ انسان  ـ    موجودات امکانی 

نخستین اقتضای ذات الهی  ،  کمال جلاء ،  در صورتی که کمال ذاتی ملاک باشد   ( 6

ها و اعتبارات ملاحظه گردد. این نوع اعتبار در مرتبۀ  در صورتی که با تمام ویژگی ،  است 

واحدیتّ است. چنانچه این نخستین اقتضاء به طور کلیّ و اجمال مورد ملاحظه قرار  

 .  )فرغانی( در مرتبۀ احدیتّ خواهد بود  ،  گیرد 

 گردد: کمال جلاء در دو مرحله ظاهر می ،  اگر کمال اسمائی ملاک و معیار باشد 

 الف( دومین تجلیّ خداوند یعنی نفس رحمانی که احکام مرتبۀ واحدیتّ بر آن غلبه دارد. 

 . )فرغانی( ب( ظهور اعتبارتی که در مرتبۀ واحدیتّ تحققّ دارد  

 شود: کم سه نتیجه از این تعاریف استنباط می دست 

میان کمال جلاء و استجلاء    - مانند تعریف جندی - نخست: در برخی از تعاریف  

تفاوتی بیان نشده است. دوم: تعریفی که قونوی و امام خمینی نسبت به کمال جلاء بیان  

توان چنین  استاد آشتیانی نسبت به کمال استجلاء بیان نموده است. سوم: می ،  اند نموده 

تفاسیر  این  از  برخی  که  فرغانی - گفت  و  فناری  تفسیر  تعریف    - مانند  و  تفسیر  لازمۀ 

 دیگری است.  
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 کمال استجلاء 

( جمع میان شهود ذات الهی نسبت به خودش و با شهودی که نسبت به دیگر اشیاء  ۱

 . )قونوی( دارد  

( شهود و مشاهدۀ ممکنات نسبت به ذات خودشان بدون ملاحظۀ ارتباطی که میان  ۲

 . )قونوی( آنها و خداوند وجود دارد 

از جهت عبودیتّ و امکانی فقری ممکنات و  ،  ( مشاهدۀ ممکنات نسبت به خداوند ۳

 .  )قونوی( ملاحظۀ غنی بودن واجب الوجود 

 . )المهائمی( ( ظهور ذات الهی نسبت به خودش در مراتب ممکنات  ۴

ای که  گونه به ،  ( مشاهده و شهود ذات الهی نسبت به ذات خودش در مراتب امکانی ۵

 . )جامی( این مراتب را در مقام احدیتّ خود مشاهده نماید  

مراتب کونی و خلقی ۶ متخالفی که هر  ،  ( ظهور خداوند در  متمایز و  احکام  البتهّ 

کمال استجلاء  ،  ای مشتمل بر آن است یعنی بدون ملاحظه جهت وحدت میان آنها مرتبه 

 . )جامی( شود.  نامیده می 

واحدیتّ ۵ مرتبۀ  در  خودش  به  نسبت  الهی  ذات  ظهور  اقتضائات  ،  (  آنکه  بدون 

 . )فرغانی( یک از اسماء نسبت به دیگری غلبه نداشته باشد  هیچ 

از آن جهت که ظاهر کنندۀ کمالات متصوّر در  ،  ( ظهور خداوند در مرتبۀ واحدیتّ ۶

 . )فرغانی( انسان کامل است  

این دو تعریف فرغانی نسبت به کمال استجلاء براساس مقتضای کمال ذاتی خداوند  

براساس مقتضای کمال اسمائی  ،  شود لکن تعریف و تفسیری که در ادامه بیان می ،  است 

 خداوند است. 

( ظهور ذات الهی نسبت به خود در مرتبۀ واحدیتّ که اثر مرتبۀ واحدیتّ بر این  ۷
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یعنی این شهود مشتمل بر ظهور تمام اسماء و صفات است  ،  ظهور و شهود غلبه دارد 

 . )فرغانی و تعریف دوم استاد آشتیانی( 

)تعریف نخست آشتیانی و امام  ( مشاهده و شهود ذات الهی در مرتبۀ انسان کامل محمّدی  ۸

 . خمینی( 

است که تعریف سوم و چهارم یعنی تفسیر قونوی و المهائمی با یکدیگر تلازم  واضح  

تواند شامل تعریف دوم و سوم او نیز  می ،  دارند. افزون بر این تعریف نخست قونوی 

 شود. ای است که تعریف دوم و سوم او را شامل می گونه به ،  یعنی تعریف نخست او ،  شود 

تبیین این سیر تاریخی در تکامل و نوع نگاهی که نسبت به این دو اصطلاح از مظر  

،  تواند ایفاء نماید های عرفانی می نقش مهمّی در استنباط ،  عارفان الهی بیان شده است 

به نوعی نشان دهندۀ منظومۀ فکری هر یک از عارفان الهی در مقام تعامل  ، افزون بر این 

 با جهان هستی و خداوند خواهد بود.  

 گیری نتیجه 

دیدگاه عارفان الهی نسبت به توضیح و تبیین این دو اصطلاح متفاوت با یکدیگر است.  

تعالی به وسیلۀ انسان کامل است.  به معنای ظهور حق ،  قونوی معتقد است که کمال جلاء 

وی در دو مرحله کمال استجلاء را توضییح داده است. جمع میان شهود خداوند نسبت  

ذات خودش  او  ،  به  از  که  با چیزهایی  مقایسۀ  مقام  در  را  الهی خودش  ذات  و شهود 

دو نوع شهود وجود دارد:  ، نخستین مرحلۀ کمال استجلاء است. در مرحلۀ دوم ،  ممتازند 

از جهت مغایرتی که با ذات الهی  ،  الف( شهودی که ممکنات نسبت به ذات خویش دارند 

ق کمال جلاء را  وجود دارند. ب( رؤیت خداوندی که از ممکنات جداست. فرغانی متعلّ 

امّا در صورتی که این مظاهر  ،  داند به طوری که تفصیلا  ملاحظه شوند می ،  مظاهر خداوند 

متعلقّ کمال استجلاء خواهند بود. وی نخستین  ،  به طور اجمالی مورد ملاحظه واقع شوند 
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کمال جلاء دانسته و دومین مقتضای آن را کمال استجلاء معرّفی  ، مقتضای کمال ذاتی را 

کرده است و در دو مرحله سعی در تبیین این مهمّ داشته است. پس از آن وی در دو  

مرحله به تبیین ارتباط میان کمال جلاء و کمالات اسمائی پرداخته است. استاد آشتیانی  

نماید که ناظر به مراتب موجود در قوس  ذکر می ،  چهار مرتبه را نسبت به کمال جلاء 

و نسبت به اصطلاح کمال استجلاء دیدگاه وی به مراتب موجود در قوس  ،  نزول است 

از شئون و تفسیر    در هر شأنی   خداوند ظهور ذات    به ،  جلاء   مال صعود ناظر است. تفسیر ک 

،  معینّ و متشخّص   ر شأنی خودش را در ه   ذات ،  اقدس الهی ذات    شهود   به کمال استجلاء  

 باره ارائه داده است. تفسیر متفاوتی است که جامی در این 
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       ی شهود   ی شناس   ی هست   در    ی اسم دهر عرفان   گاه ی بر جا   ی ل ی تحل   ی نگرش          

          ***   منش   ی رضا اله        |         **   ی فضل   ی عل         |       *   ی حسن آهنگر   ی مهد 

 کیده  چ 

اسم    ن ی ا   ی شناس   ت ی .ماه دارد ی ا ژه ی و   گاه ی عرفان جا   ی در نظام اسمائ   ه ی اله   ه ی از اسماء کل   ی ک ی اسم دهر به عنوان  
  ی عن ی   ی است.هر چند معمار ساختمان حکمت شهود   ی در آثار مکتوب عرفان نظر ،  مهجور   ی ها جزء سرفصل 

  ادگار ی خود به    ی معرفت   راث ی اسم در م   ن ی ا   ی کوتاه در معرّف   یی سطرها ،  و شارحان متقدّم مکتب او   ی ابن عرب 
در محافل  ،  ی شناس   ی آن از منظر هست   گاه ی اسم وشناخت جا   ن ی ا   ی ل ی تفص   ی شناس   ت یّ امّا اهتمام به ماه ،  گذاشتند 

  ی برا  ی اسم دهر در عرفان پاسخ . در دوره معاصر مورد توجه قرار نگرفته است  ژه ی به و ، ی و آثار عرفان  ی علم 
قبل و بعد بودن را تنها    ن ی ا ،  ناب   ی د ی و با نگاه توح   . است   ی در سرتاسر پهنه هست   ها تاخر ها و  علتّ همه تقدم 

با عنوان دهر منسوب    ی اله   ی از اسما   ی ک ی بلکه آن را به احکام  ،  کند ی منتسب نم   اء ی اش   ی ذات   ات ی به خصوص 
  ی آن در هست   گاه ی و جا   ی اله   اسم   ن ی ا   ت یّ ماه   ،  سخنان قدما   ه ی بر پا   ی ل ی تحل   ی با روش ،  نوشتار   ن ی . لذا در ا د ی نما ی م 

،  بشر   ی خ ی ادوار تار   ن ی و تدو   ع ی شرا   ب ی ها از جمله ترت و اصل همه تدرّج   به عنوان روح زمان   ی شهود   ی شناس 
  م ی اسم بامفاه   ن ی ا   ی معرفت   ق ی دق   ی مرزها   ن ی و همچن ،  قرار گرفته   ل ی و تحل   ی مورد بررس   ی ل ی به صورت تفص 

ر ن   ی اله   ت ی مثل مش ،  مشابه   است.   ده ی گرد   ص مشخّ   ز ی و اسم مقدِّ

 ها دواژه ی کل 

   . ی اسم دهر عرفان   ،  خ یتار ،  زمان ،  ی وجود  ب یترت ،  عرفان 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

   ( mahdihassanahangari@gmail.com)و مذاهب قم.    ان ی دانشگاه اد   ی رشته تصوف وعرفان اسلام   ی دکتر   ی دانشجو   *

 .ران یا ،  قم   ی اسلام   شه ی گروه عرفان پژوهشگاه فرهنگ و اند   ار ی استاد   ** 

  . ران یو مذاهب قم. ا   انی دانشکده عرفان دانشگاه اد   ی علم   ئت ی و عضو ه   ار ی استاد   ***
      ( 1403  / 12  / 14  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 10  / 23:  افت ی در   خ ی )تار 

   یشهود   ی شناس   ی در هست   ی اسم دهر عرفان   گاه ی بر جا   ی ل ی تحل   ی نگرش ،  ( 1403)   منش   ی رضا اله ،  ی فضل   ی عل ،  ی حسن آهنگر   ی مهد  ،

 doi: 10.22034/isra.2025.495697.2046     | .      86ـ    59،  ( 48)   1،  فصلنامه حکمت إسراء 
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 مقدمه 

یکی از معضلات فکری و سؤالات جدّی برای اهالی اندیشه این بوده است که در مواطنی  

مقدّم بودن یک شیء نسبت به شیء دیگر به چه  ،  از هستی که زمان مادّی معنا ندارد 

گوییم  پذیرد ؟ مثلا در عالم علم الهی وقتی می معناست؟ و این چینش چگونه صورت می 

و یا در عالم  ،  تر علیم و... ظهور کردند و سپس اسماء جزئی ،  ابتدا اسماء کلی مثل حی 

ثانی و... عقل می  اگر  ،  گوییم عقل اول سپس عقل  این تقدّم و تأخر به چه معناست؟. 

این قابل  ،  بگوییم که در دنیا مثلا ابن سینا مقدم بر خواجه نصیرالدین طوسی بوده است 

سپس  ،  که پس از گذشت سالیانی   زیسته است ای از زمان می درک است که اوّلی در بازه 

دومی در نشئه مادّه سربرآورده است. اما در عوالم فرامادّی بلکه فرا خلقی چطور ؟ چون  

حتی برخی    . عالم علم الهی که ثابت است و عالم عقول هم از تغییر و تصرم به دور است 

امور معنوی که در عالم دنیا  ظهور نموده اند هم موردی برای طرح این پرسش هستند.  

؟ هر چند    7ظهور نمود و سپس شریعت عیسی   7به عنوان مثال چر اوّل شریعت موسی 

دادند  انجام  توجهی  قابل  پرسش کارهای  این  به  پاسخ  برای  این  ،  فلاسفه  به  پاسخ  اما 

عنوان دهر به  پرسش در عرفان اسلامی در قالب معرّفی اسمی شریف از اسماء الّلَ با  

ایشان را برآن  ،  در واقع نگاه توحیدی ناب اهل عرفان   . صورتی بایسته انجام گرفته است 

هر«  و   الدَّ هُوَ  الّلَ  هر فإنَّ  الدَّ تسَُبُّوا  تا با نگاه تأویلی به روایت شریف نبوی »لا  داشت 

ها را جزء احکام یکی از اسماءالّلَ قلمداد  تمام این تقدّم و تأخر ،  شهودات رحمانی خود 

هر چند  این راه سهل و آسان  باز بود که با یک جواب کلیّ قضیه را فیصله دهند و  . کنند 

تمام این امور را به خصوصیات ذاتی این اشیاء نسبت دهند.اماّ نگاه توحیدی اهل الّلَ  

ها  حتی تقدم و تأخر پدیده ،  سبب شد تا علاوه بر انتساب مشیت و تقدیر به حضرت حق 

تعالی را به یکی از اسماء الّلَ یعنی اسم دهر منسوب نمایند. و وابستگی   و ظهورات حق 
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عالم را به حق بیش از پیش در مقابل دیدگان اهل دنیا قرار دهند. لذا شناخت این اسم و  

در ایجاد  ،  های فرامادّی و مادّی ها و تأخر ماهیت شناسی آن علاوه بر پاسخ به علت تقدم 

است  بسیار ضروری  دقیق  با مختصات  الهی  بینی  جهان  توحیدی و  دید  هرچند  . یک 

کلمات قدماء در این حیطه بسیار محدود است ولی روزنه مُبارکی است برای بسط و  

که در میان آثار مکتوب معاصر هم جز  ،  تحلیل حقیقتی کلیدی در هستی شناسی عرفانی 

نگاشته  معدودی  در  بررس های  مقاله  عل   ی تئور   ی مقدمات   ی مثل  استاد    ی عابد   ی زمان 

تاب  حرکت  از ک  ی بخش مختصر  ا ی و ۱۳۷۴  شه ی اند  هان ی ک   ۶۳که در شماره    ی شاهرود 

  ف ی که از آثار مرحوم استاد عبداللط   ی در مکتب ابن عرب   نات ی و نقش آن در ظهور تع   ی حب 

این نوشتاردر پی نگاهی تحلیلی بر پایه کلمات قدماء    . ی به آن پرداخته نشده است عالم 

به منظور ماهیت شناسی اسم دهر و جایگاه هستی شناسانه آن  و همچنین تعیین حدود  

تا از این  ،  معرفتی این اسم در منظومه عرفان نظری با مفاهیم مشابه دهر در عرفان است 

رهگذر قدمی در تبیین و تحلیل یکی از اسماء الهی  با حیطه کلیّ و جایگاه مهم در هستی  

 شناسی عرفانی برداشته شود.. 

 . ماهیت اسم دهر عرفانی ۱

   دهر در لغت. ۱ـ۱

واژه دهر در لغت به معنای زمان طولانی است. راغب اصفهانی دهر را اسمی برای اشاره  

به صورت  ) داند. او در تعبیر دیگری دهر را به مدت طولانی به مدت عالم از مبدأ تا انتها می 

کند. چون زمان هم بر مدت کوتاه و هم طولانی اطلاق  مطلق( در مقابل زمان معنا می 

 ( 32۰- 319، ص.  ه ق   1412،  )راغب الاصفهانی گردد.  می 

  تاسم در لغ . ۲ـ۱

یعنی چیزی   . اسم به معنای نشانه وعلامت است  : توان گفت در یک جمع بندی کلی می 
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شود.  اهل لغت دو قول  شود یا به آن اشاره می که به وسیله آن به امر دیگری نشان داده می 

 : عمده در ریشه کلمه "اسم " دارند 

اند. با  دانند و به علامت یک چیز معنا کرده برخی اسم را از ریشه  س م و می یک.  

 ( 62۷، ص.  1.  ج ،  ه ق   1413،  )عبدالله علی مهنا . اند ای علامته همین رویکرد در تعبیر اسم الشیء گفته 

طبق نظر دیگر اسم از ریشه و س م است که در از این ریشه هم به معنای علامت  دو.  

اند  بودن یا به صراحت اشاره شده است و یا مثلا وَسم را به معنای اثرالکیّ  معنا نموده 

نهادند  .. می . یعنی اثر داغ که در قدیم بروی حیوانات و  ( 321، ص. ۷، ج. ه ق   14۰9، )خلیل بن احمد 

کنند. یا فلان ٌ مُوسُومٌ  را به معنی علیه علامته  )برای  ها باشد تلقّی می تا علامتی برای آن 

برای اسم کاملا   "علامت "در این تعابیر غیر مستقیم  هم معنای   . )همان( او علامتی است(  

 مشهود است. 

    یدر عرفان نظر  ینظام اسمائ . ۳ـ۱

در منظومه هستی شناسی عرفانی پس از مرتبه ذات غیب الغیوب و سپس عالم احدیت  

هر چند به  ،  اولین جایگاه پیدایش کثرات ،  که ویژگی آن وحدت مطلق و محض است 

, عالم واحدیت است  علمی  از جلوه ،  صورت مفهومی و  عالم یکی  های حق در  این 

مراتب علمی و پیش از خلقی و همچنین زمینه ساز بروز و ظهور حقایقی  با عنوان اسماء  

الهی یا اسماء الحسنی هستند و در واقع اسماء الهی واسطه امتداد حق در پهنه هستی  

تمامی اسماء جلال و جمال در آن  ، در رأس این موطن اسم شریف الّلَ است  ،  باشند می 

لی بر جمالی  به حالت اعتدال موجودند و نه اسماء جلالی بر اسماء جمالی و نه اسماء جلا 

ای ندارند. پس از اسم الّلَ در مراتب بعدی اسماء با حیطه کلی و به اصطلاح  غلبه و سلطه 

اسماء کلی  از  بعد  دارند.و  قرار  اسماء  و تجلیّ می اسماء جزئی ،  امّهات  کنند.  تر ظهور 

 . ( 35- 34، ص.  1383،  / عبدالرحمن جامی   45- 44ص    ،  13۷5،  )قیصری 
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ذات تعین یافته یا به     : توان چنین توصیف نمود در یک نگاه کلیّ اسماء الهی را می 

می  برقرار  نسبتی  فعلی  یا  با صفت  که  وقتی   الهی  ذات  دقیقتر  ظهور  ،  کند تعبیر  اسم 

حال اگر در این نسبت تعلق به ذات غلبه داشته باشد به این معنا که هیچ تعلقّی نه  . کند می 

به کمالات بروز یافته  و نه به افعال نباشد و تنها تعین بروز یافته وحدت باشد و احاطه  

که  ،  شوند " اسماء ذاتی" قلمداد می ،  این دسته ،  ای تام و بدون تقید داشته باشد هم حیطه 

یا" مقام أحدیت" است  تعین اول"  ایشان"  از  ،  جایگاه  به صفتی  تعلقّ  اگر آن اسم   و 

گیرد که در"  صفات کمالی متعینّ و خاص را بروز دهد در زمره " اسماء صفتی" قرار می 

تعین ثانی "و "عالم واحدیت"  مستقر و اگر تعلقّ و نسبت همان کمال به سوی اثرگذاری  

" اسماء فعلی  ،  در عوالم خلق و عین  امتداد پیدا کند این امتداد و اثر گذاری سبب ظهور  

 ( 88- 86ص    ،  1386،  / علی فضلی 35، ص.  بی تا ،  )میرزا هاشم اشکوری . شود حق"  می 

نکته قابل توجّه و بسیار مهم در این تبیین این است که: تمامی این اسماء به اعتبار  

اثرگذاری آن  این صفات و  این کمالات و سریان ذات لایتناهی در  ،  ها ذات متعین در 

بی   و  با  نامحدود  وحدت  نوعی  یا  همانی  این  جنس  از  نسبتی  حائز  هستندو  نهایت 

ولی به لحاظ وجودی یک چیز  ،  حضرت حق هستند و صفت و موصوف مفهوما دو چیز 

نیستند  نسبت ،  بیشتر  همه  با  هم  اسماء  و  تمامی  نسبی  متعدد  مفاهیم  و  تعینات   و  ها 

باشند و سخنی  می ،  موجود به یک وجود واحد   _و نه مفهومی   _از لحاظ حقیقی ،  مفهومی 

   : دهد که که در مورد  وحدت و این همانی از لحاظ وجودی گفتیم این گزاره را نتیجه می 

و این سخن     ( تمامی  اسماء وجود دارد )هرچند که غلبه با یک  اسم است ،  در همه اسماء 

فرازی  ،  با این تبیین . حق تعالی در همه اسماء الّلَ است   به اعتبار ذات متعین و تسری یافته 

این دعا  از    . یابد تری می از دعای مباهله که مشهور به دعای سحر است معنای روشن 

به نقل از جدّ بزرگوارشان حضرت    7ادعیه مأثوری است که از طریق ابالحسن الرضا 
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است   7باقرالعلوم  رسیده  ما  دست  إهنِّ »   : به  کلُُّ    ی اللَّهُمَّ  وَ  هأَک برَههَا  ب هكَ  مَائ أَس  ن  
مه أَلكَُ  أَس 

ه  کبَ هكَ  مَائ إهنِّ ی أَس  اللَّهُمَّ  کلُِّهَا   ی رَةٌ  هكَ  مَائ هأَس  ب أَلكَُ  می  ی خدا   أَس  درخواست  تو  از  به  ا  کنم 

ا پس از تو درخواست  ی ت بزرگ است خدا ی ت در صورتی که تمام نامها ی ن نامها ی بزرگتر 

لذا با سخنان پیش گفته این    ( 831- 83۰ص   ، 138۷، )مکارم شیرازی « ت ی کنم به حق تمام نامها  می 

توان مطرح نمود که: شاید علتّ بزرگ شمردن و با عظمت قلمداد نمودن  احتمال را می 

به جهت همان تسری ذات بی نهایت حق در همه    7همه اسماء از سوی امام معصوم 

به صورتی که در واقع ذات است که در کمالی از کمالات به  ، صفات و افعال الهی است 

و یا اراده او بر این قرار گرفته  است که همان کمال در عالم  . صورت متعینّ جلوه گر شده 

 خلق اثرگذار باشد  

     اسم دهر در آثار عرفا. ۴ـ۱

اگر بخواهیم ردّپای ورود اسم دهر را به عنوان اسمی از اسماء الّلَ در میراث عرفانی دنبال  

کنیم کتاب قوت القلوب فی معامله المحبوب   شاید به نخستین اثری که برخورد ،  کنیم 

ذیل باب  ،  است. وی در فصل پنجم این اثر معروف و تأثیر گذار خود   1ابوطالب مکیّ 

شود. در قالب یک دعای مأثور از "اسم  ادعیه مأثوری که پس از نماز صبح خوانده می 

 نماید:  دهر و دیهور و دیهار" به عنوان اسماء مکنون الهی در مقام دعا یاد می 

القدس  ،  الطهر الطاهر ،  أدعوك باسمك المکنون المخزون المنزل السلام   ی اللهّم إن »    

   ... هار ی ا د ی ،  هور ی ا د ی ،  ا دهر ی ،  المقدس 

خوانم به اسم مکنون و مخزون خودت که مورد نزول واقع  خداوندا همانا تو را می 

الطاهر ،  السلام شده   المقدس ،  الطهر  د ی ،  هور ی ا د ی ،  ا دهر ی ،  القدس  مک ...«  هار ی ا  ،  ی )ابوطالب 

 ( 22  . ص ،  1.  ج ،  ق   ـ . ه 141۷
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  ه ق از عرفای تأثیر گذار در روند علمی عرفان است.  386متوفای    ابو طالب محمد بن علی بن عطیةّ الحارثی المکیّّ   .1
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،  در عوالم فرامادّه و حتی مراتب ربوبی بدون اشاره به اسم دهر 1در مورد  کیفیت زمان  

در میان عرفای قبل از ابن عربی هم میراثی ارزشمند به یادگار مانده است که یکی از  

ها رساله غایه الامکان فی درایه المکان یا رساله الامکنه و الازمنه عین القضات  بارزترین آن 

تعبیر  پردازد و در نهایت ] به  که در آن رساله به زمان عوالم غیرمادّی می ،  است   2همدانی 

او برای تبیین زمان روحانیات و سپس زمان  ،  گردد خود او [ زمان حق تعالی مطرح می 

 : کند چنین عباراتی را بیان می ،  خدا 

.. و در این زمان مزاحمت و مضایقت نیست هزار سال گذشته با هزار سال ناآمده  . »     

درین زمان جمع توان آمد و ماضی این زمان جز ازل نیست و مستقبل آن جز ابد نیست  

و این زمان بازل و ابد محیط نیست و نتواند بود زیرا که این متناهی است و متناهی  

حالتی است که آنرا نه  ،  مه زمان حق تعالی فهم کن بنامتناهی محیط نشود و ورای این ه 

بل که ازل و ابد در آن یک نقطه است. «  ،  محیط بازل و ابد ،  ماضی است و نه مستقبل 

   ( 36، ص.  1393،  )عین القضات همدانی 

 . اسم دهر در مکتب ابن عربی5ـ۱

ابن عربی به عنوان معمار ساختمان حکمت شهودی اسلامی در فتوحات مکیه به اسم  

  6وی در مقاطعی در قالب اشاره به یک روایت نبوی ،  دهر اشارات متعدد نموده است 

های متعدد در کتب اهل تسننّ و شیعه با عبارات مختلف آمده ولی پر تکرار  که با نقل  

هر«   هر فإنَّ الّلَ هُوَ الدَّ )مسلم  ترین و مشهورترین نقل آن دو روایت مشابه است »لا تسَُبُّوا الدَّ

و یا تعبیر    . همانا خداوند همان دهر است ،  به روزگار دشنام ندهید    ( 45، ص.  ۷.  ج ،  تا بی ،  بن حجاج 

؛   لا »    : مشابه  رَ هُوَ اللَّ ه  رَ فَإهنَّ الدَّ ه  به روزگار فحش    ( 45، ص.  1.  ج ،  م 1998،  )سید مرتضی   تسَُبُّوا الدَّ

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 گیرد  ها در بستر او شکل میها و تأخرهمان بستری است که تقدم، دراینجا منظور از زمان.  1
شاعر و عارف شهیر ،  معروف به عین القضات همدانی حکیم  عبدالّلَ بن محمد بن علی میانجی همدانی ابوالمعالی   .2

  و در طبقات بالای اهل تصوف جای دارد.، ه ق است  525او متوفای . است
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های  ها اعم از این دو نقل مشهور و نقل که در تمامی نقل   . ندهید که روزگار خداست 

  : کوتاه و بلند و متعدّد که در کتب اهل تسننّ ذکر شده این عبارت کلیدی موجود است 

هر" که همین عبارت هم مطمع نظر ابن عربی و شارحان مکتبش در  "  الدَّ هُوَ  الّلَ  فإنَّ 

جهت معرّفی اسم دهر به عنوان اسمی از اسماءالّلَ بوده است  یک نمونه از اشارات ابن  

 :   عربی به این روایت در فتوحات از این قرار است 

ح لا تسبوا  ی الصح   ی ورد ف   إن الحق سبحانه لما كان من أسمائه تعالى الدهر كما »   

دهر الکون الدهر اسما من    ی ث ما سم ی ه الزمان من ح ی فأمر بتنز   الدهر فإن اللَّه هو الدهر 

 ( 642، ص.  1.  ج ،  تا   ی ب ،  ی )ابن عرب   « أسماء الّلَ تعالی فصار لفظ الدهر من الألفاظ المشترکة 

  : صحیح آمده است همانطور که در خبر  ،  .. از آنجاکه دهر یکی از اسماء خداوند است . 

پس امر به تنزیه زمان نموده از آن جهت  ،  به دهر دشنام ندهید که دهر همان خدا است 

 که دهر الکون )= زمان( دهر نامیده است )که( اسمی از اسمای الهی است... 

در اینجا ابن عربی تنها در مقام بیان این نکته است که دهر چون گاهی به روزگار و  

لذا از  ،  اشتراک لفظی دارد ،  شود و این دهر  با دهری که اسم الهی است زمان اطلاق می 

صراحتا ضمن صحیح  ،  امّا او در خلال بیان این نکته ،  دشنام دادن به او نهی شده است 

بر دلالت این حدیث در اثبات اسمی با عنوان دهر از    6دانستن حدیث شریف نبوی 

  نماید. اسماء الهی تأکید می 

الدین در این کتاب تنها به معرّفی اسم دهر به عنوان اسمی از اسماء الّلَ در   یی اما مح 

بلکه در لابلای سطور فتوحات هر چند مختصر  ،  کند اکتفا نمی   6ضمن حدیث نبوی 

   : نماید و اشاری به ماهیت این اسم هم توجّه می 

زمان دارای  ...    ( 33۷، ص.  4.  ج ،  )همان   الدهر   ی ه و هو الاسم الإله ی رجع إل ی الزمان له أصل  .. . »    

 « شود و همان اسم الهی دهر است ای است که به آن بازگشت داده می اصل و ریشه 
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نخستین شارح  افکار او یعنی جناب صدر  ،  در تفسیر و بسط این سخن ابن عربی 

 مطالب مهمّی را بیان نموده است.  ،  الدین قونوی در اعجاز البیان 

در بحثی تحت عنوام "سرّ    ( 4)حمد/  او ضمن تفسیر آیه شریفه" مالک یوم الدّین "   

 . دارد عباراتی را در تبیین ماهیت اسم دهر بیان می ،  الیوم" 

ها قصد آماده  کند که با آن البته او برای ورود به اصل بحث ابتدائا مقدماتی  ذکر می 

و نتیجه     ( 184- 183، ص.  1381،  ی قونو   ن ی )صدر الد سازی علمی برای ورود به بحث اسم دهر رادارد 

 : درگیر نمودن ذهن مخاطب با یک پرسش است ،  و تلخیص این مقدّمات 

نحوه ارتباط این امر نامتناهی با اموری که  ،  که اگر غیب الهی دارای حد و تناهی نیست 

ها چیست ؟ چون  محدود هستند از حیث غایت و رتبه و تدریج وتدرّج آن دارای حکم  

غایت و  ،  شود به اندازه این امر مسلمّ است که آنچه از فیض حق بر ممکنات ظاهر می 

توسط  ،  پس به عبارت ساده تر تدبیر این غایات و حدود ،  رسد حدودی بر اشیاء ممکن می 

 پذیرد؟ امر نامتناهی که حدّ و ابتدا و غایتی ندارد  چگونه و از چه مجرایی  صورت می 

 :  شود در اینجا او به صراحت وارد شناساندن ماهیت اسم دهر می 

و هو نسبة معقولة کسائر النسب  "  الدهر " أصل الزمان الاسم  :  فنقول ،  و إذا وضح هذا »   

کلّ عالم بحسب    ی ن أحکامه ف یّ تع ی و  ،  و هو من أمّهات الأسماء ،  ة یّ ة و الحقائق الکلّ یّ الأسمائ 

ان الممکنة و أحکامها و آثار الأسماء و مظاهرها  ی نة بأحوال الأع یّ المتع ،  رات المفروضة ی التقد 

 )همان(   ة یّ ة و الکوکب ی السماو 

اصل زمان اسم دهر است و آن نسبت   : گوییم پس می ، روشن شد [ این مقدّمات ] حال که 

از امّهات اسماء الهی است و احکام    های اسمائی و حقایق کلیّ و ای است مانند سایر نسبت معقوله 

اسم دهر در هر عالمی به حسب تقدیرات مفروضه و با احوال اعیان ممکنه و احکام و آثار اسماء  

 (.« دهد خود را نشان می ) شود  معین و متعینّ می [  آن اسماء ]  ها  و مظاهر سماوی و کوکبی آن 
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پس از ذکر حرکات  ) محقق فناری این نقل قول از جناب قونوی را در ضمن سرفصلی  

استداره عرش رحمن ختم   به  اوّل شروع و  تعین  از  که  ذاتی أحدی  چهارگانه قدسی 

 : آورد می "  امر دور "  با عنوان  (  شود می 

ر  ی تفس   ی خ قدس سره ف ی انه مقدمات ذکرها الش ی و لب ،  امر الدور   ی فة ف ی نکتة شر   ی و ه »    

هكه  :  قوله تعالی  مه الدِّ یَ مال الاولی اصل الزمان الاسم الدهر و هو نسبة معقولة کسائر  :  نه ی و 

 . ( 512، ص.  2۰1۰،  )محمد بن حمزه فناری ...  ة ی النسب الاسمائ 

[  آن مقدّمات ]  و این نکته شریفی است در مسأله دور و برای بیان آن مقدّماتی است که  

نکته اول    : مالک یوم الدین  : ذکر نموده است در تفسیر کلام خداوند متعال   )قونوی( را شیخ  

معقوله   که: این  نسبت  آن  و  است  دهر  اسم  زمان  نسبت اصل  سایر  مانند  است  های  ای 

 .. « . اسمائی 

سمت و سوی بحث را  ،  پس از بیان عبارات قونوی و شارح کلمات او یعنی فناری 

این مهم در قالب بیان نکاتی  .  باید اندک اندک به شرح و تبیین این عبارات والا سوق داد 

 : آید پی می در  

که  ،  " یوم الدین " اینکه جناب قونوی بحث اسم دهر را در ضمن تفسیر    :   نکته اوّل 

نشان از این امر دارد که  ،  خود این عنوان ،  کند مطرح می ،  یکی از اسامی روز قیامت است 

ای  و نکته .  او در صدد بیان چگونگی ظهور زمان و تقدیر و تدرّج در ورای عالم مادّه است 

که از عنوان منتخب محقق فناری )امر دور( برای بیان خصوصیات  اسم دهر به دست  

چون او قبل از این تتمه از چهار حرکت قدسی ذاتی احدی که فراتر      : آید این است که می 

گوید و در نفس حرکت  سخن می ،  حتی بالاتراز افلاک شکل گرفته بودند ،  از عالم مادّه 

لذا با ذکر مبحث اسم دهر  .  ه است تدرّج و آمدن چیزی پس از دیگری نهفت   ،  نوعی تقدیر 

که  ،  به عنوان تتمه مبحث این چهار حرکت فرا مادّی  و انتخاب عنوان "دور"  برای آن 
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قصد دارد این حرکات را تحت ربوبیتّ  ،  اشاره به حرکت نزولی و صعودی حقایق دارد 

اسم دهر نشان دهد. و بگوید که تمام حرکات در عالم چه در قوس نزول و چه در قوس  

 .  صعود با ربوبیتّ اسم دهر سامان و چینش مناسب خود را پیدا کند 

عبارت ابتدائی قونوی که اصل و روح زمان اسم دهر است تقریبا تکرار    : نکته دوّم 

اما    ( 33۷، ص.  4.  ج ،  تا   ی ب ،  ی )ابن عرب   تر  ذکر شد  همان جمله ابن عربی در فتوحات است که قبل 

ای دقیق را بیان کنند: اسم  نکته ،  چه شیخ اکبر و چه خود قونوی با این عبارت قصد دارند 

چه در خلق و  ،  چه در مادّه و چه فرامادّه ، ها ها و تدرّج دهر برای همه حرکات و ترتیب 

که اگر اسم دهر اثر و فیض نرساند با وجود  ،  به منزله روح برای کالبد است ،  فراخلق 

نمی ،  اجزاء حرکت  رُخ  عین  .  دهد حرکتی  در  که  آبی  آسیاب  مثل یک  تمثیل  مقام  در 

  به حرکت در ،  ولی با جریان آب در آن ،  موجود بودن همه اجزائش به صورت مرتبّ 

 .  شود آید و دارای اثر می می 

با عبارت  مسأله   : نکته سوّم  این است که محقق قونوی  اینجا وجود دارد  ای که در 

که اسم دهر در زمره اسماء کلیّ الهی است  : ای را بیان کند خواهد نکته حقائق کلیّه  می 

 . دهد یعنی در هر موطنی به شکلی خود را نشان می 

از عالم مادّه که به شکل زمان متعارف خود را نشان  ،  در تمام عوالم دارای مظهر است 

در عالم  ،  دهد و به تعبیری شاید بتوان گفت که بر تمامی موجودات زمانی حاکم است می 

ای دارد و نکته مهم و قابل توجّه اینکه در عالم عقل  دهد و جلوه مثال خود را نشان می 

هم ظهوری دارد که همان دهر فلسفی است و در صُقع ربوبی هم جلوه و تجلیّ دارد که  

 : توضیح آنکه .  همان مفهوم سرمد در میان فلاسفه است 

تدرّج  ) ای از تدرّج در همه اشیاء نهفته است که به این اعتبار با تبیینی که ذکر شد نحوه 

حال اگر این تدرّج دارای شکل  ،  همه مظاهری برای اسم دهر کلیّ الهی هستند (  و ترتبّ 
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مظهر زمانی اسم  ، شود دیگری جایگزینش نمی ، خاص عالم مادّی باشد که تا یکی نیاید 

یک نوع تدرّج ویژه عالم عقول و ثابتات داریم که همه این قطعات غیر قار  ،  دهر است 

زمان  در کنار هم دارای قرار و ثبات هستند جلوه مجرّد و مربوط به عالم عقول مفارقات  

این همان وعاء دهری در عرف فلاسفه است. در این عالم هم ترتیب  ،  اسم دهر است  

،  گیرد های عقلی تحت ربوبیت اسم دهر صورت می وجودی و تقدیم و تأخر صورت 

ها را به اسمی از اسماءالّلَ نسبت داده و از  این نگاه اوج توحید عرفا است که تمام چینش 

دهند.  تام و تمام نسبت نمی کنندو به خود مظاهر و اشیاء به صورت  احکام آن قلمداد می 

و یک تدرّج الهی داریم که در فلسفه سرمد نامیده شد که همان تجلیّ صقع ربوبی اسم  

زمانی و مادّی قاعده بر این است که تا جزئی از زمان  پس همانطور که در عالم  .  دهر است 

یابد در مراتب بالاتر هم این اصل اینگونه است که تا  منصرم نشود جزء دیگر تحققّ نمی 

نرود  کمون  در  صورتی  و  نمی ،  جلوه  ظاهر  بعدی  جلوه  و  این  ،  شود صورت  تمام  و 

 . ها از احکام اسم دهر به اقتضاء هر موطنی است ترتیب 

چرا اسم دهر در زمره  : توان به این سوال پاسخ داد که تر می پس حال به صورت واضح 

 اسماء و حقائق کلیّ است ؟  

اسم  ،  پذیرد و دارای ترتبّ و تدرّج است چون در هر موطن و عالمی که تقدّری را می 

 . دهر جلوه و مظهری دارد ودر آن عالم سریان و ظهور دارد 

های اساسی  یکی از تفاوت ،  ضمنا   در ضمن تبیین کلیّ بودن اسم دهر مشخص گردید 

که به عنوان جمع  . و مهم  اسم دهر عرفانی با مفهوم دهر مشهور در فلسفه معلوم گردید 

توان اینطور بیان کرد که سه وعاء زمان و دهر و سرمد در فلسفه در واقع سه  بندی می 

مظهر عقلی و ثابت و مجرّد اسم دهر  ،  باشند و دهر فلسفی مظهر از اسم کلیّ دهر می 

 . باشد عرفانی به عنوان یکی از اسماء کلیّه الهیه می  
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ها جَلوَات و  سر و روح زمان و دهر فلسفی همانا اسم دهر است و آن ،  پس اصل 

   باشند مظاهر این حقیقت شریف می 

    جایگاه اسم دهر در میان اسماء الهی .  2

توان گرفت  با این تفاصیل یکی از نتایج مهمّی که ذیل بحث ماهیتّ شناسی اسم دهر می  

شاید علتّ  ۰داند  بر خلاف تصوّر اوّلیه که اسم دهر را جزء اسماء فعلیه می :  این است که 

تبادر مفهوم فلسفی دهر باشد که همان عالم ثابتات عقلی و از عوالم خلق و  ، این تصوّر 

توان در این نوشتار این  . ولی با استناد به مطالب گذشته می ( خارج از صُقع ربوبی است 

حدّاقل جایگاهی که برای اسم    : فرض را مطرح نمود و تا حدّی بر آن پافشاری کرد که 

دهر به عنوان یک تعینّ خاص و نسبت معقول تعریف کرد مراتب بالای تعینّ ثانی و عالم  

ای در عالم احدیت و  و برای اسم دهر  ریشه توان فراتر رفت واحدیتّ است و حتی می 

این مدّعا بر پایه    . در نظر گرفت و آن را تبیین نمود   ،  اسماء ذاتیه که همان تعینّ اوّل است 

 : گردد چند دلیل و قرینه مطرح می 

می یک.     اسماء  امّهات  از  را  اسم  این  و  قونوی  کلیّ  را  آن  حیطه  و  دایره  و  داند 

کند که خود این امر نشان از جایگاه این اسم  به عنوان یک اسم تعین  فراگیرقلمداد می 

 ( 184، ص.  1381،  ی قونو   ن ی )صدر الد .  یافته در عالم واحدیتّ دارد 

ای شریف در پی  فناری در مصباح الانس سخن از اسم دهر را با عنوان تتمه   دو.    

که این حرکات از وحدت محض که تعینّ  ،  کند چهار حرکت  قدسی ذاتی أحدی ذکر می 

شود و با طرح مبحث اسم دهر به  ختم می شروع و به استداره عرش رحمن  ،  اوّل باشد 

کند که هرجا که حرکت و  این مطلب را القاء می ،  عنوان بحث مکمّل آن چهار حرکت 

.  پای اسم دهر و احکام و آثار آن هم در میان است ،  لوازم آن یعنی ترتیب و تدرّج باشد 

 ( 512، ص.  2۰1۰،  )محمد بن حمزه فناری 
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این امر در عرفان اسلامی مورد قبول است که تدرّج و ترتیب امری همیشگی  سه.  

های  است که با حرکت حبیّ از اعلی مرتبه هستی آغاز و تا عالم مادّه به شکل ترتیب 

 . زمانی ادامه دارد 

،  ذیل مبحث واجب الوجود بودن زمان ،  استاد جوادی آملی در رحیق مختوم چهار.  

کند و این سخن  دانند قبول می قول کسانی را که زمانرا واجب و امری ازلی و همیشگی می 

به عنوان اسمی از اسماء الهی است و مستند به روایت    " دهر   " را با نظر به روح زمان یعنی 

می  می ،  باشد نبوی  توجیه  و  قبول  می . داند قابل  را  »  : فرماید ایشان  زمان  که  کسانی  قول 

فهمند  تواند در معنای فراتر و برتر از آنچه مردم از آن می می ،  دانند واجب الوجود می 

که زمان    : نمایند سپس از طریق نقل روایت نبوی این حقیقت را تبیین می «  درست باشد  

همیشگی است و استاد به صراحت واجب الوجود    ،  به اعتبار صفت الهی که منشأ آن است 

 ( 293، ص.  14، ج.  ه ش   1393،  )جوادی آملی .  پذیرد و ازلی بودن زمان را می 

،  توان این سؤال را مطرح که اگر ترتیب و تدرّج امری همیشگی و ازلی است حال می 

های  چرا باید فقط بر اساس تبیین فلسفی از دهر که آن هم اثبات شد تنها یکی از جلوه 

یک اسم از اسماء فعلیه است که دایره کاررسانی آن  ،  بگوییم اسم دهر ،  اسم دهر است 

استاد   جمله  از  نظری  عرفان  بزرگان  با وجود تصریحات  و  ؟  است  عوالم خلقی  تنها 

 جوادی آملی حیطه این اسم کلیّ را ضیق نماییم. 

