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 ییدر حکمت صدرا یجاودانگ یقیتطب سهیمقا

 ییعلامه طباطبا شهیو اند
 مرضیه نجفیان*

 حامده راستایی**

 چکیده
است. ملاصدرا  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیموضوع مقاله مقا

 ايداند كه ابتدا مرتبهمي يقتينفس را حق« البقاء ةیروحان الحدوث و ةیجسمان النفس»قاعده بر اساس 

. او بدن انسان را شوديم لینا يو مرتبه عقل يبه مرتبه تجرد مثال ياشتداد يدارد و با حركت يجسمان
و در  «جزئي»و در برزخ با مثالِ  گذاردينفس آن را كنار م، يويكه با مرگ دن دانديم ايهمچون پوسته

است. علامه در  جزئي يانسان به بقا بودنينزد ملاصدرا باق ياست. جاودانگ «جزئي»عقل ، عالم عقل
علامه انسان  دگاهیخصوص دارد. از د نیدر ا يتقلر مسبلكه نظ، ستيشارح ملاصدرا ن يمسئله جاودانگ

كار مختص به خودش را  هیاست كه هر لا يوجود هیبلكه واجد سه لا، ياشتداد اليوجود س کینه 
 -و تقواست مانای به وابسته كه– ياما شهود عقل ؛ندايادراک عقل يها دارادهد. همه انسانمي انجام

دارند.  زين يعقل يجاودانگ، يمثال جاودانگي بر افزون هاانسان .تهاساز انسان يكم اريتعداد بس يبرا
 انسان است. يدر بعد عمل يجاودانگ نیاست؛ ا يو باق گریبدن د يبلكه ماده برا، ستيبدن پوسته ن

 عالم مثال.، بدن، نفس، یيعلامه طباطبا، ملاصدرا، يجاودانگ :واژگان کلیدی
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 9479، پایيز9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 مقدمه
كنون اندیشمندان مختلف از  از گذشته دور تااست كه  يئلنفس از مسا يمسئله جاودانگ

هاي مختلف فكري را به خود مشغول ساخته است. معاد در كنار توحيد و نبوت یكي نحله

فس را ن، يتجرب مسلمان با رویكردي محدثان و نامتكلماز سه اصل مهم ادیان است. برخي 

 اما ؛مرگ با مشكل مواجه شدنداند و براي اثبات جاودانگي نفس پس از هدانست يماد

مرتبه عقلي نفس  يبه بقا، در وهله نخست با اثبات تجرد نفس فلاسفه مشاء و اشراق

، خلاف فلاسفه پيشين بر ملاصدرا. انكار كردندنفس در مرتبه خيال را  يو بقا معتقدند

 پذیرفت. نفس را در مرتبه مثال و خيال نيز  تجرد

 يدر باب جاودانگ یيطباطباعلامه  دگاهید يرسو بر ليپژوهش حاضر با هدف تحل

 دگاهید يهاتفاوت افتنیو  يرازيصدرالدین شو  یيطباطباعلامه  يهادگاهید سهیمقا، انسان

 یيطباطباعلامه  يو مبان دگاهید بودنعيو ابدا ياثبات نوآور درنهایت به و لسوفيدو ف نیا

درباره جاودانگي  پردازد.يسان مان يمبحث جاودانگ درباره ملاصدرا دگاهینسبت به د

 از: اندعبارتترین آنها هایي انجام شده است كه مهمپژوهش

 را مقایسه كرده است. طباطبایيو علامه  غزاليجاودانگي در  (9931) حسيني

 .كندباره جاودانگي را مقایسه ميدر هيکو  لاکبا  ملاصدرانظر  (9931) حيدري كوچي

، فخر رازيودانگي نزد سه اندیشمند جهان اسلام یعني مباني جا (9933) وندموسي

 را بک یكدیگر مقایسه كرده است. ملاصدراو  عربيابن

را با یكدیگر مقایسه  فياضيو استاد  ملاصدراجاودانگي نفس در نظر  (9910) موسوي

 كرده است.

 تجرد و بقاي نفس در نظر علامه را بررسي كرده است. (9910) تباراكبري

 بررسي ملاصدراجاودانگي نفس در نظر علامه و ، هاي فوقیک از پژوهش در هيچ

 تطبيقي نشده است.

 الف( جاودانگی نزد فیلسوفان پیشین
بقاي نفس مسئله به ، نداكه مرگ و حيات ضد هم قیاز این طر فایدوندر  افلاطون
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

بساطت  طریق از نيهمچن در همان رساله از طریق تذكر و علم پيشين نفس و پرداخته و

 طریق عدم عروض از زين جمهوریدر علاوه بر این به بقاي آن استدلال كرده است. ، نفس

نفس خود منشأ و مبدأ جنبش  بر اینكه تأكيدبا  فایدروستباهي و آفت بر نفس و در ، شرّ

 است. را باقي دانستهنفس ، است

رورت ضكه چنانهموحدت نفس و بدن ضرورت ندارد؛ پرسش از  ارسطواز منظر 

حتي اگر از واحد و وجود به  زیرا ؛...نمود سؤالاش ندارد از وحدت موم و شكل ظاهري

 فعليت است، شایسته پرداختن به آن را دارد چيزي كه، مختلفي سخن گفته شود يانحا

(Aristotle, 1984, p.644.) و با تكيه بر چنين  پذیردوحدت نفس و بدن را نمي ارسطو

دليلي توان نمي ماده نيز -صورت از آموزه  (.Ibid, p.468) كندنمي مسئله را حل، دیدگاهي

 جداپذیري و بقاي نفس پس از نابودي بدن به همچنيننفس و  ثنویت بدن و بر وحدت یا

 هايویژگي به تحویل قابلغير و بدن از مستقل حقيقتي نفس، فلوطيناز منظر  .دست آورد

 طریق از تنهانه را سخن این و باشد فنا از مصون تواندنمي نمعتقد است بد او است. بدن

، 9966، فلوطين) دید توانمي چشم با را بدن انحلالبلكه ، دكر درک توانمي تفكر عاقلانه

  (.99۱ص، 4ج
نفس آدمي را تا هنگامي كه كمالات ثانيه از آن بروز و ظهور نكرده و همچنان  فارابي

در ماده بوده و با فناي  كه صورت حالّ آنجا از داند وصورت بدن مي، در حالت قوه است

با فناي بدن كه ماده آن ، تا هنگامي كه نفس در این مرحله است، تواند باقي باشدماده نمي

یعني بالفعل امري را تعقل نموده و -اما به محض فعليت كمالات ثانيه  ؛شودفاني مي، است

تواند پس از فساد بدن باقي مي، دهنفس آدمي مجرد ش -مفهومي كلي را بالفعل درک كند

  *(.294ص، 9941، )داوديباشد 

                                                 

 كند:داند و آنها را به سه دسته تقسيم ميبقاي همه نفوس بشري را یكسان نمي فارابي *

اند كه معقولات را به طور واضح هایي كه به سعادت خواهند رسيد: آنها اهل مدینه فاضلهالف( انسان

طرت انساني سليمي برخوردارند اند. اینها افرادي هستند كه از فدرک نموده و به فضيلت عمل كرده

 (.0۱، ص9966)فارابي، 
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اند. در اثبات بقاي نفس از دو جهت عمده استدلال كرده، فلاسفه مشاء با نفي قدم نفس

جهت نخست این است كه اساساً نفس حقيقتي فسادناپذیر است و عدم فنا نحوه وجود او 

فساد بدن باعث فساد ، فاسدشدني است جهت دوم اینكه اگرچه بدن ؛دهدرا تشكيل مي

رابطه احتمالي نفس و بدن و  يدر اثبات جهت دوم با بررسي انحا سيناابنگردد. نفس نمي

رسد كه بين نفس و بدن رابطه علّي وجود تأثير فساد بدن در فساد نفس به این نتيجه مي

 (.999-992ص، 990۱، سينا)ابن رفتن نفس شودرفتن بدن باعث ازبينندارد تا ازبين

 ستتلاش كرده ا، رأي استهم سيناابناگرچه در حدوث روحاني نفس با  شيخ اشراق

نفس استدلال كند. او در یكي از ادله  يهاي خاص و ابتكاري خود به بقااز طریق استدلال

گوید: رابطه كند و ميخود از طریق تحليل رابطه نفس و بدن به بقاي نفس استدلال مي

رابطه شوقي است. این نوع رابطه داخل در مقوله اضافه بوده و مقوله اضافه در  نفس و بدن

اليه به یكدیگر چون همواره مضاف و مضاف، ترین مقوله استضعيف، بين مقولات عرضي

گردد. حال اگر نفس با شود این رابطه قطع ميبنابراین وقتي بدن فاسد مي ؛اندمحتاج

ترین با ضعيف -كه جوهر است-باید گفت قوام نفس ، درفتن این اضافه فاسد شوازبين

همچنين با تحليل ذات  سهروردي .رودجوهر نيز از بين مي، اعراض بوده و با انتفاي آن

بطلان و فساد از این رو  ؛فسادناپذیري آن را نتيجه گرفته است، عنوان جوهر مجرد نفس به

يست كه باعث فساد نفس شود  نفس وابسته به وجود یا عدم چيزي خارج از ذات او ن
  (.416ص، 9909، )سهروردي

                                                                                                                   
یعني  اند؛اند: آنها معقولات را درک كرده؛ اما به فضيلت عمل نكردهب( اهل مدینه فاسقه كه در عذاب

 ،آرا و عقاید آنها آرا و عقاید اهل مدینه فاضله است؛ اما افعالشان افعال اهل مدینه جاهليه است )همو

ن نفوس از آنجا كه عقاید اهل مدینه فاضله را دارند، مجرد بوده و با فناي بدن ای (.999ص م،911۱

اي برایشان شده و از این رو پس از هاي ناشایستهشان باعث هيئتشوند؛ لكن اعمال ناشایستهفاني نمي

 (.949هاي متضاد واقع خواهند شد )همان، صمرگ در عذاب ميان هيئت

اند: اهل مدینه جاهليه؛ اهل مدینه ضاله؛ اهل شوند. این نفوس سه دستهج( نفوسي كه با مرگ نابود مي

 (.944-999مدینه مبدله )همان، ص
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

 ( مبانی جاودانگی نفس نزد ملاصدراب

 مبانی جاودانگی .1
 حدوث جسمانی .1-1

دو نظریه عمده ، درباره چگونگي وجود نفس در مرتبه پيدایش و حدوث ملاصدراپيش از 

نفس ، ین دو نظریهبا ردّ ا ملاصدرا نفس و حدوث روحاني نفس. بودنوجود داشت: قدیم

داند؛ یعني نفس ابتدا امري جسماني است و سپس با حركت را جسمانيةالحدوث مي

به ، نداجوهري اشتدادي و عبور از نشئات طبيعي )عنصري و معدني( و نباتي كه همه مادي

اش تجرد ابتدایي .رسد. البته تجرد نفس نيز داراي مراحل و نشئات مختلفي استتجرد مي

اي به از نشئه آید. به هر حال نفس دائماًاني است و سپس به نشئه انساني نایل مينشئه حيو

 و 240، 93صص، 3ج، 9936، )ر.ک: صدرالدین شيرازينشئه دیگر در حال تطور و تجدد است 

نشئه اخير یعني نشئه انساني نيز همچون سایر نشئات داراي مراحلي است و در  (.921-997

خودش عقل فعال  قل محض شده و با عقل فعال متحد و اصلاًع»نفس ، مراحل پایاني

گردد شود و به بقاي الهي باقي ميقوه و امكان از او سلب مي، گونه مادیت شود و هرمي
  (.916ص، 3ج، )همان

حقيقت ، سپس حقيقت مثالي و درنهایت، بر این اساس نفس در آغاز جسماني است

جسماني است و در حال بقا به تجرد ، مان حدوثبه عبارت دیگر نفس در ز ؛شودعقلي مي

 مادي ينفس مانند سایر اشيا بودنرسد. بنابراین جسمانيمثالي و بعد به تجرد عقلي مي

 نيست؛ نفس یک وجود سيال اشتدادي است؛ هم جسم است و هم جسم نيست.

 مراتب نفس .1-2

لابشرط ، واحدیت، احدیت ،اشاره دارند: ذات شناختي به پنج مقامعرفا در نظام هستي

براي اولين بار  (.17ص، 990۱، )ر.ک: قيصريقسمي )نفس رحماني( و تعينات و عوالم خلقي 

به نحو كامل عوالم برزخي در  قوس صعود و قوس نزول را به اثبات رساند.  صدرالمتألهين

مراتب  ،بنديعالم داراي مراتب متعدد و متكثري است. او در یک تقسيم ملاصدرااز منظر 

عالم مثال یا خيال منفصل و عالم ماده.  ؛كند: عالم عقلتقسيم مي بخشبه سه را متكثر عالم 

بلكه ربط و نسبتي وثيق با ، ارتباط با هم نيستنداین عوالم به صورت مجمع الجزایر و بي
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قيقت مثال عالم بالاتر است و عالم بالا ح، عالم پایين، یكدیگر دارند. بر مبناي تطابق عوالم

هاي اموري اشباح و قالب، هامثال، این اساس آنچه در عالم ماده هست تر. برعالم پایين

به باور  (.33ص، 9969، )صدرالدین شيرازياست كه حقيقتشان را باید وراي این عالم یافت 

تر از خود نيز بوده و وجود جمعي آنهاست. مرتبه بالاتر داراي كمالات مرتبه پایين ملاصدرا

ته باید توجه داشت در اینجا عقل به عنوان یكي از مخلوقات و افعال حق تعالي است و الب

وحدتش نيز تنها مثال وحدت حق تعالي است. وحدت جمعي حقيقي تنها از آنِ خداوند 

توجه به اینكه به غير از عالم ماده سه  سان با بدین (.209ص، 6ج، 9936، )همومتعالي است 

داراي ، هر ماهيت موجود در عالم طبيعت، (930ص، 6ج، )همانارد عالم دیگر نيز وجود د

عالم عقل و عالم الوهي( است؛ به همين ، وجود برتري در عوالم بالاتر از خود )عالم مثال

طریق ماهيت مثالي نيز داراي وجود جمعي برتري در عوالم بالاتر از خود )عقل و الوهي( 

 ي در عالم بالاتر از خود یعني عالم الوهي است. ماهيت عقلي نيز داراي وجود برتر .است

مبادي ادراک نيز سه گونه است: ، گانگي عوالمدر حكمت اسلامي با عنایت به سه

، متناسب با ابزار و طریق آن نشئه، تخيل و احساس. انسان در هر كدام از سه نشئه، تعقل