بپذیریم و قبول کنیم که اسم دهر در زمره اسماء فعلی  ،  حتی اگر از باب مُسامحه   پنج. 

باز هم حقیقتی  ،  است طبق نظام اسمائی ترسیم شده توسط مرحوم میرزا هاشم اشکوری 

زیرا در اندیشه او اسماء ذاتیه و صفاتیه و فعلیه حقایق جدای  ،  خارج از صُقع رُبوبی نیست 

نیستند  به  ،  از یکدیگر  اعتباری صفاتی و  به  ذاتی و  اعتباری  به  الّلَ  اسماء  از  اسمی  هر 

،  اسمی از اسماء الهی از حیث احاطه تام و عدم تعلقّ به هیچ متعلقّی ،  اعتباری فعلی هستند 
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همان اسم اگر نوعی تعلقّ به صفتی کمالی داشته باشد در زمره اسماء  ،  اسمی ذاتی است 

و آن اسم اگر این صفت کمالی را در جهت نوعی اثر رسانی در  ،  گردد صفات قلمداد می 

پیدا نموده و   تاثیر در مخلوقات قرار دهد نوعی تعلقّ و نسبت  فعلی  عوالم مادون و 

حال با این نگرش  ،  ( 88- 86  . ص ،  139۰،  ی فضل   ی / عل   35، ص.  تا   ی ب ،  ی اشکور   رزاهاشم ی )م شود اسم فعل.  می 

اسم دهر اگر نوعی احاطه تام و عدم تعلق داشته باشد اسمی ذاتی است که تفصیل آن در  

ها  ها و تدرّج آید و اگر دارای تعلقّ به صفتی کمالی شود مثلا روح تمامی ترتیب پهی می 

با این تعلقّ  ،  تلقی شود   ( 33۷، ص.  4. ج ،  تا  ی ب ، ی )ابن عرب عربی اصل و روح زمان یا به تعبیر ابن  

و در زمره اسماء   ( 184، ص. 1381، ی قونو   ن ی )صدر الد گردد  طبق بیان  قونوی از امهات اسماء می 

حال همین اسم اگر این روح و اصل بی نهایت را مثلا در کانال  ،  شود صفات محسوب می 

ایجاد زمان در عالم مادّه به وادی اثر رسانی بکشاند و امتداد دهد اسمی از اسماء فعلی  

 گردد. می 

 اسم دهر ی ذات  شهی. ر۱-۲

اسم دهر به عنوان یک تعینّ در مراتب بالا و کلیّ عالم واحدیتّ و تعینّ ثانی در صُقع  

اما با توجه مبانی وجود شناسی عرفانی که تمامی اسماء در عالم    . ربوبی واقع شده است 

ها شکاف حقیقی  داند و میان آن های ذاتی در عالم أحدیت می واحدیتّ را دارای ریشه 

توان  این سخن برخی از  می   . داند بلکه تفاوت را فرق میان ظاهر و مَظهَر می ،  قائل نیست 

،  را پذیرفت که اسم دهر ریشه در اسم" دائم" دارد   1محققین مانند علی عابدی شاهرودی 

،  چون متضاد "دائم"  : توان گفت که برای تبیین این نظر می   ( 61- 32ص   ،  13۷4،  )عابدی شاهرودی 

ای از  "مُوَقَّت" است و موقت آن است که منسوب به وقت است. که وقت هم  قطعه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

باشد و  از فلاسفه و صاحب نظران حیطه فلسفه و عرفان اسلامی می،  ه ش  1328علی عابدی شاهرودی متولد    .1
  دراین حوزه است.صاحب اثرات متعدد 
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،  )خلیل بن احمد معنا شده است.  ،  زمان یا هر چیز که برای آن غایت و حدّی تقدیر شده باشد 

اند و آن موطن را  بنابر تبیینی که اهل شهود  از تعینّ اوّل ارائه نموده   ( 199، ص.  5.  ج ،  14۰9

های اسماء ذاتی در آنجا سلبی است  دانند و در نتیجه تمام نسبت حیطه وحدت محض می 

که نفی هر گونه  ،  می توان چنین گفت که ریشه ذاتی اسم دهر در نسبتی سلبی است 

می  حق  از  تقدیری  و  زمانی  حدّ  و  غایت  و  تعین  و  دارای  توقیت  دائم  نماید.اسم 

طبق نظر میزا هاشم اشکوری را هم دارد.یعنی هم احاطه تام     خصوصیات اسماء ذاتی  

و با اینکه تجلی این نسبت سلبی در تعین  ،  ای تعلقّ ندارد دارد و هم به هیچ وقت و برهه 

توقیت ساز و تعیین کننده تمام  ،  ثانی همان اسم دهر است که خود در دایره اثر رسانی 

دائم و نافی هر گونه غایت و حدّ  ،  ها است ولی خود ریشه ذاتی اسم دهر ها و تأخّر تقدّم 

با  ،  به مثابه مقام نفس رحمانی یا فیض منبسط . تقدیری و ترتیبی از حق جلّ و علی است 

گیرند اما خود  تجلیاّت و تعینّات در بستر او شکل می اینکه خود تعینّ ساز است و همه 

 کند هر چند به نحو اطلاق قهسمی.. مطلق است و نفی هر گونه تقیید می 

 . نسبت اسم دهر با مفاهیم مشابه در عرفان ۳

   نسبت اسم دهر با اسماء حاکم بر اعیان ثابته    . 3-1

احکام اسم دهر به حسب تقدیرات مفروضه    : در تبیین قونوی این نکته بیان شده بود که 

چون خود اعیان  .  شود. و متعینه که بر اساس احوال اعیان ممکنه است متعین و رقم زده می 

اقتضائاتی دارد که بر  ،  ثابته به عنوان صورت اسماء و سمت و سوی امکانی اسماء الّلَ 

حال با توجه به این تبیین اگر بخواهیم  .  آید اساس این اقتضاء تقدیم و تأخرها پیش می 

مبنای    : توان گفت می ،  نسبت اسم دهر را با اسماء و احوال حاکم بر اعیان علمی بیان کنیم 

اثر بخشی اسم دهر به عنوان یک اسم کلیّ خصوصیات اسم حاکم بر اعیان و همچنین  
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اقتضائات خود آن اعیان است و در واقع احکام اسم دهر دارای اصول و مبانی خاصی  

همان خصوصیات اسماء حاکم بر عین ثابت و استعدادهای خود آن  ،  است که این اصول 

 . باشد عین می 

اثر اسم دهر  ،  اما این سوال همچنان  مطرح است که با وجود اسماء حاکم بر اعیان ثابته 

   چیست ؟ 

توان از یکی از کلمات امام خمینی در تعلیقیه ایشان بر  برای پاسخ به این پرسش می 

ملاحظه  "نمایند  که  از  ایشان فرآیندی را تبیین می   : فصوص و مصباح الانس استفاده نمود 

یا همان عین ثابت در حضرت علمیه شروع و سپس بر اساس این ملاحظه تکوینی    "سرّ 

جایگاه ترتیبی هر کدام از اعیان در عالم عقل یا دهر فلسفی و سپس عوالم مادون تعیین  

 ( 224، ص.  ق    ـه   141۰،  )امام خمینی .  گردد می 

که نتیجه  " ملاحظه سر "رسد با توجه به آثار و احکام خاص اسم دهر  این  به نظر می 

چون سپس  ،  از احکام خاص اسم دهر است ،  آن تعیین جایگاه ترتیبی هر عین ثابت است 

حصل اللحّظ  ی و المحلّ المعنوى الذّى  »...    : کنند ایشان به صراحت این عبارت را ذکر می 

شود همان باطن  .. جایگاه معنوی که این ملاحظه در آن حاصل می . ه و هو باطن الزّمان ی ف 

چون اسم دهر بر مبنای سخن قونوی از اسماء کلیه    : توضیح آنکه    )همان( زمان است...«  

و با  ،  باشد دارای سیطره حقیقی بر اسماء جزئی و اعیان تحت ربوبیت ایشان می ،  است 

سازی  به منظور زمینه ،  عین ثابت آن   های این احاطه با ملاحظه خواص هر اسمی و استعداد 

های هر  ها و ترتبّ جایگاه خاص آن را در تدرّج ،  ها رشد و کمال و ظهور آن استعداد 

وجودی ،  موطنی  مرتبه  آن  به خصوصیات  توجه  می   ،  با  تعیین  و  برای  چینش  نماید. 

تر شدن مفهوم ملاحظه سر باید گفت که با نگاه علمی وسیطره وجودی اسم دهر  روشن 

ها حالات مختلف با ترتیب و تدرّج  ها رصد و برای رشد آن استعدادهای آن ،  بر اعیان ثایته 
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کند فردی در  مثلا اسم دهر تعیین می ،  گردد خاص و تحت ربوبیت اسماء الهی  تعیین می 

یک جایگاه خاص ابتدا  در حال تعقّل باشد که اسم عالم بر او حاکم باشد و سپس لب به  

سخن بگشاید که تحت اثر اسم متکلمّ باشد و یا بالعکس و این سریان توحید ناب در  

ها را تنها به  ها و تدرّج علم عرفان نظری است که حتی تعیین رتبه یک شیء در ترتیب 

چینش و حکم  ،  دهد بلکه ضمن لحاظ این خصوصیات های خود آن نسبت نمی ویژگی 

 . داند نهایی را منسوب به اسمی از اسماء الهی می 

   و اراده الهی  تیاسم دهر با مش . نسبت۲-۳

بسیاری از خصوصیات و آثار  ،  با توجه به توضیحاتی که در رابطه با اسم دهر مطرح شد 

لذا این سوال ممکن است در اذهان اهالی اندیشه  ،  آن مشابه با مفهوم مشیت الهی است 

 تفاوت اسم دهر با مشیت چیست؟   : مطرح شود که 

های لغت به معنای مطلق خواست و اراده معنا شده  واژه مشیت در بسیاری از فرهنگ 

دهخدا ۷64، ص.  1994،  )معلوف .  است  نظر می   ( 2۷28، ص.  2، ج.  13۷3،  /  در جهان شناسی  به  رسد 

در واقع در نگاه عرفانی  ،  شهودی  معنای مشیت با معنای لغوی آن تقارب زیادی دارد 

خود مشیت یک مقوله نفس الامری نیست و یک ماهیتّ متعین حتی در صُقع ربوبی  

توان گفت اراده حتم الهی که نافد گشت همان مشیت الهی است و  بلکه می ،  باشد نمی 

با سخنان  ،  می توان تمام مراتب تجلی الهی اعم از ربوبی و خلقی را به آن مستند نمود 

 . کند بزرگان عرفان این سخن استحکام بیشتری پیدا می 

 کند:  داند و به تصریح بیان می مشیت را دارای دو مرتبه می (  ره ) امام خمینی  

 « : .. دو مقام است . » بدان که از برای مشیتّ حق تعالی جلتّ عظمتهُ     

،  توان مرتبه مشیه ذاتیه حق تعبیر نمود مرتبه اسماء ذاتی و صفتی که به آن را می   ( الف   

مرتبه ظهور اسماء فعلی الهی که حیطه سریان فیض مقدّس است که مقام مشیه فعلیه  (  ب 
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   ( 598، ص.  138۰،  )امام خمینی .  باشد حق می 

در باب مشیت الهی منقول است    ( عج ) و امام زمان   7روایتی هم که  از امام عسگری 

   : که فرمودند 

عه  قُلوُبنُاَ ..  . »  همَشه  ةٌ یَ أَو  ه ی ل اَلّلَ های مشیت الهی  [ ظرف   :های ما ] اهل بیت .. قلب . ؛  ... ئةَه 

 ( 42۷، ص.  ق   1425،  )شیخ طوسی ..«  . است 

چون حضرت امام )ره( حقیقت فیض مقدّس را همان    : توان گفت در این مقام می 

داند و در این روایت هم قلب انسان کامل ظرف مشیت حق معرّفی  مقام مشیت الهی می 

توان نتیجه گرفت حقیقت انسان کامل همان فیض مقدّس و مجرای  لذا می ،  شده است 

 مشیت حق تعالی است. 

 اثر اسم دهر با وجود مشیت الهی چیست ؟ پس  

توان نتیجه گرفت که اسم دهر به عنوان یک حقیقت  پس با این نگاه به مشیت می 

حتی در آثار  .  کند معقوله شأنی از شئونات مشیت الهی به صورت کلیّ را نمایندگی می 

به این  ،  _که به مقوله زمان در عوالم مافوق طبیعت توجه داشتند _عرفای قبل از ابن عربی  

 . تفاوت دقیق اشاره شده است 

نماید. او  عین القضات همدانی  در رساله الامکنه و الازمنه خود به این نکته اشاره می 

همان مشیت  کند که در قابلیت اشیاء در پذیرش خواست و اراده الهی یا  از عواملی یاد می 

 : کند در ضمن این مبحث یکی از این عوامل را چنین معرّفی می ،  مؤثر هستند ،  حق 

   ( 34، ص.  1393،  )عین القضات همدانی ..«  . آنکه بان مدت پدید آید که مُرید خواهد. نه کم و نه بیش » 

مدت معین  ،  خواهد بیان کند که برای جاری شدن خواست صاحب اراده در واقع او می   

،  و معلومی لازم است که از لوازم خواست و مشیت الهی است و طبق مباحث پیش گفته 

 . باشد تعیین و تقدیر این مدت برای سریان مشیت الهی از احکام و لوازم اسم دهر می 
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بر اساس    علی عابدی شاهرودی در نوشتاری با عنوان بررسی مقدماتی تئوری زمان   

   : تقریر قونوی  به این امر  اشاره دارد 

تاب »  و  الهیه  مشیت  معلول  امکانی  عالم  می   ع همه  الهی  اسمای  )عابدی  «  باشد. احکام 

 ( 61- 32  ، ص. 13۷4،  شاهرودی 

 : گوید کند و  می و سپس  به رابطه دهر و زمان و مشیت الهی با صراحت بیشتری اشاره می 

ماند که دهر همچون روحی منبع حیات  گیرد و پیکری را می زمان از دهر نشأت می »     

 )همان( .« باشد خود دهر معلول مشیت الهیه از حیث اسم دائم است آن می 

می  بندی  مقام جمع  نشأت  پس در  الهی است  از مشیت  تجلیات  همه  توان گفت: 

اند.  شأنی در ذیل این مشیت کلیّ که به صورت امری معقول مقاطع و مقادیر ظهور  گرفته 

ها  نماید و تقدم و تأخر آن و تجلی این مشیت را بر اساس احوال اعیان ثابته مشخص می 

 . اسم دهر است ،  بخشد را بر اساس اقتضائات آثار اسماء و احوال اعیان سامان می 

،  این عبارت دقیق ابن عربی در فتوحات که در قالب عنوان یک فصل بیان شده است   

نام گرفته  "  فی المنازلات " او در ذیل فصل پنجم که  ،  ای  لطیف در دل خود دارد نکته 

پردازد و در معرفی باب سیصد  های این باب می است ابتدا به بیان اجمالی  زیر شاخه 

 : گوید ونود چنین می 

باب سیصد و  ؛  ... ء وجوده ی معرفة منازلة زمان الش  ی )الباب التسعون و ثلاثمائة( ف .. . » 

 ( 24، ص.  1.  ج ،  بی تا ،  )ابن عربی   نود در شناخت منازله و زمان وجود شیء« 

   : توان دریافت در همین عنوان کوتاه نکاتی را می 

الف( در ادبیات دینی از لفظ نزول بسیار استفاده شده است ولی مصدر ثلاثی مزید     

 آن از باب مفاعله بسیار کم کاربرد است که در اینجا ابن عربی از آن استفاده کرده است. 

در  ،  شود شود بعضا دچار دگرگونی معنایی می ب( وقتی فعلی به یک باب برده می 
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شود دارای  وقتی به باب مفاعله برده می ،  اینجا هم نزول که به معنای پایین آمدن است 

در اینجا منازله هم    . شود مثل مکاتبه نوعی کتابت طرفینی است یک معنای طرفینی می 

 باشد. نوعی نزول طرفینی می 

 ج( دو طرف این نزول زمان و وجود معرّفی شده اند  

د( استفاده از لفظ "شیء" که دارای بیشترین شمول است و حتی ظهورات پیش از  

 شود خلقی را هم شامل می 

که تنها مصداق    : توان چنین تفسیر نمود ( این نزول طرفینی زمان و وجود را می  ـه 

باشد و نزول طرفینی  او با زمان )که در تعبیر  بالذات وجود در عرف عرفا حق تعالی می 

توان به تعلق مشیت  را می ،  ( ( 33۷، ص.  4.  ج ،  )همان ابن عربی اصل و سر آن اسم دهر است(  

برا  الهی برای جلوه و ظهور وجود بی نهایت و ایجاد بستر این جلوه توسط اسم دهر  

 تعبیر نمود. ،  تجلی بی نهایت در قوابل محدود )از حیث تقدم و تأخر و مقدار و اندازه( 

های ساحت ربوبی  حتی اسماء و اعیان که جلوه ،  و دایره این منازله همه اشیاء است 

و بحث و استفاده ما از این عنوان که توسط ابن عربی طرح گردید  ،  باشند حق تعالی می 

وگرنه بسیار نکات در این مختصر  ،  تنها به جنبه رابطه مشیت و اسم دهر معطوف بود 

 نهفته است که اهل آن از عهده برآمده اند و در وسع این نوشتار نیست. 

ر . ۳-۳  نسبت اسم دهر و اسم مقدِّ

ای در رابطه با اسم مقدّر  از کنار هم نهادن دو نکته قونوی در تبیین ماهیت اسم دهر گزاره 

.  ۲باشد  . اسم دهر  از اسماء کلیّه الهیه و از امّهات اسماء می ۱  : شود مُنتجَ می ،  و اسم دهر 

،  ی قونو   ن ی )صدرالد ،  کند احکام و آثار آن بر حسب تقدیرات مفروضه در هر موطنی تجلی می 

ر هم در ذیل اسم کلیّه دهر می   : که نتیجه آن     ( 184، ص.  1381 باشد و یکی از شئون  اسم مُقدِّ

ر تنها مقدار و بازه تجلیات را تقدیر  و احکام این اسم را نمایندگی می  نماید. و اسم مقدِّ
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باشد. امّا مثلا  کند که این امر تنها یکی از احکام اسم دهر و شأنی از شئونات او می می 

یا اینکه به این فرد بر اساس احوال عین  ،  اینکه اوّل این اسم آثارش تجلی کند وسپس آن 

این علم برسد سپس آن علم  ابتدا  باشد و دایره  دیگر در حیطه اسم مقدّر نمی ،  ثابتش 

 اثررسانی این اسم بسیار محدودتر از اسم دهر است. 

 . اسم دهر روح تاریخ ۴

اگر صدر الدین قونوی و محقق فناری در تبیین ماهیت و آثار اسم دهر در مکتب عرفان  

داوود بن محمود قیصری در تبیین آثار  ،  نقشی کلیدی و اساسی داشتند ،  نظری ابن عربی 

و به تبع آن شکل دهی ادوار  ،  اسم دهر در خصوص تعین زمانی و ترتیب عصری شرایع 

 دارای نظرات راهگشایی است. ،  تاریخ بشر 

   : گوید او در فرازی در مقدّمه خود بر فصوص الحکم ابن عربی چنین می 

الحق       تلك  ظهور  لم  ی »و  اولا   بکمالاتها  الحق ی قة  تلك  فظهرت  ممکنا   بصور  ی کن  قة 

الدهر    ه اسم ی قتض ی مرتبة لائقة باهل ذلك الزمان و الوقت حسب ما    ی خاصة کل منها ف 

چون ظهور این  ؛  هم السلام ی عل ،  اء ی صور الأنب   ی ن من ظهور الکمال و ه ی ذلك الح   ی ف 

نبود 6حقیقت ] حقیقت محمدیه  ابتدا امکان پذیر  با همه كمالاتش  بنابراین  ،  [ 

ای كه  ها در مرتبه هر یک از این صورت   ؛ های ویژه آن حقیقت ظاهر شد صورت 

بر حسب آنچه اسم دهر در آن زمان از ظهور  ،  شایسته اهل آن زمان و وقت است 

می  اقتضا  می ،  كند كمال  ظهورات صورت ،  شود ظاهر  است.«    :پیامبران های  این 

 . ( 114- 113، ص.  1398،  )قیصری 

اسم الّلَ در    . است   6یعنی حقیقت محمّدیه ،  صورت و عین ثابت اسم شریف الّلَ 

که تمامی اسماء جلال و جمال در  ،  عالم واحدیتّ در رأس همه اسماء واقع شده است 

لذا عین  ،  آن به اعتدال مخفی هستند و تمامی تمایزات اسمائی از همو نشأت گرفته است 

دارای عظمتی است  که  ،  ثابت این اسم شریف هم به عنوان آئینه تمام نمای این حقیقت 
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 ،  هیچکدام از اسماء و اعیان از آن برخوردار نیستند 

تواند به یکباره ظهور کند و باید به صورت  این حقیقت نمی ،  به سبب چنین جایگاهی   

که ظهور این حقیقت با توجه به مقتضیات  ،  تدریجی و به مقتضای هر زمانی ظهور پیدا کند 

  : گوید ای است.  قیصری می در هر عصر و دوره   :زمانی و اهل آن زمان همان صورت انبیاء 

حاصل ظهور حقیقت محمدیه در هر عصر و زمانی با لحاظ خصوصیات آن دوره تاریخی  

 صورت جسمانی نبی آن عصر است. ،  و ویژگی مردمان آن زمان 

ن من  ی ذلك الح   ی الدهر ف   ه اسم ی قتض ی اما عبارت کلیدی در بیان قیصری همان » ما  

« است  الکمال  به چه مدت حقیقت  ،  ظهور  زمانی و  بازه  که در چه  اقتضاء  این  یعنی 

و اسم دهر هم  . گردد توسط اسم دهر تعیین می . محمدیه در  قالب نبی آن عصر ظهور کند 

که از احکام  ) این چینش را چه از لحاظ تقدّم و تأخر و چه از لحاظ مقطع و بازه زمانی 

ویژه اسم دهر است( بر اساس هدف والای زمینه سازی ظهور کمالات مردمان آن زمان  

 زند. رقم می 

گردند.  ادوار تاریخی هم دارای چینش و بنیانی الهی می ،  با بیان این ویژگی اسم دهر 

ای در تاریخ بشریت در واقع صورتی از اسم الهی حاکم بر خود است. و  چون هر دوره 

ابتکار بیان این مطلب متعلقّ به ابن عربی درفصوص الحکم است که هر پیامبری را مظهر  

ای از تاریخ  داند. و سخن قیصری مکمّلی بر این دیدگاه است.  هر دوره یک اسم الهی می 

باشد  معماری و علمی می ، فرهنگی ،  بشر دارای خصوصیات ویژه خود از لحاظ مذهبی 

 ( 9- 8، ص.  13۷8،  )مددپور که منعکس کننده اسم حاکم بر آن بازه تاریخی است.  

نمونه    تمدّنی یک  ویژگی   : به عنوان  از خصوصیاّت  تاریخی  های علمی یک دوره 

عصر است. و یکی از موضوعاتی که ذهن پژوهشگران تاریخ علم را به خود مشغول کرده  

است ،  است  پرسش  این  به  در یک عصر  : پاسخ  دانشمند  دو  و    – که چرا  دیدار  بدون 
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زنند؟ برخی وارد شدن و تبادل  یک حرف و نظریه مشابه را می   – گفتگوی حضوری باهم  

امّا با یک    . اند برای این سؤال مطرح نموده ، فرهنگی و علمی را پاسخی قطعی و عمومی 

این امر هم از اقتضائات دهری دوره ایشان است و در واقع   : توان گفت تر می نگاه عمیق 

یعنی  ،  این پدیده همواره  " توَارُدی" نیست بلکه در بسیاری از موارد" تبَادُری" است 

اسم حاکم بر دوره ایشان که توسط اسم دهر و مقتضیات زمانه ایشان تعیین گشته اقتضای  

مثل نظرات    . این نوع تبادرات و القائات را بر قلوب تلاشگران پاک سیرت راه معرفت دارد 

یهودی که هر دو دارای نظرات مشابه   ملاصدرای شیرازی مسلمان و اسپینوزای هلندی 

هم هستند  که ،  به  باور شدند  این  بر  برخی  که  که  جایی  اساس    : تا  بر  اسپینوزا  فلسفه 

و در این مورد هم قائل به توَارُد گشتند. اما ملاصدرا در   . های صدرا بنا شده است آموزه 

و اسپینوزا تنها بیست و سه   . از دنیا رفت ،  میلادی است   ۱۶۴۰ه ق که معادل  ۱۰۵۰سال  

میلادی بدرود حیات گفت. بیست و سه سال برای رسیدن    ۱۶۲۳سال بعد از او در سال 

و بسط  اندیشه ملا صدرا از شرق به غرب _ با توجه به خصوصیات ارتباطی آن دوره_  

است  بوده  اندکی  ویژگی   . زمان  که جزء  تبادُر  فرضیه  قرائن  این  با  دهر عصر  که  های 

   . شود. تقویت می ،  اسپینوزا است تاریخی ملاصدرا و  

که هر کدام از این  ،  ها صورت اسم الهی حاکم برآن دوره است لذا تمامی این ویژگی 

مجموعه این ادوار تاریخ بشریت را شکل داده است. حال دوره  ،  ای دارند اسماء هم دوره 

اسم دهر.     : توان گفت گردد ؟ در پاسخ می تعیین می   و چینش این اسماء توسط چه اسمی 

 اسم دهر کلید و راز تاریخ است. 

 گیری نتیجه 

این حقیقت از اسماء کلیّه و در    . اسم دهر حقیقت معقولی مانند سایر اسماء الهی است   - 

بلکه نا محدود در اثررسانی و  ،  باشد که دارای حیطه وسیع زمره امّهات اسماء الهی می 
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هر کجا از عالم ربوبی گرفته عالم عقل و مثال و مادّه که به نحوی  ،  تأثیرگذاری است 

پای اسم دهر و احکام آن  ،  ای دیگر باشد ای در پس جلوه ه ترتیب و تدرّج و آمدن جلو 

لذا اگر بخواهیم  با ادبیاّت  . هم در میان است و در هر موطنی جلوه خاص خود را دارد 

سرمد و در مراتب خلقی در عالم  ،  فلسفی سخن بگوییم جلوه اسم دهر در مراتب رُبوبی 

 دهد دهر فلسفی و در مراتب طبیعت و مادّه به شکل زمان خود را نشان می ،  عقول 

رَ هُوَ اللَّ   لا   »    6اسم دهر که مستند به روایت شریف نبوی   -  ه  رَ فَإهنَّ الدَّ ه  «  تسَُبُّوا الدَّ

ها در  و تأخر   در واقع پاسخی برای معمای چینش تقدم ،  و شهودات قدسی عرفاست 

ای از  با این بنیان توحیدی قبل و بعد بودن هر پدیده   . بلکه فراخلقی است ،  عوالم فرامادّی 

بلکه اسمی  ،  تنها مستند به خصوصیات ایشان نیست ،  اسماء الهی گرفته تا اشیاء عالم مادّه 

ها جایگاه ایشان را در  با لحاظ این ویژگی ،  ای وسیع است از اسماء الهی که دارای سیطره 

 نماید. چه در قوس نزول و چه در قوس صعود _ تعیین می _این حرکت ازلی و ابدی  

ای است که  با مفهوم مشیت الهی کاملا متمایز است  زیرا  اسم دهر حقیقت معقوله   - 

اولا مشیت یک حقیقت نفس الامری نیست بلکه مطلق اراده حق برای ظهور مشیت تلقّی  

شود که به دو جلوه حقیّ به صورت فیض اقدس و تجلیّ خلقی در قالب فیض مقدّس  می 

شود که با مختصات و احکام اسم دهر کاملا متفاوت و متمایز است و دایره  تقسیم می 

شود و مقدار و تقدّم و تأخر جاری شدن این مشیت در صورت  وسیعی را شامل می 

 . گردد توسط اسم دهر تعیین می ،  اشیاء 

ر نیز دارای تفاوت است   -  توان بیان کرد چون اسم  و می ،  همچنین اسم دهر با اسم مقدِّ

ر را می  توان از اسمائی دانست که تحت اسم دهر  دهر کلیّ و دارای سیطره  است  اسم مقدِّ

ر اثررسانی می  کند. که این  مقدار و بازه تجلیات را تعیین می ، کنند با این تبیین که اسم مقدِّ

ر   باشد. تنها حکمی از احکام و شأنی  از شؤون اسم کلیّ دهر می ،  اثر اصلی اسم مقدِّ
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ها در عوالم فرا مادّی  تبیین جایگاه اسم دهر نه تنها رمز و راز تقدم و تأخر پدیده   -   

ای است برای سر تقدّم و تأخر شرایع و ادوار  بلکه کلیدواژه ،  کند را دارای معنایی الهی می 

باشند که در صورت نبی خود  که هر کدام مظهر اسمی از اسماء الهی می ، تاریخ بشریت 

باشند. لذا هر دوره تاریخی دارای  اند و ادوار تاریخی هم بر همین روال می ظهور نموده 

که برصورت اسم الهی حاکم بر خود ظهور  ،  های علمی و فرهنگی و تمدّنی است ویژگی 

اند در اسم دهر  کنند. و ریشه و روح این ادوار که یکی پس از دیگری آمده و رفته می 

عصری در آثار عرفانی معروف به اقتضائات  های تاریخی هر  است.به همین سبب ویژگی 

 دهری گشته است. 
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 »معرفت نفس«    ی ملازمات فلسف   ی ل ی تحل   ی بررس 

 رابطه نفس و بدن   ت ی با »معرفت رب« با محور 
 ***   ی شاهرود   ی ن ی حس   ی مرتض   د ی س        |         ** وطن دوست    ی محمدعل         |       *   زاده   ی محمدجواد جعفر 

 چکیده  

.  باشد ی »مَن عَرَفَ نفَسَهُ فقََد عَرَفَ رَبَّه« م   ث ی حد   ی با خداشناس   ی مهم در باب ارتباط خودشناس   ث ی از احاد   ی ک ی 

  ن ی قرار گرفته است. در ا   ل ی و تحل   ن یی تب ،  ی مورد بررس ،  مسلمان   شمندان ی از اند   ی ار ی توسط بس ،  ادشده ی   ت ی روا 

  ی معنا   ۹۲از آثار خود    ی ک ی است که در  ی عاصر و عارف م  لسوف ی ف  شمند ی اند ، ی علامه حسن زاده آمل ، ان ی م 

  ان ی به رابطه م   ی وجوه متعدد ،  ر ی تفاس   ن ی ا   ان ی نموده است. در م   ان ی ب   ث ی حد   ن ی ا   ی برا   ی و کلام   ی و عرفان   ی فلسف 

باعث شناخت رابطه حق و خلق    تواند ی م   ی نفس و بدن اشاره دارد و رابطه نفس و بدن از جهات گوناگون 

در باب رابطه نفس و بدن و رابطه حق و خلق اشاره    ی و عرفان   ی وجه فلسف   زده شود. در پژوهش حاضر به شان 

خداوند    ی همچون »احاطه وجود   ی فراوان   ی و عرفان   ی فلسف   ی حاصل آمده که مبان   جه ی نت   ن ی ا   ان ی شده است. در پا 

نسبت حق    ی تساو ،  خداوند به موجودات   ی علم احاط ،  موجودات به حق متعال   ی صدور   ام ی ق ،  بر موجودات 

حق و حق    ی بودن خلق برا   نه ی آ ،  ی کبر   امت ی و ق   ی صغر   امت ی ق ،  ت ی در ربوب   د ی توح ،  عالم   ی به همه اجزا   ل متعا 

قابل استنباط و اثبات  ، رابطه نفس و بدن   ق ی موجودات و...« از طر   ی طاعت ذات ،  عالم با عالم  ر ی تدب ،  خلق  ی برا 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  ( tasarrom@gmail.com)  . ران ی ا ، مشهد ،  مشهد  ی دانشگاه فردوس ،  یارشد فلسفه و حکمت اسلام   ی آموخته کارشناس دانش   * 

 ( ma.vatandoost@um.ac.ir)   . مسئول(   سنده ی )نو   فلسفه و حکمت اسلامی، دانشکده الهیات دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران. گروه    ار ی استاد   ** 

 (shahrudi@um.ac.ir) گروه فلسفه و حکمت اسلامی، دانشکده الهیات دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران.    استاد   ***
      ( 1403  / 12  / 14  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 10  / 17:  افت ی در   خ ی )تار 

  معرفت نفس« با  یملازمات فلسف یلیتحل یبررس ، ( 1404) شاهرودیسیدمرتضی حسینی ، محمدعلی وطن دوست، محمدجواد جعفری زاده«

 doi: 10.22034/isra.2025.491633.2035     |   .120ـ    87،  ( 48)  1،  فصلنامه حکمت إسراء،  رابطه نفس و بدن  تی»معرفت رب« با محور
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صادر از    ی آموزه ها   ق ی عم   ی ا ه   ه ی فهم لا   ی برا   ی و شهود   ی حکم   ی توجه به مبان   ت ی اهم   له ی وس   ن ی است؛ و بد 

  ر ی تصو ، مذکور  ی از مبان   ی ر ی گ با بهره   ن ی همچن ، شود ی خردمندان آشکار م   ی برا   ش ی از پ   ش ی ب ،  ت ی لسان اهل ب 

مطرح شده در   ی از شبهات و چالش ها  ی ار ی بس  تواند ی که م  د ی آ ی م از رابطه نفس و بدن به دست  ی ح ی صح 

 باب »رابطه خدا و موجودات« را پاسخگو باشد. 

 

 ها کلیدواژه 

    . ه ی حکمت متعال ،  حق و خلق ،  نفس و بدن ،  معرفت   ث ی حد ،  ی خودشناس   



 

 |   رابطه نفس و بدن ت ی»معرفت رب« با محور با»معرفت نفس«  ىملازمات فلسف ىلیتحل ىبررس
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 بیان مساله 

شود  آموزه ای است که به تایید نقل و عقل به شناخت خداوند منتهی می ، معرفت نفس 

حدی    تا این شناخت    بزرگان بسیار بدان توصیه شده است.   تراث روایات و    و   و در آیات 

کند و آن را  است که ملاصدرا آن را ام حکمت و اصل فضائل معرفی می   حائز اهمیت 

و معتقد است که    ( 11ص. ،  1422،  )ملاصدرا   کند تلقی می   معارف اشرف  ،  بعد از شناخت خدا 

،  نردبان معرفت ذات و صفات و افعال خداوند است ،  معرفت ذات و صفات و افعال نفس 

 ( ۷  ص. ،  1354،  )ملاصدرا .  چرا که نفس بر مثال خداوند خلق شده است 

  ص. ، 2ج. ، 14۰3، )مجلسی  حدیث شریف »مَن عَرَفَ نفَسَهُ فَقَد عَرَفَ رَبَّه«   این آموزه که در 

به منصه ظهور رسیده است   ( 32 تحلیل و  ،  به وضوح  زیادی مورد  اندیشمندان  توسط 

که در آثار خود به بحث    آملی   علامه حسن زاده ،  قرار گرفته است. در این میان بررسی  

  تفاسیر و معانی ،  خود  مختلف   کتب و رساله های در ،  معرفت نفس عنایت ویژه ای دارد 

هزار و  کتاب »   ۳۳۰کلمه  ایشان در  .  است   جمع آوری نموده   مذکور برای حدیث    فراوانی 

فلسفی و  ،  معنای شریف کلامی   نود و دو ،  ( 189  ص. ،  3  ج. ،  1381،  ی )حسن زاده آمل «  یک کلمه 

 . برای این حدیث ذکر کرده است عرفانی  

تفاسیر  این  تحلیل  و  می ،  بررسی  آشکار  پیش  از  بیش  را  ،  کند اهمیت خودشناسی 

توان به لوازم فلسفی و عرفانی در  مخصوصا که با محور قرار دادن رابطه نفس و بدن می 

باب رابطه حق و خلق پی برد و مبانی حکمی و شهودی مهمی را بدین وسیله استنباط و  

 اثبات نمود. 

توان به چالش های بسیاری در باب »رابطه خدا  می ،  با بهرمندی از این مبانی ارزشمند 

شود: )پاسخ  ها اشاره می و موجودات« پاسخ داد که به چند مورد از مهمترین این چالش 

 در بخش نتیجه گیری خواهد آمد( 
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های مهم در تفکر معاصر در مورد خداوند  یکی از چالش :  اراده انسان   ی چالش آزاد .  ۱

چیز  چیز احاطه دارد و همه بحث »آزادی اراده« است. اگر خداوند بر همه ،  و موجودات 

با دقت در رابطه نفس و  ها آزادی اراده دارند؟  آیا انسان ،  تحت علم و اراده او قرار دارد 

 داد.   پاسخ را    توان این چالش بدن می 

برخی    ر و همچنین در میان های معاص در فلسفه  : چالش خدا و جهان دچار تغییر .  ۲

در  ،  شده است بر تغییرات مستمر جهان و رابطه آن با خدا تأکید  ،  از فلاسفه الهیات فرآیند 

تواند  ثابت و تغییرناپذیر می   چگونه خداونده پرسش اساسی این است که  ،  ها این دیدگاه 

با درک صحیحی از رابطه    ارتباط برقرار کند؟ ،  با جهانی که همواره در حال تغییر است 

 ها نیز پاسخ داد. توان به این قبیل پرسش نفس و بدن می 

مشاهده  ،  فلسفی   دینی و   در بسیاری از مکاتب  : ظهور خدا در عالم   نحوه چالش  .  ۳

با    مواجه است.   اساسی   هایی ظهور خداوند در عالم با چالش هوم حضور و  شود که مف می 

 ها نیز قابل حل خواهد بود. آگاهی صحیحی از رابطه نفس و بدن این چالش 

در میان متکلمین و فلاسفه از  موجودات به خداوند:    ی وابستگ   یا استقلال  . چالش  ۴

دیرباز این پرسش مطرح بوده و در فلسفه غرب و در میان آرای معاصر نیز این سوال  

طور کامل وابسته به خداوند در وجود خود  موجودات به   ا ی آ چالشی اساسی است که  

رابطه نفس و بدن تصویر دقیق    مستقل از خداوند وجود داشته باشند؟   توانند ی م   ا ی هستند  

 و صحیحی در حل این پرسش ارائه خواهد داد. 

گر خداوند عالم و قادر مطلق است و  : ا خداوند   اسناد شرور به چالش مسئله شر و  .  ۵

و آیا این شرور از او  چرا شر و رنج در جهان وجود دارد؟ ، شود چیز از او صادر می همه 

شوند؟ فهم صحیحی از رابطه نفس و بدن در پاسخ به  صادر شده و به او اسناد داده می 

 این چالش نیز راهگشا خواهد بود. 
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پاسخ به چالش ها: پس از بیان تلازمات میان »رابطه نفس و بدن« و »رابطه حق و  

پاسخ به چالش های مذکور )و  ، خلق« و به دست آمدن مبانی حکمی مهمی در این باب 

بسیاری از چالش های دیگر( مشکل نخواهد بود که این پاسخ ها در بخش نتیجه گیری  

 بیان خواهد شد. 

مبانی مشترک میان حکمت متعالیه و عرفان نظری  ،  مبانی ذکر شده در این مقاله ضمنا  

و شاهد این مدعاء مستندات و منابعی است که در وجوه متعدد مقاله از آنها استفاده  ،  است 

 باشد. شده است که هم از آثار فلسفی حکمت متعالیه و هم از صحف عرفانی می 

 پیشینه تحقیق 

با   هیچکدام  اما  است  شده  نوشته  زیادی  های  پژوهش  بدن«  و  نفس  »رابطه  درباره 

محوریت نفس ناطقه به بررسی این مسئله نپرداخته است و از این رو کارآمدی و نوآوری  

 گردد.  اثر حاضر نسبت به مقالات قبلی تضمین می 

  تحریر   رشته   به   رب   معرفت   و   نفس   معرفت   تلازم   باب   در   دیگری   همچنین مقالات 

در  ،  دارد   مشابه   جستارهای   با   متفاوت   کاملا   محتوایی   حاضر   پژوهش   اما   است؛   آمده   در 

ظاهری با جستار حاضر دارد ذکر شده و در نهایت  ادامه برخی از مقالاتی که شباهت  

 ها بیان خواهد شد: وجه نوآوری جستار حاضر با دیگر پژوهش 

من عرف نفسه فقد عرف ربه« بررسی و تحلیل حدیث تلازم معرفت نفس  . مقاله » ۱

فلسفه و کلام    ؛ نشریه علی الّلَ بداشتی  «؛ نویسنده: و معرفت رب از دیدگاه عالمان شیعه 

 .   ۸۸شماره    ۱۳۹۱بهار و تابستان  

که عبارتند از:    شود می   پرداخته   حدیث   این   درباره   مهم   بحث   شش   به   جستار   این   در 

  از   مراد ،  نفس   از   مراد ،  رب   معرفت   و   نفس   معرفت   رابطه ،  نفس   معرفت   اهمیت   »وجه 

 حدو وسط برهان« ،  تفصیلی   یا   اجمالی   شناخت   میزان ،  نفس   شناخت 
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  : امیر؛ نشریه ،  شیرزاد :  نویسنده ،  نفسه»   عرف   من »   حدیث   عرفانی   و   حکمی   . تبیین ۲

  نفس« و   معرفت   »استحاله   کلی   تبیین   دو   مقاله   این   . در ۷۰  ها؛ شماره   بررسی   و   مقالات 

 .است   شده   بیان   امکان   وجه   برای   تقریر   ده   و   شده   ذکر   نفس«   معرفت   »امکان 

ربه«؛    عرف   فقد   نفسه   عرف   من »   حدیث   مبنای   بر   نفس؛   معرفت   برهان   تبیین  .۳

   شماره دوم. ،  کلامی   محمد؛ نشریه معرفت ،  جعفری   مرتضی؛ ،  صحبت   خوش :  نویسندگان 

  مطرح   امکان   و   امتناع   کلی   تقریر   دو   سپس   و   شده   معنا   حدیث   مفردات   جستار   این   در 

  وحیانی   و   عرفانی ،  فلسفی ،  تجربی   تبیین   چهار   امکان   وجه   برای   مجموع   در   و ،  است   شده 

 .است   شده   ذکر 

عرفانی؛    متون   در   « ربه   عرف   فقد   نفسه   عرف   من »   شریف   حدیث   واکاوی   و   تحلیل  . ۴

 . ۲۸  شماره ،  عرفانی   ادب   های   فرشته؛ نشریه پژوهش ،  محجوب   : نویسنده 

  پردازد که عبارتند از: »سند می   مذکور   حدیث   با   مرتبط   بحث   هفت   به   پژوهش   این 

،  حدیث   مفردات   بررسی ،  رب   و   نفس   معرفت   تلازم ،  حدیث   مشابه   مضامین ،  حدیث 

حصولی یا حضوری  ،  رب   و   نفس   معرفت   ارتباط   کیفیت ،  رب   و   نفس   معرفت   امکان 

 بودن معرفت نفس« 

  معرفت   حدیث   مبنای   بر   ربّ   اوصاف   بر   نفس   اوصاف   معنایی   دلالت   . مقاله »تحلیل ۵

  شرافت   ؛ رضا   علی ،  نژاد   فارسی :  آملی« نویسندگان   زاده حسن   علّامه   آثار   بر   تکیه   با   نفس 

 . ۳۷شماره  ،  منیر   فاطمه؛ نشریه سراج ،  سرشت 

  معرفت  رابطه  در  نکات و تلازماتی  به  پنج مقاله  در این  وجه نوآوری تحقیق حاضر: 

با مقالات   حاضر   پژوهش   اصلی  تمایز  وجه  اما ، پرداخته شده است   رب  معرفت  و  نفس 

  تلازمات   وارد   در یک تفاوت اساسی و ماهوی است: هیچکدام از مقالات مذکور ،  یادشده 

شوند و تاکنون در هیچ پژوهش و تالیفی به تفصیله  مربوط به بحث »نفس و بدن« نمی 
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جستار حاضر به بررسی تلازمات معرفت نفس و معرفت رب با محوریت »رابطه نفس  

آثار علمی پژوهشی    با   متفاوت   اساسا    محتوایی   حاضر   اثره   لذا ،  و بدن« پرداخته نشده است 

 دارد.   سابق 

 تبیین ملازمات حکمی میان »رابطه نفس و بدن« و »رابطه حق و خلق« 

 . ملازمه »احاطه نفس به بدن« با »احاطه خداوند بر موجودات« ۱

با وجود تجرد و تنزه آن از دخول  ،  روح و احاطه آن بر بدن   ی همراه   ی شناختن چگونگ 

احاطه و    چگونگی تا  سازد ی فرد را قادر م ، اتصال و انفصال از بدن   ز ی و خروج از بدن و ن 

،  خروج و انفصال ،  اتصال ،  دخول ،  اتحاد ،  بدون حلول ،  خداوند با موجودات را   ی همراه 

تفاوت  بس   ن ی ب   ل ی تمث   ن ی ا   ر ها د درک کند. هرچند  ،  1365،  )ملاصدرا است.    ار ی نفس و رب 

   ( 2۰1ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل ؛  136ص. 

بر اساس نظریه وحدت شخصی    ویژه به  ،  تبیین رابطه حق و خلق ،  توضیح مطلب آنکه 

که در حکمت متعالیه و عرفان با تقریرات    است همواره جزو پرسش های مهمی  ،  وجود 

و تمثیل های مختلفی بدان پاسخ داده شده است. یکی از بهترین تمثیلات برای فهم این  

غیر از نفس هم  ،  بدن نفس نیست و در عین حال   تمثیل رابطه نفس و بدن است. ،  رابطه 

نیست: بدن نفس نیست زیرا شأنی از شئون نفس است نه همه حقیقت آن؛ و همچنین  

 چون مرتبه نازله نفس است و هستی آن از هستی نفس است. ،  بدن غیر از نفس نیست 

  آشکار زیرا    د؛ نه سریان حلول و اتحا ،  لذا نفس همه حقیقت بدن و ساری در بدن است 

بلکه سریانی اطلاقی و احاطی به  ،  در قوه ذائقه حلول نکرده است   نفس است که حقیقت  

تغایری  ،  گیرد و تغایر بین نفس و بدن بدن را فرا می   سرتاسر نحو اشراق و تجلی دارد که  

تجسد روح و مظهر  ،  بلکه بدن ،  باشد و بدن از شئون نفس است اعتباری و عقلی می 

بنابراین نفس با همه قوا همراه    ( 261- 25۷ص. ،  1393،  ی )حسن زاده آمل کمالاتش در عالم ماده است.  
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عین نفس  ،  درعین حال هر قوه ،  توان برای هیچ قوه ای استقلال قائل شد است و نمی 

بلکه هر کدام شأنی از  ،  توان گفت نفس در چشم حلول کرده است ناطقه است و نمی 

سائر قوا از کار افتاده و  ،  شئون نفس بوده و نفس اگر در یکی به همه جهت حلول کند 

توان گفت کلی سعی در  گردند و چنین رابطه ای رابطه کلی سعی است و نمی هیچ می 

 ( 414ص. ،  1ج. ،  138۷،  همو )   شأنی از شؤون خود حلول نموده است. 

،  رابطه نفس و بدن و همینطور رابطه حق و خلق در    همچنین باید توجه داشت که 

 : تمایز به دو نحو قابل فرض است 

شی ء اول کمالات یا نقایصی دارد که شی ء دوم  ،  تمایز تقابلی: در این نوع مغایرت   . ۱

 ندارد و بالعکس. 

،  در این نوع تمایز ،  . تمایز احاطی: این نوع مغایرت بین محیط و محاط برقرار است ۲

حضور دارد و عین آن است و تمایز  ،  اش در محاط ذات محیط به سبب احاطه وجودی 

،  شود که یک تمایز اعتباری است تنها در صفته احاطه )محیط یا محاط بودن( فرض می 

 ( 91ص. ،  136۰،  )ابن ترکه   چنین تمایزی در کلی سعی قابل فرض است. 

مغایرت و بینونت عزلی مطرح است اما در تمایز سعی  ،  که در تمایز تقابلی نتیجه آنکه  

در مورد رابطه حق و خلق مطرح    ی بینونت صفت وجود دارد و چنین تمایز ،  و احاطی 

   . است 

 به خوبی نمایان است:   7این نوع از بینونت در سخنان گهربار امام علی 

حه  • ه دُهُ تمَ  یتوَ  ؛ وَ حُک مُ التَّم  ی ی
ه زُهُ عَن  خَل قههه فَةٍ لا بَ ی  زه بَ یی

لةٍَ ی  نوُنةَُ صه توحید خداوند  :  نوُنةَُ عُز 

بینونت صفت است نه ،  تمییزیمتمایز نمودن او از مخلوقات است و حکم چنین  

 ( 253ص. ،  4ج. ،  14۰3،  )مجلسی . بینونت عزلی



 

 |   رابطه نفس و بدن ت ی»معرفت رب« با محور با»معرفت نفس«  ىملازمات فلسف ىلیتحل ىبررس

 

۹۵ 

 
یاءه لَا کشَی ءٍ خَارهجٍ مهن    • شَ  لٍ فهی شَی ءٍ وَ خَارهجٌ مهنَ الأ  یاءه لَا کشَی ءٍ دَاخه شَ  لٌ فهی الأ  دَاخه

او داخل در اشیاء است نه مانند شیء مادی که داخل در شیء دیگر است و  :  شَیء

،  14۰۷،  )کلینی .  او خارج از اشیاء است نه مانند شیء مادی که خارج از شیء دیگر است

 ( 86ص. ،  1ج. 

داخل   خداوند:  ةِزایِلَلا بِالمُْ  اءِیلا بِالمُْمازَجَةِ وَ خارِجٌ عنَِ الْاَشْ  اءِیالْاَشْ  یداخلٌِ فِ •

نحو در اشیاء است اما نه به نحو ممزوجیت مادی و بیرون از اشیاء است اما نه به  

 ( 261ص. ،  1ج. ،  1368،  )ملاصدرا . جدایی

 . ملازمه »قیام صدوری بدن به نفس« با »قیام صدوری موجودات به خداوند« ۲

موجودات نیز به  ،  ( قائم به نفس است ی )نه عروض   ی صدور   ام ی به نحو ق   از آنجا که بدن 

متعال  خداوند  به  قائم  صدوری  قیام  آمل ) اند  گونه  زاده  قیام  .  ( 2۰۰ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن  در 

صدوری جنبه فاعلیت مطرح است و در قیام حلولی جنبه انفعال؛ و در رابطه بین نفس و  

خداوند نفس انسانی را از این جهت که  ،  به تعبیر ملاصدرا ،  نفس مقام فاعلیت دارد ،  بدن 

اقتدار بر  ،  به گونه ای آفریده که در عالم خودش ،  از سنخ ملکوت و عالم قدرت است 

 ( 25ص. ،  136۰،  )ملاصدرا ایجاد و صدور اشیاء دارد. 

نفس همه  و    نفس است   آن از سوی   ایجاد و صدور   به واسطه هستی بدن  ،  نتیجه آنکه 

،  و بدن مرتبه نازله نفس   ( 43ص. ،  13۷5،  ؛ قیصری 12ص. ،  8ج. ،  1368،  )ملاصدرا باشد حقیقت بدن می 

 ( 25۷ص. ،  1393،  ی )حسن زاده آمل باشد.  شأنی از شئون نفس و مظهری از ظهورات نفس می 

نسبت    مانند ،  نسبت کل ما سوی الّلَ به خداوند ،  خلاصه آنکه در روایت معرفت نفس 

به نفس   قیام  ؛ یعنی  شده است   دانسته بدن  بوده و  به نفس  همانطور که بدن عین ربط 

به آن دارد  به  نیز    موجودات   همه ،  صدوری  صرف تعلق و ربط  ،  متعال   خداوند نسبت 

 . ( 5۷6ص. ،  3ج. ،  1369،  )حسن زاده آملی محض بوده و به نحو قیام صدوری قائم به اویند 
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 « . ملازمه »تقابل محیطی و محاطی نفس و بدن« با »تقابل محیطی و محاطی در خدا و خلق ۳

از اقسام چهارگانه مشهور   ی ک ی نفس و بدن به  ن ی از آن جهت که تقابل ب ، شناخت نفس 

به شناخت رب  ،  برقرار است   ی و محاط   ی ط ی نفس و بدن تقابل مح   ن ی بلکه ب ،  ست ی تقابل ن 

حسن  )   چرا که نسبت خداوند به موجودات همانند نسبت نفس به بدن است   شود؛ ی منجر م 

تمایز به دو نحو قابل    تقسیم بندی در یک ،  . توضیح مطلب آنکه ( 214ص. ،  3ج. ، 1381،  ی زاده آمل 

 فرض است: 

  کمالاتی دارد که وجود دوم ، یکی از دو وجود ، . تمایز تقابلی: در این نوع مغایرت ۱

مغایرت  تقابل   . ذاتی است ،  میان دو وجود   ندارد و  این  اجتماع دو شیء  ،  لازمه  امتناع 

  ( 1۰2ص. ،  2ج. ،  1368،  )ملاصدرا   در زمان واحد از جهت واحد است. ،  متخالف در موضوع واحد 

،  )طباطبایی   باشد. تضایف و تضاد می ،  عدم و ملکه ،  چهار قسم تناقض ،  و اقسام مشهور آن 

 ( 146ص. ،  1416

ذات محیط به سبب احاطه وجودی اش در نفس  ،  در این نوع تمایز   . تمایز احاطی: ۲

احاطه شمولی و سعه وجودی است؛ مانند وجود علتّ    به معنای محاط حضور دارد و  

حسن زاده  ؛  91ص. ،  136۰،  ابن ترکه )   که نسبت به معلول خود سعه وجودی و احاطه شمولی دارد 

 . ( 193ص. ،  1385،  ی آمل 

همه حقیقت بدن    خود در رابطه نفس و بدن از آنجا که نفس به سبب وحدت ظلی  

زیرا واضح است که    ؛ است   از نوع احاطی تقابل  ،  است را پر کرده و آن را احاطه نموده  

تمایز تقابلی ندارد یعنی با آنها غیریت ذاتی  ،  نفس از چشم و دست و دیگر اعضای خود 

 . ندارد و اصلا در مقابل نفس چیزی نیست تا تمایز تقابلی مطرح باشد 

همه  ،  حق متعال به سبب وحدت حقه ،  و خلق نیز به این نحو است رابطه بین حق  

 . او نیست   بیرون از سیطره وجودی ،  را احاطه کرده و ذره ای از ذرات عالم   موجودات 
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 ناپذیری خدا و خلق« ناپذیری نفس و بدن« با »جدایی . ملازمه »جدایی ۴

از    ک ی است که روح بدون بدن متناسب با هر    قت ی حق   ن ی درک ا   ی شناخت نفس به معنا 

،  باشد   ده ی شناخت رس   ن ی که به ا   ی فرد ، ن ی وجود داشته باشد. بنابرا  تواند ی عوالم خود نم 

الحقائق    قه ی نفس مظهر حق   را ی ز ،  باشد   تواند ی بدون مظاهر نم   ز ی که خداوند ن   ابد ی ی درم 

،  متعالیه . توضیح مطلب آنکه براساس مبانی حکمت ( 2۰4ص. ، 3ج. ، 1381،  ی حسن زاده آمل )  است 

هر عالمَ مطابق اقتضای آن عالم  در  انسان در هیچ عالم و نشئه ای بدون بدن نیست و بدن  

،  گیرد انسان را می جان  زمانی که خداوند    . بنابراین ( 283ص. ،  5ج. ،  1381،  )حسن زاده آملی   است 

از جنس عالمی که به آن منتقل  ،  برای انسان مرکبی غیر از این مرکب مادی خواهد بود 

 . ( 4۰۰ص. ،  1425،  )جامی   یا بدن مثالی در برزخ یا بدن اخروی در بهشت و جهنم ،  شود می 

معاد دقیقا همان شخص در دنیا با همان نفس و بدن  در    همچنین در نگاه ملاصدرا 

این در بقاء شخصیت    ولی اگر چه خصوصیات بدن تفاوت کرده است  ،  شود محشور می 

کند و تنها بدن از جهت کمال و نقص تفاوت کرده است و این بدن  بدن ضرری وارد نمی 

لذا  ،  محشور همان بدنی است که انسان با ملکات خود آن را ساخته و انشاء کرده است 

می  عالم  آن  در  را  که  شناخت. هر  خواهد  را  او  آنکه    ( 266ص. ،  136۰،  )ملاصدرا   بیند  نتیجه 

بدون مظاهر و تجلیات  حق متعال نیز  ،  شود همانطور که نفس انسان بدون بدن تصور نمی 

 نخواهد بود. 

 ملازمه »عدم حلول نفس در بدن« با »عدم حلول خداوند در خلق«  . 5

منجر  ،  که نسبت روح با بدن فراتر از حلول و اتحاد است  شناخت نفس با درک این معنا 

فراتر از    ی نیز با جهان هست   حق متعال   جهت که نسبت   ن ی ا   به شناخت رب خواهد شد از 

نسبت نفس به بدن فوق  توضیح آنکه    . ( 2۰8ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل )   حلول از اتحاد است 

که یک حال و یک محل    شود گفته می   زیرا حلول در جایی ،  نسبت حلول و اتحاد است 
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اتحاد نیز در جایی    . داشته باشند   با دیگری   وجود داشته باشد و هر یک وجودی مغایر 

یکی شوند.   هم  با  مغایر  حقیقتا  دو شیء  که  آنکه است  بدن    نتیجه  و  نفس  رابطه  بین 

 تا سخن از حلول و اتحاد به میان آید. برقرار نیست و    دوگانگی تباینی 

بدن مرتبه نازله نفس است و نفس همه حقیقت    و ند  ا پس نفس و بدن یک حقیقت 

بلکه سریانی اطلاقی و  ،  اما نه سریان حلول و اتحاد ،  بدن است و ساری در بدن است 

تغایر حقیقی نیست تا مستلزم  ،  تغایر نفس و بدن . همچنین  احاطی به نحو اشراق و تجلی 

عین  ،  نفس به اعتبار ظهور   رو از همین بلکه تغایری اعتباری است.  ،  باشد   دوگانگی تباینی 

)حسن    غیر از قوا و اعضای بدن است. ،  قوا و اعضای بدن است و به اعتبار مراتب و تعینات 

 ( 26۰ص. ،  1393،  ی زاده آمل 

متعال    خداوند حلول و اتحاد درباره  ،  با فهم این معنا در مورد نفس ناطقه خلاصه آنکه  

 . ( 136ص. ،  1365،  )ملاصدرا است   ویژگی موجودات مادی حلول و اتحاد از    ؛ زیرا شود نیز نفی می 

 . ملازمه »علم احاطی نفس به بدن« با »علم احاطی خداوند به موجودات« 6

  متعال خداوند    شود که روشن می ،  ست ی ن   پوشیده   نفس از حالات بدن بر    ک ی   چ ی که ه   از آنجا 

و    وحدت ظلی دارد نفس ناطقه    توضیح بیشتر آنکه . آگاه است عالمَ    ات ی و کل   ات ی به جزئ   نیز 

را فرا گرفته و بدن مرتبه  مملکت خود  یک وجود ممتد است که از مرتبه عرش تا فرش  

بر بدن و بدن قائم به نفس است و نفس ناطقه حی    بنابراین نفس محیط ،  نازله آن است 

همه ی اعضا و جوارح و قوا و ظاهر و باطن بدن را پر  ،  مدرک است و این حیات و ادراک 

نیست    پوشیده ذره ای از حالات بدن از او  ،  لذا به سبب این احاطه ی وجودی ،  کرده است 

.  ( 584ص. ،  1385،  ؛ همو 2۰3ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل )   و نفس به همه احوال بدن احاطه علمی دارد 

صحیح بوده و عالم  نیز  بر عالمَ    اطلاق بدن ،  است بدن از مظاهر و شئون نفس    و از آنجا که 

 ( 26۰ص. ،  1393،  ی )حسن زاده آمل حق و حق به منزله روح عالم است.   شئون و مظاهر به منزله  
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ذره ای  هیچ  به همین وزان حق متعال نیز بر همه موجودات احاطه وجودی دارد و  لذا  

 از ذرات هستی از احاطه وجودی و علمی او خارج نیست. 

 نتیجه آنکه علم احاطی نفس بر بدن با علم احاطی حق متعال به نظام هستی ملازمه دارد. 

 . ملازمه »حضور بدن نزد نفس« با »حضور کلمات هستی نزد خداوند«  7

  این   و   هستند   نفس   علمی   صفحات   همگی ،  آن   مظاهر   و   بدنی   قوای ،  بدن   اینکه   به   توجه   با 

  که   شود می   حاصل   جهت   این   از   متعال   خداوند   شناخت ،  باشند می   حاضر   نفس   نزد   مظاهر 

  کلمات   این   حاضرند و   خالقشان   نزد   در   خود   عینی   وجود   با   هستی   نظام   نوری   کلمات   همه 

 . ( 2۰9ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل ) نیستند    پروردگار   نوری   شئون   جز   چیزی ،  وجودی 

  خارجی   عینی   وجود   با   مادی   و   مجرد   اشیاء   همه   که   است   این   اشراقیون   به   منسوب 

.  است   ها آن   ایجاد   از   پس   اشیا   به   تعالی   واجب  تفصیلی  علم   و   حاضرند  خداوند   نزد   خود 

.  ( 29۰ص. ،  1416،  طباطبایی )   دارد   اجمالی   علم   اشیاء   همه   به   متعال   خداوند ،  ذات   مقام   در   همچنین 

  به   نسبت   مادی   و  مجرد   موجودات   برای  خارجی  اعیان   صفحه   که   کند می   بیان  نظریه   این 

  ذهن   در   چیزی   که   طور همان   است؛   انسان   نفس   به   نسبت   ذهن   صفحه   همانند ،  خداوند 

  علم   در   نیز   است   خارج   عالم   در   آنچه   هر ،  دارد   علم   بدان   نفس   آنکه   مگر   شود نمی   یافت 

ظهور  ،  اشراق   شیخ   منظر   از .  است   متعال   واجب  همان  موجودات  به  خداوند  علم 

 . ( 3۷8ص. ،  13۷2،  شهرزوری )   موجودات برای اوست 

،  بیداری   و   خواب   در   انسان   عقلی   و   خیالی   و   حسی   قوای ،  بدن   که   طور همان ،  آنکه   نتیجه 

  به   قائم   و   حاضرند   نفس  نزد   همه   و  کرده   ایجاد  نفس  را   همه   و   نیست   انسان  ذات  از   بیرون 

  به  نسبت ، مجرد   چه  و   مادی  چه ، عالم   وجودی   کلمات  همه ، قیاس   همین  به ، هستند  نفس 

 .حاضرند   او   نزد   همه   و   او   منشئات   از   همه   یعنی   هستند؛   گونه   همین   به   متعال   خداوند 

نمی   متعال   خداوند   نزد   مادی   امور   حضور ،  ملاصدرا   البته    با   مادیت   زیرا   پذیرد؛ را 
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  مرتبه   در   اشیا   به   خداوند   تفصیلی   علم   کردن   محدود   همچنین .  شود نمی   جمع   حضور 

  خالی   اشیا   به   تفصیلی   علم   از   واجب   ذات   که   است   این   مستلزم ،  ها آن   خارجی   وجودات 

  به   را   وجودی   کمالات   همه   و   است   جامع   صرف   وجود   متعال   خداوند   که   حالی   در ،  باشد 

 . ( 164ص. ،  6ج. ،  1368،  ملاصدرا )   داراست   اشرف   و   اعلی   نحو 

 ملازمه »تساوی نسبت نفس به اجزای بدن« با »تساوی نسبت خدا به اجزای عالم«  . 8

  ی به صورت مساو ،  نسبت نفس به همه اجزاء بدن شناخت نفس با درک این حقیقت که  

سبحان به همه    ی نسبت خدا منجر به شناخت رب خواهد شد از این جهت که  ،  است 

هر که نفس خود را از جهت برابری )نسبتش( با قوایش و محل  پس  است   برابر عالم    ی اجزا 

رب خود را از جهت برابری )نسبتش( با مخلوقات خواهد  ،  هایش و اعضائش بشناسد 

خداوند عاری از جسم و احکام جسمانی است و همانطور    توضیح بیشتر آنکه   شناخت. 

که نفس ناطقه مجرد از ماده است و نسبت به به یک عضو خاص نزدیکتر یا دورتر نیست  

تر  گونه نیست که مثلا به عرش نزدیک خداوند نیز این ،  است   برابر و نسبتش به همه اعضاء  

،  3ج. ، 1381،  ی حسن زاده آمل ) است.  برابر بلکه نسبتش به همه موجودات  ، باشد و از بقیه دورتر 

این است که چون خداوند    نیز   مراد از تساوی نسبت   ( 449ص. ،  2ج. ،  13۷۷،  خان ی قرچغا ؛  2۰3ص. 

ست و محیط به همه  ا اول بلا آخر و آخر بلا اول  ،  احاطه وجودی بر همه موجودات دارد 

موجودات به یک منوال و به یک وزان است و نسبت به موجود خاصی قرب و بعد  

صفات او  ،  اش به همه موجودات مساوی است جسمانی ندارد و چون نسبت وجودی 

در توحید صدوق    تایید این معنا در  .  نسبت مساوی با اشیاء دارند ،  نیز که عین ذات اویند 

 اینگونه آمده است: 

ه عَزَّ وَ جَلَّ »  له اللَّ لَ عَن  قوَ 
ه توَی   : سُئ شه اس  منُ عَلیَ ال عَر  ح  توََی مهن  کلُِّ شَ   :   فَقَالَ ،  الرَّ ءٍ  ی  اس 

خداوند پرسیده شد:    سخن درباره  ( 315ص. ،  1423،  بابویه )ابن  « ی  هه مهن  شَ ی  ءٌ أَق رَبَ إهلَ ی  سَ شَ ی  فَلَ 
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امام فرمودند: بر همه اشیاء استیلاء   یافته است( و  )خدای رحمان که بر عرش استیلا 

این کلام امام صادق    پس چیزی وجود ندارد که به او از چیز دیگری نزدیکتر باشد. ،  یافت 

 صریح در مقصود است. 

 توان به نحو دیگری نیز تبیین نمود: را می   وجه این  همچنین  

سخن    اینگونه ،  که به این وجه اشاره دارد   در شرح این حدیث   الدین المقدسی   عز 

 گفته است: 

 ( 162ص. ،  13۷3،  )حسن زاده آملی   دل استوائه )نفس انسان( علی استوائه علی خلقه. 

درباره علت حقیقی عبارتی دارد که ناظر  ،  علامه طباطبایی در کتاب نهایه الحکمه و  

 است:   وجه به این  

المراد بکلیّته  ،  کلی جوهر عقلی مجرد و مثال  ،  العلة الحقیقیة التی یستند إلیها کل منها 

 ( 318ص. ،  1416،  یی )طباطبا  استواء نسبته إلی جمیع الأفراد المادّیة. 

 در واقع برای کلی اصطلاحات مختلفی وجود دارد: 

 قابلیت صدق بر کثیرین دارد. . کلی منطقی که صفت مفهوم است و مفهومی است که  ۱

 شود. . کلی که صفت علم است و به آن )علم ما قبل الکثره( گفته می ۲

 . کلی عرفانی که به معنای سعه وجودی است. ۳

 کند.  . کلی به معنای تساوی نسبت وجودی به موجوداتی که آنها را تدبیر می ۴

یعنی علت حقیقی    ( 1225ص. ،  4ج. ،  1386،  )فیاضی   مراد از کلی در این عبارت معنای چهارم است. 

 ( 38۷ص. ،  13۷2،  )شهرزوری   به جمیع افراد مادی نسبت وجودی و نسبت فیض مساوی دارد. 

،  ولا یعنون بالکلیّ ما نفس تصوّر معناه لا یمنع وقوع الشرکة فیه »   به تعبیر ملاصدرا: 

بل الذی یعنون به أنّ ربّ النوع لتجرّده نسبته إلی جمیع أشخاص النوع علی السواء فی  

 ( 5۷ص. ،  2ج. ،  1368،  )ملاصدرا   « اعتنائه بها ودوام فیضه علیها. 
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،  مراد از کلی )در علت حقیقی( کلی منطقی نیست که امتناع صدق بر کثیرین دارد 

نسبتش به جمیع اشخاص  ، بلکه مراد از کلیت این است که رب النوع به علت تجردش 

 علی السویه است. ،  فیض بر آنها در اعتنائش به آنها و در دوام  ،  نوع 

این است که نفس ناطقه نسبت به بدن و همچنین حق متعال  ،  پس مستفاد از این وجه 

 نسبتی علی السویه در وجود و در فیض دارد. ،  نسبت به مخلوقات 

 مدبر« با »احتیاج عالمَ به مدبر« به بدن  اجیاحت ملازمه »  . 9

حواس و قوایی که تحت تأثیر نفس قرار دارند و  ، اگر به ترکیب اعضاء ظاهری و باطنی 

های مختلف مرتبط  توجه کنیم و دریابیم که این وضعیت ،  نظم بدن که ناشی از نفس است 

زیرا هر یک از اجزای بدن در حرکت از قوه به فعل نیازمند محرکی  ،  با اجزای بدن نیستند 

نتیجه این تفکر اثبات نفس برای بدن است. سپس اگر ترکیب عالم به  ،  خارجی است 

شود  مقایسه  جزء  به  کل  قیاس  نحو  به  بدن  و  درمی ،  ترکیب  روحانی  اشیاء  که  یابیم 

به مدبر  ،  برای صدور افعالی که سبب نظم عالم هستند ،  چه علوی و چه سفلی ،  جسمانی 

 . ( 2۰5ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل )   و محرکی از خارج نیاز دارند 

هر   که  باید گفت  بیشتر  از  برای وضوح  فاعلی است.  نیازمند یک محرک  حرکت 

شأنیت فعل است و  ،  توان بر این مطلب ذکر کرد این است که شأن محرّک دلایلی که می 

تواند همزمان تحت دو مقوله »فعل و انفعال«  شأنیت انفعال و یک شیء نمی ،  شأن متحرک 

فاعل و قابل باشد  ،  از جهت واحد ، آید که یک شیء واحد قرار بگیرد. همچنین لازم می 

که محال است. پس قطعا  متحرک غیر از محرک است و هر متحرکی به یک محرک نیاز  

این محرک خارج از  ،  معطی شیء نیست ،  . چون فاقد شیء ( 26۷ص. ،  4ج. ،  1369،  )سبزواری دارد  

 ( 1۰۷ص. ،  1385،  زاده آملی )حسن رساند  ذات متحرک است که آن را از نقص به کمال می 

نه در  ،  شود ها صادر می همه اعضای ظاهری و باطنی بدن و افعالی که از آن ،  بنابراین 
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مستقل نیستند و نیاز به یک محرک و مدبر  ،  عمل و نه در حرکت خود از نقص به کمال 

دارای اشیاء  ،  خارجی دارند که همان نفس ناطقه است. عالم هستی نیز همانند بدن انسان 

نظام جهان  برای حفظ  که  افعال و حرکات  ،  گوناگون روحانی و جسمانی است  دارای 

 .باشد مختلف هستند و این نیازمند یک مدبر و محرک خارجی است که همان حق متعال می 

توجه به این نکته ضروری است که وجود یک محرک و مدبر خارج از عالم برای  

اما طبق مبانی حکمت متعالیه ،  عالم  ابتدایی مشائی است.  از شئون و  ،  به نظر  متحرک 

مظاهر محرک است نه خارج از ذات محرک. هیچ بعدی ندارد که یک مرتبه از وجود  

متحرک و مرتبه دیگر آن ثابت باشد. همانطور که ذات انسان ثابت است و تغییرات در  

طبیعی  لاغری مرتبه  و  چاقی  )مانند  او  ،  اش  هویت  در  تغییر  موجب  جوانی(  و  پیری 

اش در  ذات حق تعالی نیز ثابت است و شئون نازله ،  شود و تنافی با ذات او ندارد نمی 

ن حرکات  توانند با حرکت جوهری و تجدد امثال در تغییر باشند و ای تر می مراتب پایین 

بلکه حق این  ،  هیچ استبعادی ندارد   لذا ،  ( 334ص. ،  136۰،  )ملاصدرا تنافی با ذات ثابت او ندارند  

،  از وجود متغیر باشد   ای دیگر   از وجود ثابت باشد و مرتبه   ای   مرتبه امکان دارد  است که  

  این همه  ،  آن وجود واحد   و در عین حال همه تحت سلطنت یک وجود ممتدّ باشند که 

 مراتب و مظاهر را از فرش تا عرش فرا گرفته است. 

 . ملازمه »توحید در ربوبیت نفس« با »توحید در ربوبیت خداوند« ۱0

شناخت نفس از طریق درک این حقیقت که نفس موجودی یگانه است و اگر همراهی  

گردد.  منجر به شناخت خداوند می ،  شد موجب فساد در تدبیر بدن می ،  داشت دیگری می 

کند که اگر غیر از خداوند  یگانه است. قرآن نیز تصریح می ،  به مانند نفس ،  خداوند نیز 

حسن  )   یافت فساد در آسمان و زمین راه می ،  یکتا در آسمان و زمین خدایانی وجود داشت 

 . ( 2۰3ص. ،  3ج. ،  1381،  ی زاده آمل 



 

 

 فصلنامه        |   104 48  ى اپ ی پ ـ    1404  بهار ـ    هفدهم سال    ـ    اول شماره  ـ  

اند. این  ( »برهان تمانع« را استخراج کرده ۲۲انبیاء:  ،  متکلمان از این آیه )قرآن کریم 

کند که اگر یکی از دو خالق مفروض بخواهد شیئی را بیافریند و  برهان چنین بیان می 

 :سه حالت قابل تصور است ،  دیگری نخواهد 

 .که مستلزم اجتماع نقیضین است، مراد هر دو تحقق یابد .۱

 .که مستلزم عجز و عدم قدرت هر دو است، یک تحقق نیابدمراد هیچ .۲

که در این صورت او قادر مطلق است و تنها او  ، مراد یکی از آن دو تحقق یابد .۳

فرض وجود دو خدا باطل و  ، بنابراین .تواند خدا باشد که خلاف فرض استمی

 ( 46ص. ،  1ج. ،  195۷،  )باقلانی محال است 

تقریر دیگری از این برهان ارائه داده  ،  الحکمه و تفسیر المیزان ة علامه طباطبایی در نهای 

گوید که تعدد ارباب مستلزم تمایز ذاتی  است که در واقع صورت فلسفی آن است. او می 

سنخیت وجود دارد و فاعل آنچه در معلول هست را  ، هاست. بین رب و مربوب بین آن 

به نحو اعلی و اشرف داراست. لذا این سنخیت اقتضای مغایرت بین فعل این دو فاعل  

منجر  ،  اگر ارباب متعدد در عالم وجود داشت ،  )که با هم تمایز ذاتی دارند( دارد. بنابراین 

در حالی که نظام عالم یک  ، شد به فساد و خلل در نظام هستی و تدافع در اجزای آن می 

،  ؛ طباطبایی 281ص. ،  1416،  )طباطبایی ر وجود دارد  نظام واحد بوده و میان اجزای آن تلازم مستم 

 . ( 26۷ص. ،  14ج. ،  1393

طور که نفس انسانی در ربوبیت و تدبیر خود  شود که همان گیری می نتیجه ،  بنابراین 

خداوند نیز در تدبیر نظام هستی شریکی ندارد و  ،  هیچ شریکی ندارد ،  در کشور بدن 

 .توحید در ربوبیت است دارای  

 . ملازمه »حیات بخشی نفس به بدن« با »حیات بخشی خداوند به موجودات« ۱۱

،  شناخت نفس از این جهت که نفس خاستگاه حیات جسم و موجود زنده است و نفس 
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شود؛ زیرا او  منجر به شناخت خداوند می ،  باشد صورت و تمام حقیقت جسم طبیعی آلی می 

 . ( 2۰8ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل ) هاست  خاستگاه حیات همه موجودات و صورت همه صورت 

و ارسطو نفس را    ( 32ص. ،  14۰۰، )فیاضی دانست  افلاطون نفس را »مبدأ حیات جسم« می 

دار بودن و حیات  دانست که معادل با »مبدأ حیات« است. ارسطو جان »مبدأ کائن حی« می 

کرد و سایر اوصاف را به  داشتن را اصل کمال و کمال اول هر جسم طبیعی زنده تلقی می 

 ( 38۷ص. ،  1385،  )حسن زاده آملی نمود  عنوان کمالات دوم تلقی می 

نفس صورت جسم است و صورت در کتب عقلی به معنای حقیقت شیء  ،  همچنین 

  ( 286ص. ،  1386،  )ابن سینا کند  است. ابن سینا در الهیات شفا شش معنا برای »صورت« ذکر می 

گوید: اکثر فلاسفه معانی متعددی به نحو  و ملاصدرا در تعلیقه خود بر این مطلب می 

همه این معانی به یک معنای  ،  اما با دقت بیشتر ،  اند اشتراک لفظی برای صورت ذکر کرده 

 . ( 11۰1ص. ،  2ج. ،  1382،  )ملاصدرا گردد و آن معنا »بودن شیء بالفعل است«  واحد برمی 

فعلیت و شیئیت هر شیء به صورت آن است و صورت هر شیء حقیقت  ،  بنابراین 

بالفعل است؛  ،  . بدن به واسطه بودن نفس ( 2۰2ص. ،  1ج. ،  1381،  )حسن زاده آملی آن شیء است  

،  نفس است و نفس همه حقیقت بدن است. به تعبیر ملاصدرا ،  یعنی صورت فعلیه بدن 

صورت صور و غایت غایات و نهایت نهایات و کمالات در عالم اجسام است  ،  نفس 

 ( 266ص. ،  1354،  )ملاصدرا 

زیبایی اعضاء و  ،  از طراوت و تازگی پوست ،  هر گونه حیات برای بدن ،  از این رو 

همه از  ،  ادراکات حواس ظاهره و سایر امور در مرتبه بدن ،  تألیف عناصر متضاد ،  جوارح 

نفس است و هر فعلیت و صورت خاصی در اعضا و جوارح مثل دیدن برای چشم و  

الصور  گردد که او صورت همه به فعلیت و صورت نفس برمی ،  شنیدن برای گوش و... 

 ( 146ص. ،  139۰،  )مولوی است: »پرتو روح است نطق و چشم و گوش«  
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قیاس  همین  حقیقه  ،  به  و  و صورت صور  موجودات  همه  حیات  مبدأ  متعال  حق 

لذا همه موجودات به وجود  ،  الحقائق است و چون شیئیت هر شیء به صورت آن است 

او قائمند و شیئیت و فعلیت همه موجودات و هر کمالی در هر موجودی از ذات مقدس  

اوست. پس حق متعال حقیقة الحقایق و مبدأ المبادی و غایت الغایات و صورة الصور  

 .است 

گیرد و حق  نتیجه این است که بخشیدن حیات به جسم از ناحیه نفس صورت می 

 .خاستگاه حیات همه موجودات است ،  متعال نیز به همین قیاس 

 ملازمه »قیامت صغری در بدن« با »قیامت کبری در همه موجودات«  . ۱۲

پرتوهای قوا و مشاعر بر مواضع بدن از جانب  شناخت نفس از این جهت که گستردگی  

های مظاهر قوا به واسطه مرگ صورت  ها از زندان روح انسان است و بازگشت انوار آن 

منجر به  ،  شود ای دیگر انجام می شان در آخرت به گونه و سپس برانگیخته شدن ،  گیرد می 

ها و زمین و  خالق این عالم و موجوداتش از آسمان ،  شود. خداوند شناخت خداوند می 

آن  بین  آن آنچه  آنچه در  به وسیله در  ،  هاست ها و  او  به سوی  بازگشت همه  و سپس 

ها و فشردگی زمین  ها و پراکنده شدن ستارگان و از بین رفتن کوه نوردیده شدن آسمان 

و هر چه در آن است و مرگ مخلوقات و گرفتن ارواحشان و قبض نفوسشان و فنای هر  

فرماید: »کارها را از آسمان  است. همانطور که خداوند در قرآن می   کس که بر روی زمین 

؛ حسن زاده  28۰ص. ،  9ج. ، 1368،  )ملاصدرا یابد«  سپس به سوی او عروج می ،  کند تا زمین تدبیر می 

 . ( 2۰9ص. ،  3ج. ،  1381،  ی آمل 

شود:  قیامت او برپا می ،  میرد هر انسانی از زمانی که می ،  طبق روایات و اصول عقلی 

اما  ،  . این قیامت صغری است ( 1۰33ص. ،  2ج. ،  1418،  )فیض کاشانی »مَن ماتَ فَقَد قامَت قیامَتهُ«  

قیامت کبری وعده الهی و زمانش نامعلوم و برای همه موجودات است. در قیامت کبری  
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کنند و حق متعال به وحدت تامه ظهور  همه موجودات فانی شده و به خداوند رجوع می 

 ( 11۷ص. ،  13۷8،  )ملاصدرا کند  می 

قیامت کبری ملاصدرا در راه  اثبات  به  ،  های  بیان راه عقل )از طریق رجوع  از  پس 

راه کشف  و  با حرکت جوهری(  وارد  ،  غایات  نفس  معرفت  راه  از  دیگری  طریق  در 

 .شود می 

همه قوای انسان با وجود تفاوتشان و تباین مواضعشان  ،  همانطور که در قیامت صغری 

ماهیاتشان  تفاوت  برمی ،  و  )نفس(  بسیط روحانی  ذات  و  به یک  فانی  او  در  و  گردند 

ای  به گونه ،  ماند و سپس در مرتبه بالاتر نفس شوند و فقط ذات نفس باقی می مستهلک می 

،  شوند؛ به همین قیاس دوباره برانگیخته و محشور می ،  اند برتر و ارفع از آنچه در دنیا بوده 

فانی شده و به حق متعال رجوع  ،  کثرات فراوانشان همه مخلوقات با وجود تفاوتشان و  

تر و برتر از نشأه دنیا و با نحوه وجود  ای کامل کنند و سپس در هنگام قیامت به گونه می 

 ( 28۰ص. ،  9ج. ،  1368،  )ملاصدرا شوند  شدیدتری برانگیخته می 

تولدی  ،  گویند طور که انسان تولدی در عالم دنیا دارد که به آن ولادت صغری می همان 

طور که در قیامت صغری ارکان و  هم در قیامت کبری دارد که ولادت کبری است. همان 

طور که در قیامت  دهد؛ همان در قیامت کبری زمین لرزه رخ می ،  لرزد اعضای بدن می 

استخوان  می صغری  بدن شکسته  کوه ،  شود های  کبری  قیامت  می در  و  ها خرد  شوند؛ 

در قیامت کبری خاموش  ،  شود طور که در قیامت صغری نور قوای بدنی گرفته می همان 

 .افتد فروغ شدن ستارگان اتفاق می شدن خورشید و بی 

ها به یک  نتیجه اینکه از مشاهده فناء و استهلاک همه قوای بدن در نفس و رجوع آن 

ها در مرتبه بالاتر نفس با نحوه  ذات واحد بسیط و سپس برانگیخته شدن و حشر همه آن 

ها به ذات حق  توان به قیامت کبری و فنای همه موجودات و رجوع آن می ،  وجودی بالاتر 
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 .ها در عالمی بالاتر پی برد متعال و سپس حشر همه آن 

ملاصدرا معرفت نفس را به عنوان کلید علم به روز قیامت و معاد مخلوقات معرفی  

گوید: هر چه در قیامت کبری است نظیرش در قیامت صغری انسانی وجود  کند و می می 

 . ( 1۷4ص. ،  1361،  )ملاصدرا ای از عالم کبیر است  عالم صغیر بوده و احوالاتش نمونه ،  زیرا انسان ،  دارد 

 ملازمه »آینه بودن بدن برای نفس« با »آینه بودن خلق برای حق«  . ۱۳

را    بدن   است و نور روح هر قوه ای از قوای   از این جهت که بدن آینه روح   شناخت نفس 

ز این  به شناخت خداوند منتهی خواهد شد ا ،  ست ا   آینه بدن   او   پر کرده و )همچنین( روح 

پس تو آینه ذات  ،  جهت که خداوند سبحان نسبتش به ماسوایش بدین صورت است 

 . ( 215ص. ،  3ج. ،  1381،  ی )حسن زاده آمل   اویی و او آینه توست 

آینه تمثیلی است که در آثار عرفاء برای فهم حقیقت توحید بسیار به کار رفته است.  

چرا که  ، از جهتی عین صورت صاحب صورت است ، شود صورتی که در آینه دیده می 

غیر از صورت صاحب  ،  این صورت ،  اما در عین حال ،  بندد شکل او در آینه نقش می 

چرا که تنها یک نقش و یک عکس است؛ لذا بین صورت مرآتی و صورت  ،  صورت است 

میان نفس و بدن و حق  ، از یک جنبه عینیت و از یک جنبه غیریت برقرار است ، حقیقی 

 چنین رابطه ای برقرار است. ،  و خلق 

که روح مظهر ذات خداوند از حیث ربوبیتش است و بر حقیقت انسان    آمد گفته    سابقا 

  ( 26۰ص. ،  1393،  ی )حسن زاده آمل   کند. شود از این جهت که بدن را تدبیر می نیز اطلاق »روح« می 

تار و پور بدن را پر کرده  ، چرا که نوره روح ، دهد بدن آینه روح است و روح را نشان می 

کند؛ روح نیز آینه بدن است  است و روح در بدن کمالات و ظهورات خود را مشاهده می 

 برد. به حقیقت و مرتبه عالیه خود پی می ،  و بدن در آینه روح 

هو مرآتک فی رؤیتک نفسک و أنت  »ف ،  رابطه بین حق و خلق نیز همینگونه است 
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ذات خداوند آینه انسان    ( 62ص. ،  1ج. ،  1946،  )ابن عربی «  مرآته فی رؤیته أسماءه و ظهور احکامها 

خویش را مشاهده کند؛ و    عین ثابت و صورت علمیه ، است تا انسان با دیدن حق متعال 

اسماء و صفات و ظهورات خود را  ،  است تا حق متعال در انسان   خداوند انسان نیز آینه  

 مشاهده نماید. 

بیند که خود آینه ای است که همه صورت های  حق متعال از جهتی می ،  و به بیان ملاصدرا 

نگرد که همه صورت های ممکنات آینه وجه  ممکنات در او منعکس شده است و از جهتی می 

لذا هم ذات و صفات و اسماء الهی آیینه  ،  کند اویند و اسماء و صفات خود را در آنها مشاهده می 

 ( 41ص. ،  136۰،  )ملاصدرا   آیینه ذات و صفات و اسماء اویند. ،  خلق هستند و هم خلق 

ذرّات نظام هستی نیست که جدای از نور وجود باشد و آن نور بر  و هیچ ذرّه ای از  

چرا که نور اوست که همه چیز را پر کرده؛ بنابراین هر شیئی به  ،  او و در او و با او نباشد 

   اندازه سعه وجودی خود آینه حق متعال است. 

با آینه بودن حق برای خلق و  ،  نتیجه آنکه آینه بودن نفس برای بدن و بدن برای نفس 

 خلق برای حق ملازمه دارد. 