در این ميان مدرکِ همه  (.991و  22۱صص، 9967، )صدرالدین شيرازيكند حقایق را ادراک مي

نفس است و این توانایي را دارد كه همه ، خيالي و عقلي، ادراكات اعم از ادراكات حسي

علاوه بر این هر یک از اقسام  (.917ص، 1ج، ق9491، )همومراتب را از نزول تا صعود بپيماید 

آدمي پذیرد. شدت تعقل و كمالش در شدت و ضعف مي، سنخي از وجود بوده، ادراک

شود. مجاورت با مقربان و اتصال و حتي اتحاد با آنها مي، موجب مصاحبت با عالم قدس

شنيدن اخبار جزئي از آنها و ، شدت خيال منجر به مشاهده تصاویر مثالي و اشخاص غيبي

شود. شدت قواي حسي با كمال وقوع تحریک در آن اطلاع از حوادث پيشين و پسين مي

فعال مواد از آن و خضوع قوا و طبایع جسماني در برابر آن مساوقت دارد و موجب ان

   (.437ص، 99۱4، )هموگردد مي

با عنایت به وحدت وجود از سویي و تشكيک وجود )و به تعبير  ملاصدرابدین سان 

، رسد كه حقيقت واحد وجودتشكيک ظهور( از سوي دیگر به این نكته مهم مي، تردقيق
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، مرتبه ناقص و رقيقه مراتب بالاتر و مراتب بالا، ترراتب پایينداراي مراتب مختلفي است. م

هرچند به كمال و نقصان ، ترند. با این حال عوالم وجودمرتبه كامل و حقيقت مراتب پایين

گانه وجود بر حسب شدت و ند. درواقع این عوالم سهاهمگي عين یک حقيقت، ندامتفاوت

 ا طولى و علت و معلولى است.مترتّب بر یكدیگرند و ترتّب آنه، ضعف

 بدن .1-3

 فیتعر نیا بودنالاسميشرح ينفس به معنا فیبدن در تعر كارگرفتنبه ملاصدراعقيده  به

 نيچن، توان بدون لحاظ بدناست. درواقع نمي بدنبلكه نفسيت نفس به تدبير ، ستين

ساختمان و  به بنا وتعلق نفس به بدن همانند اضافه بنّا  . اضافه وديرا نفس نام يموجود

انسان و از ، يذات ثياز ح :كرد فیتوان تعرمي ثي. بنّا را از دو حستياضافه پدر به فرزند ن

، بودنانسان ثيح رایز ؛ستنديواحد ن، تيثيدو ح نیاست. ا اختمانسازنده س، ياضاف ثيح

 زين بودندر پدر انيب نياست. هم يعرض نسب، اضافه به ساختمان ثيح و يجوهر ثيح

لحاظ  دارد و تعریف دیگر به بودنلحاظ انسان تعریف به کیاست. پدر  يسار و يجا

تعلق نفس به  اما اضافه و. ستنديواحد ن ثيح زين تيثيح دو نییا فرزندداشتن. ا بودنپدر

دهد. مي لياو را تشك تينفس به بدن ماه يبلكه تعلق و وابستگ، ستين گونه نیبدن نفس ا

تعریف حقيقي « ةحياة بالقوكمال اول لجسم طبيعي آلي ذي»ف نفس به تعریاز این رو 

تعلق او به بدن ، نفس به بدن. نحوه وجود نفس ينه تنها ناظر به جنبه اضاف، نفس است

غير از همين وجود خاص كه تعلق و اضافه به بدن ، اوست. ماهيت نفس ياست و تعلق ذات

 . ستين يگرید زيچ، است

صدد  در، تعلق ثينفس به حيث ذات و ح ميبرداشتن تقسانيازمبا  ملاصدرادرواقع 

نفس اطلاق كرد؛ بلكه حيث ذات آن ، ذات آن ثيتوان به حاست كه نمي مطلب نیا انيب

فوق تغيير و ، عقل است كه در سلسله علل نفس قرار داشته و همچون دیگر جواهر عقلي

 قتاًيحق ثيح نيو همت يعت استنها از حيث تعلق خود به جسم عين طب، آن .حدوث است

نفس ، هم عقل هر دو جوهرند و نه عرض اگرچه هم نفس و گرید انينفس نام دارد. به ب

 گونه نيست و در حالي كه عقل این ؛جوهري است كه تعلق به بدن داخل در هویت اوست
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 بدن همانند هاضافه نفس ب ملاصدراعقيده  . بهكنديعقل جدا م نفس را از مسئله نيهم

صورت  طوري است كه اضافه به يصورت است؛ زیرا نحوه وجود هيول به ياضافه هيول

الوجود اضافه عالميت و قادریت براي واجب نيهمچن ؛اوست تيماه و تیداخل در هو

گویيم اضافه دهد كه وقتي ميتذكر مي صدرالمتألهيندهد. مي لينحوه وجود آنها را تشك

به این معنا نيست  و ستانحوه وجود آنه، اضافه، ورتص به ينفس به بدن یا اضافه هيول

بلكه مقصود این ، دیگري اضافه شده است خارجي باشند كه یكي بر جداگانهكه دو وجود 

عين حال نحوه وجودشان اضافه و  ولي در ؛اليه یک وجودنداست كه مضاف و مضاف

 تیهو در لداخ، اي از وجود است كه اضافه به بدننحوه زيتعلق است. وجود نفس ن

مقوله  هرگز نفس را داخل در، نفس نداشته بودنجوهر منافات با يااضافه نياوست. چن

اضافه در آغاز نوع . این ياضافه اشراقي است نه مقول، این اضافه رایز ؛كنداعراض نمي

نسبت ، و تا زماني كه مجرد نشده استصورت بدن ، پيدایش نفس وجود دارد؛ زیرا نفس

و مراتبي از كمال و نقص را  استدرجاتي از قرب و بعد  داراي، قل و تجردبه عالم ع

به مراتب ، ر اثر حركت جوهريباشتداد و تضعف را پذیرفته و ، وجود مادياین  .پيمایدمي

نفس داراي شئون و اطوار گوناگون است  يوجود تعلق ملاصدرا باور شود. بهمي لیناتجرد 

این  ملاصدرااز منظر زند. به مراتب دیگر نمي يلقي آن آسيبو فساد یک مرتبه از مراتب تع

شود و بدن یک غلاف و پوسته است و نفس با حركت جوهري مبدل به مثال و عقل مي

 كند. این بدن را رها مي

 . نظریه جاودانگی2

دارد  مستقيم رابطه مثالي بدن با جاودانگي و جسماني معاد اثبات در خيال قوه تجرد بحث

اش نابودي و خيال قوه بودنمادي قول به با، رگم از بعد جسماني به لذّت و درد قاداعت و

 وجود بر آورددر یا بخشتلذّ يئجز هايصورت ادراک كهچرا ؛است مغایر، مرگ از بعد

. باشد داشته نفرت یا شوق آنها احساس به نسبت، یافتهدر را آنها تا متوقف است جزئي قوۀ

 ابزارهاي، مرگ از بعد فرض به و كند ادراک اشجسماني ابزارهاي با را جزئيات، سنف اگر

؟ شد لیقا جسماني تلذّ درد یا او براي توانمي چگونه، بدهد دست از رااش بدني
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 ظاهري حواس تنها، مرگ از پس نفس بر این باور است، خيالي قوه تجرد طرح با صدراملا

 از و كندمي همراهي را اشيمثال قوايو  باطني حواس ولي ؛كندمي رها را طبيعي قوايو 

 (.43۱– 40۱ص، 2ج، 9936، صدرالدین شيرازي) است جزئيات ادراک به قادر، قوا این طریق

 صور از نفس عراضاَ توجه به وابستهنيز  را خياليه صور عدم و وجود ملاصدرا

 بر كه حالي در ؛دپذیرنزول مي قوس در منفصل خيال درباره را عرفا نظر از این رو داند؛مي

 صور صدراملا نظربر اساس  .داندمي متصل را خيال، صعود قوس در اشراق شيخ خلاف

 نيز نفس در و یافته ادامه نفس وسيله به و تحقق نفس براي كه است نفس از ناشي خيالي

 حواس و طبيعي قواي تنها، مرگ از بعد نفس جوهر (.407ص، [تابي]، ملاصدرا) است موجود

 قوایي همان د؛نكنمي همراهي را او مثالي قواي و باطني حواس اما ؛كندمي رها را ظاهري

 وقتي» :گویدمي معاد و مبدأ در او. است جزئيات درک به قادر آنها رهگذر از نفس كه

 صور چراكه ؛ماندمي باقي یشبرا بدن به ضعيفي تعلق، نماید مفارقت عنصري بدن از روح

 معاني مدرک كه اهمه راو قوه، شد جدا بدن از نفس وقتي .است باقي او ذكر در هيئات و

، آیدمي در است جسماني صور مدرکاي كه متخيله و خيال قوه استخدام به و است جزئيه

 كه موقعي تا، آدمي است ذات هویت و اصل كه نفس (.404ص، 99۱4، همو)« برديم خود با

 و است آن حافظ و آدمي جوارح و ضااع مبدأ و آلات و قوا منبع، دارد طبيعي وجود

 به انسان تشخصكه  از آنجا اما ؛كندمي تبدیل روحاني اعضاي به را اعضا آن تدریجهب

 با اخروي شخص، باشدمي واحد اخروي و دنيوي بدن به، وجود در نفس و است نفس

 معروف اخروي بدن به كه است اعضایش و بدن با دنيوي همان شخص، اخروي بدن

 كه كندمي همراهي مثالي بدن یک را مفارقي نفساني جوهر هراز این رو  است؛

 راه آن در تحول و مواد، حركات اینكه بدون، است جوهر آن نفساني ملكات از گرفتهتئنش

، 1ج، ق9936، همو)است دار را آنها عوارض و تجسم، تقدر، ماده خواص هرچند ؛باشد داشته

 (.21-93ص
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 *ت.اوس وجودي تكامل صعودي سير درآدمي  نهاد از برآمده مثالي بدني، اخروي بدن

 متصل و مقيد مثال در بلكه منفصل و مطلق مثال در نه ولي، مثالي است بدني اخروي بدن

 كل وحدتها في النفس» قاعده حكم به آن قواي و نفس ميان كه آنجا از .خيال قوه همان با

 خود اخروي بدن از گاه هيچ نفس، است ربرقرا ناپذیريزوال و پایداري و عينيت، «القوا

 .بود خواهد جاودانه و همراه آن با تكوین آغاز از همواره بلكه، نيست جدا

 نحوي از انحا به ادراک ایندفر در نفس، «معقول و عاقل اتحاد»فلسفي  اصلبر اساس 

 الاتربو فراتر  وجودش مرتبهاز این رو  كند؛مي پيدا و اتحاد همانياین خویش مدرک با

: است وجودي مرتبه دو شامل البته كه گذاردقدم مي مادي غير جهان به تدریجهب و ودريم

 و گذارديم پا مثال عالم به خيالي و حسي تصاویر ادراک با نفس ل.عق مرتبه و خيال تبهمر

 اًنهایت كه كندمي پيدایي به آغاز شوجود در ثابت بخش، عقلاني رشد و معقولات ادراک با

 از .است آخرت جهان دیني متون تعبير به و مادي غير عالم به آن ورود براي مایهتدس

 معناي و است ادراكيه صور حصول همان، فعليت به قوه از نفس خروج ملاصدرا منظر

 (.993ص، 99۱2، همو)ت اس كامل به ناقص وجود تحولعبارت از  نفس معقول و عاقل اتحاد

 و عقلي مشيري با، ادراک مطلق نفس در كه كندمي تأكيد مختلف مواضع در ملاصدرا

 ادراک و تعقل مبحث در او رهگشاي افلاطوني مثل به وي اذعان شود.متصل مي روحاني

 موجب و كندمي مهيا را مثل عالم وجود افق در ادراک وقوع زمينه، امر این كهچرا ؛است

 كهچرا ؛شودمي النوعبر و یا افلاطوني مثل یا فعال عقل با نفس و حتي اتحاد اتصال

 آن پس. گردد افاضه نوري و ادراكي صورتي كه دهدرخ مي هنگامي تنها، ادراک و احساس

 آن فيضان، خاص ايماده در صورت وجود و بوده بالفعل مدرک و نوري ادراكي صورت

 معقولات، نوریه ذوات ادراک موقع نفس (.990ص، 9ج، ق9936، همو) است ادراكي صورت

 رایج نظربر خلاف  ولي ؛كندمي مشاهده -مجردند كه_را  ايعقليه موجودات و كليه

- با بلكه، نيست محسوس، خارجي افراد از آنها عقليه صورت اعزانت و نفس تجرید، حكما

                                                 

 اخروي و برزخي ابدان ملاصدرا نظر اساس بر زیرا ؛جاست همين در اشراق شيخ با ملاصدرا اختلاف *

 .اندهنشد آماده عالم آن در پيش از
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

 عالم به متخيل عالم از همچنين و متخيل عالم به محسوس عالم از نفس انتقال واسطه

  :گویدمي شواهدال در ملاصدرا.دهدرخ مي آخرتبه  يادن عالم از ارتحال علاوه به و معقول
 

 قابل به مخترع فاعل نسبت از تراش شبيهخياليه و هحسي مدركات به نفس نسبت

 و دارد ابداع و خالقيت، خياليه و هيسح صور به نسبت نفس كهچرا ؛متصف است

 در هماد از عاري ولي، آنها نظير صورتي بلافاصله، يخارج امور احساس از پس

 در را آنها شان مانندرفتنزبينا یا امور غيبت از بعد و كندمي ایجاد خویش ذات

 (.941ص، 9932، صدرالدین شيرازي) كندمي ابداع و انشا خيال قوه

 اصول به اتكا با و پيشين فيلسوفان يآرا از استفاده با توانست ملاصدرا بدین سان

 روحانيت و تجرد به اعتقاد در او .كند تبيين را انسان جاودانگي، متعاليه حكمت ابتكاري

 عالم اثبات در و سيناابن و ارسطو از آن داشتنفعليت مبدأ در و فلوطين و افلاطون از، نفس

 جاودانگي، مكتبش هاينوآوري با آرا این تلفيق رهگذر از، هبرد بهره اشراق شيخ از مثال

 .ساخت مستحكم برهان زبان با ابب این در را عرفا دیدگاه و كرد مبرهن را انسان

به  ر ادامهد كه را بيان كرده است نفس جاودانگي اثبات ادله شمختلف آثار در ملاصدرا

  شود:یكي از آنها اشاره مي

 عقلي درجه به دنيا در كه نفوسي :كندمي تقسيم بخش دو به را نفوس نخستاو  

 با و ندابالقوه عقل و خيال حد در و اندنرسيده به درجه عقلي دنيا در كه نفوسي و اندرسيده

 به نفس اگر ملاصدرا از منظر (.260ص، همان) شوندمي منتقل آخرتعالم  به حالت همين

 ؛شودنمي فاني هرگز، كند كسب دنيا در را ايمعقوله صورت بتواند و برسد تعقل حد

، نایل نشده لانيتعق درجه به نفوس بسياري اما ؛پذیردنمي فساد و كون مجرد امر چراكه

 دليل دو به، رسندمي عقول درجه به كه فوسين چنين. رسدنمي فعليت به شانهيولاني عقل

 كه نفسچرا ؛شودنمي نفس نابودي باعث بدن مرگ كه استین ا اول دليل :شوندنمي نابود

 از رضيعوا بسا چه البته. برود بين از نفس نيز، بدن رفتنازميان با تا نيست بدن به متقوم

، باشد رسيده عقل درجه به كه نفسي بنابراین. ماندمي باقي شيء آن خود اما، بروند بين

 مرگ با، نباشد بدن متقوم به اگر و ماندنمي بدن به متقوم و نموده قطع را بدن از خود رابطه
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 9479، پایيز9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 .رودنمي ميان از بدن

 باعث نيز دنب مرگ از غير دیگري بدن بلكه عامل فقط مرگ نه دوم دليلبر اساس 

 شودمي فاسد، است كه ضد چيزي ورود با یا چيزي هر آنكه توضيح. شودنمي نفس مرگ

 نفسي . اگرشودمي نابود -صوري و مادي، غایي، فاعلي- لعل چهار از یكي رفتنازميان با یا

 ضدي عقل عالم درو شود مي عقل عالم وارد چراكه ؛ندارد ضدي برسد عقلي درجه به

 نفس مورد در، شودمي نابود علل از یكي فساد واسطه هب نفس شود گفته اینكه اما نيست.

 و فاعلي علت نهو است  نفس غایي و مادي علت نه بدن چراكه ؛غيرممكن است

 .اشصوري

ها جزئي است و انسان يانسان به بقا بودنباقي ملاصدرابر این اساس جاودانگي نزد 

همراه با بدن مثالي طيب یا همراه ، به یا با ملكات خبيثهشوند و با ملكات طيمثال جزئي مي

 شوند.با بدن مثالي خبيث وارد برزخ مي

است. این درواقع عقل نيست. « خيال منتشر»، هادر این ميان عقل جزئي بسياري انسان

شود و عاقل و معقول برایشان پيدا مي، عقل تنها براي اوحدي از مردم است كه اتحاد عقل

ادراک عقلي را تنها براي اوحدي از مردم  ملاصدراشوند. بنابراین ق عقلي متحد ميبا حقای

مردم كه  ها؛ آنهایي كه به مقامات كشف و شهود رسيدند. اما تودهقبول دارد نه همه انسان

قادر به رسيدن بدین مقام نيستند: برخي گرفتار خيال منتشرند و برخي با بدن مثالي زندگي 

 مثالي نيز دو گونه است: سعادتمندانه و شقاوتمندانه.كنند. بدن مي

بدن اخروي ساخته ، این نيات و ملكاتبر اساس در قيامت كبري  ملاصدرااز دیدگاه 

شان را ها در این دنيا بدن مثاليقيام صدوري به ما دارد. همان گونه كه انسان، شود و آنمي

ند. پس بدن اخروي قيام صدوري به سازدر عالم آخرت هم بدن اخروي را مي، سازندمي

شود. آن بدن هم جاودانه است. بنابراین نفس دارد؛ بدین معنا كه نفس متبوع و بدن تابع مي

)ر.ک: كند هم بدن اخروي و معاد جسماني را و هم معاد روحاني را ثابت مي ملاصدرا

    (.267-2۱9ص، 9936، اكبریان
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

 ( جاودانگی نفس نزد علامه طباطباییج
 مبانی جاودانگی .1
 حدوث جسمانی .1-1

لكن این بحث را  ؛به حدوث جسماني نفس استقایل  ملاصدراهمچون  طباطبایيعلامه 

غير -ند اعقيده او انواعي كه داراي نفس . بهنكرده استطور مستقل در آثار خود مطرح  به

وهري به ند و سپس ذوات آنها با حركت جادر ابتداي پيدایش و حدوث مادي -از نبات

كنند و برخي دیگر با حركت برخي در همين مرتبه توقف مي .رسندمرتبه تجرد خيالي مي

شوند. بنابراین انواع ل ميیبه مرتبه تجرد عقلي نا، جوهري از این مرتبه نيز عبور كرده

 *هستند. روحانيةالبقاو  جسمانيةالحدوثحيواني و انساني 

مباحث او درباره ، داندحركت جوهري مي به محكومعلامه اگرچه همه این انواع را 

انسانيت  دارد كه تأكيدانسان از گستردگي بيشتر برخوردار است. او در موارد متعددي 

، ق9490، )طباطبایي بدن و حادث به حدوث بدن است غير از و نفسست وانسان به نفس ا

حدوث روحاني این عبارات تصریح بر این است كه وي نظریه قدم نفس و  (.902ص، 3ج

النفس »تحليلي از نظریه ، صدرالمتالهينپذیرد. علامه با پذیرش اصول فلسفه آن را نمي

از نفس حركت خود را ، آن اساس بردهد كه ارائه مي «البقاالحدوث و روحانيةجسمانية

رود. این حركت از حد طبيعت تا تا مرتبه تجرد پيش مي، وجود جسماني آغاز كرده مرتبه

و در همه این  صورت لبس بعد از لبس است اشتدادي و به، فعّال عقل باو اتحاد اتصال 

 و 9936، همو)حافظ مرتبه نفسيّت نيز هست  -فعال عقل باحتي در مرتبه اتحاد -مراتب 

به آیات قرآن استشهاد و ، علامه در تحليل نحوه حدوث جسماني نفس (.92ص، 3ج، ق9490

                                                 

، ثمّ تتحرّک ذواتها ماديّة محضةدها، امّا في أوّل وجودها أنواع تجرّ مجردّةلأنواع التي لها نفوس ا *

، فتصير بالحركة الجوهريّةأو تتجاوز عنه  تجرّدا خيالياً و تقف هناکمجردّة و تصير  بالحركة الجوهريّة

 نیةّروحاالحدوث،  جسمانیّةتجرّدا عقليّا كليّاً و ذلک في بعض أفراد الانسان، فهذه الأنواع جميعا  مجردّة

المتقدّمين من حكماء مصر و  الفلاسفةخلافا لجميع  متوسطّةالبقاء، فهذه الأنواع ذوات النفوس أنواع 

 (.979ـ  977، ص9930 یي،طباطبا)هم و قدماءِ حكماءِ الإسلام  و غير یونان
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 9479، پایيز9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 احدوث جسماني معن هینظررا مطابق با  (94: منونؤم) خلقت انسان از گل، آنبر اساس 

انسان از زمين  .از دیدگاه او انسان جزئي از زمين است و نه مفارق و مباین با آن .كندمي

اي رسيده كه خلق و آفرینشي دیگر یافته است و تطوراتي را گذرانده و به مرحله شده جدا

در حركت اشتدادي و ، كند كه نفسعلامه تصریح مي (.994ص، 9ج، ق9490، یيطباطبا)

رود و حتي نحو لبس بعد از لبس پيش مي استكمالي خود از حد طبيعت تا عقل فعال به

 قهيتعل، 92ص، 3ج، 9936، )هموحافظ مرتبه نفسيت نيز هست ، وقتي كه به مرتبه عقل رسيد

، كندمي مرتبه نفسيت خود را حفظ، رغم وصول به مرتبه عقل این نكته كه نفس علي (.9

پس نفس همچنان ، دهد به نظر علامه چون نفسيت نفس به تعلق آن بر بدن استنشان مي

كند و این مسئله در ها را در اطوار و شئون و نشئات مختلف حفظ ميمرتبه بدن یا بدن

 تحليل او از معاد جسماني نقش اساسي دارد.

جمع بين تعابير  صدد درپس از تحليل مسئله حدوث جسماني نفس  طباطبایيعلامه 

نحوه حدوث جسماني انسان از تعابير  عقيده او قرآن در اشاره به به قرآني درباره آن است.

در  .حمأ مسنون و صلصال فخار استفاده كرده است، صلصال، طين، گوناگون مانند تراب

ک اشاره دارد كه آفرینش نخست انسان از خا «...نطفةو الله خلقكم من تراب ثم من »آیه 

شود و سپس نطفه كه مبدأ است و خاک مبدأ بعيد است كه خلقت انسان به آن منتهي مي

إني خالق »در آیه  (.2۱ص، 90ج، ق9490، )همواست  گرفتهتعلققریب است كه خلقت بدان 

صلصال »، در سوره حجر، «تراب»در سوره روم ، «طين»مبدأ آفرینش انسان  «بشراً من طين

ا هذكر شده است. همه این تعبير« صلصال كالفخار»، ره الرّحمـنو در سو «من حمأ مسنون

و با نظریه  شده دهیآفردرواقع بيان احوالات مختلف ماده اصلي است كه انسان از آن 

  (.22۱ص، همان)حدوث جسماني نفس سازگار است 

 های وجودی نفسلایه .1-2

ل جوهري پيدا كند و علامه معتقد است انسان یک وجود سيال اشتدادي نيست كه تبد

، مثالي، بلكه مشتمل بر سه لایه وجودي است؛ لایه وجودي عقلي، طبيعت مجدده باشد

دهد. وقتي انسان جسماني و طبيعي. هر لایه وجودي كار مخصوص به خودش را انجام مي
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

ارتباط اندام با آن شيء محسوس و مادي برقرار است و ، شودبا اشياي جهان مواجه مي

اش با كند. وقتي با حقيقت مثاليدرک حسي نسبت به این امور پيدا مي، حاسه آدمي توسط

شود و پس از این نيز مي« حضور مجرد لمجرد مثالي آخر»، مرتبط شود يءحقيقت مثالي ش

مان شود. از دیدگاه علامه ما در جهان محسوس كه هستيم با بدن مثاليادراک عقلي پيدا مي

یک حقيقت مثالي به ، شویماما وقتي كه وارد برزخ مي ؛شویمجه ميبا اشياي پيرامونمان موا

 ارتباط دارد.، آوریم كه آن حقيقت مثالي با حقيقت مثالي كه در دنيا بوده استوجود مي

 بدن .1-3

به تعلق و ، علامه در مسئله چگونگي ارتباط نفس و بدن با نفي مصاحبت اتفاقي بين آنها

، ي از اصولي مانند اصالت وجودريگبهرهقد است. او با ارتباط ذاتي نفس و بدن معت

 دیگويمداند و نفس را در آغاز پيدایش جسماني مي، تشكيک وجود و حركت جوهري

اما خداوند همين موجود جسماني  ؛چيز دیگري نيست، جسم طبيعي جز به در آغازانسان 

ردي نفس نتيجه حركت رساند. بنابراین درواقع حيث تجو جامد را به مرحله تجرد مي

كه منغمر  مرتبه شكوفایي آن است. این مرتبه با مرتبه نازله آن نیتريعالجوهري نفس و 

بلكه هر دو مراتب و درجات یک ، مباینت خارجي ندارد، در ماده جسماني است

، این مسئله را تحت عنوان رابطه حقيقت و رقيقت تحليل كرده طباطبایي. علامه اندتيواقع

؛ داندحيث جسماني نفس به حيث مجرد آن را همانند رابطه حقيقت و رقيقت مينسبت 

موجودي مستقل از بدن نيست تا معضل ، بنابراین نفس در ابتداي حدوث و پيدایش

بلكه در مرتبه آغازین صعود از طبيعت ، چگونگي ارتباط جوهر مجرد و مادي مطرح شود

تعبير او نفس یكي از مراتب  و به ادي اوستحامل امكان استعد، بدن، سوي عوالم برتر به

نحوه خلقت نفس را نيز به بدن است كه همواره در تكامل است. علامه آیات مربوط با 

 به باور علامهكند. همان معنا حمل كرده و آن را منطبق با حدوث جسماني نفس معنا مي

 منزله بهو به وجهى  ميوه از درخت منزله به، پيدایش اوست منشأنفس نسبت به بدنى كه 

كند كه طبق آن نقل مي  امام صادقروشنایى از روغن است. در این زمينه او روایتي را از 
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 9479، پایيز9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

و  *اي با هم متحدند كه هوهویت ميان آنها حاكم استنفس با بدن در این نشئه به گونه

 (.29ص، 9939، )طباطبایيحيثيات گوناگون مراتب و درجات یک واقعيت است 

علامه آیاتي در قرآن وجود دارد كه كيفيت تعلق نفس به بدن از آنها كشف  عقيدهبه

 از: اندعبارتبرخي از این آیات  .شودمي

 (.۱۱ )طه: «ما شما را از زمين خلق كردیم :مِنْها خلََقْناكُمْ» .9

 «یداى چون گل سفال آفرانسان را از لایه :خَلَقَ الاْنسان مِنْ صَلْصالٍ كَالْفَخَّارِ» .2 
 (.94)الرحمن: 

هایى گوناگون جسم طبيعى كه صورت جز بهكند كه انسان در آغاز این آیات بيان مي 

چيز دیگري نبود. سپس خداى تعالى همين جسم جامد و خاموش ، و متبدل بر او وارد شد

، فكر، اراده، كه آگاهيرا را خلقتى دیگر داد كه داراى شعور و اراده شود و كارهایى 

دهد. پس نفس بالنسبه به انجام ، خواهديمتبدیل و تحویل ، انتقال، نقل، تدبير، تصرف

 به، پيدایش آن بوده منشأیعنى بدنى كه باعث و ، جسمى كه در آغاز مبدأ وجود او بوده

روشنایى از روغن است. با این بيان كيفيت تعلق  منزله بهميوه از درخت و به وجهى  منزله