 کند. ما را به تدبیر عالم به وسیله عالم رهنمون می ،  نتیجه آنکه تدبیر بدن به وسیله بدن 

 . ملازمه »تدبیر بدن با بدن« با »تدبیر عالمَ با عالمَ« ۱۴

به شناخت  ،  کند بدن تدبیر می   وسیله   بدن را به شناخت نفس با درک این حقیقت که نفس  

حسن  )   کند عالمَ تدبیر می   وسیله که حق متعال عالمَ را به    شود از این جهت منجر می رب  

 . ( 2۰3ص. ،  3ج. ،  1381،  ی زاده آمل 

 : خورد به چشم می شرح فصوص محقق قیصری  وجه به نحو کامل تری در  این  

کما أنّ الروح یدبرّ بدنه بعین البدن إذ لو لا الأعضاء البدنیة و قواها ما کان یحصل  

و کما أنّ الروح یدبرّ البدن بقواه کذلک الحقّ  ،  التدبیر کذلک الحقّ مدبرّ للعالم بعین العالم 
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یدبرّ العالم باسمائه و صفاته فنسبة الحق إلی العالم و نسبة العالم الیه کنسبة الروح إلی البدن  

 ( 1114ص. ،  13۷5،  )قیصری   و نسبة البدن إلی الروح. 

زیرا اگر اعضاء بدنی و قوایش  ،  کند همانگونه که روح بدنش را به عین بدن تدبیر می 

کند.  به همین وزان؛ حق متعال عالمَ را به عین عالمَ تدبیر می ،  تدبیر حاصل نمیشد ،  نبودند 

حق متعال نیز عالمَ را با اسماء  ،  کند و همانطور که روح بدن را به وسیله قوایش تدبیر می 

مثل نسبت روح به  ،  لذا نسبت حق به عالمَ و نسبت عالمَ به حق ،  کند و صفاتش تدبیر می 

 بدن و نسبت بدن به روح است. 

مقصود از این معنای شریف این است که خداوند تدبیر نظام هستی را به وسیله نظام  

انجام می  به واسطه اسباب و  ،  دهد هستی  اما  اوست که مسبب الاسباب است  و گرچه 

کما اینکه روح نیز بدن را به وسیله  ،  کند عالم را تدبیر می ، مسبباتی که در عالمَ نهاده است 

کند  ابعاد و اندازه اعضای بدن را تدبیر می ،  مثلا به وسیله قوه نامیه ، کند خود بدن تدبیر می 

جذب و هضم و تبدیل غذا و سلامت  ،  و به وسیله قوه جاذبه و ماسکه و هاضمه و دافعه 

  ( 294ص. ،  2ج. ،  1946،  )ابن عربی «  الحقّ العالم فإنه ما دبرّه إلّا به کذلک تدبیر  » کند و...  بدن را تدبیر می 

مثلا  ،  شود همینطور تدبیر عالم هم جز به خود اسباب و مسببات موجود در عالم انجام نمی 

 و توقف وجود باران بر وجود ابر و... ،  و مادر   توقف وجود فرزند بر وجود پدر 

و این  ،  بنابراین سلب اسباب از عالم نه تنها توحید نیست بلکه منافی با توحید است 

 اسباب به اذن مسبب الاسباب در تدبیر عالم هستی در کارند. 

 کند. ما را به تدبیر عالم به وسیله عالم رهنمون می ،  نتیجه آنکه تدبیر بدن به وسیله بدن 

 با »کیفیت ظهور حق در موجودات« ، . ملازمه میان »کیفیت ظهور روح در بدن«۱5

نفس از    اطلاع دقیق از اینکه در بدن و    نفس   کیفیت ظهور شناخت حکمی نفس و آگاهی از  

منجر به شناخت رابطه حق و خلق خواهد  ،  چه جهتی عین بدن و از چه جهتی غیر بدن است 
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از چه جهت عین  چگونه است و او  کیفیت ظهور حق متعال در اشیاء  از این جهت که ،  شد 

 . ( 2۰5ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل ؛  139ص. ،  13۷5،  قیصری )   است اشیاء و از چه جهت غیر اشیاء  

،  مانند مغز در بادام یا رنگ در گل نیست ،  کیفیت ظهور نفس در بدن توضیح آنکه  

ی  عنی فه المَ کَ   ده سَ ی الجَ فه   وحُ الرُ » است    مانند ظهور معنا در لفظ   7بلکه به تعبیر امیرالمومنین 

توان گفت  هست و هم می  توان گفت معنا در لفظ که هم می   ( 53۷ص. ،  1ج. ،  1414،  )قمی «  فظه اللَّ 

است نه در عرض آن و    زیرا معنا در طول لفظ ،  نیست و این تناقض نیست   معنا در لفظ 

زیرا او در  ،  کما اینکه حق متعال نیز در جهان هست و نیست ،  نفس نیز در طول بدن است 

 ( 1۷۰ص. ،  1363،  )الهی قمشه ای   طول عالم است نه عرض آن و کل عالم از مظاهر و شئون اوست. 
نفس  ،  بنابراین بدن مرتبه نازله نفس است و نفس در همه جای بدن حاضر است 

هم در گوش و هم خارج از چشم و از گوش و با اینکه نه فقط  ،  هم در چشم است 

هم در چشم است و هم در گوش؛ لذا نفس به  ،  در چشم است و نه فقط در گوش 

غیر از قوا و  ،  عین قوا و اعضای بدن است و به اعتبار مراتب و تعینات ،  اعتبار ظهور 

 ( 26۰ص. ،  1393،  ی )حسن زاده آمل   . ت اعضای بدن اس 

به همین وزان حق متعال در عالم به منزله روح در بدن انسان است و اوست که در  و  

خلق است    وجود او همان وجود ساری در ،  یعنی به اعتبار ظهور و جلوه ،  همه عالم هست 

 ( 25۷. ص. 4ج. ،  1381،  ی )حسن زاده آمل   غیر از خلق است. ،  و به اعتبار مراتب و تعینات و حدود 

 با »طاعت ذاتی موجودات« ، ملازمه میان »طاعت ذاتی بدن« . ۱6

با  ) ،  بدن است   همان   که   خود   در مملکت و کشور   وی شان  شناخت نفس از آن جهت که  

و این قوا قبول  باشد  بدن می   امیری کردن بر قوای پراکنده   ( ش ذاتی ا   وجود فقر و عجز 

  آفریننده همه   زیرا ،  شود منجر به شناخت خداوند می ،  کنند کنند و نافرمانی نمی امر می 

چرا که فرشتگان قوای عالم  ،  نفس است در این مطلب اولی بر  ،  و توانای بر او   موجودات 
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  . دهند کند انجام می کنند و آنچه امر می نمی و خاصان حق هستند و از اوامر او نافرمانی  

شود هر موجودی حتی ذره در طاعت ذاتی است و از  از این مطلب دانسته می   بنابراین 

)ابن    شود جز اینکه به امر و اراده حق متعال است. موجودی حرکت و سکونی صادر نمی 

 ( 2۰9ص. ،  3ج. ،  1381،  ی حسن زاده آمل ؛  194ص. ،  2۰1۰،  فناری 

،  2۰1۰،  )قونوی   در کتب عرفانی از فرشتگان تعبیر به قوای عالم شده است توضیح آنکه  

 : دارد فیض کاشانی در کتاب عین الیقین اینگونه به این مطلب تصریح    ( 1۰8ص. 

العالم إلا و له قوّة   أن لکل شیء ملکوتا  وأن لکلّ شهادة غیبا ء و ما من شیء فی هذا 

 ( 2۰6ص. ،  2۰۰۷،  )فیض کاشانی   بالملک.  روحانیة من عالم آخر و هی المسماة فی لسان الشرع 

برای هر چیزی ملکوتی است و برای هر شهادتی غیبی و هیچ چیز در این جهان  

  که در زبان شرع فرشته نام ،  نیست جز اینکه دارای قوه روحانی از جهان دیگر است 

 گذاری شده است. 

همانند  ،  شود: نسبت قوای انسانی به نفس در این معنا به یک اصل مهم اشاره می پس  

 ( 349ص. ،  6ج. ،  1381،  ی )حسن زاده آمل نسبت ملائکه به ربّ است.  

،  کنند همانطور که قوای انسان در کار خود مطیع نفس ناطقه اند و ذره ای نافرمانی نمی 

مثلا قوه باصره و سامعه و شامه و ذائقه و... کاملا در فاعلیت خود خود مسخر نفس بوده  

قوای فراوان در جهان  ،  به همین وزان ، تخلف و تمرّد در برنامه خود ندارند و سر مویی  

ذره ای از اوامر خداوند نافرمانی نکرده و در طاعت ذاتی  ،  هستی که فرشتگان هستند 

 محض اند. 

است  عالم  قوای  و  نفس  قوای  برای  بالتسخیر  فاعلیت  معنای  این  که  ،  و  همانطور 

فرماید: نفس از سنخ ملکوت است و اولین اثر از آثارش در  ملاصدرا در توضیح آن می 

مسخر تحت ید و تصرف او  ،  همه قوای بدن در انجام افعال خود ،  شود بدنش ظاهر می 
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 ( 486ص. ،  1363،  )ملاصدرا   هستند و هرگز تمرد و نافرمانی در این قوا راه ندارد. 

و اطاعت فرشتگان برای خداوند همانند اطاعت قوای نفس ناطقه برای نفس است  

در جهت  ،  کند و آن قوه بلکه نفس به یک امر توجه می ،  که نیاز به امر و نهی لفظی ندارند 

اطاعت فرشتگان نیز بدین نحو است و ذره ای تمرد از اوامر و  ،  کند همت نفس امتثال می 

 ( 352ص. ،  136۰،  )ملاصدرا شود.  نواهی او در آنها فرض نمی 

شود که هر موجودی در طاعت ذاتی است  نهایتا از این تنظیر این نتیجه برداشت می 

مسخّر اویند  ،  زیرا کل ما سوی الّلَ ،  و همه افعاله موجودات به امر و اراده حق متعال است 

)حسن زاده  مقهور و مسخرند.  ،  و همگی فاعل بالتسخیرند و در ید قهر و تسخیر فاعل کل 

همانطور که قرآن کریم مخلوقات را فاعل  بلکه  ،  و این جبر نیست   ( 1۷۷ص. ،  5ج. ،  1381، ی آمل 

همه قوای انسان مانند  ،  ( 11فصلت: ، )قرآن کریم  بالتسخیر از روی طوع و رغبت معرفی کرده 

باصره و سامعه و متخیله و حافظه و متفکره و غاذیه و.. با وجود اینکه کار هر کدام با  

،  اما در آن کار ، برند و رغبت به آن دارند طبیعتشان مناسب است و از فعل خود لذّت می 

ذره ای طغیان و نافرمانی ندارند و در عین حال همه فاعل بالتسخیرند که تحت سلطنت  

فاعلی است که در  ،  پس فاعل بالتسخیر   ( 1۷5ص. ،  5ج. ،  1381،  ی )حسن زاده آمل   نفس ناطقه اند. 

و نسبت کل    ( 168ص. ، 5ج. ، 1381،  ی )حسن زاده آمل   فعلش مقهور دیگری است نه مجبور دیگری 

همه موجودات در طاعت  ،  تبیین این    ا و ب   ؛ افعال موجودات با حق متعال به این وزان است 

 ذاتی هستند. 

همه افعال  ،  مقام ایجاد و اسناد تفاوت قائل شد   ید بین اما نکته مهم اینجاست که با 

قدرت و    پس ایجاده ،  مطلقا از جهت ایجاد از آن خداوند است و فاعل حقیقی اوست 

اسناد    لذا ،  شود اختیار از حق متعال است اما افعال در مقام اسناد به مظاهر اسناد داده می 

این دیدن  ،  گوید: من دیدم است؛ همانطور که وقتی انسان می   و موجودات   افعال به انسان 
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شود اما این انتساب به چشم در طول  منسوب به چشم است و به چشم اسناد داده می 

 ( 16ص. ،  13۷6،  )حسن زاده آملی ت.  انتساب به نفس و از ایجاد نفس اس 

 گیری نتیجه 

در مجموع شانزده تفسیر  ،  در این پژوهش با محوریت رساله ای از علامه حسن زاده آملی 

فلسفی و عرفانی برای حدیث »مَن عَرَفَ نفَسَهُ فَقَد عَرَفَ رَبَّه« ذکر شد و مشخص شد که  

   از طرق متعددی به رابطه حق و خلق دلالت دارند. ،  رابطه نفس و بدن با تکیه بر    این تفاسیر 

در پایان این نتیجه به دست آمد که مبانی فلسفی و عرفانی فراوانی همچون »احاطه  

موجودات  بر  خداوند  متعال ،  وجودی  حق  به  موجودات  صدوری  احاطی  ،  قیام  علم 

،  ت ی ربوب توحید در  ،  عالم   ی نسبت حق متعال به همه اجزا   ی تساو ،  خداوند به موجودات 

عالم با   ر ی تدب ، خلق  ی حق و حق برا   ی بودن خلق برا  نه ی آ ، ی کبر   صغری و قیامت   امت ی ق 

 و...« از طریق رابطه نفس و بدن قابل استنباط است.   موجودات   ی ذات   طاعت ،  عالم 

آید  تصویر صحیحی از رابطه نفس و بدن به دست می ، با بهره گیری از مبانی مذکور 

 تواند بسیاری از چالش های مطرح شده در باب »رابطه حق و خلق« را پاسخ دهد: که می 

با توجه به »رابطه نفس و بدن« مشخص شد اگرچه ها: اراده انسان یچالش آزاد .۱

بدن عین الربط به نفس است و در وجود و بقاء محتاج به نفس است و در ید  

فاعلی است که در فعلش مقهور دیگری ، فاعل بالتسخیراما ، باشدتسخیر نفس می

لذا در نظام هستی جبر وجود ندارد و همه موجودات با ، است نه مجبور دیگری

 اما از اراده آزاد بهرمندند. ، وجود اینکه فاعل بالتسخیرند

با توجه به »رابطه نفس و بدن« واضح شد که بدن  : رییچالش خدا و جهان دچار تغ .۲

و هیچ بعُدی ندارد که یک ، شود و مرتبه نازله نفس استاز شئون نفس تلقی می

و مرتبه دیگر آن حقیقت ، مرتبه از یک حقیقت واحده در حرکت و سیلان و تغییر
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تحت سلطنت یک این مراتب و در عین حال همه ، در ثبات و دوام باشد، واحده

، باشدوجود ممتدّ باشند که همه آن مراتب و مظاهر را از فرش تا عرش فرا گرفته 

در رابطه خدا و خلق نیز همین نسبت برقرار است و تغییرات فراوان در مرتبه عالم  

 کند.ماده ضرری به ثبات ذات مقدس واجب وارد نمی

با درک صحیح از »نحوه ظهور نفس در بدن« که چالش نحوه ظهور خدا در عالم:  .۳

بینی متعالی و دقیق از  یک جهان، در وجوه متعددی از این مقاله بدان اشاره شد

 ظهور خدا در عالم را تصویر خواهد شد و به چالش های مربوط پاسخ خواهد داد. 

با درک صحیحی از رابطه نفس و موجودات به خداوند:  یوابستگ ایچالش استقلال  .۴

بدن که »نحوه وابستگی بدن به نفس« را در وجوه متعددی از این مقاله با دقیقترین  

توان چالش های مربوط به نحوه وابستگی خلق به حق را  می، مبانی واضح نمود

 پاسخ داد. 

با دقت به »رابطه نفس و بدن« اینگونه  چالش مسئله شر و اسناد شرور به خداوند: .۵

دیدن ، د تفاوت قائل شدمقام ایجاد و اسنا بینها نیز قابل حل است: باید چالش

شود اما این انتساب به چشم از  منسوب به چشم است و به چشم اسناد داده می

:  مییگویاگر در نماز م، در افعال موجودات نیز سخن همین است، تایجاد نفس اس 

هه اقَُومُ وَ اقَعُدُ« ت  وَ قُوَّ
ه هحَوله الّلَ است که از   جاد ی»بحول الّلَ و قوته« مقام ا نیا ، »ب

مقام  ، و نشستن من است ستادنیکه ا «اقوم و اقعد» نیجانب حق متعال است و ا

ل حول و قوت  و در طو جادیمنتسب به انسان و در طول ا، افعال نیاسناد است که ا

، شودلذا شرور نیز از باب این انتساب به انسان نسبت داده می، خداوند است

 بوده که انسان این فیض را آلوده کرده است.گرچه اصل فیض و ایجاد از خداوند 

های مذکور تنها چند نمونه از شبهاتی بودند که با بهرمندی از مبانی حکمی  چالش 
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هستند  پاسخگویی  قابل  حاضر ،  مذکور  اثر  پژوهشی  پیامدهای  جمله  از  باز  ،  بنابراین 

توان  و می ،  نمودن باب جدیدی در مباحث الهیاتی با »محوریت نفس ناطقه انسان« است 

بسیاری از مباحث مهم الهیاتی را از طریق معرفت نفس و با حد  ، با تکیه بر این اسلوب 

مورد تبیین و بررسی قرار داد و بسیاری از چالش  ،  وسط قرار دادن احوالات نفس انسانی 

های مربوط به رابطه خدا و موجودات را پاسخ داد؛ )به عنوان مثال بحث »عدم تنافی  

کثرات فراوان در عالمَ با بساطت حق متعال« از طریق »عدم تنافی وجود کثرات فراوان  

باشد(؛ لذا مبانی مذکور  ح می در بدن انسان با بساطت نفس ناطقه« قابل تبیین و توضی 

توانند در پاسخگویی به بسیاری از شبهات و چالش های معاصر در بحث »رابطه حق  می 

تواند برای پژوهشگران بعدی بسیار  و خلق« موثر واقع شده و بکارگیری این مبانی می 

 راهگشا و شایان توجه باشد. 

ضمن اینکه پژوهش حاضر به خوبی نشان داد که با عنایت به مبانی رصین حکمی  

توان از کج فهمی های الهیاتی فراوانی همچون »اعتقاد  می ،  مستفاد از »رابطه نفس و بدن« 

،  گویند« »اعتقاد به جسمیت در خداوند آنگونه که مجسمه و مشبهه می ،  به حلول و اتحاد« 

مطلق«  جبر  به  مکاتب  ،  »اعتقاد  فاسد  اعتقادات  از  بسیاری  و  مطلق«  اختیار  به  »اعتقاد 

،  بینی حکمی و عرفانی مختلف دینی و عقلی در امان ماند؛ و همچنین آشکار شد که جهان 

یک ایدئولوژی جامع و دقیق است که بر خلاف تفکر متکلمین یا تفکر نقلی صرف و یا  

غرب  فلسفه  متعدد  مکاتب  دربار ،  تفکرات  جامع  دیدگاه  تصویر  یک  بدن  و  نفس  ه 

به زیبایی رابطه حق و خلق را نمایان خواهد نمود که به  ،  نماید و این تصویر جامع می 

این جهان جرئت می  بینی جامع جز از راه مبانی حکمی و شهودی حاصل  توان گفت 

 نخواهد شد.  

همچنین این جستار به خوبی آشکار نمود که قواعد فلسفی و عرفانی به درک لایه  
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های عمیق معارف صادره از لسان سفراء الهی کمک شایانی نموده و با توجه به نحوه  

مشخص شد که عنایت و توجه ویژه به مبانی حکمی و شهودی برای  ،  کاربرد این قواعد 

 باشد.  موثر و راهگشا می ،  بسیار مهم ،  : ایضاح و تبیین آیات و روایات اهل بیت 

اگر چه این حدیث کوتاه را معانی بلند فراوان است که تفاسیر مذکور وجوه انحصاری  

 آن نیستند و این دریای عمیق را کرانه ای نیست:  

 طی کرد و پی نبرد که او را کرانه چیست             ها    بس کشتی خرد که در این بحر سال 

 ( 81ص. ،  1391،  )حسن زاده آملی 
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 منابع 

 . کریم قرآن

 . قم: اسماعیلیان .درر الفوائد ق(.۱۳۹۱) محمد تقی.، آملی

 . قم: جماعه المدرسین فی الحوزه العلمیه بقم .التوحید ق(.۱۴۲۳) محمد بن علی.، ه قمیابن بابوی

انتشارات وزارت فرهنگ و آموزش  تهران:    تمهید القواعد.(.  ۱۳۶۰).  علی صائن الدین  ،  ابن ترکه

 .عالی

قم: مرکز انتشارات دفتر تبلیغات    .هیات من کتاب الشفاءلالا  (.۱۳۷۶)  .بن عبدالّلَ   حسین،  ابن سینا

 حوزه علمیه. 

 . قاهره: دار احیاء الکتب العربیه.فصوص الحکمم(. ۱۹۴۶)محمد بن علی. ، ابن عربی

  بیروت:  .مصباح الانس بین المعقول و المشهود  م(.۲۰۱۰)  حمزه.شمس الدین محمد  ،  ابن فناری

 .دارالکتب العلمیه

 تهران: اسلامی. .حکمت الهی علم و خاص(. ۱۳۶۳)مهدی. ، لهی قمشه ایا

 . المکتبة الشرقیةبیروت:  .التمّهیدم(. ۱۹۵۷. )محمد بن طیب ، باقلانی

 بیروت: دار الکتب العلمیه. .شرح فصوص الحکم ق(.۱۴۲۵) عبدالرحمن.، جامی

 . قم: قیام.انه الحق (.۱۳۷۳) حسن.،  حسن زاده آملی

 ـ  قم: الف لام میم.. دروس معرفت نفس(. ۱۳۸۵).  ــــــــــــــــــــ

 ـ  قم: الف لام میم. .دیوان اشعار (.۱۳۹۱)  ــــــــــــــــــــ

 ـ  قم: بوستان کتاب. . سرح العیون فی شرح العیون(. ۱۳۹۳)  ــــــــــــــــــــ

 ـ  قم: بوستان کتاب.  .شرح فارسی اسفار اربعه (.۱۳۸۷)  ــــــــــــــــــــ

 ـ   قم: دفتر تبلیغات.   .کلمه علیا در توقیفیت اسما(. ۱۳۷۶)  ــــــــــــــــــــ

 . قم: بوستان کتاب. هزار و یک کلمه(. ۱۳۸۱)ـــــــــــــــــــــ

 تهران: نشر ناب.، تعلیقه بر شرح منظومه(. ۱۳۶۹)ـــــــــــــــــــــ

  با تصحیح و تعلیق حسن حسن زاده آملی. ،  ومهظشرح المن(.  ۱۳۶۹)هادی بن مهدی.  ،  سبزواری

 تهران: نشر ناب. 

. تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات  شرح حکمه الاشراق  (.۱۳۷۲)  .شمس الدین،  شهرزوری

 فرهنگی. 
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 . منشورات اسماعیلیانقم:  .المیزان فی تفسیر القرآنق(. ۱۳۹۳)سید محمد حسین. ، طباطبایی 

 ـ  .. قم: جماعه المدرسین فی الحوزه العلمیه بقمنهایه الحکمه.  ق(۱۴۱۶)  ــــــــــــــــــــــــ

 قم: بوستان کتاب.  .شرح الاشارات و التنبیهات (.۱۳۸۶) نصیر الدین.، طوسی

 قم: موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی.  .حاشیه بر نهایه الحکمه(. ۱۳۸۶)غلامرضا. ،  فیاضی

 ـ  قم: موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی.  .علم النفس فلسفی(. ۱۴۰۰) ـــــــــــــــ

 . کتابخانه امام أمیرالمؤمنین علیاصفهان:  .الوافی ق(.۱۴۰۶) محمد بن مرتضی.، فیض کاشانی

 ـ  بیروت: دار الحوراء.  .عین الیقینم(. ۲۰۰۷)  ــــــــــــــــــــــــــــ

 ـ  قم: بیدار.  .الیقین لمعق(. ۱۴۱۸)  ــــــــــــــــــــــــــــ

 تهران: احیاء کتاب.  .احیای حکمت (. ۱۳۷۷)علیقلی. ، قرچغای خان

الآثارق(.  ۱۴۱۴)عباس.  ،  قمی و  الحکم  مدینة  و  البحار  امور خیریه  قم:    .سفینة  و  اوقاف  سازمان 

 . انتشارات اسوه

 .دار الکتب العلمیةبیروت:  .مفتاح الغیب م(. ۲۰۱۰)صدر الدین. ، قونوی

 . تهران: شرکت انتشارات علمی و فرهنگی شرح فصوص الحکم. (.۱۳۷۵) داود.، قیصری

 .دار الکتب الإسلامیةتهران:  .الکافی ق(.۱۴۰۷) محمد بن یعقوب.، کلینی

دار إحیاء  بیروت:  .  بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهار  ق(.۱۴۰۳)  محمد باقر.،  مجلسی

 .التراث العربی

الدین شیرازی انجمن اسلامی    .اسرار الآیات  (.۱۳۶۱)  .ابراهیمبنمحمد ،  )ملاصدرا( صدر  تهران: 

 حکمت و فلسفه ایران. 

 ـ ا  (.۱۳۶۸)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ فی  المتعالیه  العقلیه لاالحکمه  سفار 
 قم: مکتبه المصطفوی. .الاربعه

 ـ  قم: مکتبه المصطفوی.   .الرسائل(. ۱۳۶۵) ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 ـ السلوکیه  (.۱۳۶۰)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ المناهج  فی  الربوبیه    . الشواهد 

   تهران: مرکز نشر دانشگاهی.

 ـ تهران: انجمن حکمت و  .المبدأ و المعاد (.۱۳۵۴) ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 فلسفه ایران. 
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 ـ الالهیه  (.۱۳۷۸)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ حکمت    .المظاهر  بنیاد  تهران: 

 اسلامی صدرا.

 ـ و تعلیقه صدر المتالهین بر الهیات    رحش(.  ۱۳۸۲)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 . تهران: بنیاد حکمت اسلامی صدرا.شفاء

 ـ سسه  ؤبیروت: م  .شرح الهدایه الاثیریهق(.  ۱۴۲۲)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
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 آن از منظر    ی ق ی تطب   کرد ی فلسفه و رو   ت ی ماه   سه ی مقا 
 ی و دکتر فلاطور   ی زد ی   ی دکتر حائر ،  یی علامه طباطبا 

     *   یعقوبیان   حسن محمد  

   چکیده 

دکتر  ،  یی بر آراء علامه طباطبا   د ی آن با تاک   ی ق ی تطب   کرد ی فلسفه و رو   ت ی ماه   سه ی مقا ،  پژوهش   ن ی ا   ی مسئله اصل 

سه   دگاه ی د  ف ی در توص   ه ی ضمن پردازش اول ، ی ا سه ی مقا   ی است که با روش   ی و دکتر فلاطور  ی زد ی   ی حائر 

توجه نموده است. وجه    ز ی آنها ن   ن یی و تب   ه ی به پردازش ثانو ،  و تشابهات   زات ی تما   ی و جستجو   شمند ی اند 

  ی اعتقاد به اصالت تراث حکم   ن ی در ع   شمند ی آن است که سه اند ،  ق ی تطب   گانه در انتخاب اطراف سه   ق ی شاتطب ی پ 

.  زند ی متما   ی و البته در موارد   ده ی ش ی اند   راث ی و معاصرت آن م   ی فلسف   ی گر ی د   ی به گشودن پنجره به سو ،  ی سنت 

  ی فلسفه اسلام   قات ی بهتر به روند تحق   ی ده جهت   بر   علاوه ،  مذکور   گانه مسئله دراطراف سه   ن ی ا   ی طبعا بررس 

از آن    ی حاک   ها افته ی تکامل آن باشد.    ی و رهگشا   ران ی درا   ی ق ی فلسفه تطب   ت ی وضع   ی ا ی گو   تواند ی م ،  معاصر 

و    ی فلسف   ی به شکل گفتگو   ی فکر   ی ها ی گر ی و احترام و ارتباط با د   ن ی نو   ی است که آنها در ارائه خوانش 

  ت ی از ماه   ی و تلق   ی فلسف   ا ی   ی ن ی دغدغه د ،  مشترکند اما در نوع ارتباط با فلسفه غرب ،  ع و جام   ا ی طرح فلسفه پو 

مانند استاد    ی و برخ   ی فرافرهنگ   کرد ی با رو   ی ق ی تطب   لسوف ی ف   ی بوده تا آنجا که برخ   ز ی متما   گر ی کد ی علم با 

در    ی عقلان   ی اب ی و ارز   ی فلسف   ی ها ی گر ی از د   ی دارند. استقبال معرفت   ی فرهنگ ان ی م   شات ی گرا   شتر ی ب   ی فلاطور 

و    لسوفان ی به ف   ی بخش و عدم قداست   ی روش   ی طرف ی حفظ ب ،  ی و روش اجتهاد   ا ی پو   کرد ی اخذ رو ،  سه ی مقا 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 (yaghoubian@motahari.ac.ir) .  ران ی تهران. ا ،  یمطهر   د یدانشگاه شه ،  ی گروه فلسفه و کلام اسلام   ار ی استاد  *
   ( 1403  / 12  / 14  رش ی پذ   خ ی؛ تار 1403  / 10  / 22:  افت ی در   خ ی)تار 

   یعقوبیان رو   ت ی ماه   سه ی مقا (.  1404) ،  محمد حسن  و  طباطبا   ی ق ی تطب   کرد ی فلسفه  علامه  منظر  از  حائر ،  یی آن  دکتر    ی زد ی   ی دکتر  و 

 doi: 10.22034/isra.2025.507097.2065         |.        148ـ    121،  ( 48)   1،  فصلنامه حکمت إسراء ،  ی فلاطور 
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اندشمندان در تداوم  و تکامل فلسفه    ن ی نکات مهم آراء ا ،  ی پرست ت ی از شخص   ز ی و پره   ی مکاتب سنت خود 

  ن ی توسعه طرف ،  ی انضمام   ن ی و معاصر است. البته گسترش دامنه شکار مسائل و توجه به موضوعات ن   ی ق ی تطب 

از نکات  ،  صرف   ی زطلب ی از تما   ز ی و پره   ی حفظ تواضع معرفت ،  غرب و شرق دور   ی در افکار فلسف   سه ی مقا 

 است.   ی کنون   ی ق ی مهم در فلسفه تطب   ی م ی ترم 

 

 ها دواژه ی کل 

  ی حائر   ی مهد   دکتر ، یی معاصر علامه طباطبا  ران ی ا ،  ی فرهنگ  ان ی م  فلسفه ،  ی ق ی تطب   فلسفه ، ی اسلام  فلسفه   

      . ی دکتر عبدالجواد فلاطور ،  ی زد ی 
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۱۲۳ 

 مقدمه  

ریشه  قابل  معنی  یک  به  گرچه  ایران  در  تطبیقی  متاخّرین  فلسفه  و  متقدّمین  تا  یابی 

کنت    ( 151- 153:  14۰1،  )یعقوبیان است  تلاشهای  با  معاصر  دوره  در  آن  نوین  مفهوم  به  اما 

اش را در دو نسل اول و دوم  های اولیه ها و شعله جرقه ،  بدیع الملک   دوگوبینو و میرزا 

سنت حکمی تهران زده تا به سنت حکمی قم و روزگار کنونی رسیده است. این پژوهش  

استاد مهدی  ،  علامه طباطبایی ،  بر سه اندیشمند بزرگوار ،  کوشد تا با نظر به عصر کنونی می 

حول مسئله  ،  ه گانه مقایس حائری یزدی و استاد فلاطوری تمرکز نماید. این اطراف سه 

اند.در توضیح وجه پیشاتطبیق این  ماهیت فلسفه با رویکرد تطبیقی مورد توجه قرار گرفته 

قابل ذکر است که هر سه اندیشمند که به نحوی  ،  مقایسه و چرایی انتخاب اطراف آن نیز 

ضای گفتمان سنتی و تسلط بر تراث فلسفی  از ف ،  در امتداد سنت حکمی تهران قرار دارند 

به معاصرت نیز اندیشیده و با التفات به  ، برخاسته اما در عین توجه به اصالت آن میراث 

از ضرورت ورود به گفتمان فلسفی جهان و نوخواهی و  ،  های فکری و فلسفی دیگری 

اند که این مهم منجر به التفات به رویکرد تطبیقی در  پویایی فلسفه اسلامی سخن رانده 

های مدرن غربی و گفتگو با اندیشمندانی  سلوک فلسفی ایشان شده است. توجه به فلسفه 

سفر مستقیم و تحصیل فلسفه غربه استاد  ،  چون هانری کربن توسط علامه طباطبایی 

بین  بینافرهنگی و  کانادا و گفتگوهای  استاد فلاطوری در  حائری در آمریکا و  الادیانی 

چنانکه مباحث آنان یا  ،  رغم این اشتراکات ند بر این مدعاست. اما علی شواهدی چ ،  اروپا 

می  نشان  آنها  بین  در دغدغه ،  دهد مباحثات گهگاهی  از  ،  ها بعضا  و سبک خود  روش 

مقایسه  بازخوانی  متمایزند.  موارد   ای یکدیگر  برجسته ،  این  تراث  ضمن  پویایی  کردن 

ایشان  تواند رهگشای تداوم و تکامل  می ،  فلسفی و گشودگی رویکرد تطبیقی در کار 

،  مهری قرار گرفته است. همچنین فلسفه تطبیقی در فضای معاصر باشد که بعضا مورد بی 



 

 

 فصلنامه        |   124 48  ى اپ ی پ ـ    1404  بهار ـ    هفدهم سال    ـ    اول شماره  ـ  

شناسی موانع و شناسایی  آسیب ، های این بزرگان در راههای رفته ضمن پاسداشت شانه 

روشی  ،  پژوهش روش این  ،  گرداند. ازاین رو گامهای نرفته برای نسل جدید را نمودار می 

ای است که ضمن پردازش اولیه در توصیف دیدگاه سه اندیشمند و جستجوی  مقایسه 

های معرفتی  به پردازش ثانویه و تبیین آنها نیز توجه نموده تا فرآورده ،  تمایزات و تشابهات 

در بررسی پیشینه این  بیشتری در باب فلسفه تطبیقی در ایران معاصر را جستجو نماید.  

موردی در مقایسه این سه اندیشمند به ویژه در ماهیت فلسفه تطبیقی مشاهده  ، پژوهش 

نشد و معدود مواردی نیز مانند مقاله »مناقشه فلاطوری و طباطبایی؛ دو نگاه به اخلاق  

علم«  از سید حسن اسلامی که به بررسی مناقشه مکتوب دو طرف استاد فلاطوری و  

پرداخته  طباطبایی  دی ،  اند علامه  دنبال  موضوع  را   پژوهش  و   علم  اخلاق  مانند  گری 

 اند که از موضوع این پژوهش متمایز است. کرده 

 توصیف اولیه فلسفه و رویکرد تطبیقی آن در اندیشه و عمل سه اندیشمند   . ۱

  در ابتدا به تصور و تلقیّ سه متفکر در باب فلسفه و رویکرد تطبیقی مورد اشاره و به کار 

 پردازیم: رفته توسط ایشان می 

 نظرگاه علامه محمد حسین طباطبایی  . ۱-۱

ای و میرزاهاشم اشکوری  ( که از طریق سیدحسین بادکوبه ۱۳۶۰- ۱۲۸۱علامه طباطبایی) 

در برخی کتب  ،  ( 516  . ص ،  3.  ج ،  1395،  )فنائی   در تداوم سنت حکمی تهران جای دارد به نحوی  

حکمت را علم به موجود بماهو  ،  الحکمه به سیره و سبک قدما خود مانند بدایه و نهایه 

که در واقع    ( 8  . ص ،  ق 141۷،  )طباطبائی   داند موجود یا احوال موجود مطلق علی وجه کلی می 

،  )همان باشد. لا از قیود طبیعی و ریاضی است که تصورا و تصدیقا بدیهی می وجود بشرط 

که لوازم    ( 1۰  . ص ،  )همان برهان ملازمات عامه است ،  روش پرداختن به این موضوع نیز   ( 9ص.  

برد  الاخص به کار می مساوی وجود به مثابه عوارض ذاتی را برای رسیدن به یقین بمعنی 
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۱۲۵ 

باور است   نقیض گزاره مورد  امتناع  با  یقینی مضاعف  . مطالب  ( 12  . ص ،  138۷،  )طباطبائی که 

در وجود ذهنی یا مرحله یازدهم در بحث  ،  شناختی نیز به سیره حکمای سلف معرفت 

می  قرار  بحث  مورد  برهان  رساله  و  رئالیزم علم  روش  و  فلسفه  اصول  در  اما  ،  گیرد. 

گیرد و سپس  شناسی تعلق می اندازد که شش مقاله اول به معرفت ساختاری نوین درمی 

شوند. در اینجا ضمن توجه به مباحث فلسفی  شناسی مطرح می مباحث وجود و هستی 

شود.  های فلسفی مانند مارکسیزم نیز در نظر گرفته می دیگری ، شناسی مدرن در معرفت 

های  یگر فلسفه در مباحث مختلف به د ،  البته شارح اصول فلسفه علاوه بر مباحث ماتن 

ضمن اشاره به  ،  پردازد. لذا در مقدمه جلد اول غربی نیز گریز زده و به بحث و بررسی می 

و ادعای ابتکار    ( 12، ص.  1359،  )طباطبائی مقایسه آراء فلاسفه اسلامی با نظریات جدید غربی 

یک اقدام اساسی است و فلسفه در  ،  کند که این کتاب بیان می ، در طرح برخی از مسائل 

 ( 13، ص.  )همان کند. ایران را وارد مرحله جدیدی می 

منجر به رواج نام  ،  تداوم راه علامه توسط دو نسل از شاگردان ایشان در این جهت   

می  این  نوصدرائی  موافق  شارحان  اما  نبوده  موافق  آن  پذیرش  با  بعضا  البته  که  شود 

،  چیدمان نوین و روشهای جدید ،  جریان نوصدرائی را با ابتکار در طرح مسائل ،  نامگذاری 

جریان نوصدرائی در برابر دو گروه از مخالفان که    ( 6۰، ص.  13۷8،  )رشاد نشینند. به تبیین می 

و گاه اسلامیت آن را به زیر    ( 81و  56، ص.  1381،  )ملکیان ت آن را به چالش کشیده گاه فلسفیّ 

به ذکر و تبیین مباحث فلسفی  ،  اند؛ در بدایه و نهایه بدون ذکر یک آیه و روایت سوال برده 

پرداخته و در عین حال در کتابهائی مانند »علی و فلسفه الهی« و »سیری در نهج البلاغه«  

تا بعُد دینی و اسلامی فلسفه مورد    ( 4۰، ص.  1354،  )مطهری اند از عقل فلسفی شیعه سخن رانده 

 نظر خود را نیز تبیین نمایند. 

ای  کوشد تا پنجره علامه طباطبائی در گفتگوهایش با هانری کربن می ،  علاوه بر اینها 
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دیگری  به  این  رو  خروجی  ظاهرا  اگرچه  البته  شمارد.  مغتنم  را  فرصت  و  بگشاید  ها 

؛ اما به هر  ( 13، ص. بیتا ، طباطبائی ) شناسی تمرکز دارد گفتگوها بیشتر بر مباحث کلامی و شیعه 

گزارش  ،  روی  به  که  جلسات  سلسله  آن  در  علامه  گشودگی  و  گفتگو  حلقه  تشکیل 

در برخی جلسات تا طرح و بحث تائوته چینگ چینی و اپانیشادهای هندی  ،  شاهدان 

کشند که در فضای  گامهای روبه جلویی را به تصویر می ،  ( 44، ص.  1394،  )شایگان رود پیش می 

 گفتمان سنتی چندان مورد توجه نبوده است.  

 نظرگاه دکتر مهدی حائری یزدی  ۲-۱

،  دار اساتیدی چون حضرت امام میراث ،  ( نیز در فلسفه ۱۳۷۸- ۱۳۰۲استاد مهدی حائری) 

پس از آنکه    ( 358- 36۰، ص. ب  1384، )حائری سید احمد خوانسای و میرزامهدی آشتیانی است. 

آیت  نماینده  عنوان  می به  غرب  به  بروجردی  و  ،  رود الّلَ  تاون  جرج  دانشگاههای  در 

کند و در دانشگاه کانادا رساله دکتری خود در باب علم حضوری  میشیگان تحصیل می 

گذراند تا بدین شکل فرصت شناخت مستقیم فلسفه غرب به ویژه گرایش تحلیلی  را می 

و چنانکه خود اشاره نموده با هر دو سنت فلسفی شرق و غرب به    ( 365، ص. )همان را بیابد 

باشد.  آشنا  ص.  الف 1384،  )حائری خوبی  بوده   ( 2،  علوم  مادر  مثابه  به  که  او  نگاه  از  ،  فلسفه 

ای که سیستماتیک  جوئی پی   ( 354، ص.  ب   1384،  )حائری جوئی حقیقت و جهان هستی است پی 

بررسی وجود مطلقه لابشرط مقسمی است و لذا شامل    به دنبال ،  ( 14، ص.  الف   1384،  )حائری 

عوارض ذاتی آن را    ( 22، ص.  )همان شود. همه موجودات مادی و مجرد و خیالی و واقعی می 

نیز با تفکیک عامل پیدایش و عامل پذیرش مطرح نموده و به نقد نظر علامه طباطبائی  

تواند امر اخص نیز  پردازد که لزوما عوارض ذاتی نباید مساوی موضوع باشد بلکه می می 

فلسفه اسلامی  ،  در این راستا   ( ۷6، ص.  ب 1384،  )همو اخص از مقسم است. ،  باشد و اساسا قسم 

و اگر وصفی به نام    ( 386، ص.  ب 1384،  )حائری دار فلسفه هلنیکی است. همانند و میراث ،  نیز 

ای تاریخی است که  اسلامی هم دارد نه به معنی اتخاذ از منابع قرآنی بلکه به معنی نشانه 
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. روایات و آیات در آن نیز تنها  )همانجا( در کشورها و حکومتهای اسلامی رشد یافته است  

تابد که  تلقی هانری کربن از فلسفه اسلامی را برنمی ،  جنبه استشهادی دارند. در این راستا 

صورت و محتوا کردن فلسفه اسلامی شده  به مثابه تئوزوفی معرفی شده و منجر به بی 

از موجودشناسی اسلامی و وجودشناسی    ( 39۷، ص.  )همان است.  اگرچه خود در مواردی 

قائل  با عنایت ویژه   ( 51، ص.  )همان گوید. توحیدی سخن می  متعالیه  برای حکمت  ای که 

به  ،  داند که همان اصالت وجود است که با تکیه بر آن برتری آن را در زبان برتر می ،  است 

   ( 16، ص.  )همان پردازد. ی مسائل و مباحث و مکاتب فلسفی پیش از خود م 

 روش بررسی فلسفی البته تحقیقی و اجتهادی است: 

»روش تحقیقی و اجتهادی فلسفه اسلامی رو به ضعف و انحطاط گذاشته و به جای  

نقادی  و  علمی  تخریبی تحقیقات  پیشینیان  ،  های  سخنان  توضیح  به  دانشمندان  بیشتر 

اند و منظور ما از روش تحقیقی در فلسفه اسلامی عبارت از مجموعه هدم و  پرداخته 

   ( 29، ص.  الف 1384،  )حائری یزدی تاسیس یا تخریب و سازندگی است.« 

جهت طرح و بحث  روشی که البته نه به عنوان مشربی تازه در فلسفه اسلامی بلکه به  

این    ( 31، ص.  )همان مبتکرانه و نقادانه و بدون از ترس از شخصیتهای بزرگ شرق و غرب است. 

روش اگرچه در کسانی چون ملاصدرا تحقق داشته اما به تدریج در برخی شارحان مانند  

؛ برخلاف کسانی  ( 3۷و     36، ص.  )همان ملاهادی سبزواری و میرزا مهدی آشتیانی افول کرده است 

دیگر چون آقا علی مدرس زنوزی که قریحه نقادی و ابتکار داشته و به تقریر و تحریر صرف  

که    ( 44، ص.  ن )هما کند در ادامه به روش تطبیقی و ضرورت آن اشاره می   )همانجا( نپرداخته است. 