شود. این تعلق و ارتباط قطع مى، گردد. سپس با مرگروشن مي، ننفس به بدن و پيدایش آ

از بدن متمایز ، ى از خدایوجودش عين بدن است و سپس با انشا يبنابراین نفس در ابتدا

باره شود. آیات دیگرى نيز در این ي از آن جدا و مستقل ميكلبه، گردد و با مردن بدنمى

، 9ج، 9490، )طباطبایيرساند ئله تعلق نفس به بدن را مىمس، وجود دارد كه با اشاره و تلویح

 (.941-943ص
 . نظریه جاودانگی2

حدوث ، سه مبناي قدم نفسبر اساس و حكما  تجرد نفس ملازم با عدم فناي آن است

اند. علامه بقاي نفس را پس از بدن اثبات كرده، روحاني نفس و حدوث جسماني نفس

داند نفس را باقي مي« جسمانيةالحدوث و روحانيةالبقاالنفس »نظریه بر اساس  زين طباطبایي

                                                 

لي كند، وشود، انسان آن را احساس ميروح از بدن خارج مي كهي هنگامراوي از امام پرسيد: چرا  *

 است. افتهروح رشد ی نيبا همكند؟ امام فرمود: چون بدن شود، احساس نميوقتي وارد بدن مي
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از ماده و تغيرات ماده منزّه و در امان است ، و معتقد است وقتي نفس به مرتبه تجرد رسيد

 (.994ص، 90ج، ق9490، همو)و موت و فساد در آن راه ندارد 

ولى  ؛شودىمتلاشى م جاًیتدردهد و مرگ خواص حيات را از دست مى واسطه بهبدن 

بدن نيز از وى كسب حيات ، حيات بالاصاله از آن روح است و تا روح به بدن متعلق است

افتد و روح همچنان بدن از كار مى، روح از بدن مفارقت نمود )مرگ( كهي هنگامكند و مى

 (.9۱3ص، 9933، همو)دهد به حيات خود ادامه مى

هاي عقلي و نقلي بقاي نفس را اثبات تنها استدلالمعتقد است نه طباطبایيعلامه 

مادیون و »زیرا  غ، بلكه اساساً مسئله بقاي نفس پس از مرگ امري فطري است، كندمي

اي امور مهم دانند كه در پارهبالفطره مي، ي اخروي را منكرندزندگ وكه بقاي نفس  انيعيطب

دانند آنان بالفطره مي .آن در سعادت و شقاوت نياز دارند تأثيرنفس پس از مرگ و  يبه بقا

براي رسيدن و ارتقا به اهداف عالي و بلند انساني باید خود را فدا كنند تا دیگران زنده 

ي نخواهد داشت كه خود را از بين ازهيانگ، بمانند. اگر كسي مرگ را بطلان و نابودي بداند

د را از لذّت ي وجود نخواهد داشت تا خوازهيانگببرد تا دیگران باقي بمانند و نيز 

محروم كند تا دیگران ، ي از چيزهایي كه با زحمت و سختي به دست آورده استمندبهره

چيز ، جاي آندهد مگر اینكه به در خوشي زندگي كنند. عاقل چيزي را از دست نمي

بدون بدل و ترک چيزي بدون دریافت چيزي دیگر امري است ، دیگري بگيرد و بخشش

لذا اقتضاي فطرت است كه براي جبران چنين  ؛رش آن ابا داردكه فطرت انساني از پذی

، ق9490، همو)« اندروي آورده هازهيانگنقصي به وضع و جعل اوهام نادرست براي توجيه 

 (.949ص، 9ج
وَ لا تَقُولُوا لِمَنْ یُقْتَلُ فِي سَبِيلِ اللَّهِ أمَْواتٌ بَلْ أَحْياءٌ وَ لكِنْ لا »علامه با اشاره به آیه 

 گرچه در، این آیه كه به زندگي پس از مرگ تصریح دارد نكهیاكند مي تأكيد «تَشْعرُُونَ

بلكه همه ، دهدزندگي پس از مرگ را مختص و ویژه آنان قرار نمي، مورد شهداست

بقاي نام و اسم اشخاص پس ، . علاوه بر این مقصود از بقااندمشترکها در این حكم انسان

چون زندگي به معناي بقاي نام  ؛آنهاستلكه بقاي حقيقت و شخص ب، از مردن آنان نيست
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ي خيالي خواهد بود كه هيچ زندگیک  تنها در عالم وهم است نه خارج. بقاي در عالم وهم

سزاوار كلام ، موضوع وهمي و خيالي نيو چناي از حقيقت جز اسم زندگي ندارد بهره

امري مادي بدانند و به زندگي اخروي و  نفس را، اما اگر كسي مانند مادیون ؛خداوند نيست

اي وجود و انگيزه ابراي چنين كساني معن، بقاي نفس پس از مرگ اعتقادي نداشته باشند

هایي خود را از بين ببرند تا دیگران باقي بمانند یا خود را از لذّت، ي كردهجانفشانندارد كه 

، همان)مند شوند ز عدل بهرهمحروم كنند تا دیگران ا، اندكه با زحمت به دست آورده

 (.949 -947ص

 ( سنجش  و ارزیابی )اشکالات ملاصدرا و ابداعات علامه(د
 متمایز سيناابن همچون پيشينياني دیدگاه از را جاودانگي درباره ملاصدرا دیدگاه هچآن

 برابر انسان ادراكي عوالم تعداد با را هستي در عوالم تعداد ملاصدرا كه است آن، كندمي

 بر این باور استاز این رو  و داندمي مجرد عوالم از یكي را خيال عالم ملاصدرا .داندمي

 یكي با آدمي ادراكي عوالم از یک هر كه دارد وجود هستي در عالم سه، نسبت همين به كه

 كنوني بحث در نظر این تأثير .كندمي ادراک را آن و است ارتباط در هستي عوالم از

 عالم یعني- برزخ وارد مرگ از بعد باید بالفعل عقل مرتبه به نشدهنایل نفوس كه آنجاست

 و نيست هميشه براي برزخ عالم در نفس ماندن اما ؛بمانند باقي آنجا در وشده  – خيال

در . باشند داشته را عقل عالم به انتقال براي لازم كمال كه هستند آنجا در زماني تا نفوس

 اختيارند داراي كنوني عالم همانند برزخ در نفوس آیا آید:پيش مي هایياین صورت پرسش

 رسيدن، باشند نداشته اختيار آنجا در نفوس اگر یابند؟مي دست كمال به خویش اختيار با و

 كجا از، دارند اختيار كنوني دنياي مانند همچنان نفوس اگر و دارد معنایي چه كمال به

 عالم آن در همواره باید، صورت این در نمانند؟باز كمال راه از آنجا در نفوس كه معلوم

 آنها به پاسخ و كشدش ميچال به را ملاصدرا دیدگاه كه است هایيپرسش اینها. بمانند باقي

 .ستارملاصد اندیشه در مرگ از پس دنياي تصویر درباره مستقل يهایپژوهش نيازمند

دلالي و شهودي. عقل شمرد؛ عقل استدو سنخ را براي عقل بر مي طباطبایيعلامه 

كار دارد وبا مفاهيم سر، شوداستدلالي كه از طریق صور معقوله و ادراكات عقلي حاصل مي
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شهود عقلي را تنها براي اوحدي از  ملاصدراكنيم. و ما با آن معقولات كلي را درک مي

كند اد ميداند. عقل شهودي كه شهود آن را ایجها مياما علامه آن را براي همه انسان، ناس

تقوا و ، تنها براي اوحدي از مردم است و بستگي به ایمان، گرددو حقایق با آن مشهود مي

 تهذیب نفس دارد. 

كند و بر این مثال جزئي را قبول مي ملاصدراهمچون  طباطبایيبا این اوصاف علامه 

اما با  ؛شودياش وارد عالم برزخ مبا این بدن مثالي، باور است كه انسان با رفتن از دنيا

كند و بر این باور در مورد جاودانگي انسان در ناحية عقل جزئي مخالفت مي ملاصدرا

 ند.اجاودانه جزئيها در ناحيه عقل است كه همه انسان

براین باور است كه انسان در  ملاصدراتفاوت دیگر در ساحت جاودانگي عمل است. 

 ؛راكه انسان یک حقيقت عقلي و مثالي استاما به بقاي ملكات؛ چ، بعد عمل هم باقي است

عرضي و تبعي است. درواقع حقيقت انسان ، شوداما بدن و افعالي كه توسط بدن انجام مي

وجود  ملاصدرادهد. یكي از مشكلات جدي كه در فلسفه را اعمال و رفتار تشكيل نمي

جع به چيزهایي خواهند رایعني فقها مي ؛شوداین است كه علم فقه علم عرضي مي، دارد

 رسد.بحث كنند كه اصل انسان به آنها نمي

اما از منظر علامه بدن  ؛بدن اخروي تابع است و نفس متبوع است ملاصدرااز منظر 

 طباطبایياخروي متبوع است و آن حقيقت مثالي و عقلي تابع است. پس از دیدگاه علامه 

 هم مثال و هم بدن باقي است.، هم عقل

 نتیجه 
برهان و عرفان بهره ، شناسي خاصي كه دارد از قرآنراي اثبات خيال مطابق روشب ملاصدرا

هاي دین و فلسفه است. مدعاي اصلي او اثبات سازگاري ميان آموزهاز این رو  ؛گيردمي

جاودانگي نفس نيز از این امر مستثنا نيست و او مدعي است كه با استدلال عقلي همين 

با  ملاصدرابه اثبات رسانده است. ، اب و سنت آمده استتعليم جاودانگي نفس كه در كت

جسمانيةالحدوث و  ،عوالم هستي، تكيه بر مباني فلسفي خویش )اصالت وجود

رسد رابطه نفس و بدن( به این نتيجه مي و حركت جوهري نفس، نفس بودنروحانيةالبقاء
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كه در  يكت جوهرواسطه حر لكن به، حادث شده يصورت ماد نفس انسان در ابتدا به كه

 ياليخ -يگردد و به مرتبه نفسانمي لیموجود مجرد تبد کیبه ، دهدمي يذات نفس رو

كه در - عالم عقول رود بهوبا نفس ، شود. پس از آنمي يمثال ياعضا يرارسد و دامي

 دگاهیدهد. از دخود ادامه مي يگردد و به زندگجاودانه مي -لسان دین همان آخرت است

پس از مرگ وارد ، اند به مرتبه تجرد برسندنتوانسته يماد يكه در زندگ يفرادا ملاصدرا

مجرد شوند و  هك يدهند تا زمانيخود ادامه م يدر آنجا به حركت جوهر، عالم برزخ شده

ذكر است  شایاناست.  نيهم ملاصدرا دگاهیاز د يقيسعادت حق .وندنديبه عالم عقول بپ

، شوند ليقوه تخ ياز آنكه دارا شيو پ يزندگ ياحل ابتداكه در مر یيهانفس انسان يبقا

 يانمببر اساس  زين یيطباطباكند. علامه مواجه مي يرا با دشوار ملاصدرا دگاهید، رندمييم

الحدوث و ةجسمانينفس پرداخته است و انسان را  يخود به اثبات جاودانگ يفلسف

 يبدن به نفسان ينشئه ماد لیتبد يمعنا حدوث نفس در بدن را به اوداند. مي البقاةروحاني

انسان در  یيطباطباعلامه  دگاهینفس را اثبات كرده است. از د يدانسته و حدوث جسمان

 يتعال يسپس خدا، شودمختلف بر او وارد مي يهااست كه صورت يعيبط يابتدا جسم

 كند.شعور و اراده و فكر مي يهمان جسم را دارا

مجرد بوده و پس ، خود يدر حركت جوهر ينفس انسان یياطباطبنظر علامه بر اساس 

با حركت  امتيدر عالم برزخ و ق، به هنگام مرگ يعيخود از بدن طب قیاز انقطاع علا

ل شود. با یدهد تا به درجه تجرد كامل ناخود ادامه مي يبه حركت جوهر، عالم يعموم

 نیدر ا زين یيهاتفاوت، دو علامه وجود دار ملاصدرا دگاهید نيكه ب یيهااهتوجود شب

توان گفت علامه در مسئله به طوري كه مي ؛شودمشاهده مي لسوفيدو ف نیا نيب نهيزم

علامه بر خلاف  نيست و نظر مستقلي در این خصوص دارد. ملاصدراجاودانگي شارح 

به جاودانگي در جنبه قایل بلكه ، كندجاودانگي را در حيطه نظري منحصر نمي ملاصدرا

نيز هست. او بر این باور است كه هر كاري كه انسان خواه در امور فردي یا در  عملي

رود. از منظر علامه جاودانه است و هيچ چيز از بين نمي، دهدتعامل با دیگران انجام مي

 طباطبایيبدن اخروي متبوع و حقيقت مثالي و عقلي تابع است. بنابراین از دیدگاه علامه 
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 بدن باقي است.  هم مثال و هم، هم عقل
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

 مقدمه
از اموري  اندعبارتمسائل علم است. مسائل هر علم ، مویكي از موارد اصلي در فلسفه عل

شوند. از آنجا كه موضوع عرفان كه حول موضوع آن علم شكل گرفته و توضيح داده مي

ر این راستا قرار دارند. چون اهل مسائل آن نيز د، وجود مطلق یعني ذات باري تعالي است

و مظاهر را مجالي  ماسوي، معرفت مصداق وجود حقيقي را منحصر به ذات باري دانسته

توانند از مسائل این علم مي ون هستيئهمه مراتب و ش، آورندمي اسما و صفات او در نظر

از:  اندبارتعاند كه حول سه محور اصلي شكل گرفته مسائل عرفان عمدتاً به شمار آیند.