پذیر است و فلسفه غربی و شرقی دو قطب مخالف  امکان ،  رغم مشکلات زبانی و ترجمه علی 

آتش بحث  ،  لذا با نظر به مسئله مورد بحث   ( 45، ص.  )همان ناپذیر باشند د که سازش هم نیستن 

     ( 48، ص.  )همان شود. برافروخته می ،  عقلی و استدلالی بین نظرات مختلف 
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ای از فلسفه با روش تطبیقی است که از فلسفه کلی به مثابه فلسفه  با نظر به چنین تلقیّ   

   ( 3۷2، ص.  ب 1384،  )همو دوی فلسفه غرب و اسلامی نظر دارد. گوید که به هر  جامع سخن می 

 نظرگاه دکتر عبدالجواد فلاطوری . ۳-۱

( نیز به لحاظ میراث فلسفی از محضر شیخ محمد تقی  ۱۳۷۵- ۱۳۰۴استاد فلاطوری) 

،  با سفر به آلمان و تحصیل در علوم جدید ،  آملی و میرزا مهدی آشتیانی بهره برده است 

اش را در رابطه  نویسد و رساله استادی اش را در باب اخلاق عملی کانت می رساله دکتری 

های  رسد که در کنار جنبه نشیند. به نظر می فلسفه اسلامی و فلسفه یونانی به تحقیق می 

  ،  14۰1،  )یعقوبیان المللی است یک گفتگوگر فرهنگی در سطح بین ،  فلسفی و تفکیکی خود 

الادیانی و بینافرهنگی دارد. از منظر او فلسفهه فلسفه گویای آن  های بین که دغدغه   ( 316.  ص 

تبیینی سیستماتیک و هماهنگ از جهان است نه این که به دنبال حقیقت  ،  است که فلسفه 

مبدا یونانی و غیردینی داشته و  ،  همچنین   ( 161، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی الامری باشد.  نفس 

این اسلامی   از  بیش  دادند و  به آن صورت اسلامی  اسلام  عالمَ  پیشوایان فکر در  تنها 

البته در جایی دیگر استفاده از شیوه اندیشه قرآنی و    ( 142، ص.  2.  ج ،  1383،  )رفیعی پور نیست. 

اما باز با تاکید بر عدم انطباق آن با    ( 365، ص.  1394،  )فلاطوری کند روح اسلامی را نیز اضافه می 

فلسفه در طول تاریخ ما نه به نفع دین بوده و نه فلسفه    معتقد است که خلط دین و ،  اسلام 

، ص.  )همان اش انداخته است. چرا که دین را از دین بودنش و فلسفه را از تحرّک و پویایی 

148 ) 

كشاند تا  او را به رابطه فلسفه و فرهنگ و البته اجتماع می ،  های فرهنگی دغدغه 

،  درواقع   ( 153، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی دیگری هستیم. كند ما نیازمند فلسفه  آنجا كه بیان می 

؛ اشاره  ( 15۷و 156، ص.  )همان او ضمن اشاره به اینکه صدرا صاحب فکر و دقیق بوده است 

تواند منجر به تحولات زیادی در اجتماع ما  كند كه فلسفه صدرا هم اكنون نیز می می 

؛ اما معتقد است كه ما نیازمند  ( 12۰، ص.  )همان ای از آن استنباط شود بشود و نظریات تازه 
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 یک فلسفه جهانی هستیم:  

فکر ما باید  ،  توانیم فکری کنیم که فقط منحصر به ایران و اسلام باشد »الان ما نمی 

    ( 154، ص.  )همان جهانی باشد. باید وجود خودمان را در قالب جهانی پیدا کنیم...« 

چنانکه مواردی از آن  ، در این راستا فلسفه سنتی ما در مواردی نیازمند پیرایش است 

های دینی و الهیاتی آن را از پرداختن به ابعاد تجربی  مانند بحث افلاک فروریخته و دغدغه 

است.  داشته  باز  طبیعی  می   ( 144، ص.  )همان و  پویا سخن  فلسفه  از  به  لذا  منجر  که  گوید 

از دین داشته   ( 12۰، ص.  )همان تحولات اجتماعی بشود  مانند نگرش  و    و قلمروی متمایز 

از اینجا به   ( 129، ص.  )همان دارای رویکرد طبیعی و علمی باشد. ، ابوریحان بیرونی به جهان 

ها اساسا به دنبال  پردازد که فلسفه ربط فلسفه و حقیقت به مثابه یک امر مبنائی نیز می 

حقیقت نیستند بلکه بیانی و دیدی از جهان هستند که باید بیانی منسجم و حتی جنبه  

   ( 16۰، ص.  )همان فلسفه نیست. ،  ای که فایده عملی نداشته باشد چراکه فلسفه ،  عملی بیابند 

ضمن تفکیکی بین دو قلمرو شرق و غرب به مثابه دو فرهنگ و دو فرم  ،  در ادامه 

اندیشه  می ،  متمایز  قائل  تمایز  سامی  و  یونانی  فرهنگ  ص.  )همان شود بین  و    ( 1۰۰و    6۷، 

لذا در عین غیریونانی    ( 84  ص.   ، )همان کوشد تا پویائی و تاثیرگذاری فلسفه را حفظ نماید. می 

دینی بودن آن را به زیر سوال  ،  دانستن فلسفه اسلامی به خاطر تلاقی با فرهنگ اسلامی 

و    ( 213، ص.  )همان های فرهنگی و دینی برد. در ادامه ضمن توجه و احترام به دیگری می 

به مواردی از فلسفه تطبیقی مانند ارزشهای اخلاقی    ( 34، ص.  )همان مشارکت در تمدن بشری 

حرکت و محرّک آن در فلسفه ارسطوئی به مثابه  ،  ( 3۰، ص.  )همان کانت و سنتهای شرقی 

و فلسفه وجود هایدگری و    ( 1۰9، ص.  )همان علت غائی و علت فاعلی در فلسفه اسلامی  

 اشاره و توجه دارد.   ( 1۷3، ص.  )همان صدرائی 

 واکاوی تمایزات و تشابهات سه دیدگاه   . ۲
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نکات  ،  پس از توصیف اولیه از نظرگاه سه اندیشمند در باب فلسفه و توجه به رویکرد تطبیقی 

 پردازیم: مهمی از وجوه اشتراک و تمایز بین آنها قابل مشاهده است که در ادامه بدانها می 

 وجوه اشتراک  . ۱-۲

موارد اشتراک ذیل قابل  ، ذکر توصیف اجمالی نظرگاه این سه اندیشمند بزرگوار  پس از 

 آموز باشد: درس ،  مندان فلسفه تواند برای محصّلان و علاقه ذکر است که می 

هر سه اندیشمند به میراث سنتی تکیه و تاکید کرده و به اصالت آن باور داشته و به    - 

،  اند ویژه به حکمت متعالیه و صدرا به عنوان قله فلسفه اسلامی اهتمام و نظر ویژه داشته 

سخن   صدرا  عمیق  و  تازه  نظریات  و  مطالب  طرح  و  روشی  توفیق  از  علامه  چنانکه 

و به شرح و تکمیل حکمت متعالیه در آثارش پرداخته و استاد    ( 6، ص.  13۷1،  )طباطبایی گفته 

،  ب 1384،  )حائری یزدی   حائری به تبیین برتری ابتکاری و منطقی حکمت متعالیه نشسته است 

 . استاد فلاطوری نیز معتقد است:  ( 16۰.  ص 

»...حقیقت مطلب این است که فکر صدرالمتالهین...فکری است مستقل و پرارزش که  

ها و استنباطاتی هم در علوم تربیتی و علوم اجتماعی و سیاسی  بایست از دقایق آن استفاده می 

تواند باعث تحولات  اکنون هم می شد.فکر ملاصدرا هم و هم دراستنباطات دینی و مذهبی می 

البته این اهتمام مانع    ( 12۰، ص.  2.  ج ،  1383پور )رفیعی زیادی در شئونات مختلفه در اجتماع ما بشود.« 

  بعضا به ،  مانند تقریرهای نوین از برهان صدیقین صدرائی   ابتکاری   ی در موارد   از آن نبوده که 

 ( 162، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی . باشند   صدرا نیز پرداخته   تکمیل یا امکان نقد نظرات 

هروز از این تراث فکری ارائه ، اند تا با خلاقیت هر سه کوشیده   -  یا از   داده خوانشی ب

علامه  ،  در بخش توصیف گذشت چنانکه    و   اند پویایی فلسفه کلاسیک سخن رانده لزوم  

پرداخته  قدما   براهین  از اصول و  نوین  تقریرهای  ارائه  به  ارائه ساختار    طباطبایی  با  و 

سبک و مرحله جدیدی از  ،  جدیدی از مباحث فلسفه اسلامی در کتاب اصول فلسفه 
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فلسفه  ،  نیز در کنار ارائه تقریرهای نوین و استاد حائری  کند  را جستجو می فلسفه در ایران   

نیز ضمن توجه  نمود و استاد فلاطوری  جامع با روش اجتهادی و تحقیقی را مطرح می 

فلسفه پویا و جهانی را  ،  به روشهای نوین تحقیق و محتواهای جدید طبیعی و تجربی 

 ( 154و  12۰، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی کرد.  عنوان می 

به اندازه توان و امکانات محیطی و فرصتها    دهد که تجربه زیسته هر سه نشان می   - 

یا تحصیل  مانند علامه طباطبایی    اند از طریق ترجمه یا گفتگو با اندیشمندان غربی کوشیده 

فلسفی    - های فرهنگی با دیگری ،  مانند استاد حائری و فلاطوری   مستقیم فلسفه در غرب 

برقرار سازن  نظر    د. ارتباط  مد  را  فکری  دیگریه  به  توجه  و  احترام  نیز  نظری  لحاظ  به 

،  شایگان ) گفت چینگ سخن می اند؛ چنانکه علامه طباطبائی از وجود حقایقی در تائوته داشته 

و استاد حائری از لزوم شناخت دوسویه فلسفه اسلامی و غربی از روی    ( 44، ص.  1394

و دکتر فلاطوری نیز به    ( 38، ص.  الف 1384،  )حائری یزدی راند موازین علمی و تحقیقی سخن می 

 های غیرمسلمان اشاره دارد: پذیرش و عدم نفی دیگری 

باید از اول یک چیز را کنار گذاشت و آن نفی انسانهایی است که غیر ما فکر    .. . » 

 ( 213، ص.  2.  ج ،  1383،  پور رفیعی )   ...«   اندیشند یعنی غیر اسلامی می ،  کنند می 

دیگری   -  به  توجه  دنبال  دیگری به  از  کردن  سربلند  و  فلسفی  و  فکری  های  های 

فلسفه  به مقایسه و رویکرد تطبیقی در  ،  فرهنگی های برون فرهنگی به سمت دیگری درون 

می  تفکر  و  تفلسف  به  راه  این  در  و  واقع پرداخته  در  و  و  ،  پردازند.  پویایی  از  بخشی 

اند تا فلسفه اسلامی را  معاصرت آن تراث اصیل را از مجرای تطبیق و مقایسه دنبال کرده 

کنند.   وارد  جهانی  گفتمان  فلسفه  به  اصول  مقدمه  در  مطهری  استاد  نکته  در  چنانکه 

حائری  ) استاد حائری   و طرح فلسفه جامع با رویکرد تطبیقی   ( 12، ص.  1359،  )طباطبائی گذشت 

،  پور )رفیعی دهد و فلسفه جهانی مورد نظر استاد فلاطوری آن را نشان می   ( 3۷2، ص.  ب 1384،  یزدی 
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 . ( 153، ص.  2.  ج ،  1383

فرهنگی توجه  - اجتماعی هر سه به نحوی و به اندازه خود به ارتباط فلسفه و شرائط    - 

چنانکه علامه طباطبائی با توجه به جریانات ماتریالیزم دیالکتیک و تفکرات  ،  اند نموده 

گرایانه و نقش فلسفه الهی در آن و بحث اعتباریات اجتماعی در مقاله ششم اصول  مادی 

،  )حائری یزدی فلسفه و استاد حائری یزدی با طرح مباحث جامعه و سیاست از منظر فلسفی 

ص.  1385 یزدی و ( 251،  ص.  ب 1384،  )حائری  گفتگوهای    ( 454،  به  توجه  با  فلاطوری  استاد  و 

اند. این تلاشها  این مسیر را دنبال کرده ،  فرهنگی و تاکید بر ارتباط فلسفه و فرهنگ میان 

استاد   چون  برخی  لذا  است.  فرهنگ  و  جامعه  و  فلسفه  ارتباط  در  مهمی  بسیار  نکته 

کند که  انی از قدما مانند فارابی و ابوریحان بیرونی توجه پیدا می فلاطوری بر اندیشمند 

 ( 18۰و 159، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی اند. ترابطات فرهنگی را نیز مد نظر داشته 

 وجوه تمایز . ۲-۲

پیش  اشتراکات  عین  دغدغه در  و  سه گفته  اطراف  میان  مشترک  بعضا  نکات  و  گانه  ها 

به تمایزاتی میان آنها نیز اشاره نمود که هم از مباحث مستقل  توان  می ،  تحقیق که ذکر شد 

 است:   یابی قابل دست ،  است آنها و هم مباحثات گاهگاهی که بین آنها شکل گرفته 

باب    -  در  فلاطوری  استاد  و  طباطبائی  علامه  بین  فلسفی  گفتگوهای  و  مکاتبات 

بین علامه و استاد حائری  ،  و همچنین در بحث امکان   ( 3- 45، ص.  2. ج ،  13۷1، )طباطبائی ملاصدرا 

که به نحوی در سبک  بحث و آشنایی با    ( 2۰3- 2۷8، ص.  ب 1384،  )حائری یزدی نیز شکل گرفته 

نکته  ،  دهد. در واقع فلاطوری خود را نشان می دکتر  روشهای نوین در کار استاد حائری و  

طور اخص در باب مقاله  اولیه و اصلی استاد فلاطوری در باب مطالب یادنامه ملاصدرا و به  

آشنایی ،  علامه  بر  آلمانی بنا  علمی  با سنت  آسیب ،  اش  باب  این  در  شناسی روش سنتی 

بوده   اردکانی تحقیقات  بیراه نیست.    ( 1۷و  12، ص.  14۰۰،  )اسلامی  امتیاز آشنایی مستقیم و  که پر 
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استاد    اشاره  مورد  که  است  نکاتی  از  نیز  غرب  فلسفی  اصلی  زبان  متون  به  مراجعه 

استاد    سی و پنج( ،  )همان و شارحان ایشان قرار گرفته است.   ( 3۷1، ص.  ب 1384،  )حائری یزدی حائری 

علاوه بر نکات قبلی  ، فلاطوری نیز که در این ویژگی اخیر با استاد حائری مشترک است 

در جایی به مکاتبات خود با علامه اشاره نموده و ضمن ادای احترام به علامه طباطبایی از  

چرا  ،  توانست برای فلسفه در ایران زاینده باشد خورد که می توقف این مکاتبات تاسف می 

چراکه با تمرکز    ( 1۰1، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی نمود که دو طرز اندیشه در مقابل هم را مطرح می 

   ( 1۰9، ص.  )همان شود. ه تفاوت خدای ارسطوئی و خدای اسلامی می قائل ب ،  بر بحث حرکت 

رغم  تفاوت در سبک و در مواردی مانند استاد فلاطوری با دو اندیشمند  البته علی 

گفتگوهای علمی جدّی و در عین حال محترمانه بین  ،  دیگر در طرز فکر نسبت به فلسفه 

های  در پویایی فلسفه و فلسفه تطبیقی که یکی از مولفه ،  اندیشمندان درون یک فرهنگ 

حتی اگر دو طرز مختلف در تفکر و اندیشه  ،  بسیار موثر و مفید است ،  مهم آن گفتگو است 

داشته باشند. لذا این بحثها بعضا از طرفین اصلی به افراد دیگری نیز سرایت کرد و منجر  

شد.  بیشتری  علمی  گفتگوهای  اردکانی به  بدان    ( 14۰۰،  )اسلامی  ما  نیز  امروزه  که  چیزی 

،  قابل ذکر است که بحث دسترسی و خواندن متون به زبان اصلی ،  نیازمندیم. همچنین 

چندان به نگارش تبدیل نشده به شکلی که در گفتگوی جهانی تاثیرگذار باشد. چراکه  

معمولا  ،  نویسی برخی از آثار این بزرگواران ای از عربی/ انگلیسی/آلمانی رغم پاره علی 

کاوشهای عقل  ،  مانند کتابهای اصول فلسفه ،  کتب و آراء ابتکاری آنها در فلسفه تطبیقی 

 فارسی نویسی شده است. ،  نظری و عملی و... 

استاد فلاطوری در عین اینکه در مواضعی به فلسفه  ،  در باب گرایش دینی فلسفه نیز   - 

های میانجی و  اندیشه ،  اش کلامی - های دینی اهتمام دارد اما گرایشات تفکیکی و دغدغه 

در    ( 62و 61، ص. ج ،  1383، پور رفیعی ) نشیند. ترکیبی بین دو فرهنگ یونانی و سامی را به نقد می 



 

 

 فصلنامه        |   134 48  ى اپ ی پ ـ    1404  بهار ـ    هفدهم سال    ـ    اول شماره  ـ  

او به فلسفه اسلامی به مثابه مولفه سومی در میانه فرهنگ دینی و یونانی نظر دارد  ، واقع 

شود و  تفکیک آنها را خواستار می ،  شود و تا آنجا که به ارتباط فلسفه و دین مربوط می 

کند تا  حتی فلسفه را از دغدغه حقیقت نیز جدا می ،  چنانکه در توصیف اولیه ذکر شد 

برخلاف نظر    ( 161، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی بینی فیلسوف از عالمَ باشد. صرفا نگرش و جهان 

به مثابه فلسفه    علامه در حفظ فلسفه اسلامی در تعلق به نگرش دینی   جهت فکری او اما  

،  13۷1،  )طباطبایی است   الهی و علوی و ضرورت فهم منطقی و معارف عقلیه در کتاب و سنت 

،  )حائری است. پرداخته  وجودشناسی توحیدی و اسلامی    استاد حائری نیز به و    ( 22۰، ص.  2.  ج 

امتداد فلسفه یونانی و هلنیکی  آنها ،  درواقع   ( 51، ص.  ب 1384 را در  اگرچه فلسفه اسلامی 

مباحث  تعریف می  کمّی  تولید  لحاظ  به  فرهنگ اسلامی  پرتو  معتقدند که در  اما  کنند 

به   را  یونان  فلسفه  در  مسئله  دویست  از  فلسفی  مسائل  رشد  طباطبایی  علامه  چنانکه 

تحوّل  البته به لحاظ  و    ( 11، ص.  2.  ج ،  13۷1،  )طباطبایی داند هفتصد مسئله در فلسفه اسلامی می 

تفکیک دین از فلسفه  ،  استاد فلاطوری رسد که  به نظر می لذا    . رشد یافته است ،  ها کیفی آن 

اگر بر جنبه یونانی  ،  کند اما دو اندیشمند دیگر حفظ اسلام دنبال می برای  را به نفع دین و  

به نفع و دفاع از بعد فلسفیه فلسفه اسلامی  ،  یا عقلی فلسفه مستقل از منقولات تاکید دارند 

 است. 

شود تا دیدگاه وی به  های فرهنگی و دینی پر رنگ استاد فلاطوری باعث می دغدغه 

میان  حوزه  به  و  گرفته  فاصله  تطبیقی  فلسفه  از  چنانکه  تدریج  شود.  نزدیکتر  فرهنگی 

میان  نیز قرار گرفته است. دیدگاههای وی مورد توجه اصحاب نگرش  ،  )یوسفی فرهنگی 

با رویکرد میان  ( 1۰6، ص.  1396 به نحوی  به دین  تبلیغی  به لحاظ همان رویکرد  ؛ اگرچه 

اما تا آنجا که مخاطب جهان امروز و شرایط   ( 323، ص. 14۰1، )یعقوبیان فرهنگی نیز فاصله دارد 

الادیانی و بینافرهنگی برای او پر رنگتر از علامه و دکتر حائری  فرهنگی و گفتگوهای بین 
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لحاظ حکمت خالده و حقیقت  می   مباحث فلسفی در  و  قدما  امتداد سنت  که در  شود 

و    بیشتر رویکرد فرافرهنگی دارند. گرچه علامه طباطبائی نیز با بحث اعتباریات ،  وطن بی 

،  139۷،  )مصلح   فرهنگی قرار گرفته گفتگوهای بینافرهنگی خود نیز مورد توجه اصحاب میان 

را به    ( 11، ص.  1392،  )مصلح   های فکری و فرهنگی و گشودگی او نسبت به دیگری   ( 262ص.  

اش در مقابل رویکرد الهیاتی استاد مطهری  جهت ابعاد علمی متنوّع و رویکرد عرفانی 

،  و در ادامه با رویکرد تطبیقی در مقایسه ماتن و شارح اصول فلسفه  ( 111، ص. )همان دانسته 

اند. البته داوری در تمایزات و احیانا  داده فرهنگی نظر  به نزدیکی علامه با نگرش میان 

  محل تامل بیشتری است ،  فرهنگی ترجیح میان ماتن و شارح در بحث تطبیقی یا میان 

که از عهده این مقاله خارج است. اما برخی از موافقان جریان    ( 2۰3و   2۰2، ص.  14۰1،  )یعقوبیان 

،  )همان معتقدند که این بعد فرهنگی علامه غیر از بعد فلسفه تطبیقی ایشان است ،  نوصدرائی 

تفاوت چندانی نبوده و  ،  که از این حیث در شیوه ارائه بحث بین ماتن و شارح   ( ۷4ص.  

از متَّبع بودن    ی در بحث فلسفی در موارد متعدد ،  ها رغم برخی از گشودگی علامه نیز علی 

معقولات و مفاهیم فلسفی و صرف کشمکش سخن با    در ( 113، ص.  13۷1،  )طباطبایی برهان 

به شیوه مرسوم سنتی سخن گفته و عمل کرده که از جمله آنها همان   ( 99، ص.  )همان سخن  

ه کردن این نکته  گفتگوهای مکتوب با استاد فلاطوری و استاد حائری است. جای اضاف 

فرهنگی دیدن ابعادی از استاد فلاطوری و علامه طباطبایی نیز  نیز وجود دارد که میان 

چه اینکه علامه به کنش انسانی ادراکات و اعتباریات اجتماعی  ،  نباید یکسان پنداشته شود 

و فرهنگ با خوانشی متفاوت از فطریات معتقد است و استاد فلاطوری نگرشی انفعالی  

های تبلیغ دینی دارد که در ادامه در بحث ماهیت  به انسان با کنش و مبدئیت الهی با دغدغه 

 علم خواهد آمد. 

حقیقتی است که  علم  ،  برای استاد فلاطوری با نگرش دینی ،  به لحاظ ماهیت علم   - 
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ارتباط با خداوند دارد نه اینکه مبتنی بر مفاهیم و معقولات فلسفی در جستجوی مبدا و  

 : رح است مط علل باشد که در مباحث حکما و از جمله علامه  

»فقد ظهر مما تقدم ان البحث عن المطلوب انما یفید العلم به بالسلوک الیه عن طریق سببه  

 ( 321، ص.  ق 141۷،  )طباطبایی   ان کان ذاسبب او من طریق الملازمات العامّه ان کان ممن لا سبب له« 

مباحث معرفت فطری اهل تفکیک از شاكله  استاد فلاطوری با تکیه بر  ،  درواقع   

،  1394،  )فلاطوری كند شیء در قرآن بر طبق تعلیم اسماء الهی به انسان صحبت می ـ    اسم 

  (315، ص.  )همان گیرد. علمی كه به اراده و فعل الهی و  انفعال انسان شکل می   ( 2۷۷و  2۷1ص.  

با مفاهیم كلی و جستجوی علت و مبدا و برهان و تشکیل قیاس  اینرو  متمایز  ،  از 

مباحث    ( 288، ص.  )همان است  با حکمت مصطلح در  نسبتی  هیچ  نیز  و حکمت قرآنی 

متافیزیک و فلسفه امکان  ،  بدیهی است با چنین تلقی از علم   ( 311، ص.  )همان فلسفی ندارد. 

گیری ندارد و به طریق اولی ارزیابی فلسفی با رویکرد تطبیقی جای طرح ندارد  شکل 

های دینی و فرهنگی مطابق با اصول فکری مخاطبان  مباحث گفتگو با دیگری و حتی آن  

جای تامل خواهد داشت. البته از سوی  ،  امروزی كه مد نظر استاد فلاطوری است نیز 

تعریف غایت معرفت علمی و فلسفی به یقین مضاعف نیز كه در مباحث علامه  ،  دیگر 

  ( 296، ص.  ق 141۷،  )طباطبایی مطرح شده است و طرح بازگشت علم حصولی به حضوری 

انتظاری حداكثری برای فلسفه است و با تواضع  ،  شدن به چنان یقینی جهت نزدیکتر 

معرفتی در مباحث فلسفی به ویژه با رویکرد تطبیقی كه مبتنی بر جستجوی مشترک  

 سازگاری چندانی ندارد. ،  است نیز 

استاد فلاطوری با تفکیک الهیات و حقایق نفس الامری  ،  از منظر موضوع فلسفه نیز   - 

 از حوزه تحقیقات  فلسفی: 

الامری  الامری نیستیم. سوال از حقیقت نفس ما در فلسفه به دنبال حقیقت نفس   »... 
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مربوط به حوزه دین است و نه فلسفه و این سوالات دینی از اول هم در فلسفه مطرح   

   ( 161، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی نبوده است...« 

بر محدودیت موضوع آن تاکید دارد  ،  ( 144، ص.  )همان تمرکز بر تبیین ابعاد طبیعی جهان و  

موضوع   را  طبیعی  و  ریاضی  قیود  از  لا  بشرط  وجود  قدما  معمول  سبک  به  علامه  و 

وسیعترین دایره  ،  استاد حائری با طرح  وجود لابشرط مقسمی   ( 8، ص.  ق 141۷،  )طباطبائی داند می 

 گیرد: را در نظر می 

»اما معنی دوم وجود مطلق در فلسفه اسلامی است که به هیچ گونه قید و شرطی حتی  

به قید اطلاق هم وابسته نیست...و چون موضوع مابعدالطبیعه وجود مطلق بدین معنی  

تمام حقایق جهان هستی را زیر بال و پر خود خواهد گرفت و هیچ چیز از حیطه  ، است 

 ( 22، ص.  الف 1384،  )حائری یزدی شمول آن بیرون نتواند بود.« 

ها لوازم خود را در پرداختن فلسفه به موضوعات انتزاعی  طبعا هر کدام از این تلقی   

 باشد. یا انضمامی  دارا می 

فلسفه تطبیقی خود را با رویکرد خشک عقلی در  ،  نوصدرائیان ،  به لحاظ روشی نیز   - 

و استاد حائری نیز با استفاده از روش    ( ۷۵  ص ،  ۱۴۰۱،  )یعقوبیان کنند باب مسائل دنبال می 

سنت تحلیلی در فلسفه غرب و با تمرکز بر مفاهیم و اصطلاحات بر روش اجتهادی و  

استاد فلاطوری اما با رویکرد دینی    ( 48، ص.  الف 1384، حائری یزدی ) جدّیت عقلی تاکید دارد. 

ضمن تاكید بر مفاهیم و  ،  های نقلی در كنار مباحث عقلی با استمداد از گزاره ،  خود 

های  بر جنیه ،  ( 68، ص. 1394، )فلاطوری یابی نظری آنها اصطلاحات كلیدی و تحلیل و ریشه 

در نسبت با  ،  عملی و كاربردی در فلسفه توجّه بیشتری دارد. هر سه اندیشمند معاصر 

معاصر  ایران  در  تطبیقی  فلسفه  مهم  در  ،  شخصیت  او  روش  از  كربن  هانری  یعنی 

و    ( 142، ص.  14۰1،  )یعقوبیان و دیگران هستند   متمایز   المحجوبپدیدارشناسی تاویلی و كشف 
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،  حائری یزدی ) اند. چنانکه ذكر شد در مواردی مانند تلقّی از فلسفه نیز با او به بحث نشسته 

عرفانی كربن  - دیدگاههای استاد فلاطوری نیز احیانا با خوانش حکمی    ( ۷6، ص.  ب 1384

از شیعه چندان سازگاری ندارد. اما لازم به ذكر است كه صرف ارائه مختصر و اجمالی  

و  عقلی  خشک  ارزیابی  شکل  به  مقایسه  اجتهادی    روش  بلکه  یا  نیست  كافی 

های نظری و عملی سبک مقایسه خود را به تفصیل و تدقیق  كنندگان باید مولفه مقایسه 

 خواهد شد. بیشتری ارائه نمایند كه در ادامه برخی از آنها ذكر  

 های معرفتی  مقایسه سه نظرگاه برای فلسفه تطبیقی معاصر . فرآورده ۳

در پردازش ثانویه به تحلیل  ،  پس از توصیف و ذکر وجوه تشابه و تمایز در پردازش اولیه 

پردازیم که برای  های اصلی مقایسه فلسفی می لفه ؤ تری بر اساس م و تبیین نکات مبنایی 

 تواند رهگشا باشد: فلسفه تطبیقی معاصر ایران می 

 دامنه مسائل فلسفه تطبیقی  . ۱-۳

رغم نکته درست علامه و نوصدرائیان در افزایش کمّی و تحوّل کیفی در بعضی از  علی 

اسلامی  فلسفه  در  فلسفه  ص.  1359،  )طباطبائی مسائل  می ،  ( 11،  نظر  دغدغه به  که  های  رسد 

پررنگ دینی فلسفه اسلامی در اثبات جایگاه فلسفه در طول تاریخ فرهنگ اسلامی و  

باعث شده تا یکی از ورودی های مهم  ،  های شخصی فیلسوفان مسلمان انگیزه ،  همچنین 

اسلامی  فلسفه  دغدغه چالش ،  مباحث ،  مسائل  و  مبد ها  در  الهیاتی  و    أ های  معاد  و 

عرفانی و فلسفی باشد. اما توجه به نکات  ،  فرهنگی بین جریانات کلامی های درون چالش 

معاصر  چالشهای  و  انسان  زندگی  مقیاس  ،  انضمامی  در  امروزی  مخاطبهای  به  توجه 

تر شود و در عین  شود تا دامنه جذب مسائل در ورودی فلسفه گسترده جهانی باعث می 

رغم افق مهم  حال منحصر در بعد الهیاتی نباشد. چه اینکه در هر سه بزرگوار نیز علی 

های الهیاتی پررنگتر است. چرا که همچنان  همچنان دغدغه ،  توجه به جامعه و فرهنگ 
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،  ارائه تقریر نوین از برهان صدیقین ،  ( 22۰، ص.  2.  ج ،  13۷1،  )طباطبایی پرسشها و چالشهای الهیاتی  

و تبیین جامعه بر اساس    ( 29۷، ص.  الف 1384،  )حائری یزدی الهیات تطبیقی در کاوشهای نظری 

در صدر مباحث است. استاد فلاطوری  ، ( 258، ص.  1384،  )همو وحدت وجود و امکان فقری 

اگر  که  چنان نیز   است گذشت  فلسفه  از  الهیاتی  ابعاد  تفکیک  به  سره  ،  قائل  از  اتفاقا 

های دینی و الهیاتی است تا در مقایسات خود به تمایزاتی نظیر خدای ارسطو و  دغدغه 

مجالی که موضوع  ،  از سوی دیگر البته    ( 1۰9، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی صدرا با قرآن برسد.  

فلسفه مانند وجود مطلق بشرط لا در علامه یا مطلق وجود لابشرط در مباحث استاد  

 دهد نیز باید مورد توجه قرار گیرد.  تر می به طرح موضوعات اخص و انضمامی ،  حائری 

رویکرد  ،  یکی از عوامل گسترش دید در شکار مسائل و توجه به موضوعات نوین 

اشکالات  ،  زاویه دید ،  بیند و لذا مسائل های فلسفی را می تطبیقی در فلسفه است که دیگری 

سازد. چنانکه علامه با توجه به فضای  و یا محاسن دیدگاه خودی را برجسته و شفاف می 

فرهنگی خود در تبلیغات مارکسیستی و ماتریالیزم دیالکتیک به بررسی مبانی الهیاتی با نظر  

شناسی در پارادایم آگاهی فلسفه  به مصداق بارز عصر خود و یا با توجه به مباحث معرفت 

شناسی و گسترش آنها در فلسفه اسلامی در کتاب اصول  به تقدم مباحث معرفت ،  غرب 

اهتمام می  نیز که در غرب فلسفه  با پرسشهای نوین جوانان روبرو    ورزد. استاد حائری 

به تحصیل مبنایی  ،  های سنتی و پیشین برای پرداختن به آنها کافی نیست شود که آموخته می 

المثل با توجه به رویکرد تحلیلی و منطق  و لذا فی   ( 31، ص. 1393،  )نصری پردازد تفکر غرب می 

و نظر به    ( 61، ص.  ب 1384،  )حائری یزدی   کند می   برهان صدیقین صدرائی را بازخوانی ،  جدید 

به الهیات تطبیقی در کاوشهای عقل نظری توجه  ،  الاخص نکات کانت در الهیات بمعنی 

   ( 29۷، ص.  الف 1384،  )حائری یزدی   کند. می 

خود مرهون توجه  ، گاهی نیز بازخوانی نوین از مسائل یا مکاتب یا یک شخصیت نیز 



 

 

 فصلنامه        |   140 48  ى اپ ی پ ـ    1404  بهار ـ    هفدهم سال    ـ    اول شماره  ـ  

چنانکه استاد فلاطوری به بازخوانی بیرونی و فارابی توجه و  ،  به رویکردهای نوین است 

می  ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی یابد. التفات  با  ،  همچنین   ( 18۰و 159،  اروپا  فرهنگ  با  مواجهه  با 

، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی توانیم عرضه کنیم؟« پرسشهائی نظیر اینکه »ما چه داریم و چگونه می 

البته این نکته نیز قابل ذکر است که در  گشاید.  هایی مقابل او می درگیر است که مسئله   ( 219

ورزی تاکید بورزیم بلکه گاه باید  های خود برای مقایسه فلسفه تطبیقی لزوما نباید به داشته 

اند نیز نظر نمود و کوشید  های خود که در سنتهای فلسفی دیگر طرح و بحث یافته بر نداشته 

 ترمیم نموده و فربه نمائیم. ،  الغیر تا فقدان سنت فلسفی خود را در پرتو این تفلسف مع 

 غربی تطبیق  - طرفین یا اطراف شرقی . ۲-۳

غربی به معنی    - منحصر در شرقی ،  طرفین یا اطراف فلسفه تطبیقی برخلاف تلقیّ رایج 

فلسفه اسلامی و غرب نیست بلکه شرق و غرب نیز هر کدام مجموعه متنوّعی از مصادیق  

شرقی باشد؛ گو اینکه  - غربی یا شرقی - تواند غربی طرفین می این  ،  را دارند. علاوه بر این 

  کند تا از دوگانه غرب و شرق نیز عبور کند. مباحث جدیدتر فلسفه تطبیقی تلاش می 

 (Moeller,2022,p218 )   تمرکز بیشتر بر فلسفه اسلامی و غرب است ،  در مباحث استاد حائری : 

روش تطبیقی ما این است كه پس از تحریر مسائل فلسفه غربی با  ،  »در هر حال 

وارد بحث شویم و میان یکی از فلاسفه بنام  ،  اصطلاحات مخصوص فلسفه اسلامی 

،  الف 1384،  )حائری یزدی غرب و یکی از شاخصین فلسفه اسلامی آتش بحث را دامن زنیم...« 

با گرایش دینی   ( 48ص.   البته  نیز  به دیگری - استاد فلاطوری  های دینیِ  فرهنگی خود 

اما در رویکرد علامه    ( 215و  211  ص.   ، 2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی یهودی توجه بیشتری دارد. - مسیحی 

به  ،  در گفتگوهای محفلی ،  ضمن توجهاتی به فلسفه غرب،  طباطبائی و شاگردان ایشان 

،  )شایگان   شود های شرق دور در خوانش تائوته چینگ و اپانیشادها نیز توجه می دیگری 

با    - ؛ چیزی كه در تاریخ اندیشه اسلامی توسط ابوریحان و میرفندرسکی ( 45، ص.  1394
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مورد توجّه بوده و به تدریج كمرنگ شده است. اما خروجی    - حفظ تمایز رویکردشان  

یابد؛ لذا جای خالی توجه به شرق دور و  بالفعل و محصّلی در مباحث فلسفی ما نمی 

چنانکه بعضا در مباحث ایزوتسو در صوفیزم و تائوئیزم و ذن بودائی مطرح  ،  نزدیک 

 خالی است. ،  ه شد 

  رویکردی كه باید در مطالعات تطبیقی مورد توجه ویژه قرار گیرد ،  علاوه بر این 

نباید  ،  ناجیه مبتنی بر منطق فرقه  ،  گذشته مباحث ملل و نحل قدیم در  مثل    این است كه 

  ( 142، ص.  14۰2،  )جندقیان و یعقوبیان . پرداخت   فلسفی عرفانی و یا  ،  كلامی دیگریِ  و طرد  نفی    به 

لذا  دیگر مقایسه و تطبیقی در كار نخواهد بود.  ،  چراكه با نفی طرف یا اطراف تطبیق 

در كار علامه طباطبائی وجود داشته  كه  های فکری و دینی  توجه به دیگری رغم  علی 

هایی چون روشنفکری حوزوی با نقد  اما به تدریج در نسل دوم شاگردان با طرح ایده 

، ص.  138۷،  )خسروپناه   یا طرح فلسفه خودی ،  غرب به دلیل نفی و فقدان معرفت وحیانی 

  منجر به كمرنگی شده و فلسفه تطبیقی چندان مورد التفات قرار نگرفته است ،  ( 243

با نگاهی الهیاتی یا كلامی به    فلسفی غربی بعضا    مباحث ،  رو از این   ( 82، ص.  14۰1،  )یعقوبیان 

نفی و طرد دیگریِ فلسفی و عرفانی  ،  اند. در نگرش تفکیکی نیز مثابه شبهه تلقی شده 

در كار كسانی چون استاد فلاطوری به دلیل تجربه زیسته    گرچه بوده است ا   هم پررنگتر  

نیز درعین اینکه در باب  ،  جهانی  البته استاد فلاطوری  تاحدودی تعدیل شده است. 

  ( 213، ص.  2. ج ،  1383،  پور )رفیعی   كند از نفی و طرد پرهیز می ،  دیگری غربی به شکل مدرنش 

و از اصول فکری مورد پذیرش مخاطب امروزی مانند آزادی و كرامت انسانی سخن  

از مدارا و تساهل ابوریحان در باب افکار و عقاید  ،  و همچنین   ( 2۰9، ص. )همان   گوید می 

؛ هرجا  ( 18۰، ص.  )همان   راند و تبادل فرهنگها در بیان فارابی سخن می   ( 136، ص.  )همان   مختلف 

مطالب فلسفی  ،  به دنبال تفکیک فلسفه از دین ،  كند نسبت فلسفه و دین را واكاوی می 
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و هیچ سازشی با دیگری یونانی    ( 148، ص.  )همان   را در حوزه تبلیغ اصول دینی بر نتافته 

 ( 151، ص.  )همان ندارد. گرچه بعضا مقرّ است كه مخالف فلسفه هم نیست. 

 پررنگی رویکرد تمایز در تطبیق  . ۳-۳

رویکرد تشابه یا تمایز در تطبیق است. به نظر  ،  یکی از مباحث مهم در فلسفه تطبیقی 

پررنگتر است.  - با حفظ مراتب    - بزرگوار رسد رویکرد تمایز در میان سه اندیشمند  می 

کنند مقابله با انحرافات  چراکه آنچه نویسندگان اصول فلسفه در انگیزه خود تبیین می 

که تمایز آن با مبانی فلسفه الهی را نشان    ( 22، ص.  1359،  )طباطبایی   ماتریالیزم دیالکتیک است 

دهد یا در مواردی استاد حائری به تمایز فلسفه اسلامی با فلسفه غرب در مباحثش  می 

 : نظر دارد 

ایم که فلسفه ما از بسیاری جهات بر طرز تفکر دیگران  »سرانجام به این نتیجه رسیده 

)حائری  برتری داردو شایسته این است که در محافل جهانی مقام ارزنده خود را بازیابد...« 

   ( 4و  2، ص.  الف 1384،  یزدی 

ست  ا همچنین استاد فلاطوری بر مقایسه فلسفه اسلامی و فلسفه یونانی متمرکز شده    

رویکرد    ( 321، ص.  1394،  )فلاطوری تا تفاوت بنیادی آنها و نسبتشان با دین را مشخص نماید. 

علیت  ،  تفاوت و تمایز در مفاهیم اصلی مانند علم ،  اصلی در مقایسه برای استاد فلاطوری 

کوشد تا هر نوع تفکر ترکیبی و میانجی  تمایزی که در آن می  ( 323، ص.  )همان و زمان است. 

اما   ( 65، ص. 2. ج ، 1383، )رفیعی پور بین دو نوع ساختار اندیشه سامی و یونانی را به نقد بنشیند. 