پرداختن به   نيز دانش سلوک و .شناسي عرفانيشناسي عرفاني و انسانجهان ؛توحيد عرفاني

تواند به مقام وصول و مرتبه فناء في الله و مي لوازم و اقتضائات آن و اینكه چگونه انسان

 از مواردي است كه مورد توجه عارفان مسلمان قرار دارد. ، بقاء بالله برسد

، از وجوه نظري و عملي آن مسائل عرفان را اعم مكيه فتوحاتدر مقدمه  ربيعابن 

 توسط حقخطاب بندگان  ؛تجليات الهي ؛الهي ياسما داند:مي معرفت به این هفت عنوان

  ؛كشف خيالي ؛شاانسان از جهت حقایق وجودي ؛كمال وجود و نقص آن ؛به لسان شرع

 *.علل و ادویه

قرار دارد كه  گانه مذكورذیل عناوین هفت، عملي و نظري مباحث اهل عرفان اعمّ از

 شوند.مي اختصار توضيح دادهدر این مقاله به وهایي است آنها داراي سرفصل هر یک از

 الهی یمعرفت اسماالف( 

صفت خاص به اعتبار اضافه  ذات به علاوه یک، در عرفان «اسم»اصطلاح  مقصود از

ذات به علاوه صفت  عبارت از «عليم»مثال اسم  ؛ برايو ایجاد تعيّني خاص است اشراقي

از نظر عرفا  .دانندمي در حالي كه متكلمان اسم را تنها وجودي لفظي یا كتبي ؛است «علم»

                                                 

من  يءیعتص عليه شمن عرفها لم .ذي یختص به اهل الله تعالي علي سبع مسائلو مدار هذا العلم ال *

خطاب الحق عباده بلسان الشرع و  ةمعرفالتجليات و  ةمعرفاسماء الله تعالي و  معرفةعلم الحقائق و هي 

و العلل  ةمعرفالكشف الخيالي و  ةمعرفالانسان من جهت حقائقه و  ةمعرفكمال الوجود و نقصه و  ةمعرف

 (.94، صتا[]بي ،، الفعربيابن) الادویه
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 اسم حقيقتي عيني و خارجي است و درحقيقت اسم كلامي نزد عرفا اسمِ اسم است
 (.42ص، 4ج 9966، ملاصدرا)

اصلي عرفان نظري یعني كيفيت صدور كثرت  ناظر به مسئله «اسماء»طرح بحث 

مظاهر ، هستي يهمه عوالم و اجزا، اهل عرفان منظر مشهود از وحدت مطلق است. از

خليفه حق در  رسند. اسمامي تجليات الهي از مجاري اسما به منصّه ظهور .نداالهي ياسما

ته به آنهاست. تحقّق اعيان خارجيه وابس، ظهورند و اگرچه داراي وجودي عيني نيستند

 از: اندعبارت، گيرندمي مورد توجّه قرار اموري كه ذیل مبحث  اسما

ناظر به جهت كثرت مانند خالق و رازق را  ي: اسماسلبی و ثبوتی یالف( اسما

 يرا اسما ناظر به جهت وحدت مانند سبّوح و قدّوس يثبوتي یا ایجابي و اسما ياسما

 از:  اندعبارت نامند. اقسام اسماي ایجابيمي سلبي

 مانند حيّ و قيّوم، شونداي در نظر گرفته ميحقيقي: كه بدون هيچ اضافه. 

 عليم مانند ربّ و، نداداراي اضافه يحقيقي ذات اضافه: اسما.  

 ل و او مانند، یابندمي اضافي محض: اسمایي هستند كه تنها به واسطه اضافه معنا

 (.49ص، 99۱0، قيصري) آخر

اقتضاي صفات متعدد و ، : مراتب الوهيت و ربوبيتو جلالی جمالی یب( اسما

آن  أهر اسمي كه منش .گيرندمي متقابل را دارد كه ذیل عنوان صفات جمالي و جلالي قرار

 اسما  (.)همان شودمي جلالي خوانده، آن قهر است أجمالي و هر اسمي كه منش، لطف است

 (.973ص، 9939، جامي) شوندمي لي خواندهجمالي و جلا، به اعتبار انتساب به اُنس و هيبت

در اسماي جمالي صفات ناظر بر لطف و محبت و در اسماي جلالي صفات ناظر بر قهر و 

 «القاهر»ي مانند یرا جمالي و اسما «اللطيف»و  «الرحيم»ي مانند یگردند. اسمامي غلبه لحاظ

 خوانند.مي را جلالي «الغالب»و 

اسمي  عبارت از «القدوس» اسم ذات همچون اسم ل:صفات و افعا، ذات یج( اسما

اسمي  «القدیر»و  «الحي»است كه اشاره به ذات حق تعالي دارد. اسم صفت همچون اسم 

ر ب تأثيراسمي است كه مستلزم طرف مقابل و  و اسم فعل است كه مستلزم لحاظ غير نيست
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همه اسما را به اعتبار ظهور  بيعرابنبه نقل از  قيصري. «الرّازق»و  «الخالق»مانند ، آن است

، صفات و به اعتبار ظهور افعال ياسما، ذات در آنها اسماي ذات و به اعتبار ظهور صفات

اسم فعل به اعتبار نحوه ظهور در اعيان خارجيه به سه  (.4۱ص، همان) داندمي افعال ياسما

  گردد:مي منقسم بخش

 جامي نيستمتّصل الطرفين: كه ظهور آنها داراي آغاز و ان. 

 پایاني ندارد.، منقطع احدالطرفين: كه ظهور آنها اگرچه آغازي دارد 

     .منقطع الطرفين: كه ظهور آنها داراي آغاز و انجام است 

ند اكدام مجلاي اسمي از اسماي حق شمار هرجزئيه بي اگرچه مظاهر سبعه: یاسما د(

كلّي  ياسما، ه نامتناهيه دانستجزئي يتوان حق تعالي را داراي اسمامي و بر این اساس

، القدیر، المرید، الحيّاز:  اندعبارتند. هفت اسم اصلي اپنج یا چهار اسم، منحصر در هفت

اسما عام بوده و  البصير و المتكلّم. این هفت اسم اگرچه نسبت به سایر، السميع، العليم

بدون ملاحظه چهار ه كچنان ؛خرّندأت در بين خود داراي تقدمّ و، شونداصل محسوب مي

السميع و البصير تحقّق ، القدیر و المرید سه اسم دیگر یعني المتكلّم، العليم، اسم الحيّ

عرفا این هفت اسم را  شرط تحقّق اسم العليم و القدیر است. الحيّهمچنين اسم  ؛یابندنمي

توجه به این . نداصفات ياسماي سبعه جزو اسما (.99ص، 9939، كاشاني) نامندمي ائمّه اسما

 تئصفات و افعال از این هفت اسم نش ينكته ضروري است كه اگرچه همه اسما

بلكه اسم جامعي كه همه اسما ، بندي نمودتوان ذیل آنها دستهذات را نمي ياسما، گيرندمي

 است.    «الله»اسم ، گيردمي ذات را در بر يحتي اسما

ندي همه اسما ذیل چهار اسم اصلي یعني بتقسيم در نوع دیگري از اربعه: ی( اسماـه

، الموجد، المبدع، المبدئي همچون یگيرند. اسمامي قرار الباطن و الظاهر، الآخر، الاول

و... ذیل اسم  الباسط، القابض، ي همچون المعيدیالفاطر و... ذیل اسم الاول و اسما، المرید

 گيرندالباطن یا الظاهر قرار ميواسطه بطون یا ظهور تحت سيطره اسم ه الآخر و همه اسما ب
 (.4۱ص، 99۱0، قيصري)

و نشانه و حكایتگر از  ار و افعال خداوند كه دال بر مسمّآثا، مظاهر: جزئی یو( اسما
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 جزئي ناميده ياسما، كلي برخاسته از صفات ياسما از تمایز براي، نداكمالات ذاتي اسم

برند و از آن هر حقيقت از حقایق عالم را مي گوید: گاه اسم را به كارمي كاشاني. شوندمي

كنند كه این موارد را مي از حيث استعداد و قابليتش نسبت به اضافه با وجود مطلق اراده

 ياسما، كلي كه محدودند ياسمابر خلاف ، (17ص، 9903، كاشاني) نامندمي جزئيه ياسما

نامحدود است. ، م داردعال ند؛ زیرا تجليات الهي و روابطي كه حق بااجزئي نامتناهي

 گوید:مي عربيابن

و این اسما به واسطه آثار و افعالي كه از او  الهي نامتناهي است ياسما

هرچند ، نداگردد و آن آثار و افعال هم نامتناهيمي شناخته، شودمي صادر

، 996۱، عربيابن) گردندمي باز -یعني امهّات اسما-اسما به اصول متناهي 

 احِصا ي)جزئي( و اسما احسن يبا تقسيم اسما به اسما بيعرابن (.26ص

 الهي ياسما بودندانستن نامتناهي را الله بالاتریت مرتبه علوم اهل، )كلي(

به  داند و بر این است كه هر ممكني  به وصف خاصي موصوف ومي

دیگر ممكنات  الهي مخصوص است و به واسطه آن از ياسمي از اسما

  (.499ص، 9ج، [تابي]، الف، تا[]بي، وهم) گرددمي متمایز

ند كه این انآو صفات الهي است. عرفا بر  اسم الله جامع همه اسما ز( اسم جامع الله:

همه  أو مبد أگانه و چهارگانه و در حقيقت منشهفت ياسم سرسلسله تعين ثاني و اسما

خود دارد و مشتمل بر  اسم الله همه اسما را به نحو اندماجي در (.990ص، )همان اسماست

همچنين  ؛نداهمه است و در همه آنها سریان و ظهور دارد و همه اسما مظاهر این اسم

اسم جامع الله است كه اصل همه ، اندالهيه يمرجع اصلي همه تعينات كه خود مظاهر اسما

     (.279ص، 9904، فناري) اسماست

، خمينيامام ) طور ناقص استاسم اعظم واجد همه كمالات الهي به  ح( اسم اعظم:

اي دون اشاره به این امر است كه اسم اعظم در مرتبه بودنناقص (.977ص، 9903

قرار دارد. براي اسم اعظم پنج ، الغيوب و غيب ذات كه واجد همه كمالات الهي استغيب

 گرفته شده است: در نظر اعتبار
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

، ان)هم ود براي دیگران نيستحقيقت غيبي كه تنها مختص خداوند بوده و قابل شه (9 

 (.999ص
 آنها حكومت دارد بر، اسم اعظم جامع همه اسما بوده، به حسب مقام الوهيت (2
 (.999ص، )همان
اسم اعظم همان انسان كامل و انسان كامل خليفه اسم اعظم در ، به حسب عين ثابته (9

ثابتش در حضرت  عوالم است. اسم اعظم در این مقام همان حقيقت محمدیه است كه عين

 (.994ص، )همان واحدیت با اسم اعظم الله متحد است و همه اسما و اعيان از تجلّيات اویند

تعين الهي است كه در وجود مقدس اسم اعظم ظهور مشيت بي، به حسب فعليت (4 

 (.)همان شامل همه مراتب وجود است، تحقق یافته  پيامبر اكرم

ن آم مختص اولياي خاص الهي است و دیگران از دانستن اسم اعظ، به حسب لفظ (۱ 

یا از روایات درست گرفته شده ، ند و  آنچه در كتب عرفا در این زمينه آمده استااطلاعبي

 (.929ص، )همان انداي از این امر یافتهبهره، یا حاصل كشف و ریاضت است كه به واسطه آن

وایات تحت عناوین اسم مخزون و كه در ر *ثرأثر: اسم مستأثر و غير مستأط( اسم مست

واسطه در ، استاگرچه غيب ، (9۱2ص9ج، 9969، كليني) اسم مكنون نيز از آن یاد شده است

ظهور سایر اسماست و بر این اساس به اعتباري داراي تعين و به اعتباري عدم تعين بوده و 

 (.99ص، 9904، خمينيامام ) خود از مراتب غيبي اسم اعظم است

داند: نخست اسمایي كه حكم و اثرشان در عالم مي ذاتي حق را دو قسم ياسما قونوي

 شود و از طریق مظاهر و آثارشان یا كشف و شهود براي اهل معرفت شناختهمي ظاهر

گاه  ند كه اثري از آنها در عالم ظاهر نيست و به این جهت هيچااسمایي شوند. قسم دوممي

 ثره الهي نام بردهأز این اسما تحت عنوان اسما مستشوند كه اكس شناخته نمي و براي هيچ

  (.مفتاح عين الجمع و الوجودقونوي در:  :به نقل از 94ص، 9904، فناري) شودمي

                                                 

الاستيثار »گوید: مي راغبثره به معناي برگزیده است. أي به خود اختصاص دادن و مستااستيثار به معن *

 يءثر بالشأنيز آمده است: است بحاردر  .(97، صق9492)راغب اصفهاني،  «من دون غيره ءالتفرد بالشي

 .(2۱۱ص، 3۱ج، 993۱جلسي، م) اي استبدّ به و خصّ به نفسه
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 ی( روابط بین اسما

، رودمي بروز خواصي كه از آنها انتظار أتنهایي منشبه ( تعاون اسماء: برخي اسما9

 «الرازق» مثال اسم ؛ برايسازدمي امر را ممكن دیگر این يشوند. امداد و دخالت اسمانمي

كمكي را  يیابد. اسمامي فعليت و ظهور، المحصي و...، المدبرّ، العليم يبه واسطه اسما

 خوانند.مي آن اسم «سدنه»و  «اعوان»

و تأثرّ اسما از یكدیگر و پيدایش  تأثيرالهي كه  يتركيب بين اسما ( تناكح اسما:2

داراي خاصيتي ، این مظهر جدید، ني جامع آنهاست را در پي داردمظهري كه صورت وحدا

و  مثال ویژگي مظهر دو اسم القادر ؛ برايسواي خاصيت مظاهر هر یک از دو اسم است

  القاهر با خاصيت مظهر القادر و الرحيم متفاوت است.