در ادامه نیز آنگاه که در تجارب زیسته خود در تعاملات و ترابطات فرهنگی در مقیاس  

ذهن او را مشغول    ( 1۷۰، ص.  )همان امکان تفهیم و تفاهم بین آنها   مسئله ،  اندیشد جهانی می 

سازد؛ چرا که دیوار تمایزات فرهنگی بین آنها وجود دارد. برخلاف تمایز اول در اینجا  می 

پُ  مانند اخذ زبان مشترک و هم استاد فلاطوری  از دیوار را  پوشانی لهایی  ها برای عبور 
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 ( 32۰، ص.  14۰1،  )یعقوبیان کند. مطرح می  

نظر می    به نحوی  به  استاد حائری  و  نوصدرائیان  تمایز مطرح در نگرش  که  رسد 

کوشد تا فلسفه اسلامی را در برابر فلسفه غرب مطرح نموده و فضل و فضیلت آن را  می 

اثبات نماید. اما در نوع اوله تمایز مطروحه در نگرش استاد فلاطوری در ابتدا مقایسه را  

می  تفکیک  می درخدمت  و  دین خواهد  با  قیاس  در  تا  را  ،  کوشد  فلسفه  مرتبت  نقص 

های ترکیبی و مزجی  مبرهن سازد. البته جای تامل دارد که در عین اینکه به نقد اندیشه 

فلسفه اسلامی را ترکیبی یکدست و سازگار از عناصر یونانی و اسلامی و سایر  ،  پردازد می 

 داند: ها می اندیشه 

نمی   »...آنها  روش  این  با  مسلمان(  آن  )فیلسوفان  یا  این  به  خویش  اعتقاد  خواهند 

ای را که به گمان ایشان  اندیشه را بیان نمایند بلکه بیشتر از اینجا و آنجا عناصر فکری 

آورند. برای این منظور موضوعات  برای ساختن نظام  فلسفی خود فراهم می ،  درستند 

فارغ از  ،  زیادی را تا سرحد سازگاری با اندیشه یکدست )واحد( خود دگرگون کردند 

  آموزه افلاطونی یا ارسطوئی یا نوافلاطونی یا قرآنی و غیره بودند..« ،  اینکه این موضوعات 

 ( 364، ص.  1394،  )فلاطوری 

در   درستی  نکات  حاوی  البته  مطلب  و  باب  این  فلسفی  سنت  یک  فرهنگی  زمینه 

از عناصر مختلف فکری خصیصه ترکیب در یک    همچنین  فرهنگی  - فرهنگ است که 

تنیدگی مرزها را ایجاد کرده که در  این درهم ،  دنیای کنونی نیز بیش از پیش   . نماید تغذیه می 

می  بروز  و  ظهور  نیز  تطبیقی  غربی فلسفه  متباین  دوگانگی  و  سر  - یابد  پشت  را  شرقی 

فلسفی  ها امکان تغذیه و ترابط دو سویه بین سنتهای  تنیدگی این درهم ،  گذارد. در واقع می 

کم و بیش چنین بوده است.  ،  آنچنانکه در طول تاریخ ،  کند فرهنگهای مختلف را فراهم می 

ایه روشمند  به شرط آنکه یک ترکیب سازنده مبتنی بر مواجهه آگاهانه و ارزیابی مقایسه 
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باشد و تمایزات و تشابهات را به شکل موازی دنبال کند. این ترکیب سازنده البته مبتنی بر  

 ها و سازگارسازی است نه اینکه تنها به تمایز صرف بیاندیشد. پوشانی تغذیه و طلب هم 

 کننده بودگی منِ تطبیق در میان  . ۴-۳

کننده  بودگی منه تطبیق حفظ درمیان ،  های نظری مهم در بحث فلسفه تطبیقی لفه ؤ از جمله م 

در مقایسه و ارزیابی است. اما تا زمانی که ما صرفا به دنبال فضل تقدم  ،  از خودمرکزگرائی 

در پرتو  ،  امکان گشودگی در برابر دیگری و حقیقت ،  و تقدم فضل فلسفه خودی باشیم 

در   فلاطوری  استاد  کار  در  تبلیغی  خودمرکزگرائی  لذا  داشت.  نخواهد  وجود  مقایسه 

بودن و  چندان با در میان   ( 153و  22۰و  212، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی   جهت توسعه و تبلیغ دینی 

کننده سازگار نیست. همچنین تا مادامی که مباحث فلسفی را به  بینانیت روشی منه تطبیق 

در جهت مقایسه سالم نیستیم  ،  به استقبالشان برویم   مثابه شبهه تلقی نموده و با نقد و نفی 

پذیریم  دینی مثل شرق دور را می - های فکری مباحث دیگری ،  مانند علامه حتی آنگاه که  

چنانکه    استاد حائری نیز   ( 44، ص.  1394، )شایگان   ایم. چون متضاد با حقایق مقبول خود نیافته 

  در مواردی اذعان دارد که به دنبال اثبات فضیلت و برتری فلسفه اسلامی است   گذشت 

  لازمه ،  طرفی کند که رعایت بی ؛ گرچه در جایی دیگر بیان می ( 2، ص.  الف 1384،  )حائری یزدی 

و اگر در مواردی از برتری تفکرات    ( 3، ص.  )همان فلسفه تطبیقی و مقایسه درست است. 

است  گفته  را  ،  اسلامی سخن  آنکه خود  نه  بشناسیم  را  بیشتر خود  که  است  آن  برای 

طرفی  جوئی و حفظ بی نکته مهم استاد حائری در رعایت حقیقت   ( 4، ص.  )همان بستائیم. 

شناختی  های هستی البته به شکل روشی نه لزوما وجودی که انسان معلقّ و بدون داشته 

نکته استاد فلاطوری است که نسبت ما با  ، بسیار مهم است. در تکمیل این مطلب ، باشد 

قداست  به شکل  نباید  نیز  متعالیه  مانند حکمت  تراث خود  و  فلسفی  و  سنت  بخشی 

 : بلکه به تعبیر علامه طباطبایی   ( 162، ص.  2.  ج ،  1383،  پور )رفیعی حقیقت تام و تمام باشد 
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۱۴۵ 

،  ( 222، ص.  2.  ج ،  13۷1،  )طباطبایی « حال برهان است نه شخصیت صاحبان سخن   ر متبَّع در ه »  

اساسا امکان فلسفه تطبیقی را منتفی ساخته  ،  چه اینکه ادعای مالکیت و انحصار حقیقت 

بر  و راه را بر جستجو و دوستداری دانائی در فلسفه می  ،  نفی خودگرایی بندد. علاوه 

نه اینکه در    آنگونه که هست شدنش  به میل به فهمیده   توجه سپاری به دیگری و  گوش 

مهم دیگری در حفظ این در    بعد ،  تبدیل به کپی از ما شود ،  قالب اصطلاحات فلسفه خود 

 بودگی است.  میان 

 گیری نتیجه 

حول مسئله ماهیت  ،  در وجه پیشاتطبیق ذکر شد که اطراف این مقایسه در ایران معاصر 

به   تراث فلسفی در عین توجه  اصالت  بر  به جهت تکیه  آن  تطبیقی  فلسفه و رویکرد 

اند. توصیف اولیه از نظرگاه این سه اندیشمند در باب تلقی از  معاصرت آن انتخاب شده 

اشتراکاتی در التفات آنها به خوانشهای نوین و فلسفه پویا و رویکرد تطبیقی آن  ،  فلسفه 

دهد که البته در مواردی  های فرهنگی را نشان می های فلسفی و زمینه دیگری در توجه به  

نظیر نحوه و میزان ارتباط با فلسفه غرب و رویکرد دینی و ماهیت معرفت و فلسفه با  

استاد فلاطوری را به دلیل گرایشات تفکیکی و مبانی  ،  یکدیگر افتراق دارند. همچنین 

ذ  مثابه گفتگوگر فرهنگی می ،  متخَّ به  تطبیقی  بیشتر  فیلسوف  آنکه  تا  نمود  توان مطرح 

ثانویه  پردازش  در  و  فرآورده ،  باشد.  انفعالی  ماهیت  ارائه  که  دادند  نشان  معرفتی  های 

علم  از  است ،  غیربشری  شده  ارائه  فلاطوری  استاد  نظرگاه  در  برای  ،  چنانکه  جایی 

نمی  معر متافیزیک  استقبال  برسد.  نیز  پویایی  به  بخواهد  که  دیگری گذارد  از  های  فتی 

مقایسه  در  روشمند  ارزیابی عقلانی  و  ما  ،  فلسفی  فلسفه کلاسیک  به شکوفایی  منجر 

تواند رویکرد پویا و روش اجتهادی  خواهد شد. لذا فلسفه تطبیقی در وضعیت کنونی می 

های این سه بزرگوار را تداوم بخشد. البته  شرق و غرب در اندیشه   و نگاه جامع به فلسفه 
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های سنت خودی و استعانت از  ها از نداشته در شکار مسائل باید ضمن تاکید بر داشته 

به پرسشها و مسائل بیشتری دست یابد و تنها  ،  های فلسفی و با رویکرد انضمامی دیگری 

در قلمرو چالشهای الهیاتی تنفس نکند. طرفین مقایسه در فلسفه تطبیقی را نیز ضمن  

تنها منحصر در فلسفه غرب نداند بلکه در شرق دور و طرفین  ،  احترام به دیگری فلسفی 

ای وجود دارد. تجزیه و تمایز در کنار ترکیب  شرقی نیز عرصه نظرورزی گسترده - شرقی 

،  جوئی البته با حفظ تواضع معرفتی و انتظار معتدل در حقیقت ،  ها پوشانی و سازگاریه هم 

،  مایزطلبی صرف و نفی و طرد دیگری تواند به فلسفه تطبیقی سالم منتهی شود و الا ت می 

طرفی روشی و عدم  جز سنگی بر سر راه تطبیق نیست. نکته استاد حائری در حفظ بی 

قداست بخشی به فیلسوفان و مکاتب سنت خودی در مباحث استاد فلاطوری و تبعیت  

از نکات مهم در حفظ  ،  پرستی مورد تاکید علامه طباطبایی از برهان و پرهیز از شخصیت 

کننده و دوستداری دانائی و حقیقت است که اساس تفلسف و  بودگیه منه تطبیق درمیان 

 مقایسه است. 
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۱۴۷ 

 منابع  

، «دو نگاه به اخلاق علم  مناقشه فلاطوری و طباطبایی؛ »،  (۱۴۰۰سید حسن)،  ردکانیاسلامی ا .۱

 .۲۱-۵ ص،  ۳ش، ۴سال، پژوهیاخلاقمجله 

یعقوبیان .۲ و  محمد  ،  جندقیان  و  مهدی  الهیات ،  (۱۴۰۲حسن)محمد  و  کلام  در  جستارهائی 
 قم: فروغ فردا. ، تطبیقی

تهران: موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه  ،  کاوشهای عقل نظری، (۱۳۸۴مهدی)، حائری یزدی .۳

 .۴چ، ایران

اهتمام عبدالّلَ نصری،  جستارهای فلسفی،  ب(۱۳۸۴)ــــــــــــــــــ   .۴ تهران: موسسه  ،  به 

 پژوهشی حکمت و فلسفه ایران. 

هستی؛،  (۱۳۸۵)ــــــــــــــــــ   .۵ هستی  هرم  مبادی  از  تطبیقیتحلیلی  تهران: ،  شناسی 

 .۴چ، موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران

 تهران: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی. ، فلسفه اسلامی، (۱۳۸۷عبدالحسین)، خسروپناه .۶

تهران: نشر فروزان  ،  اسلام ایرانیهانری کربن؛آفاق تفکر معنوی در  ،  (۱۳۹۴داریوش)،  شایگان .۷

 .۷چ، روز

-۶۳صص،  ۱۱و  ۱۰ش  ،  مجله قبسات،  «گفتمان فلسفی نوصدرائی»،  (۱۳۷۸علی اکبر)،  رشاد .۸

۵۲. 

 قم: انتشارات دلیل ما. ، فلاطوری، (۱۳۸۳سید عباس)، پوررفیعی .۹

 اسلامی.قم: دفتر انتشارات ، اصول فلسفه و روش رئالیسم، (۱۳۵۹محمد حسین)، طباطبائی .۱۰

الحکمه،  ق(۱۴۱۷)ـــــــــــــــــــــ   .۱۱ زارعی،  نهایه  عباسعلی  تعلیق  و  قم: ،  تصحیح 

 موسسه النشر الاسلامی.

به کوشش سید هادی  ،  مجموعه مقالات و پرسشها و پاسخها،  (۱۳۷۱)ـــــــــــــــــــــ   .۱۲

 تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.، خسروشاهی

قوام صفری،  برهان،  (۱۳۸۷)ـــــــــــــــــــــ   .۱۳ مهدی  تصحیح  و  بوستان ،  ترجمه  قم: 

 کتاب. 

 قم: انتشارات رسالت. ، شیعه؛مجموعه مذاکرات با هانری کربن، )بیتا(ـــــــــــــــــــــ   .۱۴
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اندیشه ،  (۱۳۹۴عبدالجواد)،  فلاطوری .۱۵ شیوه  با  برخورد  در  یونان  فلسفه  بنیادی  دگرگونی 
 تهران: موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه در ایران.، ترجمه محمد باقر تلغری زاده، اسلامی

 تهران: سمت. ، درآمدی بر تاریخ فلسفه اسلامی، (۱۳۹۵محمد)، فنائی اشکوری .۱۶

 تهران: نگاه معاصر. ، مشتاقی و مهجوری، (۱۳۸۵مصطفی)، ملکیان .۱۷

تهران:  ،  فرهنگی و آئین گفتگو پژوهشی در تفکر میان ،  با دیگری،  (۱۳۹۷علی اصغر)،  مصلح .۱۸

 انتشارات علمی. 

تهران: روزگار  ،  ادراکات اعتباری علامه طباطبایی و فلسفه فرهنگ،  (۱۳۹۲)ـــــــــــــــ   .۱۹

 نو.

 .۱۶چ، قم: صدرا، سیری در نهج البلاغه، (۱۳۵۴مرتضی)، مطهری .۲۰

)،  نصری .۲۱ های فلسفی آثار و اندیشه ،  در جستجوی حکمت؛ سیری در زندگی،  (۱۳۹۳عبدالّلَ
 تهران: انتشارات نیلوفر. ، مهدی حائری یزدی

میان ،  (۱۴۰۱محمدحسن)،  یعقوبیان .۲۲ تطبیقی و  کاوشهافلسفه  نقد  ،  فرهنگی؛چالشها و  تهران: 

 فرهنگ. 

بازخوانی  ،  (۱۴۰۱محمد حسن و احمدعلی و حسین)،  یعقوبیان و حیدری و کلباسی اشتری .۲۳

، مجله معرفت فلسفی،  حکمت تطبیقی از دیدگاه هانری کربن و جایگاه آن در ایران معاصر

 . ۱۴۵-۱۲۹ص، ۲ش، سال بیستم

، ترجمه صدیقه خوانساری،  فرهنگیمبانی و ساختار فلسفه میان،  (۱۳۹۶)  حمیدرضا،  یوسفی .۲۴

 . تهران: پگاه روزگار نو 

25. Moeller, Hans - Georg (2022), Before and after comparative philosophy, Asian 

studies, pp 224-201. 



 ـ   ترویجی   علمی  

  ی آمل ی جواد   الله ت ی آ   ی کلام   - ی فلسف   ت ی بر شخص   د ی اسات   ر ی تاث   ی واکاو 
 ( ی اس ی س بر کلام   د ی ک أ )با ت 

 *   علی آقاجانی 

کیده  چ 

  ی است. و   ی اس ی س کلام   ل ی در پردازش مسا   ز ی و ن   ی شناس ن ی در د   ی نسب   ت ی جامع   ی دارا   ی آمل ی عبدالّلَ جواد   الّلَ ت ی آ 

را    ی است که و   ی اس ی س   - ی کلام   ی ها طه ی از جمله ح   ی ن ی آثار متنوع و متکثر در اضلاع مختلف علم د   ی دارا 

  ی با دخل و تصرفات   نر ی اسک   ی ا قصدگر   ک ی چارچوب روش هرمنوت   ه ی شاخص ساخته است. مقاله بر پا   ی ت ی شخص 

  ی ا له ( به عنوان مقو ی اس ی س برکلام   د ی )با تاک ی آمل ی جواد   الّلَ ت ی آ   ی علم   ت ی بر شخص   د ی اسات   رات ی تاث   ی به واکاو 

  الّلَ ت ی آ   ی علم   ت ی و آموزگاران بر شخص   د ی اسات   ر ی آن است که تاث   ی سوال اصل   ه ی پا   ن ی . بر ا پردازد ی م   ی ن ی ع - ی ذهن 

،  و آموزگاران در آمل   د ی مبنا استوار است که اسات   ن ی بر ا   ه ی فرض   ست؟ ی ( چ ی اس ی س م بر کلا   د ی )با تاک ی آمل   ی جواد 

داشته و در    ی اس ی س در کلام   ژه ی و به   ی آمل ی جواد   الّلَ ت ی آ   ی علم ت ی شخص   ی ر ی گ در شکل   ی اساس   ر ی تهران و قم تاث 

  ی جد   ی اب او بازت   ی شخص رت ی بر س   دش ی اسات   ی شخص رت ی نموده است. س   فا ی ا   ی سهم مهم   ی و   ی ها شه ی اند   ن ی تکو 

  ی گونه که در کلام و آن   ی آمل   ی و محمدتق   یی علامه طباطبا ،  ی آمل ی جواد   الّلَ ت ی آ   د ی اسات   ان ی داشته است. در م 

  ش ی گرا   ی ها جوانه   ی ا   قمشه ی اند. اله داشته   ی جانبه و جامع بر و همه   ی ت ی و شخص   ی علم   ر ی تاث   ن ی شتر ی ب   داست ی هو 

  ی ورز فلسفه   ی تون کرده است. فاضل   ت ی به کلام را تقو   شاتش ی گرا   ی پرورانده است. شعران   ی قرآن را در و   ر ی به تفس 

  ی اس ی و س   ی اجتماع   ت ی شخص   ی ر ی در شکل گ ،  فقه علاوه بر اصول   ی ن ی خم ور ساخته است. امام را در وجود او شعله 

 ـ  ـــــــــــــــــــ ـــــــــ  ــــ
( aqajani@rihu.ac.ir)   .رانی قم. ا، یپژوهشکده علوم اجتماع، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه یاسیگروه علوم س اریاستاد    * 

  ( 1404  / 02  / 04  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 12  / 13:  افت ی در   خ ی )تار 

   آقاجانی تاک   ی آمل ی جواد   الّلَ ت ی آ   ی کلام   - ی فلسف   ت ی بر شخص   د ی اسات   ر ی تاث   ی واکاو (.  1404)   علی  کلام   د ی )با  فصلنامه  ،  ( ی اس ی س بر 

doi: 10.22034/isra.2025.510299.2069|.    182ـ  149،  ( 48)   1،  حکمت إسراء 
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. علامه  دهد ی آن را ورز م   ی آمل   رزاهاشم ی و م   سازد ی او را برم   ی داماد قوام فقه او موثر است. محقق   ی گرا برون 

خود را    نش ی است که هم شاگردپرور است و هم ب   ی نگر فلسف و هم درس   ی نگر جمع توامان هم شاگرد   یی طباطبا 

 سازد.   ی م   ی در عمق وجود آنان مستول 

 

 ها کلیدواژه 

  .  نر ی اسک   ک ی هرمنوت ،  ی اس ی س   کلام ،  قم    ـ  تهران ـ  در آمل    موثر   د ی اسات ،  ی علم ت ی شخص ،  ی آمل ی جواد 



 

 | ( ى اس ی س   بر کلام   د ی )با تاک     ى آمل ی جواد   الله ت ی آ   ى کلام   - ى فلسف   ت ی بر شخص   د ی اسات   ر ی تاث   ی واکاو 

 

۱۵۱ 

 مقدمه  

های  آملی از اندیشمندان معاصری است که در بسیاری از حیطه الّلَ عبدالّلَ جوادی آیت 

های  اسلامی صاحب سخن و نظر بوده و از جمله در حوزه آموزه   - مختلف علوم انسانی 

سیاسی آثار و آرای متنوع و ژرفی دارد که شایسته و بایسته تحلیل و بررسی و  - کلامی 

اسلامی است. از دیگر سو  ویژه در حوزه دانش سیاسی  نقد در جهت بالندگی دانش به 

  است  ن ی و در مراحل ظهور و تکو  افته ی همچنان تکامل ن  ی دانش  ث ی از ح سیاسی که  کلام 

حوزه  اندیشه از  اصلی  اساسی  های  موضوعات  از  بسیاری  که  است  اسلام  در  سیاسی 

الّلَ  آیت ،  دهد. بر این اساس پژوهش ای پوشش می فکری را به لحاظ تاریخی و اندیشه 

بزرگ جوادی  از  یکی  عنوان  به  را  نظریه آملی  کلام ترین  فعال  که  پردازان  سیاسی 

های مهم و تاثیرگزاری ارایه داده است برگزیده و چگونگی تکوین شخصیت و  دیدگاه 

 سیاسی( را کاویده است.  ویژه در کلام های علمی وی )به اندیشه 

  اهمیت   حایز   جهت   چند   از   او   از   متخذ   سیاسی کلام   آملی  و الّلَ جوادی آیت   شخصیت 

  مختلف   اضلاع   در   و   متکثر   و   متنوع   آثار ،  شناسی دین   در   نسبی   جامعیت .  است 

  زنده ،  حوزوی   و   دینی   عالم   قواره   در   نظری   و   عملی   ورود در سیاست ،  سیاسی کلامی 

  مهمی   بخش   که   اکبر   فقه   و دارای   متضلع   فقیه ،  خود  پربار  حیات  گذراندن دوران   و   بودن 

  و   است   گوناگون   های زمینه   در   متعدد   آثار   دارای   وی .  است   سیاسی کلامی   مباحث   آن   از 

  رو   این   از .  دارد   خوبی   بسیار   کیفی   و   کمی   آثار   سیاسی کلام   مختلف   مسایل   در   جمله   از 

(  سیاسی   کلام   در   ویژه   به )   آن   اساتید بر   تاثیرگذاری   ابعاد   و   علمی   شخصیت   به   پرداختن 

 . یابد می   تری فزون   اهمیت 

بر این اساس تحقیق بر پایه چارچوب نظری هرمنوتیک قصدگرای اسکینر با دخل و  

علمی   بر شخصیت  اساتید  تاثیرات  واکاوی  به  تاکید  جوادی   الّلَ آیت تصرفاتی  آملی)با 
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  بر   اساتید و آموزگاران   پردازد. بر این پایه سوال اصلی آن است که تاثیر سیاسی( می برکلام 

فرضیه بر این    ؟ ست ی چ   سیاسی(   آملی)با تاکید بر کلام   الّلَ جوادی علمی آیت   شخصیت 

گیری  تهران و قم تاثیر اساسی در شکل ، مبنا استوار است که اساتید و آموزگاران در آمل 

جوادی آیت   علمی   شخصیت  کلام الّلَ  در  ویژه  به  تکوین  آملی  در  و  داشته  سیاسی 

 های وی سهم مهمی ایفا نموده است. اندیشه 

 پیشینه تحقیق 

تاثیر  عنوان  به  تحقیق  موضوع  آموزگاران   درباره  و  الّلَ  آیت   علمی شخصیت   بر   اساتید 

آملی  تا کنون اثر علمی نگاشته نشده است و این پژوهش نخستین اثر با این عنوان  جوادی 

مهر   مانند  آملی  جوادی  الّلَ  آیت  مکتوبات  و  ها  مصاحبه  جز  به  گرچه  محتواست.  و 

که منبع تحقیق است و نمی توان پیشینه محسوب کرد؛ برخی      ب( 138۷،  آملی )جوادی استاد 

اثرواره ها و بیوگرافی های کوتاه در مجلات و سایت ها را می توان به عنوان پیشینه  

  / wikifeqh.ir  ویکی فقه ،  آملی _ جوادی _ عبدالله   / wikipedia.org/wiki. ؛ 138۷،  )مدرسی   نظر گرفت   ای در زندگینامه 

،  فرهیختگان تمدن شیعی ،  آملی _ جوادی _ عبدالله   / wiki.ahlolbait.com  دانشنامه اسلامی ،  ویکی شیعه ،  آملی _ جوادی _ عبدالله 

javadi.esra.ir / گرچه عام و کلی اند.    ،  آملی( - جوادی - الله - آیت - زندگینامه 

اما درباره تاثیرات علمی و رفتاری اساتید بر شخصیت شاگردان آثار مختلفی موجود  

  سیرت   تأثیر ،  ( 14۰2،  )آقائی وپرورش آموزش   کیفیت   بر   معلم   خودشناسی   است. مانند تاثیر 

  آرای ،  ( 1394،  نجفی ) دانشجویان   تحصیلی   برانگیزش   آن   های مؤلفه   و   استادان   نیکوی 

14۰2؛  ،  )غلامی و برخی آثار دیگر   ( 13۷۷،  عی ی رف ) آن   مبانی   و   ت ی ترب   و   م ی تعل   در   مسلمان دانشمندان 

, & Peterson  الهامی ،  14۰1؛ گلشادی ،  14۰2؛  فیست ،  1392؛  حسن   زاده ،  1393؛   ) شولتز ،  1393؛  روین ،  1392؛ 

بر این اساس تفاوت این پژوهش با سایر پژوهش ها    Seligman,2004(   که قابل تامل است.   

 مندی و تمرکز بر کلام و کلام سیاسی است. گزینش هدفمند و روش  ،  در پردازش علمی 
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 اسکینر   قصدگرای   نظری؛ هرمنوتیک چارچوب .  ۱ 

  معتدل   روشی   که (  ۱۹۴۰  متولد ) اسکینر   کوئنتین   هرمنوتیک   روش   از   بخشی   از   پژوهش 

  تحلیل   برای   تصرفاتی   و   دخل   گزینش   با   است   محوری زمینه   و   محوری متن   به   نسبت 

  و   ی علم ،  ی ذهن ،  ی فکر   ط ی مح   که   است   آن   ق ی تحق   ن ی ا   مستقل   ر ی متغ .  برد می   بهره   مساله 

  از   ی و   فهم   در   گوناگون   ی ها دانش   با   او   یی آشنا   زان ی م   و   سیاسی   متکلم   ی اجتماع 

  مربوط   مباحث   در  توان ی م  را  نظر   ن ی ا   ی فکر  ی ها ه ی پا .  است   موثر   الجمله ی ف  سیاسی کلام 

،  ی بلخار ) است   شده   ه ی ارا   ی مختلف   ف ی تعار   ك ی هرمنوت   از .  نمود   جستجو   ك ی هرمنوت   علم   به 

 .  ( 1383:2۷،  ی واعظ   ؛ 138۰،  ر ی بلابش ،  13۷۷،  پالمر ،  13۷1

  و  دارد   امکان   گذشته   تاریخ   در   اندیشه   های پژوهش   در   هم   اسکینر   روش   از   استفاده 

  برخی   نیز   مقالات   برخی   در .  امروزین   تفکرات   یا   اندیشمندان   و   حال   زمان   در   هم 

جوادی آیت   اندیشه   موضوعات  بر الّلَ    شده   بررسی   اسکینر   روش   اساس   آملی  

  توجه   نکته   دو   به   ی اس ی س   شه ی اند   شناخت   باب   در   اسکینر .  ( 1398؛  ،  نقیبی   پور زارع ؛  ،  تبار عباس ) است 

  کار   ن ی ا   که .  دارد   ذهن   در   یی معنا   چه   متفکر   که   ن ی ا   نخست   : ( 1393.  جاوید   1393،  اسکینر ) کند ی م 

  ی منظور   دانستن   و   کشف   دوم   نکته .  است   سر ی م   مولف   انات ی ب   ا ی   ها نوشته   مطالعه   با   معمولا  

  ك ی هرمنوت   بحث   از   مرحله   ن ی ا   در   نر ی اسک .  است   داشته   مدنظر   نوشتن   از   شمند ی اند   که   است 

  و   مجادلات ،  مباحث   به   ی ست ی با   مولف   قصد   فهم   ی برا   او   اعتقاد   به .  است   کرده   استفاده 

  آن   در   متفکر   مشارکت ،  است   بوده   مطرح   فضا   آن   در   و   متفکر   آن   زمان   در   که   یی ها پرسش 

  بر   حاکم   ی فضا   بر   د ی با   ن ی بنابرا .  کرد   توجه   فضا   آن   در   سخنی   گفتن   ی برا   او   تلاش   و   فضا 

 .  بود   آشنا   مولف   زمان   در   داده   رخ   ی فکر   انات ی جر   و   عصر   آن 

  اعتدالی  روشی   اسکینر   روش ،  هرمنوتیکی   گوناگون   های روش   میان   در   اساس   این   بر 

  قرار  محور مؤلف  هرمنوتیکی  های   روش   ردیف   در  و   محوری زمینه  و   محوری متن   بین ما 
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  رسیدن   برای   و   است   متفاوت   قرائتش   فرایند   با   اساسا    متن   هر   تفسیر ،  روند   این   در   دارد؛ 

  انگیزه ،  آن   پس   در   و   برویم   متن   ادبی   سطح   از   فروتر   یا   فراتر   به   است   لازم   متن   معنای   به 

،  روش در این .  کنیم   وجو جست   را   متن   نگارش   زبانی   و   اجتماعی   زمینه   و   مؤلف   نیات   و   ها 

  از   و   فکری   زمینۀ ،  زبان ،  سیاسی   فضای ،  زندگی   محیط   همچون   هایی مقوله   از   صائب درک 

  قرار   استفاده   مورد   زمان هم ،  وی   اندیشۀ   تبیین   در   نظر   مورد   فرد   تألیفات   و   آثار ،  دیگر   سوی 

 .  گیرد می 

  ذهنی   های زمینه   تاثیر   . 2  عینی   های زمینه   تاثیر   . 1  کلی   مرحله   چهار   در   روش   این 

  این   در .  گیرد می   را دربر   هنجارها   در   اندیشمند   تصرف   نحوه   . 4  و   مرسوم   هنجارهای  . 3

  شدن   روشن   در   متن   اجتماعی   زمینه   و   است   مؤلف   نیت   کشف   بر   اصلی   تکیه ،  روش 

  با   بلکه   اسکینر   روش   تمام   با   نه   ما   مقاله   این   در .  او   نیت   کشف   نه   است   مؤثر   مؤلف   انگیزه 

  الهام  نظری چارچوب  مثابه به   آن  از  و  مواجهیم  عینی  های زمینه   تاثیر   یعنی  نخست  مرحله 

اساتید و    تاثیر   مقاله   این   عینی انگاشت. در   -   شاید هم بتوان آن را ذهنی .  گیریم می   بهره   و 

  ویژه آملی  به الّلَ جوادی آیت علمی  ذهنی و شخصیت گیری فضای آموزگاران مهم در شکل 

 .  شود می   واکاوی   سیاسی کلامی   های اندیشه 

 واکاوی نظری تاثیرات شخصیت استاد بر شخصیت شاگردان .  ۲

  ارکان   از   یکی   عنوان به   را   استاد   حال به   تا   گذشته   از   تربیتی   های نظام   و   فلسفی   مکاتب   تمامی 

  او   شخصیت   شگرف   تأثیر   و   بدیل   بی   جایگاه   بر   و   شناخته   تربیت   و   تعلیم   های نظام   مهم 

  گیری   شکل   در   ارکان   سایر   از   فراتر   را   استاد   نقش   و   داشته   نظر   اتفاق   تربیت   فرایند   بر 

  حسن  ؛ 65:  1392،  روین ) اند   دانسته   افراد   جسمانی   حتی   و   اجتماعی ،  عاطفی   ذهنی   ساختارهای 

 . ( Peterson, 2004: 90.  ؛ ۷۷:  2۰۰3،  کوی   و   بارکر   ؛ 89:  1392  فیست   ؛ 33:  1393  شولتز   ؛ ۷8:  1393  رمضان   زاده 

  و  یابد می   تعینّ   و   تبلور   آدمی   رفتار   در   که   است   شناسانه روان   اصطلاحی   شخصیت 
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  و   خلقیات ،  استعدادها ،  علائق ،  ها آل   ایده ،  تفکر   نحوه ،  بدنی   خصوصیات   از   است   برآیندی  

  عبارت   شخصیت   حقیقت   در ،  دیگران   با   برخورد   طرز   و   محیط   با   فرد   سازگاری   چگونگی 

  ظاهر   فرد   رفتار   در   و   کرده   پیدا   وحدت   کل   یا   طرح   یک   در   که   خصوصیاتی   از   است 

 .  یابد می   تحلیل   وی   رفتار   در   نیز   استاد   شخصیت   رو   این   از   . ( 484:  1385،  )شریعتمداری گردد می 

  اخلاقی   لحاظ   از   انسان   پایدار   نسبتا   ت ی شخص   از   ای جنبه   خو   و   روانشناسی خلق   نظر   از 

  نشان   رون ی ب   ای ی به دن   فرد   آنچه   از   است   عبارت   ت ی شخص   ( ۷9:  2۰۰8،  تسو   پی ) است   اجتماعی   و 

،  همکاران   ساریز و ) درون است   ای ی دن   در   خود واقعی فرد   معنای   به   رت ی س   که   حالی   می دهد؛در 

دقیق   .( 2۰۰6 نحو  به  مشخص که  و  می تر  نامیده  فرد  سیرت  آنچه  در  متبلور  تری  شود 

نگاه   او  به   چ کس ی ه   که   هنگامی ،  وجود دارد  که در فرد   است  زی ی چ  آن  رت ی گردد. س می 

  خود فکر   مورد   در   شب   خلوتی و تاریکی   هنگام   فرد   که   است   زی ی چ   رت ی س .  نمی کند 

  رت ی . س ( Maxwell  ،2۰۰5: 56)است   عمل   در « فرد   درونی   خود » ،  رت ی س   ( 64:  2۰۰8،  )هاردر می کند 

  فشار   درست به رغم   کار   انجام   رت ی س   . ( Zenger, 2004: 64)  مه رهبری است ی خ   اصلی   دیرك 

آن   انجام   برای   مخالف   رونی ی ب  غالبا   ( 1991،  کونا ی ل   ؛ 2۰۰6،  همکاران   و   ساریز )   است   نشدن    در   و 

  اخلاقی   ویژگیهای   جمع   را   رت ی س   برخی .  ( 6۷:  2۰۰3،  پیتسو ) است   مذهبی   راستای ارزشهای 

 . ( 35:  2۰۰1،  گل ی برودی و س ) دانسته اند   فرد 

  به   خود   از آثار  نظریه پرداز مسلمان در یکی  عنوان یک  به  ( ق ۱۰۹- ۱۵۱) سحنون  ابن 

خود    ت ی که با شخص   است   این   معلم   مهمترین وظایف   که از   دارد   ن اشاره ی المعلم نام آداب 

  به   تا   باشد   مراقب   و   کند   ارشاد   و   حت ی نص   را   آنها   و   آشنا   اخلاقی   مسایل   با   را   دانش آموزان 

  از ،  الدین زرنوجی   برهان   . ( ۷۷:  13۷۷،  عی ی رف ) نشوند   دچار   کج رفتاری   و   انحرافات اخلاقی 

  و   اخلاق   از   دوری   و   نفس   عزت ،  آراستگی باطن ،  هجری   قرن ششم   مسلمان   متفکران 

  را   رت ی شاخص های س ،  برخی   . ( 191۷:13۷،  دی ی شه ) مطرح می نماید   ناپسند استاد را   رفتار 



 

 

 فصلنامه        |   156 48  ى اپ ی پ ـ    1404  بهار ـ    هفدهم سال    ـ    اول شماره  ـ  

صداقت   هفت  طبعی ،  تواضع ،  شجاعت ،  عامل  و  ی اشت   و   شور ،  حکمت ،  شوخ  اق 

 . ( Harder, 2008: 32)گرفته اند   نظر   غمخواری در 

ابعاد   اساتید  و  ها  روش  ای    شخصیتی   در  پاره  و  شاگردنگر  برخی  اند.  متفاوت 

شاگردنگر آن چه مورد توجه جدی قرار    نگر محسوب می شوند. در روش اساتید درس 

می گیرد استعداد و رشد تمام عیار شاگردان و انتقال علم و تربیت بدان هاست. اینان به  

؛  2۰/ ۰3/ 1399  ،  دار   )سلیقه جمعی تقسیم می شوند   نگر شاگرد   و   فردی   نگر دو زیرگروه شاگرد 

 .  ( 1396،  زاده   ؛ سیستانی 56؛  1395،  ؛ دهدار ۷5  : 1395،  حسینی 

عواطف و احساسات تک  ،  فردی اند با شناسایی خصوصیات   نگر استادانی که شاگرد 

تک شاگردان و برقراری ارتباط ویژه و غیر رسمی با هریک سعی در تعلیم و پرورش آن  

  نگر ها مطابق با ویژگی های اختصاصی دارند. این در حالی است که در روش شاگرد 

نه   است  توجه  مورد  تعلیم  فرایند  در  شاگردان  عمومی  دانش  تقویت  رویکرد  جمعی 

و   احساسات  درگیر  تر  کم  و  داشته  تر  رسمی  رفتاری  رو  این  از  شخصی.  عواطف 

 . ( 66:  139۰،  زاد   )حاجی   خصوصیت های خاص متعلمان می شود 

  نگر درس   و   علمی   نگر نگر قرار دارند که به دو طیف درس در سوی دیگر اساتید درس 

درس نگران پرورش شاگرد در اولویت نیست بلکه القای  فلسفی قابل تقسیم است. برای  

علمی تمرکز بر دانش خاص    نگر درس   درس و انتقال دانش دارای اهمیت است. گروه 

داشته و با افزودن بر اطلاعات خود در آن حیطه علمی و افزایش روزآمدی و کارآمدی  

در آن عرصه تلاش می کنند شاگردان را هم علاقه مند و هم توانمند سازند. اینان به جهت  

 . ( 1389،  یوسفی ) وسعت اطلاعات تخصصی بر شاگردان تاثیر گذارند 

فلسفی اند از آن جا که در کلاسشان به    نگر اما در نگرش و رسته اساتیدی که درس 

اجتماعی پرداخته می شود بر شاگردان تاثیر    - مسائل گریبان گیر جامعه در ابعاد فلسفی 
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گرم   بیانی  معمولا  اساتید  دسته  این  با  ،  گذارند  و  دارند  گیرا  کلاسی  و  فاخر  ادبیاتی 

 . ( 1389،  )یوسفی شخصیت مبرزی که از خود بروز می دهند مورد اقبال شاگردان اند 

    آملی جوادی   الّل بررسی چگونگی تاثیرات اساتید بر شخصیت علمی آیت.  ۳

آملی  در طی سالیان در مراکز تحصیلی تحت تعلیم و تربیت آموزگاران  الّلَ جوادی آیت 

 اند.  بزرگی قرار گرفته است که در گرایشات و رویکردهای علمی و اجتماعی او موثر بوده 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 آملی   جوادی   الله آیت سیاسی   برکلام   تأثیرگذار شاخص   نمودار:آموزگاران 

ویژه  ذکر مختصری از احوال آن ها و دامنه و رسته تاثیر گذاری آنان بر جوادی املی به  

 در ارتباط با جوانب موضوع پژوهش امری ضرور و مفید است. 

 اساتید آمل  ( الف

توسط   وی    و   فرسیو   ابوالقاسم   الّلَ آیت   آمل   روحانی   بزرگان   از   تن   دو   نزد   پدر   درآمل 

  و   علمی   برجستگان   از   دو   این .  نمود   آغاز   آمل   در   را   طلبگی   دروس   و   رفته   غروى   الّلَ آیت 
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  علمیهّ  حوزه   التحصیل  فارغ   و   ـ کفایه  صاحب   ـ خراسانی   آخوند  شاگردان  از  و   اخلاقی 

جوادی آیت   فراگرفته   درس   اولین   . ( 23:  ب 138۷،  آملی جوادی ) بودند   نجف  از الّلَ    آملی  

  العلم آخر   و   الجباّر معرفة   العلم اول   طلیعه   با   امثله شرح   و   امثله   درس   فرسیو مرحوم 

  چنان آن »   و   گذاشته   وی   در   عمیقی   تاثیر   ایشان   روایت   بنابه   که   بود   الیه الأمر تفویض 

  هنوز   و ،  هستم   استاد   بزرگ   آن   غیبی   سروش   مدیون   هنوز   که   کردند   معنا   را   جمله این 

  هم  دلپذیرش  و  دلنواز   صداى   که   بود  هاتفی   او ،  کنم می   احساس   ام ذائقه  در   را   آن   شیرینی 

   . ( 24:  ب 138۷،  آملی جوادی ) « هست   بناگوشمان   در   و   دارد   جاذبه   ما   براى   چنان 

آملی  با تفسیر و قرآن و کلام و علوم عقلی از  الّلَ جوادی سرآغاز جدی موانست آیت 

  آملی   الدّین ضیاء   آقا   حاج   الّلَ آملی است. آیت   ضیاء آقا   محضر   ویژه در در حوزه آمل و به 

  مجتهدان   و   وارسته   علمای   از   آملی   محمدتقی   حاج   الّلَ آیت   فرزند ،  ( ش   ه   ۱۲۸۳-۱۳۶۱) 

  آیات  حضرات   محضر  از  نجف  در  وی .  گشود   جهان   به  دیده   تهران  در  وی .  است   معاصر 

  ابوالحسن   میرزا ،  عراقی   الدّین ضیاء   آقا   حاج ،  نایینی   حسین   میرزا ،  اصفهانی   ابوالحسن   سید 

  الدّین ضیاء   آقا   حاج .  رسید   اجتهاد   درجه   به   و   برده   بهره   شیرازی   محمدکاظم   شیخ   و   مشکینی 

  و   آیه   هیچ   و   بود   قرآن   حافظ   و .  پرداخت می   اسلامی   معارف   نشر   به   مصر   و   آمل   در   آملی 

پرداخت.  می   آن   انتهای   و   ابتدا   قرائت   به   خود   آنکه   مگر   شود   پرسیده   او   از   که   نبود   حدیثی 

الّلَ  از ابتکارات آیت ،  قرآن خصوصی و تدریس حدیث و تفسیر و حفظ تشکیل جلسات 

آملی)  او  ش ۱۳۶۱- ۱۲۸۳آقاضیاء  بود.  حافظ (  خود  بود  که  که  قرآن  بود  کسی  اولین 

  تدریس   ها را  تعطیل آن   و در روزهاى   ریزى کرد علمیه آمل پایه هاى حسنه را در حوزه سنت 

گرفت  طور جدی پی می قرآن را به تفسیر   درس   آموختن   و   هود   سوره   ویژه حفظ کرد و به می 

  نداشته   تنگاتنگ رابطه  ،  حدیث   و قرآن    با   که   زمانی   تا ،  حوزوى   رایج علوم   که   بود   معتقد   زیرا 

  ادامه   آملی  براى الّلَ جوادی هنگامی که آیت ،  اساس این   بندد. بر نمی   طرفی   آن   از   انسان ،  باشد 
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  اى فزاینده   طور   به   او   در   حدیث   فراگیرى   و   تفسیر   شوق   کرد   هجرت   تهران   به   تحصیل  

پنجم حضور در آمل را به توصیه    آملی  سال الّلَ جوادی آیت   . ( 38:  ب 138۷،  آملی )جوادی بود   مشهود 

در   آقاضیاء  می حسن امام مسجد   مدرسه   آملی  سکونت  به عسکرى  آن  از  که  جهت  یابد 

به    علاقه .  ( 39:  ب 138۷،  آملی )جوادی ستاید معنویت سرشارش بسیار تمجید کرده و می  خاص 

آمل و  علمی حوزه رجال   و  و  مشترک اساتید دوران در پی نشست  نیز در همین   علوم عقلی 

   . آمد   نقلی در وی پدید عقلی در کنار علوم تصویب تدریس علوم 

 اساتید تهران   (ب

 (ش1349-1265) آملى تقىمحمد  الله آیت  .1
  میرزای   و   اصفهانی   ابوالحسن   سید ،  عراقی   ن ی اءالد ی ض   آقا   شاگردان   از ،  آملی   محمدتقی 

  ار آث   ن م ج ان   . 138۰، زاده ن س ؛ ح 1391، ی ل ی ل خ   . 1399،  )ر.ک: محمودیان   است نایینی و میرزا علی آقای قاضی 

  نی ی د   علوم   ترویج   و   س ی تدر   به   تهران   در   سال   40  مدت   وى   . ( 138۰،  ی عابد   . 1385،  ی گ ن ره ف   ر اخ ف م   و 

  اسلامی   غات ی تبل   و   جماعت   نماز   اقامه   به   « مجد »   مسجد   در   ها سال   و   د ی ورز   اشتغال 

  اول   طراز   علماى   از   یکی   عنوان   به   توانست   کوشش   و   تلاش   ها سال   از   پس   وی .  پرداخت 

  پهلوى   دولت   ه ی عل   را   خویش   مبارزه   خمینی امام   که   آنگاه   وى .  د ی آ   شمار   به   اسلام   جهان 

  شان ی ا ،  تی ی ولا   و   التی ی ا   هاى انجمن   حه ی لا   تصویب   از   پس   و   کرده   ت ی حما   او   از ،  کرد   آغاز 

  در   که   خواست   مردم   عموم   از   و   کرد   صادر   اى اعلامیه   که   بود   هایی ت ی شخص   جمله   از 

 کنند.    شرکت   گردد می   ل ی تشک   زالّلَ ی عز   مسجد   در   که   دعایی   مجلس 

،  آملی   )جوادی ی  قو   ی ه ی فق   و   توانمند   ی م ی حک ،  الأستاد   خنا ی وی را ش   آملی   جوادی   الّلَ آیت 

ج.  13۷6 در   ( 383  : 3- 1،  و   ( 22۷  : 1386،  آملی )جوادی   کامل   عمل   و   علم   و  نموده  درباره    معرفی 

  مصباح »   نام   به   است   نگاشته   « الوثقی   عروة »   بر   مفصلی   شرح   استاد »   : شخصیت او می گوید 

  عروه  شرح  های   کاغذ  ایشان  که  زمانی  است؛  شده  چاپ   « الوثقی  العروه  شرح  فی  الهدی 
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  نوشته   استثناء   بلا ،  صفحات   همه   بالای   دیدیم ،  کنیم   تنظیم   و   نویس   پاک   تا   دادند   می   ما   به   را 

 .   ( ۷4ب:  138۷،  )جوادی آملی « ادرکنی !  مهدی   یا : » است 

جوادی آملی در بدو ورود به تهران همراه پدر نزد این عالم که همشهری و    الّلَ آیت 

شناخت رفته و جوادی جوان تحت حمایت و هدایت  هم طایفه آنان بود و پدرش را می 

،  روز   که آن   « مروى »   مدرسه   آشتیانی مصدّى   باقر   محمّد   حاج   وی قرار می گیرد و او را به 

  درباره   آملی   جوادی    ( 54ب:  138۷،  )جوادی آملی   بود معرفی می کند.   تهران   مدرسه   بهترین 

   : گوید می   ارتباطات و زمان و نحوه شرکت در درس استادش 

  صورت  به  که  این  از  قبل ،  ( رضی )  آملی  محمدتقی  شیخ  مرحوم  با   ما  ارتباط  که این  با 

  ایشان   و   بود   برقرار   گوناگون   های شکل   به ،  باشد   ایشان   های درس   در   منظم   شرکت   رسمی 

  های درس   در   ما   شرکت   ولی   کردند؛ می   حل   را   ما   عقلی   و   علمی   شبهات   و   مشکلات 

  به   کفایتین   و   مکاسب ،  رسائل   یعنی   عالی؛   سطوح   که   بود   زمانی ،  ایشان   اصول   و   فقه   خارج 

  درس   متن   . کردند می   تدریس  اصول   یک  و  فقه   یک   آملی  آقای   مرحوم   چون . رسید   اتمام 

  شرح   فی   الهدی   مصباح   شریف   کتاب   و   بود؛   طهارت   کتاب   از   عروه   شرح ،  ایشان   فقه 

  پس   بعدها   و   بود   شده   تهیه   نویس دست   صورت   به   تازه (  ایشان   های کتاب   از )   الوثقی   عروة 

   . ( ۷4ب:  138۷  ،  )جوادی آملی « رساندند   چاپ   به ،  تدریس   از 

  معدوم   ن یی جوادی آملی از وی عبارتند از: تب   الّلَ تاثیرات یا استفاده های آیت برخی از  

ریشه  ،  ( 261  : 4- 1، ج.  13۷6،  آملی )جوادی مسأله   یی نها   ماندن   مجهول   و   آن   به   مربوط   احکام   و   مطلق 

تأو  برخی  در   لات ی داشتن  ابوالقاسم   : معصومان   ات ی روا   تطبیقی  کنیه  از  تاویل    مانند 

  از ی ن   فرض   دو   به   مطلق   مجهول   ا ی   و  مطلق   معدوم   مثل   ؛ این که در ( 226- 22۷:  1386،  آملی )جوادی 

  ی ها معدوم   و   ها مجهول   فرض :  دوم   و   ی ست ی ن   ظلمتکده   و   عدم   منطقه   فرض :  اول :  است 

ههَةٌ   ههمَا ی فه   کاَنَ   لوَ  )   مثل   در .  منطقه   آن   در    ـ  مصداق   وجود   فرض   نه   و    ـ  فراوان  ُ   إهلاّ   آل   الّلَ
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  در  البته  و ، شود ی م  خداوند  و  آله  چند   وجود  فرض ، عدم   مفروض   منطقه  نیز در  ( لفََسَدَتاَ  

  حال   ن ی ا   در   و   گردد ی م   ظاهر ،  بوده   آنها   ذات   ی مقتضا   که   آنها   از   ك ی   هر   آثار ،  وجود   فرض 

 . ( 531  : 4- 1، ج.  13۷6،  آملی )جوادی   د ی آ ی م   لازم   نظام   فساد   و   اختلال 

 ( 1339-1259) تونى فاضل  حسین میرزا الله آیت  .2

  مدرّس   و   ادیب ،  مجتهد   . ( 1341،  ش؛ خوانساری 13۷5،  آملی   زاده )رک: حسن تونی   فاضل   حسین   میرزا 

  در   فردوس  توابع  از  تون  در  ق ۱۲۹۸ سال   در   تونی  محمدحسین .  عرفان است   و  حکمت 

  و   پرداخت   تحصیل  به  تهران   و  اصفهان ،  مشهد ،  تون   در  وی . شد  متولد ، جنوبی   خراسان 

  اشکوری   هاشم   میرزا   و   فشارکی   آخوند ،  قشقایی   جهانگیرخان ،  نیشابوری   ادیب   درس   در 

  بیشتر   او   شهرت .  است   نوشته   عرفان   و   حکمت ، فلسفه ،  کلام  در   آثاری   او .  شد می   حاضر 

  شیخان   قبرستان   در   و   درگذشت   تهران   در   ش ۱۳۳۹  بهمن   ۱۳  در   او   . است   معقول   علوم   در 

  . ( 52:  1341،  )خوانساری اند داده   گواهی   او   توانایی   و   فضل   تونی   استادان   از   بسیاری .  شد   دفن   قم 

،  )خوانساری بود   کرده   خطاب   « المتألهین   عهمادالعلماء »   را   وی ،  ای نامه   در   بروجردی   الّلَ آیت 

  ،  ( 3:  1ج .  1366،  )فروغی طبیعی   سماع   فنون   ترجمه   مقدمه   در   فروغی   محمدعلی   . ( 52:  1341

  بر ،  التحّصیل   کتاب   مقدمه   در   مطهری   مرتضی   و   سینا   ابن   مدخل   ذیل   دهخدا   اکبر علی 

،  )خوانساری اند کرده   اشاره   حکمت   و   علم   به   او   خدمت   و   نظر   دقت   و   احاطه   و   قدر   جلالت 

   . ( 53ص . 1341

جا از آثارش به ویژه در کتاب های مهر استاد و سرچشمه    ۳۳آملی  در  الّلَ جوادی آیت 

با   ادیب اندیشه  را  برده و وی  نام  نیکویی  به  فرزانه می    حکیم   و   یگانه   تفصیل از وی 

و مهارت در    ( 85:  1383 آملی )جوادی قلم روان و شیوا ، و از آزاداندیشی   ( 59: 1383آملی  )جوادی نامد 

  متضلعّ   تمجید نموده و وی را به عنوان استاد   ( 8۷:  1383آملی  )جوادی حکمت و عرفان و ادبیات 

  الحکماء   عماد   ( 145  : 5- 2  ج   13۷6،  آملی )جوادی متألهّ   م ی حک ،  وگمنام   اب ی وکم   وجامع 
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  در   ستایش می کند. وی که فاضل تونی را قوى   ( 289  : 1، ج.  الف 138۷  ،  آملی )جوادی ن ی المتألهّ 

درباره شدت مخالفت با    او   از   ای خاطره ،  عرفان می خواند   فنون   با   و آشنا   مشاء   حکمت 

را در    عربی  الدین  محی  فصوص   بر  قیصرى   نحوی که شرح عرفان در حوزه اصفهان به 

 . ( 8۷:  1383آملی  )جوادی می کند   نقل ،  سفره غذا مخفی می کرده تا دیده نشود 

جوادی آملی در مواضعی با نقل یا تایید مطالبی از وی تاثیرات تونی بر خود    الّلَ آیت 

  تضرّع  و  ابتهال ، مسکنت ، عجز ، ی بندگ ،  عبد  ه ی هد   ن ی را نشان می دهد. مانند این که بهتر 

  ( 394  : 9، ج.  13۷9،  آملی   )جوادی . است   کمال   او   ی برا   هم   نداشتن   ن ی ا   و   ندارد   را   آن   مولا   که   اوست 

  الاعتقاد   د ی تجر   کتاب   نوشتن   سرّ   و   متکلم   نه   است؛   بوده   م ی یا آن که خواجه نصیر حک 

را    امامت   و  نبوّت  ی کلّ  بحث ، فلسفه  زیرا  است   فرزندانش   و  ع ،  رمؤمنان ی ام  ت ی اثبات ولا 

.  ( 344  : 18، ج.  13۷9؛  6۰6 : 1۰، ج. 13۷9،  آملی   )جوادی نیست  امامت  ی مصداق  بحث  دار عهده  اما  دارد؛ 

  ق ی تصد   م ی حر   در   جاد ی ا   و   است   جاد ی ا   حکم   را ی ز   دانستن.   ق ی تصد   سنخ   از   را   حکم 

  پرورش   از   ارسطو   و   تاثیر دیگر قلمداد کردن افلاطون   ( 9۷  : 2- 2، ج.  13۷6،  آملی   )جوادی است 

  أُمة   »منهم   مانند   ی ات ی آ   در   م ی کر   قرآن   را ی ز   ( 146  : 13۷5،  آملی )جوادی ا است ی انب   مکتب   افتگان ی 

«   ات ی ا   تلون ی   قائمة   أُمّة   الکتاب   أهل   من   سواء    سوا ی ل   و   مقتصدة    اد ی   عظمت   به   آنان   از   الّلَ

 . ( 2۷1  : 139۷،  آملی )جوادی کند ی م 

  ( 1352-1281ابوالحسن شعرانى) الله آیت  .3

مهم   شعرانی   ابوالحسن   میرزا  از  آیت یکی  استاد  بر  تاثیرگذاران  و  آموزگاران  الّلَ  ترین 

  و   هندسه ،  فلسفه ،  کلام ،  فقه   اصول ،  فقه ،  حدیث ،  قرآن   علوم   در   آملی  است. او جوادی 

  . 1382،  ی وی خ ی م اس )ق   است   مانده   باقی   وی   از   ها رشته   این   در   اثر   چند   و   نمود   تحصیل   هیئت 

1399؛ خ س روپ ن اه ،  139۰؛   ق وام ی   واع ظ    ف ق ه ی ، 138۰؛ ان ج م ن  آث ار   و   م ف اخ ر  ف ره ن گ ی ، 1386( .   آیت الّلَ جوادی   ،  سلمان 

  استاد   آملی  در معرفی او عناوین علّامه   ذوالفنون   )سایت   فرهیختگان   تمدن   شیعی ،  عبدالله   جوادی   آملی( . 
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  خنا ی ش ،  ( 191  : 3، ج.  13۷9،  م ی تسن ،  آملی )جوادی علامه   استاد   ( 148  : 3- 2  ج   13۷6،  آملی )جوادی فنون   جامع  

 برد را به کار می   ( 92:  5- 1، ج.  13۷6آملی  )جوادی   الاستاد 

  اضی ی ر   و   فلسفه  و  ث ی حد   و   ر ی تفس   و  اصول   و   فقه  در  کافی  مهارت   بر   علاوه   شعرانی 

سی  ی انگل   ،  ترکی ،  مانند فرانسه   عربی   و   فارسی   از   ر ی غ - زبان   ن ی چند   با ،  ... و   کلام   و   عرفان   و 

  الخطاب   فصل   بر   حاشیه ،  الاعتقاد تجرید   شرح   کلامی وی عبارتند از   بود. آثار   آشنا   و عبری 

،  نصاری   و   یهود   شبهات   ردّ   و   نبوت   اثبات   در   « سعادت   راه » ،  الکتاب   تحریف   عدم   فی 

،  آن   از   انتقاداتی   با   جرداق   جرج   از   « الانسانیه   العدالة   صوت   علی   الامام »   کتاب   ترجمه 

 . وات   مونتگمری   نوشته   « سیاستمدار   و   پیامبر   محمد »   کتاب   بر   تعلیقاتی 

  اشارات  ات ی ع ی طب   و  ی سبزوار  م ی حک  منظومه  شرح  از   ی که بخش   آملی الّلَ جوادی آیت 

  مقدمۀ   از   نی و مقدارى ی چغم   صدرا و شرح   ملا   اسفار   عامه   امور   از   ی مقدار   ز ی ن   و   نا ی س   ابن 

  علّامه   جا از وی نام برده است و دربارۀ   65بهادرى را پیش وی خوانده است در    ج ی ز 

 : گوید می   ن ی چن   شعرانی 

  ذکر   که   هم   را   ی ی ها مثال   شان ی ا   . بود   ماهر   لی ی خ   ات یّ ع ی طب   در   شعرانی   آقاى   »مرحوم   

  در   مثال   است   ممکن   اگرچه . آن   مانند   و   طبیّ   ا ی   و   عی ی طب   ا ی   و   است   هندسی   ا ی   کند می 

  خوب   استاد   را   مثال   ن ی ا   که   ند ی ب می   طلبه   وقتی   ولی ،  باشد   نداشته   نقش   بحث   آن   اصل 

  ن ی ا   از   بعضی   انا ی اح   و   دهد می   ازدست   استاد   هاى گفته   دربارۀ   را   قبول   حسن   آن   نکرد   ان ی ب 

  گرانی د   که   ی ی ها مثال   نوع   . بکند   حلّ   را   ممثلّ   مشکل   تواند می   مثل   راه   از   که   هاست ظرافت 

  و   اضی ی ر   و   عی ی طب   مسائل   با   علی   بو   مرحوم ،  کردند می   القا   ساده   مسئلۀ   ك ی   کمك   به 

  لذا   . بود   قوى   و   مسلطّ   لی ی خ   ها بخش   ن ی ا   در   شعرانی   آقاى   مرحوم . کرد می   القا   ذلك   امثال 

  هم   ات یّ اض ی ر   در   شعرانی   آقاى   مرحوم . م ی خواند   شان ی ا   حضور   را   اشارات   ات یّ ع ی طب 

  ها درس   ن ی ا   و   داشتند   ات یّ ع ی طب   و   ات یّ اض ی ر   به   هم   دى ی شد   علاقۀ   و   بودند   مسلطّ   لی ی خ 

  هم   مطالعه   ق ی توف   اگر   ها درس   آن   براى   ولی ،  گفتند می   و   کردند می   مطالعه   حتما   د ی با   را 
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 . ( 5:  1364  آملی )جوادى   . . . بود   عی ی طب   و   اضی ی ر   فکر ،  فکر . بودند   مسلطّ   باز   کردند نمی   دا ی پ 

آملی  قابل توجه است که از نقل قوال و تاییدات  الّلَ جوادی تاثیرات شعرانی بر آیت 

الّلَ  آیت ،  او قابل برداشت است. مانند مباحث مربوط به قبله که در معرکه آرای مختلف 

  ف ی تکل   نقل و ارجاع تایید آمیز شعرانی در مورد مسائلی چون محور آملی  به  جوادی 

  ( 398- 399  : ۷، ج.  13۷9،  آملی )جوادى ق بودن آن ی دق   و   ی باوجود فن   قبله   دادن مسئله   قرار   ی عموم 

،  13۷9،  آملی )جوادى تأدّبا    و   فا  ی تشر   کعبه   پیامبر  به   روکردن   و   مسلمانان   ی رسم   قبله   المقدس ت ی ب 

 پرداخته است.   ( 4۰8  :  ۷ج.  

همچنین دیدگاه های شعرانی پیرامون معانی مختلف اشکال فاعلی و مفعولی واژه  

بر    ثبات   و   تنزّل   و   ی ترقّ   به   عت ی طب   بودن نسبت   ی مساو ،  ( 285  : 14، ج.  13۷9،  آملی )جوادى ح ی مس 

،  آملی )جوادى ستودن ارسطو به عنوان عالم الهی    ( 1۷2  : 1۷  ج   1388،  آملی )جوادى اَمرا   اساس فَالمُدَبِّرته 

ج.  1383،  مقربان   ی فنا   ادب    مورد   ت ی رؤ   از   مقصود   قومش   ی برا   چشم   با   خدا   دن ی د   ( 1۷8  : 3، 

مذمت ،  ( 265  : 1383،  آملی )جوادی 7ی موس   حضرت   درخواست  روایات  به    و   کلام   استناد 

  از   جامع   ل ی ارائه تحل ،  ( 92  : 5- 1، ج.  13۷6،  آملی )جوادی عرفان   و   ن در پاسخ مخالفان فلسفه ی متکلم 

به  ،  ( 148:  3- 2ج   13۷6آملی  )جوادی تسلسل   بطلان   ادله  انتحال  نسبت  نفی  و  از ملاصدرا  دفاع 

،  ( 491  : 5- 2  ج   13۷6آملی  )جوادی   برهان   در   حدوث   اصل   ر ی تأث عدم ،  ( 445  : 5- 2، ج.  13۷6،  آملی )جوادی وی 

دفاع از ابن عربی  ،  ( 2۷3:  1، ج.  1384  آملی )جوادی 7امیرالمومنین   خانه   در   طوبا   شجره   وجود اصل 

  سرچشمه ،  آملی )جوادی با مدسوس مغشوش یا دارای منظور دیگر خواندن کلمات و جملات.  

  اشاره  و   7معصوم  امام  وجود  بر  آن  آثار  ن یی تب   و   لطف  قاعده  ح ی توض ،  ( 429 : 3، ج.  1386  شه ی اند 

 ( 389  : 4، ج.  1386،  آملی )جوادی معصوم   ر ی غ   امام   زمان   در   ن ی د   عزت   آثار   از   ی بعض   به 

   ( 1352–1280)ایقمشه  الله مهدی الهىآیت  .4

،  قرآن   مترجم   و ،  شاعر ،  حکیم ،  عارف ،  فیلسوف ،  فقیه     ای قمشه الهی   مهدی   الدین محیی 
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.  آموخت   دیگران   و   ای قمشه   فرزانه   محمدهادی   از   را   حکمت   و   اصول   و   فقه   علوم   مقدمات  

  مشهدی   حکیم   از   خراسان   در   سپس   و   خراسانی حکیم   محمد   چون   اساتیدی   از   اصفهان   در 

  درس   حوزه   در   هم   مدتی   وی .  کرد   استفاده   یزدی   اسدالّلَ   و   سبزواری   فقیه   حسین   میرزا   و 

  و  برگشت  تهران   به  آن  از  پس . شد  حاضر  اصفهانی  مهدی  و  قمی   طباطبایی  حسین   سید 

  در   عربی   زبان   استاد   وی .  پرداخت   فلسفه   و   حکمت   تدریس   به   سپهسالار   عالی مدرسه   در 

  بود (  منقول  و   معقول )   الهیات  دانشکده  در  فلسفه   استاد  و  تهران  دانشگاه  ادبیات  دانشکده 

 .  شد   سپرده   خاک   به   قم   السلام وادی   در   پیکرش   مرگ   از   پس   و 

  شرح   عرفان   بخش   و   الهیات   نیز   و   منظومه   شرح   از   که بخشی   آملی جوادی   الّلَ آیت 

  تر   پرورنده   و   تر   روح   او را با   خوانده است درس   وی   نزد   را   طوسی   نصیر   خواجه   اشارات 

  خراسان   خیابان   تا   مروى   مدرسه   از   ما   هم   ها   وقت   آن ...  »   » : گوید   دانسته و درباره وی می 

  ها   وقت  آن  که  سیروس  راه  چهار   از  و  پیمودیم   می  پیاده  ناچار  به  را   -  الهی  آقاى  منزل  - 

  نماز   و   مغرب   نماز   .. بین . . برویم   پیاده   « عودلاجان »   محله   مسیر   از   بودیم   ناچار ،  بود   راه   سه 

  اقامه   شرعی   وقت   اول   در   نمازشان   داشتند   اصرار   و   نمودند می   تدریس   اشارات ،  عشاء 

 . ( 6:  1364آملی  )جوادى .« گردد 

  شناخت و    الهی   و    اعتقادى   تدریس مسائل   ای را قمشه آملی شیوه الهی الّلَ جوادی آیت 

نماز در منزل به جهت تدریس    تعقیبات   عنوان   به   عشا   و   مغرب   نماز   بین   اشارات   نفس 

که  بود  درس دیگرى    قرآن   . تفسیر ( 5:  1364آملی  )جوادى   کند دانشگاه معرفی می   در   روز   هنگام 

جمعه با حضور جوادی آملی تدریس می کرد. درسی که    هاى   در شب   اى   قمشه   الهی 

از محضر مرحوم  دیگرى که    درس   زایدالوصفی از آن یاد می کند.» جوادی با شیرینی  

تفسیر قرآن بود زیرا پس از آن که ایشان بخش عرفان اشارات  ،  الهی قمشه اى فرا گرفتیم 

شب هاى جمعه را به  ، )نمط هاى نهم و دهم( را در شب هاى تعطیلی درس می گفتند 
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که عده اى از اهل معرفت در محضرشان جمع می شدند  ، درس تفسیر اختصاص دادند 

و ایشان درس تفسیر می گفتند. توفیق حضور در این جلسه نیز نصیب ما شد و ما هم  

   . ( 69ب:  138۷آملی  )جوادى « .شرکت می کردیم 

بالعشق دانستن    ای عبارتند از: فاعل های برگرفته از الهی قمشه برخی از تاثیرات و نکته 

  بلکه ،  ست ی ن   ض ی ف   زوال   نشانه   ربكّ«   شاء   ما   »الّا   آیه   ( 96:  4- 2، ج.  13۷6،  آملی )جوادی   خداوند 

  هالك  ءٍ ی ش  کل   در آیات  رضا   تبیین مقام  ( 212 : 13۷9،  آملی )جوادی است  قدرت  بر   د ی تأک  نشانه 

  الإکرام و تطبیق آن با  سیدالشهدا   و   ذوالجلال   ربكّ   وجه   ی بق ی و    فانٍ   ها ی عل   مَن   کلّ ،  وجهه   إلّا 

   ( 246  : 1382،  آملی )جوادی 

 اساتید قم  (ج

 : ( 1360–1281) طباطبایى علامه . 1

  محمدحسین   بیشترین بهره علمی در تفسیر و کلام و فلسفه را از سید   آملی جوادی   الّلَ آیت 

  شناس اسلام   و   عارف ،  فقیه ،  اصولی ،  فیلسوف ،  مفسر   طباطبایی   علامه   به   معروف   طباطبایی 

،  1368؛  خسرو پناه     139۰.   همایش   ملی   مبانی   و   روش   تفسیری   علامه   طباطبایی  ،  1392.   ک ل ب اس ی ،  ز ری ب ت   اه گ ش دان   )ر.ک: ایرانی 

  مذهبی   و   فکری   فضای   در   شیعه   تأثیرگذار   روحانیون   از   علامه طباطبایی   برده است.     ( 9613

ایران   در  دوران معاصر است که  در  حوزه  علمیه  قم  به  جای   اشتغال  به  فقه   و   اصول ،  درس   

تفسیر   قرآن   و   فلسفه   برقرار   کرد .  این   کار   او   موجب   رونق   دانش   تفسیر   در   حوزه   علمیه   قم   

شد .  روش   تفسیری   او   تفسیر   قرآن   به   قرآن   بود .  در   دوران   تعطیلی   درس   فلسفه ،  با   برقراری   

جلسات   هفتگی   با   شاگردان   خاص   خود   تدریس   مبانی   فلسفی   ملاصدرا   و   حکمت   متعالیه   

را   ادامه   داد .  ع لامه   در   ۱۳۰۴  رهسپار   نجف   شد   و   فقه   و   اصول   را   نزد   استادان   معروف   

" نائینی "  و   " کمپانی " ؛   فلسفه   را   نزد   " سید   حسین   بادکویی " ؛   ریاضیات   را   نزد   " آقا   سید   

 ابوالقاسم   خوانساری "  و   اخلاق   و   عرفان   را   در   محضر   " میرزا   علی   قاضی "  تلمذ   کرد .  
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  علّامه   بارز   های نشانه   از   « آینده   و   حال   وضعیت »   بررسی   و   « اطراف   جهان   به   توجه »  

.  داشت   جامعه   هدایت   در   حساس   نقش   ۳۰  و   ۲۰  دهه   های سال   در   ایشان .  است   طباطبایی 

  پوچ   را   غربی   افکار   و   مادی   و فلسفه   گرفته   بدست   قلم   سلاح ،  دشمنان   شبهات   هجوم   با 

  درس   موضوع   « اسلامی   حکومت »   بروجردی   الّلَ آیت   رحلت   از   پس .  داد   جلوه   مقدار بی   و 

  اداره   در   را   اسلامی   حکومت   توانایی   ها آن   در   و   نگاشت   زمینه   این   در   مقالاتی   و   گردید   وی 

 .  کرد   اثبات   جامعه 

طباطبایی را آورده و از وی تجلیل نموده  علامه مورد نام    658آملی  در  الّلَ جوادی آیت 

بوده و    طباطبایی با علامه   آملی جوادی   ی علم   بیشترین انس .  نرم افزار تسنیم( ،  آملی )جوادی است 

  لحظات  ن ی آخر   تا  قم  ه ی علم   حوزه   به  ورود   بدو   سال از   پنج  و   ست ی ب   از   ش ی وی در طول ب 

  عرفان ،  منطق ،  شفا ،  اسفار   سطح   س ی تدر   که ،  ی عموم   جلسات   در   جا   علامه همه   ی زندگ 

،  و تفسیر بوده است   فلسفه   و   ات ی اله   خارج   درس   که   او   ی خصوص   جلسات   در   ز ی ن   بوده و 

  اسفار   آملی  در درس خارج الّلَ جوادی آیت   . ( 134ب:  138۷آملی  )جوادى داشته است   شرکت 

ب:  138۷،  آملی )جوادى است؛   الحکمة   ة ی نها   و   الحکمة   ة ی بدا   کتاب   دو   آن   محصول   که   صدرا ملّا 

  معاد   جمعه؛ درس مبحث   و   پنجشنبه   ی ها شب   در   ترکه   ابن   القواعد   د ی تمه   درس   ( 11۷

برگزار می    ی محفل   شاگردان   ی ها خانه   به صورت سیار در   عصر   روز   که هر   اسفار   کتاب 

و سپس  ،  حافظ)گاهی اوقات(   ات ی اب  الأنوار؛  درس شرح  بحار  از  جلد  شده؛ درس چند 

 . است   داشته   شرکت تفسیر قرآن  

به   وی  که  است  بوده  پرجاذبه  جوادی  برای  طباطبایی  خصوصی  درس  گونه  آن 

  کم   کم ،  علامه   ی خصوص   ی ها درس   و   جلسات   به   ورود   از   صراحت بیان می دارد که پس 

،  را مدرس  گران ی وی د . ( 12۷ب: 138۷آملی )جوادى است   خواندن  درس   ی ابتدا   تازه  که   دم ی فهم 

  از نظر جوادی علامه    می خواند.   مبتکر   واقعی و   لسوف ی ف   و   م ی حک را    طباطبایی علامه   ی ول 
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  و ،  لسوفان ی ف   و   حکما   نظرات   و   سخنان   ن یی تب   در   بوده است؛   ممتاز   ی استاد ،  جهت   چند   در 

در  ،  ی فلسف   معارف   از   دفاع   و   ت ی حما   حکمت؛ در   ات ی مدع   ل ی تحل   در   حکمت؛   ام ی پ   ن یی تب 

  . ( 12۷  ب: 138۷،  آملی )جوادى فرعی در فلسفه و اصلی در تفسیر قرآن   ی نوآور   در   و   شاگردپروری 

آیت  دیدگاه  جوادی از  علامه الّلَ    در   را   منطق   تا   د ی کوش ی م   ن ی صدرالمتأله   مانند   آملی  

  و   برهان   گاه آن   کند؛   ك ی نزد   عرفان   به   و   ل ی تکم   را   فلسفه   ز ی ن   و   دهد   قرار   فلسفه   خدمت 

   . ( 132:  1383آملی  )جوادى ببرد   قرآن   خدمت   به   را   عرفان 

علامه  جزء   طباطبایی   وی  روش ،  الهی   علوم   احیاگران   را  در  جامعیتّ  های  دارای 

و شهودی  نقلی  و  عقلی  و  تجربی  کامل   ،  گوناگون  ادراکات  ،  انسان  در  مبتکر  شارح 

  سال   صد   از  تشبیه که »بعد  و   تنزیه  بین  جامع   مشهود؛ و   و  منقول   و   معقول   جامع ،  اعتباری 

ایشان در پیامی    . ( 1393،  آملی )جوادی   شود« می نامد   فهمیده   ایشان   سخنان   باید   سال   دویست   یا 

 چنین می نویسد:  

  جوامع  بین  در  او   عقل  تعبدّ؛  سرنوشت   و   عقل   سرشت   بین  کرد  جمع   طباطبایی »علامه 

  بینید می   اینکه .  .. . بود   محض   و   درصد   صد   تعبدّش ،  کامل   عقل   یک   عادی   و   بشری 

  سخن  شود  فهمیده  ایشان  سخنان   باید   سال   دویست  یا   سال   صد   از   بعد   گفتند   ها بعضی 

  و   معقول   بین   جامع   این   بزرگوارانه   و   بزرگ   کارهای   از   یکی   هم   این ،  نگفتند   گزافی 

 . ( 1393،  آملی جوادی ) «.  . . .   بود   مشهود 

  ق ی طر   به   ناظر ،  قرآن   ی رأ   به   ر ی تفس   از   ی نه ،  قرآن   به   قرآن   تفسیر   به   نکاتی مانند اقتدا 

قرآن    به   قرآن   عدم ملازمه روش تفسیر ،  ( 223  : 1، ج.  13۷8،  آملی )جوادی مکشوف   نه ،  است   کشف 

پیامبر  ی با   ب   مردم   ر ی سا   با   کسانی  و ی ن ی یا  مردم   ازی  از   علوم   در   استقلال    قرآن 

ج.  13۷8،  آملی )جوادی معصوم  آدم   م ی تعل   ( 23۰  : 1،  به  دلایل    7اسماء  و  مرسوم  طریق  غیر  به 

،  1383آملی )جوادی ت ی ولا   نعمت   به معنای ،  قرآن   در   د ی ق   ؛ نعمت بدون ( 23۰  : 1  ج   13۷8،  آملی )جوادی آن 
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و   ی فراخوان ،  انه ی مخف   دعوت ،  ( 45  ص.   : 4  . ج    با   برخورد   در   امبر ی پ   ره ی س ،  دفاع   آشکار 

  ، ص. 13  . ج ،  138۷  آملی )جوادی   قرآن   سراسر محکم بودن  ،  ( 583  ، ص. 9، ج.  1385،  آملی )جوادی گانگان ی ب 

  در   حق   حفظ   حق و پافشاری بر   جانبه همه   ت ی رعا   به   ی بشر   جوامع   منافع   ی بستگ ،  ( 128

و  ،  ی و   نبودن   بالطبع   ی مَدن   و   انسان   بودن   ی استخدام ،  ( 155  ، ص. 1388،  آملی )جوادی ی ط ی شرا   هر 

از زمره تاثیرات طباطبایی بر    ( 383  ، ص. 1386،  آملی )جوادی انسان   ی فطر   ن یّ تد   و   ی طبع   توحّش 

 آملی است. جوادی 

   ( ش1368-1281)  خمینىامام. 2

  قم   به ( ش ۱۳۰۰  نوروز )  یزدی  حائری  عبدالکریم  شیخ  الّلَ  آیت  ورود  از  خمینی پس امام 

  مباحث   تتمه   وی .  گذراند   تحصیلی را   مراحل   سرعت   به   و   گردید   قم   علمیه   حوزه   رهسپار 

نزد (  بیان   و   معانی   علم   در )   مطوّل   کتاب    تکمیل ،  تهرانی   ادیب   محمدعلی   میرزا   آقا   را 

  کاشانی یثربی   سیدعلی   الّلَ آیت   و   خوانساری   محمدتقی   سید   الّلَ   آیت   را پیش   سطح   دروس 

 . دنبال کرد   یزدی حائری   عبدالکریم   شیخ حاج   را در درس   اصول   و   فقه   خارج   دروس   و 

،  قزوینی رفیعی  ابوالحسن سید  نزد  فلسفه   و  هیئت   و   ریاضیات   فراگیری  به   او همزمان 

  و   قوافی   و   عروض   و   یزدی حکیمی   اکبر علی   آقامیرزا   نزد   عرفانی   و   معنوی   علوم 

  و   اخلاق   و   اصفهانی   مسجدشاهی   محمدرضا   آقاشیخ   نزد   را   غرب فلسفه   و   اسلامی فلسفه 

  عملی   و   نظری عرفان  سطوح  ترین   عالی  و  تبریزی ملکی  میرزاجواد  الّلَ آیت  نزد  را  عرفان 

  امام   تالیفات   . پرداخت   آبادی شاه   محمدعلی   میرزا   الّلَ آیت   مرحوم   نزد   سال شش   مدت به   را 

  برخی   که .  است   یافته   ادامه   اصول   و   فقه ،  اخلاقیات   زمینه   در   و   گردیده   آغاز   عقلی   مسائل   از 

،  جهل   و   عقل   جنود   حدیث   شرح ،  اسرار   کشف ،  اسرارالصلوه :  از   عبارتند   ها آن   از 

  . اکبر   جهاد   یا   نفس   با   مبارزه ،  فقیه   ولایت   یا   اسلامی   حکومت ،  تحریرالوسیله ،  الصلوه آداب 

  شطرنج   با   بازی   جواز ،  اجتهاد   در   مکان   و   زمان   نقش ،  فقیه مطلقه   ولایت   ایشان   ابتکارات   از 
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 توان نام برد. مصلحت را می تشخیص   مجمع   تاسیس   و 

خمینی را در آثارش برده و تجلیل و تحلیل  امام مورد نام    ۳۳۵آملی  در  الّلَ جوادی آیت 

نموده است. با ورود جوادی به قم او که دروس سطح را در آمل و تهران گذرانده بود  

گردد. او در درس  گذارد و به دنبال اساتید برجسته می یکسره پای در دروس خارج می 

بیند و حضورش  تر می کند اما درس اصول را قوی های فقه و اصول امام هم شرکت می 

خواند و از  فضلا می   را مجمع ،  امام   اصول   امام دوامی نمی یابد. جوادی بحث   فقه   در 

کند. تحلیل وی از درس اصول بر آن  روش متقن و تحلیل فولادین استادش تمجید می 

  جزو   که   را   اصولی   مسائل   بود   نیرومند   عارفی   و   قوى   حکیمی   امام خود   است که چون 

  تحلیل   فولادین   چنان   آن ،  است   آمیخته   عرفی   امور   و   عقلا   قواعد   با   و   است   اعتبارى   علوم 

  است   مؤثرّ   اعتبارى   علوم   محدوده   در   که   برهانی   لازم   مقدار   از   گذاشت نمی   که   کرد   می 

    . ( 43:  13۷8آملی  )جوادى آمیخت اعتباریات نمی   صرف   اوهام   با   مسائل را   بیاید و   تر پایین 

درس  مهم   امام   وی    ی العظم   الّلَ   ة ی آ   مرحوم   از   پس ،  درس   ن ی تر ی رسم   و   ن ی تر را 

اجتماعی امام  ـ    و روش شاگردپروری و نگاه علمی   . ( 165:  1383آملی  )جوادى دانسته   ی بروجرد 

آزاد  بر  مبتنی    و   لطافت   از   سرشار   روحیه   و   منشی   فولاد ،  فکرى   استقلال ،  اندیشی   را 

آورده    مستقل بار   و   را آزاد   شاگردان حکیمانه توصیف نموده که    تفکرّ   و   دید   و   بزرگوارى 

عوام پرهیز می    با   ارتباط   راه   از   دنیایی   آمدهاى   در   تحصیل   و   عوام   با   و همانند خود از انس 

بوده موجب علاقه شاگردان می  رایج  بر خلاف رویه  که  امر  و همین    شده است داده 

،  امام . از این رو است که داوری او را در این جمله می توان دریافت. »  ( 5:  1364،  آملی )جوادى 

  دین   را   مهجور   دین ،  کرد   مشهور   سنتّ   را   مستور   سنتّ ،  کرد   مشهور   قرآن   را   مهجور   قرآن 

،  آملی )جوادى « . نمود   پیاده   و   کرد   معروف   و   آشنا   یکجا   الهی   حکم   با   را   الهی   احکام ،  کرد   مأنوس 

 . ( 169:   1383؛  48  :  13۷8
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آملی  در مباحث کلامی که خود  الّلَ جوادی آیت خمینی بر  ای از تاثیرگذاری امام نمونه  

نظر آخوند خراسانی  ،  روایت کرده است مبحث تحریف قرآن است که در درس اصول 

  رخ   ی ف ی تحر   ت ی ولا   و   امامت   به   مربوط   مسائل   از   ی برخ   درباره   قرآن   را که معتقد است در 

  ن ی چن   بر   ی داع ،  ی فقه   احکام   و   ن ی د   فروع   در   ی ول   است؛   آن   با   مساعد   اعتبار   را ی ز   است؛   داده 

می    نبوده   ی ف ی تحر  رد  را  آن  گوناگون  های  استدلال  با  و  نموده  نقد  شدت  به  است 

 . ( 164  : 1383،  آملی )جوادى نماید 

حفظ  تحل   ی شناس اسلام ،  ( 261  : 138۷،  آملی )جوادی ی اسلام   نظام   اولویت    و   معارف   ل ی و 

  : 138۷،  آملی )جوادی بودن ولایت فقیه   ی ه ی بد ،  ه ی فق   ت ی ل اصلی ولا ی اسلام به مثابه دل   احکام 

  ه ی و نفی نظر   « ی حداقل   ن ی د »   ه ی نظر   ابطال ،  جامعیت دین به مثابه جامعیت عقل و نقل ،  ( 443

 آملی  است. الّلَ جوادی از دیگر تاثیرات خمینی بر آیت   ( 229  : 1385،  آملی )جوادی « ی نقل   انحصار » 

 ( 1347 – 1286)  دامادمحمد محقق سید  الله آیت . 3

آملی  داشته  الّلَ جوادی جدی بر آیت از اساتیدی است که تاثیری   داماد محقّق   محمد سید 

  دلیل   همین   به   و   بود   قم علمیه حوزه   مؤسس   یزدی حائری   عبدالکریم   شیخ   داماد   است. وی 

  پدرش .  آمد   دنیا   یزد به   اردکان   آباد احمد   در   داماد محققّ   محمد سید   . دادند   او   به   را   داماد   لقب 

  شش   در   درگذشت.   سفر   همین   در   و   رفته   عالیات عتبات   به   زیارت   برای   او   تولد   از   قبل 

     .  ( 14۰1،  بخشایشی   )عقیقی داد   دست   از   نیز   را   مادرش   سالگی 

  حوزه   در .  شد   یزد   شهر   راهی   اردکان   در   مقدماتی   علوم   تحصیل   از   پس   داماد   محقق   

حاضر   درس   در   یزد    شیخ   پیشنهاد   به   بنا ،  یزد   در   ساله   نه   اقامت   از   بعد   و   شد   اساتید 

  اساتید   درس   در   و   کرد   مکان   نقل   قم   به   سالگی   ۱۶  سن   در   ق ۱۳۴۱  سال   در   یزدی غلامرضا 

  محمد میرزا   ، خوانساری سیدمحمدتقی ،  کاشانی علی سید   میر   قبیل   از   قم علمیه حوزه 

   . کرد   شرکت   یزدی   حائری   عبدالکریم   و   کمری کوه حجت   محمد سید ،  همدانی 
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  طلاب   از   که   بود   حوزه   ممتحنین   جزو   داماد ،  بروجردی   الّلَ آیت   مرجعیت   زمان   در 

  بیان   وجود   با   و   قم   حوزه   در   تدریس   دهه   سه   طول   در   وی   گرفت. می   شفاهی   امتحان 

  شاگردپرورترین   از   یکی   به ،  داشت   وجود   وی   درس   در   که   سنگینی   محتوای   و   دشوار 

  . است   یافته   نگارش   او   خود   قلم   به   الوثقی عروة   بر   حاشیه   شد.   بدل   قم   حوزه   تاریخ   استادان 

محمد ،  اصفهانی طاهری   الدین جلال سید ،  آملی جوادی   عبدالّلَ ،  شیرازی   مکارم   ناصر    و 

،  اعتکاف ،  صوم ،  صلوة ،  حج   مباحث ،  آملی جوادی   . اند های او را نوشته تقریر درس ،  مؤمن 

 . است   کرده   تقریر   را   زکات   عمده   قسمت   و ،  خمس 

،  سیاست   و   دین   ملازمه   به   اعتقاد   عین   در   داماد محقق    آملی جوادی   الّلَ آیت   گفته   به   بنا   

  و   تحقیق   مصروف   را   خود   وقت   همه   و   کرده می   پرهیز   غیرعلمی   فعالیت   هرگونه   از 

  جمع   در   حضور   است   شده   نقل   زمینه   این   در   وی   از   که   مباحثی   تنها   بود.   کرده   تدریس 

  ،  )لاریجانی است   چهل دهه  اوائل   در   ولایتی  و   ایالتی  های انجمن   لایحۀ   تصویب  به   معترضین 

آملی  در بدو ورود به قم پس از بررسی های مختلف و قوی نیافتن  الّلَ جوادی . آیت ( 13۷۷

قوی و مناسب    درسی   غیر   هاى   مسئولیت   درس فقه داماد را به جهت عدم پذیرش ،  ها آن 

مدت  می  به  و  و  خارج ،  سال ۱۲یابد  از  را  فقه  خارج  ابواب  او    زکات   اکثر  نزد 

 . ( 5:  1364   آملی )جوادى خواند. می 

  از   ق ی عم   ت تدریس به واسطه درك ی جامع   داماد را به دلیل درس محقق   وی انتخاب 

علمی    داشتن مناظره ،  درسی اساتید   درک محضر ،  درسی   دیدن مکتب ،  ات ی روا   و   نصوص 

  را از   ات ی روا   جانبه همه   ی . وی بررس ( 13۷ب:  138۷،  آملی )جوادى داند پروری توامان می   و شاگرد 

نحوی که موجب  داند به داماد می محقق   ی درس   حوزه   بارز   ی ها ی ژگ ی و   و   ها ت ی خصوص 

توسط  ،  گر ی د   د ی اسات   از   ی بعض   اجتهاد   ها و شك در درس   ر ی سا   بر   شان ی ا   ح درس ی ترج 

  محتوا   ی رو   « ی ر ی گ قن ی مت   قدر » آملی  الّلَ جوادی . آیت ( 142  ب: 138۷  آملی )جوادى شاگردان می شد 
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ات از سوی استاد خود  ی روا   ن ی ب   جمع   وه ی را ش   تخاطب   ا ی   ظهور   مقام   مضمون نه در   و  

 ( 143  ب: 138۷،  آملی )جوادى معرفی می کند 

هایی دارد. از  داماد و تاثیر آن بر خود نقل بودن محقق آملی  از ولایتی الّلَ جوادی آیت 

کردن هارون با لقب  مجبور به خطاب   7کاظم که هنگام خواندن روایتی که امام آن جمله  

  د ی با   7امام   که   د ی رس   یی جا   به   گوید:»کار گرید و می می ،  شود منقلب شده ن می ی رالمؤمن ی أم 

 ( 212  : 6، ج.  1388،  آملی )جوادی د.« ی بگو   ن ی رالمؤمن ی ام   ی فاسق   ن ی چن   به 

 : (ش 1371–1278)  آیت الله میرزا هاشم آملى. 4

  به ،  آمل   شهر   کیلومتری   هفتاد   در   لاریجان   پردمه   روستای   در ،  لاریجانی آملی   هاشم   میرزا 

  استادش   آراء   که   است   عراقی   ضیاء آقا   اصولی   روش   دهنده   ادامه   و   شاگردان   از   او   . آمد   دنیا 

  علمیه   های حوزه   در   هاشم   میرزا .  است   کرده   آوری جمع   الافکار   بدایع   کتاب   در   را 

  به   توان می   وی   اساتید   ترین مهم   از .  کرد   تحصیل   نجف   و   قم ،  ( سپهسالار   مدرسه ) تهران 

  و   ای کمره   کوه ،  یزدی   حائری ،  عراقی   ضیاء   آقا ،  اصفهانی   ابوالحسن   سید ،  نائینی   میرزای 

   . کرد   اشاره   آبادی   شاه 

  حسن  سید   نظر   زیر   که   - سپهسالار   مدرسه   در   و   رفت   تهران   به   سالگی   سیزده   در 

  سال   دوازده   و   گرفت   قرار   وی   توجه   مورد   و   شد   تحصیل   مشغول   - شد می   اداره   مدرس 

  ابوالحسن   میرزا ،  تنکابنی   محمد   سید ،  لاریجانی   فقیه   محمدرضا   میرزا   . ماند   مدرسه   این   در 

به   ۱۳۰۵در سال   بودند.  مدت  این  در  وی  استادان  از  آبادی و... شاه  محمدعلی  و   شعرانی 

سیدمحمد حجت  ،  عبدالکریم حائری یزدی حاج شیخ  قم رفت. او در آنجا در درس  

حاضر شد و در مدت شش   محمدعلی حائری قمی و   آبادی محمدعلی شاه ،  کمری کوه 

 عرفان و   فلسفه ،  حدیث ،  رجال ،  اصول ،  فقه سال از آنان بهره برد. وی در این مدت دروس  

 .  را فرا گرفت 

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D8%A8%D8%AF%D8%A7%D9%84%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85_%D8%AD%D8%A7%D8%A6%D8%B1%DB%8C_%DB%8C%D8%B2%D8%AF%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B3%DB%8C%D8%AF_%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF_%D8%AD%D8%AC%D8%AA_%DA%A9%D9%88%D9%87%E2%80%8C%DA%A9%D9%85%D8%B1%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B3%DB%8C%D8%AF_%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF_%D8%AD%D8%AC%D8%AA_%DA%A9%D9%88%D9%87%E2%80%8C%DA%A9%D9%85%D8%B1%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D8%B4%D8%A7%D9%87%E2%80%8C%D8%A2%D8%A8%D8%A7%D8%AF%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/w/index.php?title=%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%B9%D9%84%DB%8C_%D8%AD%D8%A7%D8%A6%D8%B1%DB%8C_%D9%82%D9%85%DB%8C&action=edit&redlink=1
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%82%D9%87
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85_%D8%B1%D8%AC%D8%A7%D9%84
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85_%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D8%B1%D9%81%D8%A7%D9%86
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.  کرد   مهاجرت   نجف   به   اجتهاد   توانایی   آوردن   دست   به   از   پس ،  ش ۱۳۱۱  سال   در   وی   

  نائینی  غروی  محمدحسین ،  اصفهانی  ابوالحسن  سید  صول   وا  فقه  درس  در  مدت   این  در 

  جلسه   به   و   گرفت   قرار   ضیاء   آقا   توجه   مورد ،  مدت   این   در   . کرد   شرکت   عراقی   ضیاء   آقا   و 

  . داشت   بسزایی   نقش   الوثقی   عروة   بر   وی   دوم   حاشیه   نگارش   در   و   یافت   راه   او   استفتای 

وی  .  پرداخت   اصول  و   فقه  تدریس   به   قم  در   و  بازگشت   ایران   به  ۱۳۴۱/ ۱۳۸۱  سال   او در 

کتاب تقریری توسط شاگردان است. او در مقاطعی با انقلاب    ۶عنوان تالیف و    ۱۱دارای  

 اسلامی و جمهوری اسلامی همراهی داشته است.  