 اهل عرفان تزاحمات و برخوردهاي تكویني یا تشریعي بين امور را ( تقابل اسما:9

دهند. ایشان این تخاصم را تخاصم مي توضيح وان نزاع یا تقابل یا تخاصم اسماتحت عن

دانند. این امر حاصل اقتضاهاي گوناگون مي ممدوح و در جهت برقراري نظام احسن

« هادي» یا« مميت»و « محيي»مقتضاي دو اسم كه چنان ؛الهي در طلب مظاهر است ياسما

 ت.و... متفاوت اس« مضلّ»و 

و برخي اعظم مانند  «جواد»مثل ، ندابعضي عظيم الهيي در ميان اسما ( تفاضل اسما:4

  ؛«محيي»مانند ، و تعدادي محاط «عليم»مثل ، نداشمول بر مظاهر محيط بعضي از نظر ؛«الله»

بدین ترتيب بين مظاهر . و...  «رازق»و برخي تابع همچون  «قادر»مثل ، نداگروهي متبوع

یابد و اختلاف درجات اسما به تفاوت درجات مي ها تحققهمين نسبتاین اسما نيز 

مظهر اعظم الهي نيز هست ، گردد و بالاخره مظهر اسم جامع یا اسم اعظممي مظاهر منجر

 دارد.     نام «انسان كامل»محور و معدلّ عالم و در اصطلاح عرفا ، قطب  كه  این مظهر

 معرفت تجلیات الهی ب(
رفاني عالم به واسطه تجليات الهي آراسته شده و تعيّن یافته است. در عرفان بيني عدر جهان

توضيح نظریه وحدت وجود و توجيه كثرات عالم به واسطه مفهوم تجلي و ظهور  عربيابن

بيني عرفاني چه از لحاظ ابعاد نظري و جهان، پذیرد. بر این اساس مبحث تجليمي صورت
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اه محوري است. در عرفان تجلي داراي دو قسم محوري هاي عملي داراي جایگو چه جنبه

، )شعوري دوم تجلي شهودي ؛نوري(و  نزولي، )ظهوري است: نخست تجلي وجودي

عبارت است از ظهور ، شودمي مورد نخست كه در عرفان نظري بحث (.عرفانيو  عروجي

مورد دوم و  (203-202ص، 990۱، جهانگيري) حق در صورت اعيان ثابته یا اعيان خارجيه

گر صفات یا افعال بر بنده سالک جلوه، هاي غيبي كه از موطن ذاتعبارت است از بارقه

 (.96ص، 9904، فناري) آوردمي مسير قرب به حركت در او را در، شده

 ند:اموارد ذیل براي توضيح و تبيين این مبحث و مراتب و اقسام آن قابل توجه

گ ممكنات درآمدن و اتصاف به صفات خلقي مقصود از تجلي به رن: مفهوم تجلي .9

فيض ، بلكه تجلي عبارت است از ظهور پرتو هستي در مظاهر خلقيه ؛واجب بالذات نيست

گردد و هر عيني را كه مي لازم ذاتي حق همچون باران رحمت بر زمين قابليات نازل

  (.۱1-67ص، 990۱، .ک: قيصري)ر سازدمي به اندازه ظرفيتش سيراب، مستعد قبول باشد

هنگامي كه مطلق از صرافت  *ظهور و تجلي عبارت است از تقيد و تعين مطلق.

از این امر ، د و امكاني براي اعتبارنمودن نسبتي در آن پدید آمده باشدكناطلاقش تنزل 

شود. بنابراین ظهور حقيقت وجود تنها با تنزلش از صرافت مي تعبير به ظهور و تجلي

 **مقام انتساب تقييدها و پذیرفتن رنگ كثرت تعينات است.اطلاق و وحدت ذاتي به 

اي كنند. خلق سلسلهمي تجلي و خلق مدام را مراد، و پيروان وي از خلق عربيابن

 شمارِ حقيقت است كه در صورِ نامتناهي آشكارپيوسته و دائمي از تجلياتِ نامكرر و بي

 كندمي تعبير  ي و ثالث الي ماشاءاللهاز این سلسله به تجلي ثان عبدالرحمن جامي. گرددمي

، حقيقتِ یگانه كه غيب مطلق است عربيابن به باور همچنين ؛(20ص، 9ج، [تابي]، جامي)

كه در   (19ص، 9ج، [تابي]، الف، يعربابن) اصل همه تجليات اوست، اگرچه خود تجلي ندارد

                                                 

 (.613، ص0631ترکه، )ابن من التعینات یءالمطلق متعینا بش صيرورةالقول بالظهور هیهنا یعنی به  و *

في تلک  اصلاً ةللنسباطلاقها و اعتبار النسب فيها فانه لا اعتبار  ةصرافهذا انما یكون بعد تنزلها عن  و **

اطلاقها و وحدتها الي الانتساب بالتقييدات و  ةصرافنزلها عن فحينئذ ظهورها انما یكون بت ...ۀالحضر

 )همان(. تعيناتها ةبکثر الانصباغ
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 .شودظاهر مي، ستا ر مظهرياي كه متناسب با استعداد و قابليت همظاهر گوناگون به گونه

به نظر اهل عرفان در فرایند ظهور و تجلي بدون اینكه مطلق از حالت خود عاري 

گردند. تجليات و مظاهر همان مي ظاهر، صفات و نسبي كه در ذات او حضور دارند، شود

از آن روي كه  ؛اندند كه از حيث وجودي با صور مفصل و متعين ظهور یافتهاصفات مندمج

لذا  ؛فات و نسب نه در حالت كمون و نه در حالت ظهور تغایري با امر مطلق ندارندص

 یافتن مطلق است. تعبير تجلي نيز اشاره به ظهورات وشود ظهور همان تعينمي گفته

ند كه انمودهایي از حقيقت مطلق است كه سراسر هستي را پر كرده است. این تعينات چنان

زیرا در غير این صورت این تعينات  ؛ق مشهود و معلوم استآن حقيقت مطل، در همه آنها

ما در دل كلام به متكلم ، گویدمي وقتي كسي با ما سخنكه چنانهم ؛مظاهر او نخواهند بود

 .كنيمميمتكلم را ملاحظه ، نظر داشته و در نهاد كلام

هور شئون ظ، زیرا مقصود از تجلي ؛شودمي ن نيز تعبيرأاز تجلي و ظهور به تطور و تش

از او ، نيأن یک حقيقت است كه همه كثرات شأو اطوار گوناگون اوست. در تطور و تش

در ظهور و تجلّي سه امر ، بر آنچه گفته شد شوند. بنامي ون او شناختهئناشي و به عنوان ش

م گردد. دومي اصلي وجود دارد: نخست آنكه در این فرایند همان مطلق است كه متعين

این احوال و نسب به حيثيت  آنكه ماز احوال و نسب آن مطلق است. سو فتهآنچه تعين یا

 (.227ص، 9933، پناهیزدان) ني وجود مطلق حق موجودندأتقييدي ش

، در اینجا قابل ذكر است كه دو اصطلاح تعين و تجلي اگرچه به یک مقام اشاره دارند

 و از را جهت قابليت، تعبير تعين كه از ابدین معن ؛نوعي در مقابل هم قرار دارنددرواقع به

 كنيم.مي جهت فاعليت را لحاظ، تجلي

 تجلی به مثابه مفهومی هستی شناختی.1

ترین مبحث مربوط به توضيح كيفيت شناسي عرفاني اصليدر هستي، گفته شدكه چنان

ثاني دو  )تجلي( اول و تعين )تجلي( صدور كثرت از وحدت است. دو اصطلاح تعين

عرصه تجليّات ، عالم وجود .كه در راستاي تبيين این امر مورد توجه قرار دارند ندامفهومي

موسوم  ل نيزبه تعيّن او، شودمي «احدیّت»الهي است. نخستين تجلّي كه از آن تعبير به 
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ل صفت احدیّت به معناي یكتایي غالب است. در این مقام از تكثّرات است. در تعيّن او

 ست.ي و صفاتي نشاني نيیاسما

 ؛نسبتي علمي است جلي ذات بر ذات كه به لحاظ ماهويتعين اول عبارت است از ت

 بدین معنا كه تعين یا تجلي اول عبارت از علم ذات به ذات از حيث احدیت جمع است. 

، فناري) از: تجلي احدي ذاتي اندعبارت، دیگر اصطلاحاتي كه اشاره به تعين اول دارند

، قونوي) اقرب التعينات ؛(9۱ص، 9939، جامي /993ص، همان) به اوليمرتبه یا رت ؛(279ص، 9904

 احدیت ؛(233ص، همان) هویت مطلقه ؛(200ص، 9967، تركهابن) نسبت علميه ؛(974ص، 9939

، 9939، جامي) حقيقت الحقائق ؛(9۱ص، 9904، قونوي) احدیت جمع/ مقام جمع ؛)همان(

حقيقت  ؛(90-96ص، همان) مقام او ادني ؛()همان برزخ اولي/ برزخ اكبر/ برزخ البرازخ، (96ص

قابل  ؛(00ص، 9939، كاشاني) طامه كبري ؛(929-927ص، 9904، / فناري9۱ص، همان)  محمدي

 (.99-97ص، 9939، جامي) غيب اول یا غيب مغيب و (272ص، 9904، فناري) اول

صيل ات از حيث الوهيت یا تفاهمچنين تعين ثاني عبارت است از علم ذات به ذ

كثرت علمي ، شودمي ي و ویژگي تعيّن ثاني كه از آن تحت عنوان واحدیّت نام بردهیاسما

است. تعيّن ثاني مقام بسط و تكثرّ اسما و صفات است. كمالات الهيه به واسطه اسما در 

، بسيط یا مركب به معناي تركيب و مزج تعدادي از اسما يتجلّي اسما .گردندمي عالم ظاهر

 حق است.  ياسما گردد كه مظهر كمالات ومي ش موجوديموجب پيدای

با هم مشابه و از این ، نداتعين ثاني و تعين اول از جهت اینكه هر دو نسبتي علمي

جهت كه در تعين اول نسبت علمي اندماجي و اجمالي و در تعين ثاني نسبت علمي 

 با هم تفاوت دارند.، تفصيلي است

 مفهوم تجلی در عرفان عملی.2

كه موجب ترقي  *صطلاح تجلي در سلوک عملي به معناي تابش نور الهي بر قلب استا

 گردد. موارد ذیل در خصوص مفهوم تجلي قابل ملاحظه است:مي سالک در قوس صعود

                                                 

/ 99۱ص، 9939 كاشاني، /990صتا[، ]بي ،، بعربيابن) الغيوب ما ینكشف للقلوب من انوار *

 (.29ص ق،9499 جرجاني،
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بيان  عربيابن( احكام تجلي: برخي مواردي كه در خصوص احكام تجلي توسط الف

 از: اندعبارت، شده

گوید مي كه قوت القلوبلف ؤاز این تعبير م عربيبنا( عدم تكرار در تجلي: 9

، (919-917ص، 4ج، [تابي]، الف، عربيابن) كندي در یک صورت دو بار تجلي نميخداوند تعال

گيرد و بر این است كه تكرار در مي عطایا و فيض الهي را نتيجه بودناتساع و غيرمتناهي

حظه در تجلّي جدیدي است. وي بر این است تجليات الهي بر بندگان راه ندارد و او هر ل

مدام حق  جليت (.926-924ص، 996۱، )همو كه این امر تنها براي اهل معرفت قابل فهم است

ش با قاعده عدم تكرار در تجلي پيوند و با اندیشه خلق جدید ارتباط در معناي وجودي

   (.۱9ص، 9ج، [تابي]، الف، همو) نزدیكي دارد

بر این است كه خداوند متعال در دنيا و آخرت به  عربيابنعتقاد: ( تجلي بر حسب ا2

ا هر كس به اعتبار ام ؛گرددمي گرهاي مختلف تشبيهي و جز آن بر افراد جلوهصورت

ظرفيت و بينش و اعتقاد خاص خود از ميان صور گوناگون صورتي را انتخاب و صور 

كه چنانكاملان اولياي الهي خداوند را تنها اوحدي از  و كند...مي دیگري را انكار و ردّ

، )همو شناسندمي یعني با جميع اسما و صفات و در قالب همه صور و مظاهر، هست

  (.999ص، 996۱و  229ص، 9ج، ق9479
 از: اندعبارتتجلي داراي اقسامي است كه ، ثورات عرفانيأ( اقسام تجلي: در مب

اي ذاتي سالک و مشاهده همه اش فن( تجلي ذاتي: كه موطن آن ذات و نتيجه9

، 9ج، 9996، جيلي) گویندمي «مشاهده»موجودات در وجود حق است كه در اصطلاح آن را 

 تمایز این تجلي را فناي مطلق و فقدان شعور و ادراک و علم و تأثير لاهيجي (.69ص

 ،9919 ،كاشاني) محو بقایاي وجود سالک و تلاشي صفات است، همچنين ثمره آن؛ داندمي

  (.11ص، مصباح الهدایه
گيرد و مي تئحسني و كمالات ذاتي حق نش ي( تجلي صفاتي: این تجلي از اسما2

یت این ؤفناي صفات سالک و مشاهده حصر صفات كمال در حق تعالي است. ر، نآنتيجه 

است تجلي حق بر  معتقد عربيابن (.69ص، 9996، جيلي) نامندمي «مكاشفه» قسم تجليات را
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، مانند عبدالشكور، باید آن فرد را عبد آن اسم ناميد، مظهر هر اسمي كه واقع شود انسان در

مرام و ذوق هر یک از مظاهر اسما را  له عبادٌدر كتاب  عربيابن . عبدالغني و...، عبدالباري

 (.997-973ص، 9939، كاشاني) نمایدمي تبيين

موجب فناي افعال و فعل حق و فيض مقدس است و ، آن أ( تجلي افعال: كه منش9

یت این تجليات از سوي سالک را ؤشهود حصر افعال در فعل واحد حق است. ر

بر این است كه تجلي افعال نوعي  لاهيجي (.64ص، 9ج، 9996، جيلي) نامندمي «محاضره»

باشد. به نظر او تجلي آثاري نيز كما بيش با آنچه مي آن صفات فعل أتجليات صفاتي و مبد

گوید: مي جامي (.9۱9-9۱7ص، 991۱، لاهيجي) انطباق دارد، اندفعلي ناميدهدیگران تجلي 

تجليات افعالي و پس از آن تجلي صفات ، شودمي نخستين تجليات كه بر سالک نمایانده»

 (.996ص، 9939، جامي) «و سپس تجلي ذات است

ن اصطلاح تجلي در معناي مطرح در عرفا عربيابندر سخن مشایخ عرفان تا دوره 

و  حلاجعملي یعني تجلي شهودي كاربرد داشته است. البته در كلام برخي همچون 

 ( به چشمختيشنا)هستي تجلي به هر دو معناي شهودي و وجودي روزبهان بقلي شيرازي

این اصطلاح در آثار عارفان و شاعران قابل  ختيشناكاربرد هستي عربيابنخورد. پس از مي

هاي معرفتي و اصطلاح تجلي به مثابه محور آموزه ربيعابنمشاهده است. در مكتب 

 وجودي وي قرار دارد. 

 معرفت خطاب حق بندگانش را به لسان شرع ج(
در مطالعه تاریخ عرفان مشهود است كه چيزي به عنوان عرفان مجرد كه هيچ نسبتي با 

دیني  هايعرفان نظام، چه هستوجود ندارد و هر، ني نداشته باشدهاي دیدیگر پدیده

 اسلامي است. و مسيحي، خاص مثل عرفان یهودي

ذیل شریعت اسلامي قرار ، عرفان اسلامي چه در مقام تعریف و چه در مقام تحقق

احكام شرع نزد عرفا موضوعيت دانستن ، دارد. از آنجا كه عرفان شهود مقيدّ به شرع است

رچوب و به محک شرع ند كه شهود عرفاني در چاانآاي دارد. عارفان مسلمان بر ویژه

توان تصدیق كرد كه نصوص دیني آن را مي بر این اساس تنها شهودي را .شودمي سنجيده
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كه عبارت دیگري از شریعت   كشف اتمّ محمدّي، نزد اهل كشف و شهود .یيد كندأت

گوید: كشف اتم از آن مي عربيابنشود. مي ملاک درستي مكاشفات عرفاني دانسته، است

الله بينيم و به امري آگاه است كه اهلكند كه ما نميمي او چيزهایي مشاهده .است  پيامبر

، مراجعه به شرح حال عارفان بزرگ *درست یافتند. را صحيح و آن، بدان عمل كرده

ز سازد كه بسياري امي حوزه عرفان را با این حقيقت غير قابل انكار مواجه كنندهمطالعه

شرع از  در برابراند. جهدي كه عرفا  در تبعيّت و انقياد بوده متكلم و محدث، ایشان فقيه

اعتنا به مباني شرعي نمایاني كه بيزدني است و در عين حال عارفمثال، اندخود نشان داده

شدند. همواره از طرف عارفان اصيل مطرود شناخته مي، پرداختندمي گريبه اباحي

مباحث فلسفي به افق عرفان از خود نشان داده  كه سعي وافري براي ارتقاي صدرالمتالهين

كه با عنایت به اسفار چهارگانه اهل معرفت تحریر  اسفاربااینكه در مقدمّه كتاب ، است

انگارند و در علوم ظاهري توقّف كساني كه ابعاد عرفاني شریعت را نادیده مياز ، یافته

ما همو كتابي مستقل را به نقد مدعياني ا ؛(۱-6ص، 9ج، م9139، ملاصدرا) كندانتقاد مي، كنندمي

از مراعات احكام كثرت ، دهد كه از روي جهالت یا به سبب اغراض فاسداختصاص مي

 پردازند.                                                 بازمانده به نقض حدود الهي مي

ن شریعت است و ایمان حقيقي و هما، بر این است كه ایمان به غيب سيدحيدر آملي 

حقيقت است و ، كشف و شهودي كه او نسبت به بهشت و دوزخ و عرش خداوند دارد

، زهدي كه در دنيا ورزیده و عملي كه انجام داده تا به واسطه آن مستحق آن مقام شده

زیرا شرع اسم جامعي است كه آن  ؛طریقت است و حقيقت و طریقت داخل در شرع است

  (.1-3ص، 9932، آملي) گيردمي دو را نيز در بر

نظر بعد ظاهري و هم ابعاد باطني مورد اهتمام اهل عرفان قرار دارد.  شریعت هم از

بسيار سعي در  تأكيدبلكه با  ،اندتنها از توجه به ابعاد ظاهري دین غفلت نورزیدهعرفا نه

 اند.حفظ صحت اعتقاد و عمل طبق موازین شرع نموده

                                                 

عمل  لقد نبّه عليه السلام علي امر ري وو سلم الكشف الاتمّ فيري ما لان [آله و] فكان له صلي الله عليه *

 (.940ص9ج تا[،]بي ،، الفعربيابن) عليه اهل الله فوجدوه صحيحاً
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جه به اسرار احكام و عبادات در ميان عرفا سبب گشته است تو به لحاظ ابعاد باطني نيز

و كلمات نغزي در این زمينه به رشته تحریر درآورند. عارف از آنجا كه  اشعار، كتب، آثار

با پذیرفتن دلالت ظاهري به مراتب بالاتري از ادراک  ،استقایل مراتبي براي فهم حقيقت 

شود و در مي شني دارد كه در فقه تبيينطهارت در شرع معناي رومثلاً  ؛دهدتوجه مي

 گردد. تعبير مي ،شدن از هر آنچه غير خداستعرفان از آن به پاک

الهي از نكاتي است كه  يمعارف تنزیلي و تعليمات اوليا بودنشدن به داراي بطنقایل 

اراي قران كریم د، تا آنجا كه بنا بر مفاد روایات ؛ات مكرّري وجود داردتأكيده آن دربار

نيز داراي ظاهري و  و ائمه  همچنين سخن و سيره پيامبر  ؛هفت تا هفتاد بطن است

ظاهر آن  .ظاهري دارد و باطني  امام حسيناز منظر عرفاني شهادت  مثلاًباطني است . 

اميه برافراشته شد و بني یزیدحق و مخالفت با سيطره عبارت است از بيرقي كه براي احقاق 

و خاندان و یارانش گردید و باطن آن تحقق فناء   امام حسينر به شهادت منج و نهایتاً

كه  عمان ساماني گنجینه الاسرارمنظومه  .اي براي رسيدن به این مقصود بودو مقدمه للهفي ا

 دین است. ينمونه تلقّي عرفاني از سيره اوليا ،ویل عرفاني واقعه عاشورا پرداختهأبه ت

به لسان  توسط حق بندگاناز معرفت خطاب  عربيابنصود توان گفت مقمي بنابراین

 شرع هم معرفت ظاهر عقاید و احكام شرعي و هم معرفت باطن شریعت و دین است.

 معرفت کمال وجود ونقص آن د( 
تنها  عربيابننظر  وجود مطلق یعني وجود باري تعالي است كه از، مقصود از كمال وجود

نسب و  نقص وجود نيز همچنين مقصود از ؛است مصداق وجود بوده و موجود حقيقي

 اعتبارات و مظاهر و مجالي آن وجود مطلق است. 

عمدتاً حول محور  ،ه او انجام گرفتهدربارهایي كه و رد و قبول عربيابنشهرت 

شود. این دیده نمي عربيابناگرچه تعبير وحدت وجود در آثار  ؛است «وحدت وجود»

هاي ترین رسالههاي اوست. از كوچکكه در پيام كلي آموزه بيعرابناصطلاح نه در كلام 

موضوع وحدت وجود  ، فتوحاتساله او مثل هاي سيتا كتاب الابدال حليةمانند  عربيابن

 محور مباحث است. 
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بر معرفت وجود و وحدت آن نهاده شده است. با اینكه پيش از  عربيابناساس عرفان 

اي ط وي به گونهتنها توس، برخي عارفان و حكيمان قرار داشته این امر مورد اشاره عربيابن

را  عربيابنهم از این روست كه  .مورد بحث قرار گرفته است كامل و مشروح و منظّم

كه قول به وحدت وجود را از  به رغم كساني .دانندمي لان به وحدت وجودیپيشواي قا

از  ؛ي بر این اعتقاد داردروشندلالت  ويبرخي تصریحات در آثار  *،اندنفي نموده عربيابن

 آن جمله عبارات ذیل:

 في ایجاد و الوجود و الموجود لایعقل و لاینقل الّا في لا اله الّا هو ةفالوحد .9
 (.09۱ص ،9ج، [تابي]، الف ،عربيابن)

فاثبت الوحدۀ في الوجود و انفها من ، فاثبت الكثرۀ في الثّبوت و انفها من الوجود .2

 (.۱72ص ،2ج، مانه) الثّبوت

 يءو الشّ حقيقة واحدةفانّ الوجود ، فما في الوجود ضدّ، فما في الوجود مثل  .9

 (.همان) لایضادّ نفسه

 و 219، صالف ،993۱ ،سيناابن) مانند بيشتر فلاسفه و حكماي اسلامي و اتباعش عربيابن

ميان اقوال  از ،(۱6ص، 9ج، ق9471، تفتازاني/ 9ص، 9ج، 9961، شيرازي /277ص ، ب،993۱

                                                 

خصوص را  نیو عبارات او در ا ينف يانتساب را از و نیاند ادهيكوشي عبدالوهاّب شعرانمانند  يبرخ *

لحاد و بر خلاف اصول به وحدت وجود را كفر و ا دهيعق يشعران .ندینما لیبه وحدت شهود تحو

 ،يشعران)داند يشمارد، نميم ايكه او را از بزرگان اول يعربابن ستهیبه آن را شا دهيپندارد و عقياسلام م

 نيدانسته كه چن نیرا بالاتر از ا يعربابنمقام  زيدكتر محمدّ غلّاب ن نیاز متاخّر (.99ص، 9، ج9493

پنداشته  ودانسته خطاكار  ،انددانسته يرا وحدت وجود يعربابنكه  يكسان يو .داشته باشد ياعتقاد

 ،ق9931)مدكور، دانسته است يو مفارق از مخلوقات م ریوجوه، مغا عيمخدا را از ج يعربابناست 

است كه مذهب  نیاگرچه بر ا زين يمحققّ برجسته مصر مدكور ميابراهدكتر  (.276 و 272صص

وحدت وجود بر قلم او  رياست كه تعب نیبر ا افته،یكمال  يربعابنوحدت وجود در عالم اسلام، توسّط 

است  هيّميتابن ،كه آن را به كار برده ياصطلاح را به كار نگرفته و اول كس نینشده و او خود ا يجار

   (.961ص ،)همان
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 قيصري .اندقول به بداهت مفهوم وجود را پذیرفته *،شده در خصوص مفهوم وجودمطرح

النّقود فی  نقددر  دحيدر آمليسي، (926ص، 9907، آشتياني) شرح فصوص الحکمدر مقدمه 

، تركه)ابن تمهید القواعددر  الدّین تركه اصفهانيصائن، (۱۱۱ص، 9936، آملي) الوجود ةمعرف

و شاگردان و  (24ص، 9474همو، / 2۱ص، 9ج، م9139، صدراملا) صدراي شيرازيملانيز ، (9967

در خصوص وحدت  د.باورنبر این ، (4ص، 9907، / سبزواري9۱ص9ج، 991۱، لاهيجي)پيروانش 

 وجود موارد ذیل قابل ذكرند:

 شناسی وحدت وجودمفهوم .1

جود به طور حقيقي و ذاتي جز وحدت وجود از نظر عرفا عبارت از این است كه محمول و

شود و وجود حق تعالي همان وجود مطلق واحدي است كه تمام بر وجود حق حمل نمي

آقا  (.969ص، 9933، پناه)یزدانمظاهر و تجليات آن نيستند ، كثرات مشهود چيزي جز شئون

 (12ص، 996۱، عربيابن) «حقيقةٌ واحدةٌ فانّ الوجود » ،عربيذیل عبارت ابن ايرضا قمشهمحمد

 در اصطلاح اهل عرفان در زمينه تفاوت دو مفهوم وحدت شخصيه و وحدت وجود

وحدت وجود در عرف اهل  .در اینجا وحدت شخصي است نویسد: مراد از وحدتمي

كه شامل وجود واجب بالذاّت و وجود ممكنات  شودمي بر وحدت انبساطي اطلاق عرفان

ل از به حسب كشف جلي در اواسط سفر او وي بر این است كه تحقيق این امر .است

كه منحصر در واجب شود اطلاق مياي به وحدت شخصيهو  چهارگانه نفس است اسفار

 حاصل براي اولياي عامل، و به واسطه شهود عرفاني در انتهاي سفر مذكور بالذّات است

 اجب تعاليكه در برابر وجود و ماندبراي ممكنات وجودي باقي نمي و در این مقام شودمي

واحد ، بلكه وجود و موجودي به جز او نيست و وجود، به نحو واحد یا كثير لحاظ گردد

لمعات نور و اشراقات ، )ممكنات( شخصي و همان واجب بالذاّت است و وجودات امكانيه

یحسبه الظمان ماء ثمّ اذا جائه لم یجده  ةكسراب بقيع» [آیه]مصداق  بلكه آنها ؛ظهور اویند

                                                 

تصوّر مفهوم وجود بدیهي است و حكم به بداهت آن نيز بدیهي  (ند ازاینكه الفااین اقوال عبارت *

اساساً تصوّرش  (ج ؛تصورش بدیهي ولي حكم به بداهتش نظري و محتاج برهان است (ب ؛است

 تصوّرش ممكن نيست، چه رسد به اینكه بدیهي باشد. (د ؛نظري است
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   (.90ص، 9907، آشتياني) هستند (91: نور) «جد الله عندهشيئاً فو

و  بر وجوب ذاتي وجود تأكيدپس از  الوجود ةنقد النّقود فی معرفدر رساله  دحيدرسي

واسطه وجوب ذاتي است و اینكه هر واجب بالغيري ممكن ه ب اینكه امتياز مرتبه ربوبيّت

وجود از آن جهت كه موجود  دارد كهمي در خصوص وحدت وجود بيان، بالذّات است

واحدي حقيقي است كه به هيچ وجه در آن كثرت راه ندارد. ، یعني وجود مطلق، است

 ذیل مطلق آید كثرتمي زیرا در این صورت لازم ؛بيش از یكي باشد، جایز نيست وجود

بدان ، واسطه دخول ذیل مطلقه ب یک از افراد كثرات آید هرمي یعني لازم ؛داخل گردد

 اند و در این صورتتخصيص یافته چراكه هر كدام از آنها به قيدي از قيود ؛ه گردداضاف

، وقوع كثرت در وجود تحقق پيدا نكرده و این خلاف فرض است و درنتيجه، اطلاق وجود

 محال است.