شرکت  فقه میرزا هاشم آملی    خارج   درس   در   سال   پنج   ك ی آملی  نزد الّلَ جوادی آیت 

،  آملی )جوادى   خواند می   می کند. سال هایی که او آن را پربرکت به جهت پرمحتوایی و عمق 

. وی علت پرمحتوایی را علاوه بر شاگردپروری و گرمی ارتباط تا سرحد  ( 153ب:  138۷

برای    و تلاش   ی ن یی نا   و   ی عراق   اء ی ض   آقا   سخنان   مطالب و انتقال عصاره   ی تازگ ،  همبحثی 

وی    . بوده است   استفاده   قابل   و   ی دن ی شن   قم   ی ها طلبه   ی برا   که   می داند   نجف   حوزه   ی معرف 

  همه   م ی کرد ی م   کوشش   ز ی ن   ما   که   بود   سودمند   و   برکت   پر   ما   ی برا   .. . شان ی ا   »درس دراین باره می گوید:  

  و   ی بزرگوار   کمال   با   ز ی ن   شان ی ا   و   م ی کن   م ی تقد   شان ی ا   محضر   به   و   ن ی تدو   و   ر ی تقر   را   شان ی ا   درس   مطالب 

  مجددا    نظر   اختلاف   آن   ی خصوص   جلسه   در   بود   ی نظر   اختلاف   اگر .  دند ی د ی م   را   رات ی تقر   یی رو گشاده 

  دوباره   ا ی   اصلاح   ا ی ،  یی نها   ی ر ی گ جه ی نت   و   ی بند جمع   از   پس   و   شد ی م   بحث   آن   درباره   و   شد ی م   مطرح 

 . ( 153  ب: 138۷،  آملی )جوادى « . شد ی م   ی س ی بازنو   و   ن ی تدو 

 گیری نتیجه 

در قالب روش اسکینر تاثیر اساتید و آموزگاران بر اندیشه افراد از سویی به جهت محتوای  

تاثیرگذاری ذهنی است و از سوی دیگر به جهت عاملان تاثیرگذاری شاید عینی هم تلقی  

توان آن را ذهنی  این رو می  از  به جهت  - شود.  این جا  اگرچه در  انگاشت.  عینی هم 
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 تر بودن فضای ذهنی آن را مجموعا در این رسته قلمداد می کنیم.  پررنگ  

آموزگاران و اساتید در همه جا و همه وقت سهم عمده و اساسی در تکوین ابعاد  

آملی  که خود تقریبا  الّلَ جوادی ها دارند. این مساله درباره آیت مختلف شخصیت انسان 

کند.   به تفصیل از اساتید خود و نقششان سخن رانده است به شکلی مضاعف صدق می 

که    اساتید جوادی بنابر سنت حوزوی هم در پرورش علمی و هم در تربیت نفسی او 

،  تواضع ،  شجاعت ،  نامیم موثر بوده اند. صداقت شخصی می طور جامع آن را سیرت به 

سیرت    و   اق ی اشت   و   شور ،  حکمت   ،  طبعی   شوخ  صفات  جمع غمخواری  عنوان    به 

است که با قوت و ضعف تشکیکی در اساتید وی نمایان بوده و بر    اخلاقی   ویژگیهای 

 ال بدو منتقل شده است.  همین منو 

علامه طباطبایی و محمدتقی آملی آن گونه که  ،  آملی جوادی   الّلَ در میان اساتید آیت 

جانبه و جامع بر وی داشته  در کلام وی هویداست بیشترین تاثیر علمی و شخصیتی همه 

اند. الهی قمشه ای جوانه های گرایش به تفسیر قرآن را در وی پرورانده است. شعرانی  

او   وجود  در  را  ورزی  فلسفه  تونی  فاضل  است.  کرده  تقویت  را  کلام  به  گرایشاتش 

فقه شعله  اصول  بر  علاوه  خمینی  امام  است.  ساخته  شخصیت  ،  ور  گیری  شکل  در 

سازد و  گرای او موثر است. محقق داماد قوام فقهی او را برمی اجتماعی و سیاسی برون 

 دهد.  میرزاهاشم آملی آن را ورز می 

فردی است که تنظیم    نگر شاگرد   آملی   تقی آملی؛ محمد جوادی   الّلَ در میان اساتید آیت 

  فاضل   حسین   شود. میرزا دار می دروس جوادی و در واقع سرپرستی علمی او را را عهده 

به نوعی    شعرانی  ابوالحسن  علمی است که بر انتقال علم تاکید دارد. میرزا   نگر تونی درس 

جمعی است که مجموع شاگردان و اعتلای فکری و روحیشان را مورد توجه    نگر شاگرد 

آیت قرار می  بتوان درس قمشه   الهی   مهدی   الّلَ   دهد.  فلسفی محسوب    نگر ای را شاید 
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فلسفی    نگر خمینی نیز درس داشت که افراد را شیفته خود و معلوماتش می سازد. امام 

طباطبایی توامان هم    است که منش و نگرشش شاگردان را مجذوب می سازد. علامه 

فلسفی است که هم شاگردپرور است و هم بینش خود    نگر درس   جمعی و هم   نگر شاگرد 

سید  سازد.  می  مستولی  آنان  عمق وجود  در  شاگرد محقّق   محمد را  رسته  در    نگر داماد 

میرزا  است.  تحلیل  قابل  شاگرد   هاشم   جمعی  نیز  ارتباطات    نگر آملی  که  است  فردی 

 سازد. آملی برقرار می صمیمانه و دوستانه خاصی با جوادی 
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 آزاداسلامی. دانشگاه، تربیتی علوم، ارشد کارشناسی نامه پایان، راهنمایی دوره

  آزمون  کاربرد  و  ها  نظریه.  شخصیت   .(۱۳۹۳)عزیز خادملو    و،  فرزان  سمیرا،  رمضان  زاده  حسن .۲۹

 ارسباران: تهران ،شناختی روان های
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۱۷۹ 

 نا. تهران. بی، معرفت  آسمان در، (۱۳۷۵)، حسن،  آملی زادهحسن .۳۰ 

  ه لالت آی  رتضح  لاقاخ  ایهدرس  و  الح  رحش:  ادتاس  ویجتسج  ( در۱۳۸۰)،  ادقص،  زادهنسح .۳۱

   .:یلع آل: مق  ،هلالهمرح یلآم یقدتمحم خیش اآق یظمع ال

  یادگیری  روش   به  تدریس  اثربخشی  ؛علیرضا،  جعفری  ؛جعفر،  منش  پویا   ؛اعظم  سیده،  حسینی .۳۲

 زمستان،    ( ابهر)  رفتاری  علوم  مجله  ،آموزان  دانش  اجتماعی  های  مهارت   رشد  بر  مشارکتی 

 . ۳ شماره - ۱۳۹۵

)  پناهخسرو .۳۳ ،  تهران: اسلامی-انسانی  علوم  فیلسوف،  طباطبایی  علامه(  ۱۳۹۰عبدالحسین 

 سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.

۱۳۹۰(    اندیشهنامهی  علامه  شعرانی،  تهران:  سازمان  انتشارات  )ـــــــــــــــــــ   .۳۴

 پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی. 

  شیخ   العظمیالّلَ آیت   فقیه  حکیم  زندگی  در  سیری:  اخلاقی  حکیم(  ۱۳۹۱)،  یطفصم،  یلیلخ .۳۵

 ، اسراء: قم. معارج وحیانی علوم پژوهشکده  اخلاق گروه تهیه ،آملی محمدتقی

  دانشگاه  ادبیات  دانشکده  مجله  در،  فاضل  مرحوم  احوال  ترجمه  (۱۳۴۱)،  محمد،  خوانساری .۳۶

 . فروردین، ۳ ش، ۹ سال، تهران

  مشارکتی  تدریس  روش تاثیر  بررسی(. ۱۳۹۵. )رضا،  بلوچی  و،  صادق،  ستوان،  مجتبی،  دهدار .۳۷

 علوم  و   اقتصاد،  مدیریت   در  نوین   های  پژوهش  المللی  بین  کنفرانس.  اجتماعی  های  مهارت  بر

 SID. https://sid.ir/paper/875610/fa. انسانی

  : تهران،  اول  جلد ،  مبانی آن  و  ت یترب  و  میتعل  در  مسلمان  دانشمندان  آرای  (۱۳۷۷)بهروز  ،  عییرف .۳۸

 سمت. ، دانشگاه و حوزه دفتر همکاری

  .کدیور  و پروین  جوادی  جعفر  محمد  . ترجمهوپژوهش  نظریه  شخصیت (  ۱۳۹۲)جان  ،  روین .۳۹

 .(۲۰۰۱، اصلی زبان به انتشار)آییژ نشر: تهران

 . آملی جوادی عبدالّلَ ، سایت فرهیختگان تمدن شیعی .۴۰
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تهیه   پژوهشگاه   علوم   و     ، شعرانی   ابوالحسن   میرزا   علامه   سیاسی   اندیشه (  ۱۳۹۹) ،  محمد ،  سلمان  .۴۱

 .   کتاب   بوستان   موسسه   : قم   فرهنگ   اسلامی ،  پژوهشکده   علوم   و   اندیشه   سیاسی . 

  ؛۲۰/ ۰۳/ ۱۳۹۹ یادگیری بسته در سازیشخصی  (۱۳۹۹) لیلا دار سلیقه .۴۲

https://samanketab.roshdmag.ir/fa/article/24333 

)مهدی،  نیا  محتشم  و،  فرشته،  زاده  سیستانی  .۴۳  تدریس  روش  دو  اثربخشی  مقایسه(.  ۱۳۹۶. 

 ملی  همایش.  آموزان  دانش  اجتماعی  و  پژوهشی  های  مهارت  بر  محتوامحور  با  محور  پژوهش

 SID. https://sid.ir/paper/895345/fa. فناوری و  علوم در نوین های های پژوهش

  امیرکبیر.: تهران، 18چ، تربیتی روانشناسی( 1385) ، علی، شریعتمداری .44

 :تهران  .محمدیسید  دهم. ترجمه یحییویراست ،  شخصیت   های  نظریه(  ۱۳۹۳)دوانپیو  ،  شولتز .۴۵

 ( ۲۰۱۳، اصلی  زبان به انتشار تاریخ.)ویرایش نشر

 . فرهنگی و علمی  انتشارات شرکت  :تهران، البلاغه نهج (۱۳۹۱)دجعفر یس، دییشه .۴۶

 انجمن  انتشارات  اثر،  یآمل  یتق  محمد  خیش  ةالّلَ یآ  مرحوم  نامهیزندگ   (۱۳۸۰)،  ییحی،  یعابد .۴۷

 . یفرهنگ  مفاخر و آثار

  حکمت  در  سیاست   و  عقل  همگرایی،  (۱۳۹۸)محمد؛،  نقیبی  پورزارع  رحمت؛،  تبارعباس .۴۸

 ،دینی  پژوهی  انسان،  اسکینر  شناسانهاندیشه  هرمنوتیک  نظریه  اساس  بر  آملیجوادی  متعالیه

 . (۲۱۹ تا ۲۰۱ از ۴۲ شماره - زمستان و پاییز

 محقق  محمد  سید  حاج  الّلَ   آیت »  مقاله  از  برگرفته،  قم  اندیشه  ( سایت ۱۴۰۱)،  بخشایشی  عقیقی .۴۹

 .    ۳۱/ ۰۱/ ۱۴۰۱ بازیابی تاریخ، «داماد

 ۱۴۰۲( تاثیر تربیت اخلاقی بر تفکر انتقادی معلمان،  تهران: میعاد اندیشه.)، سمیه، غلامی .۵۰

  فساد  و  کون،  جهان  و  آسمان،  طبیعی  سماع  فنون  ترجمه،  سینا  ابن  (۱۳۶۶) ،  محمدعلی،  فروغی .۵۱

 .۳ص، ۱ج ،تهران، شفا کتاب از
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۱۸۱ 

  ک الس،  حالص  دبع  وینعم  الاتح  و   یدگ زن  رحش:  انحالص  ار دی  در(  ۱۳۸۰)،  نیسح،  یهقف .۵۲ 

...  ات آی  هالتم  میکح  یانرب  مالع  و  یرانهت  دسقم  اجح  ومرحم  یدانمص  دزاه  و  دابع،  یانرب

   .وریهمج:  رانهت ،یرانعش نسحوالاب رزایم

 نشر  تهران:  .سیدمحمدی  یحیی  ترجمه  .شخصیت   هاینظریه(  ۱۳۹۲)  جستو ،  فیست  .۵۳

 .۲۰۰۲،  اصلی زبان به انتشار تاریخ.)روان

  ات غیلبت  انازمس:  رانهت  ،گنرهف  انبهگن  یرانعش  نسح والاب(  ۱۳۸۲)وبقعی،  یویخیماسق .۵۴

 .باقرالعلوم پژوهشکده، اسلامی تبلیغات سازمان: للمالنیب  رشن و اپچ  ت رک ش، یلاماس

تا(    ظواع  یوامق .۵۵   هلالت آی  نیملسموال  لام الاست ج ح  یوادگ انخ  هشری  از  انشدرخ  رههچ)بی 

 . یوامق ،رانهت ، یرانعش نسحوالاب رزایم اجح ایآق

  سید  علامه  فرهنگی  و  علمی  خدمات  و  نامهزندگی:  مهر  سپهر(  ۱۳۹۶)،  نیسح،  یاسبلک  .۵۶

:  طباطبایی  علامه  دانشگاه  :تهران.  اشتریکلباسی  حسین  کوشش   به  ،طباطبائی  محمدحسین

 ، ایران فرهنگی مفاخر و آثار انجمن

 دهش  هارائ  الاتقم:  یائاطبطب  هلامع  هامادنی(  ۱۳۶۸)یائاطبطب  هلامع  ت داشزرگ ب  هالانس  رهگنک  .۵۷

.  زریبت  اهگشدان  در  انشای  ارکاف  و  ارآث  یررسب  و  یائاطبطب  هلامع  ت داشزرگ ب  هالانس  رهگنک   در

 ، زریبت اهگشدان: زریبت

۱۴۰۲(  تاثیر  رفتار   معلم  بر  یادگیری  دانشآموزان،  گردآورنده  آرزو  گلشادی.  )،  آرزو،  گلشادی .۵۸

 تهران: گلشادی.

  /https://fa.wikifeqh.irمرصاد نشر، قم، اهتمام به، جاوید  آموزگار( ۱۳۷۷)صادق ، لاریجانی .۵۹

 .،  باقرالعلوم  دانشگاه،  آملیجوادی  الّلَ آیت   حضرت  سیاسیاندیشه(.  ۱۳۸۹)،  علی،  زاده  مجتبی .۶۰

:  تهران،  عرفان  و  اخلاق  جامع   آملی  محمدتقی  شیخ  الّلَ آیت   (  ۱۳۹۹)،  زینب ،  محمودیان .۶۱

 ، سپید هایشب 
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، یاسلامشهیاند  و  فرهنگ  پژوهشگاه،  تهران،  كیهرمنوت  بر  ی درآمد(.  ۱۳۸۳)،  احمد،  یواعظ .۶۴

 .دوم چاپ
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 المستخلفات 

 مجردةً    ة ی الذات الإله   ی دراسة في عدم إمکان الحکم عل 

   من منظور العرفان الإسلامي   نات ی  عن التع 

 1احمد سعیدی

 الملخص 

"التعطیل   ونظریة  والتجسیم"  "التشبیه  نظریة  من  کلا   البارزین  المسلمین  المفکرین  أغلب  ینفي 
والتنزیه المحض"، معتقدین أن الّلَ ـ مع تنزّهه عن صفات المخلوقات والحوادث ـ یمکن معرفته  

حضوریا  وحصولیا . وقد رفض العرفاء أیضا  التشبیه والتعطیل، وأقرّوا    ة ی معرفة إجمالیة غیر اکتناه 
، لکنهم ـ خلافا  لغیرهم من المفکرین المسلمین ـ یعتقدون أنه لا یمکن   بإمکانیة المعرفة الإجمالیة لّلَ
لأي مخلوق أن یدرك أو یصف الذات الإلهیة دون حجاب التعینات. فما یُتصوّر کمعرفة إجمالیة أو  

وعلی قدرها. ولا یمکن    ت للذات الإلهیة بذاتها هو في الحقیقة معرفة ووصف بحسب التعینا وصف  
تسمیة هذا الرأي "تشبیها " ولا "تعطیلا  وتنزیها  محضا "، بل یجب اعتباره "تجاوزا  للتنزیه والتشبیه  

 في الذات الإلهیة".   

التعینات"    في  مجردة  عن  الإلهیة  الذات  علی  الحکم  إمکان  "عدم  مسألة  دراسة  تم  البحث،  هذا 
بالمنهج التحلیلي ـ الوصفي، مع توضیح وجوه الاتفاق والاختلاف بینها وبین آراء الفلاسفة ونظریة  

 التعطیل. کما تم تقدیم شواهد من النصوص العرفانیة والنقلیة لتأیید هذا الرأي. 

 

 المفتاحیة   الکلمات 

    للحکم، العرفاء.   ة ی المطلق، الحکم، عدم القابل   ن، ی (، التع ة ی الذات )الذات الإله 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 أستاذ مشارك في قسم العرفان بمعهد الإمام الخمیني )قدس سره( للتعلیم والبحوث. .  1
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 تحلیل ودراسة معاني ومتطلبات كمال الظهور  

   وكمال الإظهار من وجهة نظر المتصوفة المسلمین 

 1رضا حصاري
 2حسن رمضاني
 3محمد محمود خلفان 

   الملخص 
التصوف   تاریخ  عبر  الإلهیین  المتصوفة  اهتمام  محل  کانت  التي  المصطلحات  الإسلامي  ومن 

النصوص   الظهور والظهور. ورغم أن بعض جذوره ومعانیه المشابهة نجدها في  مصطلحا کمال 
الدینیة، إلا أنه یمکن القول إن مبتکري هذین المصطلحین کانوا من الصوفیین. ویعد صدر الدین  

رحهما  القونوي من الصوفیة الذین حاولوا تفسیر هذین المصطلحین، بل یمکن القول بأنه أول من ش 
شرحا  صریحا . وبعده حاول الفرغاني، وهو من أتباع مدرسة ابن عربي، أن یفسر ویشرح هذین  
المصطلحین بالتفصیل. وقد شرح العلاقة بین الکمال الاسمي والکمال الداخلي بالتفصیل، وناقش  

ا نفس تحلیله. وقد حاول مؤلفو هذه   المقالة  آثار هذین المفهومین بالتفصیل. وقد قبل فناري أیض 
توضیح التعریفات المختلفة لهذین المصطلحین والمتطلبات التي عبر عنها بعض الصوفیة الإلهیین  
في تفسیر هذین المفهومین. ولذلك، سیکون من الصعب تقدیم تعریف واحد لهذین المصطلحین.  

دام المنهج  وفي هذه المقالة سیتم توضیح المناهج المختلفة للمتصوفة الإلهیین في هذا الصدد باستخ 
 التحلیلي المقارن. 

 
 ة ی الکلمات المفتاح 

  کمال الظهور، کمال الظهور، الکمال الجوهري، الکمال الاسمي، الشهود. 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 . قم.  )ع(   درجة الدکتوراه في الفلسفة الإسلامیة من جامعة باقر العلوم حصل علی  .  1
 أستاذ مشارك في معهد العلوم والثقافة الإسلامیة. .  2
   طالب دکتوراه في التصوف الإسلامي بجامعة الأدیان والمذاهب. .  3



 

 |    المستخلفات 

 

۱۸۵ 

 ی منظور تحلیلي حول موقف المصطلح الصوفي »دهر« في الأنطولوجیا الشهود  

  1مهدي حسن اهنجاري 
  2علی فضلی

  3رضا إلهی منش

   الملخص 
"الدهر" بوصفه أحد الأسماء الإلهیة الکلیة في نظام الأسماء الإلهیة في التصوف، یحظی  إن اسم  

بمکانة خاصة. یُعدّ البحث في ماهیة هذا الاسم من الموضوعات المهملة في المؤلفات المکتوبة في  
التصوف النظري. ومع أن مؤسس بناء الحکمة الشهودیة، أي ابن عربي وشرّاح مذهبه المتقدمون،  

د خلفّوا في تراثهم المعرفي سطورا  قصیرة في تعریف هذا الاسم، إلا أن الاهتمام بدراسة ماهیته  ق 
بشکل تفصیلي ومعرفة مکانته من منظور أنطولوجیا لم یحظَ بالعنایة الکافیة في الأوساط العلمیة  

بب کلّ  والمؤلفات الصوفیة، خاصة في العصر الحدیث. إن اسم "الدهر" في التصوف هو جوابٌ لس 
د إلی   تقدّمٍ وتأخّرٍ في سعة الوجود کلهّ. ومن وجهة نظر توحیدیة خالصة، لا یُنسب هذا القَب ل والبعَ 
الخصائص الذاتیة للأشیاء فحسب، بل ینُسب إلی أحکام أحد الأسماء الإلهیة المسمی "الدهر".  

تمّ دراسة وتحلیل ماهیة    لذلك، في هذا المقالة، وباستخدام منهج تحلیلي قائم علی أقوال القدامی، 
هذا الاسم الإلهي ومکانته في الأنطولوجیا الشهودیة بوصفه روح الزمان وأصل کلّ التدرّجات، بما  
في ذلك ترتیب الأدیان الإلهیة وتجمیع الفترات التاریخیة الإنسانیة ، بشکل مفصّل. کما تمّ تحدید  

ر. الحدود المعرفیة الدقیقة لهذا الاسم مع مفاهیم مشابه   ة، مثل المشیة الإلهیة والاسم المقدَّ
 

 مفتاحیه الکلمة ال 
  التصوف ، الترتیب الوجودي ، الزمان، التاریخ ، الاسم العرفاني " الدهر"  
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 دراسة تحلیلیة للملازمات الفلسفیة بین »معرفة النفس«  

 و »معرفة الرب« مع التركیز علی ارتباط النفس و البدن 

 1محمد جواد جعفري زاده 
 2محمد علي فاتاندوست )المؤلف المراسل( 
 3السید مرتضی حسیني شاهرودي 

 

 الملخص 
، حدیث: »من عرف نفسه فقد عرف   من الأحادیث المهمة في باب ارتباط معرفة النفس بمعرفة الّلَ

و شرح الروایة المذکورة من قبل العدید من علماء المسلمین. و منهم العلامة    ل ی ربه«. و قد تمت تحل 
لهذا    ا  ی و کلام   ا  ی ان فلسفیا  و عرف   را  ی تفس   ۹۲  ن یّ حسن زاده آملي، الفیلسوف و العارف المعاصر، فانه قد ب 

عدیدة إلی رابطة بین النفس و البدن، و    ر ی هذه التفاسیر، تشیر تفاس   ی الحدیث في أحد من مؤلفاته. و ف 
إلی فهم نحو الارتباط بین الّلَ و الخلق بطرق مختلفة. وفي    ؤدي ی درک الارتباط بین النفس و البدن  

النفس و البدن والعلاقة بین الحق و    ن ی ا  للعلاقة ب ی فلسفیا  و عرفان  را  ی ستة عشر تفس   ن یّ ب ی هذه الدراسة 
الخلق احاطة     ی مثل »احاطة الّلَ عل   ة، ی العرفان الخلق. و في الختام نستنتج أن العدید من الأسس الفلسفیة و  

و مساواة    ا ، ی بالمخلوقات علما  احاط   ی علم الّلَ تعال   ا ، ی صدور   اما  ی المخلوقات بالّلَ تعالی ق   ام ی ق   ا ، ی وجود 
تعالی بجمیع أجزاء الکون، التوحید في الربوبیة، القیامة الصغرى و الکبرى، وکون الخلق مرآة    الّلَ نسبة  

العالم بالعالم، والطاعة الذاتیة للمخلوقات، و...« یمکن استنتاجها و    ر ی للحق والحق مرآة للخلق، تدب 
لفهم   ة ی بالأصول الحکم   مام إثباتها من خلال الارتباط بین النفس و البدن. و من هنا تتضح أهمیة الاهت 

الأسس    ی ف   قة ی عم   م ی مفاه  من  بالاستمداد  و  السلام.  علیهم  البیت  أهل  لسان  من  الصادرة  التعالیم 
للعلاقة بین النفس و البدن، التي یمکن الاجابة علی العدید من    ح ی الصح   ر ی لنا التصو   حصل ی المذکورة،  

 الشبهات التي تثار حول العلاقة بین الخق و الخلق. 
 

  . معرفة النفس، حدیث المعرفة، النفس و البدن، الحق و الخلق، الحکمة المتعالیة :  ة ی الکلمات المفتاح 
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۱۸۷ 

  
 الفلسفة ومنهجها المقارَن من وجهة نظر العلامة الطباطبائي   ه ی مقارنة ماه 

 والدكتور حائري الیزدي والدكتور فلاطوري 

 1  محمد حسن یعقوبیان

 
 الملخص 

الموضوع الرئیسي لهذا البحث هو مقارنة طبیعة الفلسفة ومنهجها المقارن، مع الترکیز علی آراء العلامة  

اهتمت   فقد  المقارن،  المنهج  وباستخدام  فلاتوري.  والدکتور  یزدي  حائري  والدکتور  الطباطبائي 

لاختلاف والتشابه،  بالإضافة إلی المعالجة الأولیة في وصف آراء المفکرین الثلاثة والبحث عن أوجه ا 

بالمعالجة الثانویة وتفسیرها. وتکمن خصوصیة التکییف المسبق في اختیار مجالات التکییف الثلاثة  

في أن المفکرین الثلاثة، مع إیمانهم بأصالة التراث القانوني التقلیدي، فکروا أیضا  في فتح نافذة علی  

یختلفون في بعض الأحیان. ومن الطبیعي أن  الآخر الفلسفي ومعاصرة ذلك التراث، وهم بطبیعة الحال  

دراسة هذه القضیة حول النقاط الثلاث المذکورة أعلاه، بالإضافة إلی توفیر اتجاه أفضل لعملیة البحث  

الفلسفة المقارنة في إیران ویمهد   ا إلی وضع  الفلسفة الإسلامیة المعاصرة، یمکن أن تشیر أیض  في 

إل  النتائج  وتشیر  لتطویرها.  والاحترام،  الطریق  الحدیثة،  للقراءة  مشترك  فهم  في  یتشارکون  أنهم  ی 

لکنهم   وشاملة.  دینامیکیة  فلسفة  وتصمیم  فلسفي  حوار  شکل  في  الفکریین  بالآخرین  والاتصال 

یختلفون في نوع ارتباطهم بالفلسفة الغربیة، والاهتمامات الدینیة أو الفلسفیة، وإدراکهم لطبیعة العلم،  

سفة مقارنون ذوو نهج عبر ثقافي، وبعضهم، مثل البروفیسور فلاتوري، لدیهم  إلی حد أن بعضهم فلا 

میول أکثر بین الثقافات. إن القبول المعرفي للآخر الفلسفي والتقییم العقلاني في المقارنة، واعتماد المنهج  

والمدارس   الفلاسفة  تقدیس  وعدم  المنهجي،  الحیاد  علی  والحفاظ  الاجتهاد،  ومنهج  الدینامیکي 

لتقلیدیة، وتجنب عبادة الشخصیة، هي نقاط مهمة في آراء هؤلاء المفکرین في استمراریة وتطور  ا 
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الفلسفة المقارنة المعاصرة. ومن المؤکد أن توسیع نطاق البحث عن المشاکل والاهتمام بموضوعات  

ملموسة جدیدة، وتطویر جوانب المقارنة في الفکر الفلسفي للغرب والشرق الأقصی، والحفاظ علی  

 حالیة. التواضع المعرفي، وتجنب مجرد التمایز، کلها نقاط مهمة للترمیم في الفلسفة المقارنة ال 

 

 ة ی المفتاح   الکلمات 

الکلمات المفتاحیة: الفلسفة الإسلامیة، الفلسفة المقارنة، الفلسفة عبر الثقافیة، إیران المعاصرة العلامة    

  . الطباطبائي، الدکتور مهدي حائري یزدي، الدکتور عبد الجواد فلاتوري 
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 جوادي   - ه ی تحلیل تأثیر الأساتذة علی الشخصیة الکلام 
ه
آملي   الفلسفیة لآية ال 

   )مع التركیز علی الکلام السیاسي( 

1علي أقاجاني

الملخص 

یعتبر آیة الّلَ عبدالّلَ جوادي آملي شاملا  نسبیا  في الدراسات الدینیة وکذلك في معالجة قضایا  

السیاسي. وله مؤلفات عدیدة ومتنوعة في مختلف جوانب العلوم الدینیة، بما في ذلك  اللاهوت  

التأویلي   المنهج  إطار  إلی  استنادا   بارزة.  شخصیة  جعله  مما  والسیاسیة،  اللاهوتیة  المجالات 

القصدي لسکینر، یقوم المقال بتحلیل آثار الأساتذة علی الشخصیة العلمیة لآیة الّلَ جوادي آملي  

لترکیز علی الکلام السیاسي( کفئة ذاتیة وموضوعیة. وعلی هذا الأساس فإن السؤال الرئیسي  )مع ا 

هو: ما هو تأثیر الأساتذة والمدرسین علی الشخصیة العلمیة لآیة الّلَ جوادي آملي )مع الترکیز علی  

هم  الکلام السیاسي(؟ وترتکز الفرضیة علی أن الأساتذة والمدرسین في آمل وطهران وقم کان ل 

اللاهوت   علم  في  وخاصة  آملي،  جوادي  الّلَ  لآیة  العلمیة  الشخصیة  تشکیل  في  أساسي  تأثیر 

السیاسي، ولعبوا دورا  هاما  في تطویر أفکاره. لقد کان لشخصیات أساتذته تأثیرا  کبیرا  علیه. ومن  

ضح في أقواله،  بین أساتذته آیة الّلَ الجوادي آملي، العلامة الطباطبائي ومحمد تقي آملي، کما هو وا 

کان لهما التأثیر العلمي والشامل الأکبر علیه. لقد زرع إلهي قمشهي في نفسه بذور المیل إلی تفسیر  

القرآن الکریم. وقد عزز الشعر میوله نحو الکلمات. لقد أشعل فازلتوني الفلسفة بداخله. إضافة  

شخصیت  تشکیل  في  کبیر  تأثیر  الخمیني  للإمام  کان  الفقه،  مبادئ  والسیاسیة  إلی  الاجتماعیة  ه 

المنفتحة. المحقق داماد یبني قوته الفقهیة، والمیرزا هاشم الآملي یصقلها. العلامة الطباطبائي هو  

تلمیذ جماعي ومعلم فلسفي، یربي تلامیذه ویخترق أعماقهم ببصیرته. 

ة ی المفتاح   الکلمات 

. قم، الکلام السیاسي، تأویل سکینر  -  طهران  - جوادي آملي، شخصیة علمیة، أساتذة مؤثرون في آمل   
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Analyzing the Influence of Professors on the Theological-Philosophical 

Personality of Ayatollah Javadi Amoli 

 (with Emphasis on Political Theology) 

Ali Aqajani 1  

Abstract    

Ayatollah Abdullah Javadi Amoli has a relative comprehensiveness in theology as well 

as in the processing of political theology issues. He has diverse and numerous works in 

various aspects of religious science, including the fields of political theology, which has 

made him a prominent figure. Based on the framework of Skinner's intentional 

hermeneutic method, the article analyzes the effects of professors on the scientific 

personality of Ayatollah Javadi Amoli (with an emphasis on political theology) as a 

subjective-objective category. On this basis, the main question is what is the effect of 

professors and teachers on the scientific personality of Ayatollah Javadi Amoli (with an 

emphasis on political theology)? The hypothesis is based on the fact that professors and 

teachers in Amol, Tehran, and Qom had a fundamental impact on the formation of 

Ayatollah Javadi Amoli's scientific-human personality, especially in political theology, 

and played an important role in the development of his thoughts. The personal lives of 

his teachers have had a serious impact on his personal life. Among Javadi Amoli's 

teachers, Allameh Tabataba'i and Mohammad Taqi Amoli, as is evident in his words, 

have had the greatest scientific and comprehensive influence on him. Elahi Qomshe'i 

has nurtured the seeds of a tendency to interpret the Quran in him. Sha'rani has 

strengthened his tendencies to theology. Fazel Toni has ignited philosophizing in him. 

In addition to the principles of jurisprudence, Imam Khomeini is influential in the 

formation of his extroverted social and political personality. 

Keywords: Javadi Amoli, scientific figure, influential professors in Amol-Tehran-Qom, 

political theology, Skinner's hermeneutics  
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"Comparison of the nature of philosophy and its comparative approach from 

the perspective of Allameh Tabatabai, Dr. Haeri Yazdi and Dr. Flatouri" 

Muhammad Hasan yaghoubian 1  

Abstract 

The main problem of this research is to compare the nature of philosophy and its 

comparative approach with emphasis on the opinions of Allameh Tabatabaei, Dr. Haeri 

Yazdi and Dr. Falaturi, which with a comparative method, while primary processing in 

describing the views of three thinkers and searching for distinctions and similarities, 

also paid attention to their secondary processing and explanation in order to have 

epistemic products in a negative and positive direction for comparative philosophy in 

contemporary Iran. The pre-comparative aspect in the selection of the three sides of the 

comparison is that the three thinkers, while believing in the authenticity of the traditional 

ruling heritage, have thought of opening a window to the other philosophical side and 

the contemporaneity of that heritage, and of course, they are different in some cases. 

Naturally, examining this issue, in addition to providing a better direction to the research 

process of contemporary Islamic philosophy, can reveal the state of comparative 

philosophy in Iran and pave the way for its evolution. The findings indicate that they are 

common in presenting a new reading and respecting and communicating with other 

intellectuals in the form of a philosophical dialogue and a dynamic and comprehensive 

philosophy plan, but they differ in the type of connection with Western philosophy, 

religious or philosophical concern, and the perception of the nature of science, to the 

extent that some are comparative philosophers with a transcultural approach, and some, 

like Prof. Falaturi, have more intercultural tendencies. Epistemological acceptance of 

philosophical others and rational evaluation in comparison, taking a dynamic approach 

and ijtihad method, maintaining methodological impartiality and not sanctifying the 

philosophers and schools of the insider tradition and avoiding personalism are the 
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important points of the opinions of these thinkers in the continuation and evolution of 

contemporary comparative philosophy. Of course, expanding the scope of problem 

hunting and paying attention to concrete new issues, developing the sides of comparison 

in the philosophical thoughts of the West and the Far East, maintaining epistemological 

humility and avoiding mere discrimination are important points of restoration in current 

comparative philosophy. 

 

Keywords: Islamic Philosophy, comparative philosophy, Intercultural philosophy, 

Contemporary Iran, Allameh Tabatabaei, Dr. Mehdi Haeri Yazdi, Dr. Abdul Javad 

Falaturi 
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Analytical Examination of the Philosophical Correlations between "Self-

Knowledge" and "Knowledge of the Lord" with a Focus on the 

Relationship between Soul and Body 

Mohammad Javad Jafarizadeh 1  

Mohammad Ali Vatandoost 2  

Seyed Morteza Hosseini Shahroudi 3  

Abstract   

One of the most important traditions regarding the connection between self-knowledge 

and the knowledge of God is the tradition "He who knows himself knows his Lord." This 

narration has been examined, explained, and analyzed by many Muslim thinkers. Among 

them, Allameh Hassan Zadeh Amoli, a contemporary philosopher and mystic, has 

elucidated 92 philosophical, mystical, and theological meanings for this tradition in one of 

his works. Among these interpretations, several aspects refer to the relationship between 

the soul and the body. The relationship between the soul and the body from various 

perspectives can lead to understanding the relationship between the Creator and the 

creation. In the present study, sixteen philosophical and mystical aspects of the relationship 

between the soul and the body and the relationship between the Creator and the creation 

have been discussed. The study concludes that numerous philosophical and mystical 

principles, such as "the existential encompassment of God over creatures, the causal 

origination of creatures from the Supreme Truth, God's comprehensive knowledge of 

creatures, the equal relation of the Supreme Truth to all parts of the universe, unity in 

lordship, minor and major resurrection, creation as a mirror for the Creator and the Creator 

for the creation, the management of the world with the world, the inherent obedience of 
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creatures, etc.," can be inferred and proven through the relationship between the soul and 

the body. Also, by using these principles, a correct picture of the relationship between the 

soul and the body is obtained, which can answer many of the questions raised about the 

"relationship between God and creatures". 

 

Keywords: Self-Knowledge, Knowledge Tradition, Soul and Body, Creator and Creation, 

Transcendent theosophy. 
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An analytical perspective on the position 

 of the mystical term "Dahr" in intuitive ontology 

Mehdi Hassan Ahangari 1  

Ali Fazli 2  

Reza Elahimanesh 3  

Abstract   

As one of the general names of God, the “name Dahr” has a special place among the 

names of God.The nature of this name is one of the abandoned chapters in the written 

works of theoretical mysticism. Although” Ibn Arabi “and the early commentators of 

his school left short lines introducing this name in their epistemological heritage, but the 

attention to the detailed nature of this name and understanding its place from the 

perspective of ontology, in scientific circles and mystical works, especially in the 

contemporary period has not been considered. In mysticism, the name Dahr is an answer 

to the cause of all progress and delay in the entire universe and with a pure monotheistic 

view, she does not attribute this being before and after only to the inherent properties of 

objects, but also attributes it to the rulings of one of the divine names called Dahr. 

Therefore, this article aims to analyze in detail the nature of this name of God and its 

position in the mystical ontology as the spirit of time with an analytical method based 

on the words of the predecessors. And to determine the effects of this name of God in 

the order of religions and compilation of human historical periods , and to specify the 

exact epistemic boundaries of this name with concepts such as the will of God and "the 

name of Moghadder". 

 

Keyword:  mysticism  ،Existential order  ،time  ،history ،The mystical name of Dahr 
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Analysis and study of the meanings and requirements of perfection of 

manifestation and perfection of manifestation from the perspective of 

Muslim mystics 
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Abstract   

Among the terms that have always been of interest to divine mystics throughout the 

history of Islamic mysticism are the two terms Kamal Jala and Istigla. Although some 

of their roots and similar meanings are found in religious texts, it can be said that the 

originators of these two terms were the mystics. Sadr al-Din Qunavi is one of the mystics 

who has tried to explain these two terms, in fact, it can be said that he was the first mystic 

to explain them explicitly. After him, Ferghani, another follower of the school of Ibn 

Arabi, has tried to explain and explain these two terms in detail. He has explained the 

relationship between nominal perfection and intrinsic perfection in detail and discussed 

the implications of these two concepts in detail. Fanari has also accepted his analysis. In 

this article, the author has attempted to explain the different definitions of these two 

terms and the requirements that some divine mystics have given to explain these two 

concepts. Therefore, it will be difficult to provide a single definition of these two terms. 

In this article, the different approaches of divine mystics in this regard will be explained 

using an analytical-comparative method. 
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A Study of the Ineffability of the Divine Essence Beyond 

 Determinations from the Perspective of Islamic Mysticism 

Ahmad Saeidi 1  

Abstract   

Almost all prominent Muslim thinkers consider both the theory of "Tashbih" ("similarity 

and embodiment") and the theory of "Taatil" ("the impossibility of knowing God") to 

be invalid and they believe that despite the fact that God is superior from the attributes 

of creatures, his brief and non-exhaustive knowledge is possible to achieve. The mystics 

also consider "Tashbih" and "Taatil" to be invalid, and they consider it possible to know 

God briefly, but they, unlike other Muslim thinkers, believe that no creature can see and 

describe the essence of God without a determination. 

According to him, what is thought to be a brief knowledge and description of the divine 

essence according to the essence, in fact, it is a brief knowledge and description of the 

essence according to the determinations and according to the determinations. This point 

of view can neither be considered as "Tashbih" nor as "Taatil". The view of the mystics 

regarding the knowledge of the essence of the essence is "super-composition and 

analogy of the essence". 

In the present article, we have analyzed and explained the indeterminacy of essence with 

a analytical-descriptive method and highlighted some similarities and differences with 

the thought of philosophers and the theory of "Taatil" and mentioned some mystical and 

narrative evidences. 

 

Keywords: Essence (Divine Essence), Determination (Ta'ayyun), Absolute, Judgment 
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