وجوب و وحدتش را ، بداهت، در بحث ظهور و كثرت وجودي كه اطلاق دحيدرسي

نيز  و ظهوري اعتباري و حقيقي، براي وجود مطلق، ات رسانيدهنقلاً و عقلاً و كشفاً به اثب

از اعتباري و  عين اینكه هر گونه كثرتي را اعم وي در .شده استقایل اجمالي و تفصيلي 

 از همه اینها منزّه، كند و او را از حيث ذاتمي نفي حقيقي یا اجمالي و تفصيلي از مطلق

، منزّه از همه مظاهر و كثرات است، از حيث ذات دارد كه اگرچه خداوندمي بيان، داندمي

غير حق  دحيدرسيعين آنهاست. ، كمالات و خصوصياّت، اسما، با این حال از حيث صفات

داند كه نه قابليّت وجود خارجي دارند و نه مي محض يءسره عدم صرف و لاشرا یک

 ر دو اسم الظّاهر و الباطناوست كه به اعتبا، یابدمي آنچه ظهور بنابراین .استعداد مظهریّت

ظاهر است  .و باطن است از وجهي دیگر ظاهر است از وجهي .هم ظاهر است و هم مظهر

بنابراین در نظام اندیشه  ؛و صفات و مظهر است از حيث اسما از حيث ذات و وجود

ن  أاو این امر را از غایت كمال و علوّ ش .اساساً غير حق را وجودي نيست عرفاني وي

هر ظاهر در ، به جز حق گویندداند. او سپس با نقل سخن عارفان كه ميمي عالي باریت

هم عين ظاهر  سزدمي و تنها اوست كه مغایر آن مظهر است، از وجه یا وجوهي، مظهري

كلّ ظاهر غيره » را كه فرمود  علياین كلام  (.۱37-۱00ص، همان) باشد و هم عين مظهر
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جز ه جز او باطن نيست و هر باطني به هر ظاهري ب :ظاهر و كلّ باطن غيره غير غير باطن

لایجنّه »و نيز این سخن از آن حضرت كه  (16ص، )صبحي صالح( نهج البلاغه) «او ظاهر نيست

 و ظهر فبطن و و علا فدنا قرب فناي، و لا یقطعه الظّهور عن البطون البطون عن الظّهور

پوشاند و آشكاربودنش وي ش نميااز آشكاري ش او رابودننهان :یدنو دان و لم بطن فعلن

در عين نزدیكي دور است و در عين بلندي نزدیک و در ، نمایدش قطع نميارا از پنهاني

، همان) «جزا دهد و جزا داده نشود، آشكار بودننهان و در عين نهان بودنعين آشكار

  (.44۱ص ،9960 و ۱37-۱01ص، 9936، آملي) آوردمي را شاهد بر مدّعاي خود (971ص

در توضيح  فصوصبر  قيصريدر حاشيه فصل اول مقدمات  ايآقا محمدرضا قمشه

 -نویسد: وجودي كه به صورت لا بشرط در نظر گرفته شدهمي وحدت شخصيه وجود

چنين در نظر گرفته  به ضرورت ازلي موجود است و هر موجودي كه این -صرف وجود

وجود نيز  -ود لابشرط واجب الوجود بالذات استوج- الوجود بالذات استواجب، شود

حال چنانچه عينيَت را  .الوجود و از جهتي غير آن استعام منبسط از جهتي عين واجب

كثرت ، را در نظر بگيریم بودنو چنانچه غيرهم شودمي وحدت وجود اثبات، اعتبار كنيم

یابي كه وحدت مي در ،در آنچه گذشت تأملگوید: با مي آقا محمدرضا شود.مي ثابت

یعني وجود و موجودي جز او نيست و وجودات امكاني  ؛وجود وحدت شخصيه است

 ند.یون و نسب و اعتبارات اوئظهورات و ش

 باقي نسبند و اعتبارات     موجود تویي علي الحقيقه
 (96ص، 9914، ايقمشه)

و  كندمي را نقد «كلَما في الكون وهم او خيال»شود مي این سخن را كه گفته ايقمشه

در ابتداي  آقا محمدرضا *برد.مي سؤالاینكه عالم صرف توهَم و محض خيال است را زیر 

                                                 

عليهم و اماَ  ۀالوحدحكم  ةغلبفهذا اماَ من  ولعلهم یسندون ذلک الي مكاشفاتهم...»گوید: مي ايقمشه *

 اللهآیت. مكاشفاتهم و هذا احد وجوه احتياج السالک الي الشيَخ الكامل المكملَ الشيَطان في مداخلةمن 

شوند، ها كه در مراحل سير عارف مشهود و واقع ميگوید: این لحاظدر این زمينه مي جوادي آملي

 هاكه اگر عارف وحدت مطلقه را نگریست، كثرتچندان ؛چنان نيست كه صرفاً به اعتبار او وابسته باشد
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ظاهر در وجود و وحدت آنها چه واجب و چه  يگوید: در مورد كثرت اشيامي این مبحث

 سه نظر وجود دارد: ، چه جوهر یا عرض، ممكن

الامر ند و در نفسار وجود واقعند كه اشيا دانآن بر االف( عموم حكما و متكلم

ا در معاني ام ؛موجودند و ماهيات آنها با هم مختلف است و وجودهاي آنها متكثرَ است

 همان ؛مثل امور عامه و احوال و اوصاف دیگر، د بر ذاتشان و اعتبارات خارجي متحدندیزا

از آسمان  آتش غير از آب و زمين غير، دهدمي كند و عقل شهادتمي گونه كه حس درک

بر این اساس  .ثَرها هم با هم اختلاف دارندؤم، و اگر آثار دو چيز مختلف باشند است...

 .كثرت آنها حقيقي و وحدتشان اعتباري است
الامر هم تحقق ند كه اشيا در وجود واقع نيستند و در نفسانآب( گروهي از صوفيه بر 

 اعتباري محض است.  ،حقيقي و كثرت ،بر نظر این گروه وحدت بنا .ندارند

 ؛ند كه كثرت ظاهر در وجود حقيقي استباو ج( گروهي از عارفان و حكما نيز بر این

و ماهيات آنها با هم مختلف است و هر كدام  الامر موجودندچون این امور متكثرَ در نفس

چون كتاب و سنَت و  ؛آثار متفاوتي دارند. از دیگر سو وحدت نيز امري حقيقي است

كند و منافاتي بين وحدت حقيقي و كثرت حقيقي مي یيدأرا ت ح و عقل آنكشف صحي

گوید: مي ايقمشهوجود ندارد. بدین ترتيب وحدت در وجود و كثرت در ماهيات است. 

ند كه احال آنكه ماهيات در این وجود مشترک، رج از ماهياتاخواهم بگویم وجود خنمي

گویيم وجود یكي است كه مي بلكه ؛شوددرنتيجه وحدت یک چيز و كثرت چيز دیگري ب

پس ماهيات واحد  ؛ساري و ظاهر در ماهيات است و ماهيات نيز عين و اطوار این وجودند

                                                                                                                   
بيند كه گسترده است و گاه بلكه این عارف است كه گاه بساط كثرت را مي ،منعدم و نابود شمرده شوند

كند كه با ظهور خود بساط آسمان و زمين را برچيده است و این هر دو منظر واحد قهار را مشاهده مي

غرض از این  ..نگرند.كه برخي وحدت را در كثرت و كثرت را در وحدت ميچنان ؛نداقابل جمع

 ؛پندارندهاي گروهي از صوفيه است كه كثرت را همانند نقش دوم چشم احول ميتمثيل نقد تمثلَ

ها و علامت نفوذ نشانه خطاي این گونه كشف نيز نقدي به این بيان دارند... ايقمشهكه مرحوم چنان

بي علم شهودي یعني كشف هاي شيطاني در آنها این است كه با معيار سنجش كشف و ميزان ارزیاتمثل

 (.297-271، ص9930جوادي آملي، ) مطابق نيست  نااعلاي معصوم



40 

 

40 

  

  

 

  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

بلكه  ؛و كثيرند و وحدت وجود وحدت عددي نيست كه با كثرت حقيقي تنافي داشته باشد

ه این وحدت اطلاقي انبساطي است و اطلاقش همانند اطلاق ماهيات نيست كه درنتيج

وحدت اعتباري بشود و انبساط این وحدت در كثرات مثل انبساط خون در اعضا نيست كه 

اش و مثل انبساط روغن در غذا هم نيست كه لازمه اش اتحاد وحدت با كثرات باشدلازمه

حلول در كثرات باشد و همانند انبساط دریا در امواج نيست كه در نتيجه تخصص و 

هایش است... این ل انبساط نور در اشراقات و درخششبلكه مث ؛وحدت لازم آید، تجزیه

كثرت آینه آن ، معناي وحدت در كثرت و كثرت در وحدت است. اگر به  وحدت نگاه كني

وحدت آینه آن است  ،شود و اگر به كثرت بنگرياست و حكم آینه آن است كه دیده نمي

ست كه حق آینه خلق و خلق آینه ا و حكم آینه آن است كه دیده نشود. با این دو اعتبار

پس تو با هر  ؛ل با چشم راست و نگاه دوم با چشم چپ استاند كه نگاه اوند و گفتهاحق

دو چشم بنگر تا بتواني حق را در خلق و خلق را در حق ببيني. بر همين مبنا این بزرگان 

دوم با چشم اند و گروه اند كه آنها حق را با چشم چپ دیدهدر مورد گروه اول گفته

اند. اند كه ایشان حق را با چشم دوبين دیدهم گفتهراست. اما طایفه اول در مورد طایفه دو

به  ؛گيرد كه اشيا در عين كثرت واحدند و در عين وحدت كثيرندمي سپس نتيجه ايقمشه

 ؛رت حقيقي و تنافي بين این دو نيستثواحد و كثير است با وحدت و ك دیگر سخن وجود

 (.939-901ص، )همان دت اطلاقي است و عددي نيستچون وح

 لوازم نظریه وحدت وجود .2

ترین فروعات نظریه وحدت وجود كه از مفاهيم وابسته و لوازم معنایي آن به برخي از مهم

 از: اندعبارت ،ستاگران رسان اذهان مطالعهريترشدن تصور یاروند و در دقيقمي شمار

عدم تناهي و محدودیت ، صود از اطلاق مقسمي وجوداطلاق مقسمي واجب: مق (الف

در همه  تابد و در عين حال جامع همه است.اي را بر نمياست. وجودي كه تعين ویژه

هستي سریان و حضور دارد. همچون نفس انساني كه در همه مراتب و حالات  ياجزا

 اي عين همان مرتبه است.انسان حاضر و در هر مرتبه

ذهن امر مطلق را بدون هيچ تعين و لحاظ خاصي حتي لحاظ ، جوددر اطلاق مقسمي و
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بر این است كه وجود من حيث هو هو یعني وجود  قيصريگيرد. مي عدم تقيد در نظر

، عام یا خاص، كلّي یا جزئي و نيز به قيد اطلاق یا تقييد مقيد نيست لابشرط از هر چيزي

بلكه همه این اوصاف و امور به ، ستد بر ذاتش باشد یا كثير نيیواحد به وحدتي كه زا

   (.99ص، 996۱، )قيصريآیند مي ون او لازمئحسب مراتب و ش

الهي به طور مفصل به جایگاه ظهور و تجلي: در مبحث معرفت تجليات  ب(

 شناختي مبحث ظهور و تجلي در عرفان پرداخته شد.هستي

شناختي ایگاه هستيالهي به طور مفصل به ج يجایگاه اسما: در مبحث معرفت اسما

 الهي پرداخته شد.  ياسما

در پاسخ به پرسش از معناي این گزاره وحدت وجودي كه حق  تمایز احاطي: (ج

گردد. تمایز مي بحث تمایز احاطي طرح، تعالي عين همه اشيا و در عين حال غير آنهاست

گري فاقد ویژگي است كه دی بر دو قسم است: نخست تمایز تقابلي كه هر طرف آن داراي

، انددوم كه آن را تمایز احاطي ناميدهتنها اثبات غيریت است. در قسم  ،و نتيجه آن آن است

اش بر وميت امر عام كه به اعتبار احاطههمانند عم ؛غيریت به معناي نفي عينيت نيست

 شود. برخيمي هاي اجزا و جمع آنها تحقق یافته و به همين اعتبار نيز از آنها ممتازویژگي

 از: اندعبارتاحاطي  فروعات مبحث تمایز

؛ از حضور او در همه مواطن است، حق: لازمه احاطه وجودي حق بودناضداد( جامع9

این بدان  .احكام و لوازم هر یک از این مواطن با هم تخالف و تضاد دارد سوي دیگر

در این مقام  تمام اضداد را در خود جمع دارد. ذات، معناست كه وجود حق به نفس احاطه

 ون و صفات را به نحو اندماجي واجد است. ئهمه ش

جمع ميان تشبيه و تنزیه: اقتضاي تمایز احاطي از سویي حضور در همه تعينات و  (2

از دیگر سو نفس  ؛شودمي یاد «تشبيه»پذیرفتن احكام موطن هر تعيني است كه از آن به 

 نام برده «تنزیه»كه از این امر نيز به  تاس بودناحاطه و شمول به معناي وراي هر تعيني

 برند. مي نام :جمع ميان تشبيه و تنزیه»شود. اهل عرفان از این امر تحت عنوان مي

نفي حلول و اتحاد: علي رغم برخي كه لازمه نظریه وحدت وجود را حلول یا  (9
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، ندامر متمایز متقابلنيت و تصور دو احلول و اتحاد از آنجا كه مستلزم اثني ،انداتحاد دانسته

در  لاهيجيكه چنان ؛یک در وحدت وجود بنا بر تقریر عارفان مسلمان مقبول نيستند هيچ

 گوید:مي شبستريشرح بيتي از 

 ي عين ضلال استیكه در وحدت دو   حلول و اتحاد اینجا محال است 

دیگر  یعني حلول كه فرودآمدن چيزي است در غير خود و اتحاد كه چيزي بعينه چيز

 (.900ص، 9903، )لاهيجياینجا محال است  ،شدن است

الامري: تبيين اینكه كثرات در نظریه وحدت وجود چه جایگاهي هاي نفسلحاظ (د

ون ئشود و كثرات جز شمي ند و در چارچوبي كه تنها وجود مطلق به رسميت شناختهدار

شرب را به خود مشغول ماز مباحثي است كه ذهن متفكران عارف، آن وجود مطلق نيستند

لحاظ  : نخست،واقعيت خارجي داراي سه لحاظ است ،بر وحدت وجود ساخته است. بنا

لحاظ  ،دوم ؛شوندوحدت مورد توجه و كثرات لحاظ نميتنها  ،كه در آن وحدت حقيقي

لحاظ  ،سوم ؛گرددآن تنها كثرت اصالت دارد و وحدت لحاظ نمي كه در كثرت حقيقي

 گردد.مي ند و كثرت به وحدت بازاون واحد مطلقئش، ن همه كثراتكه در آ وحدت نسبي

ناميم. در مي «حق»شود كه آن را مي درواقع در لحاظ اول تنها حقيقت واحد ملاحظه 

در لحاظ سوم رجوع كثرات  شوند ومي ناميده «خلق»كه  اندلحاظ دوم تنها كثرات ملحوظ

، تركه)ابنبریم مي نام «حق ياسما»نوان شود كه از آن تحت عمي به حقيقت واحد دیده

    (.91۱ص، 9967

 شامعرفت انسان از جهت حقایق وجودیهـ( 
هاي است. درباره انسان كامل بحث« انسان كامل» ،یكي از دو مبحث اصلي در عرفان

نيز یكي از محورهاي تعاليم عرفاني  مثنویبسياري توسط عرفا صورت گرفته است. در 

شناسي و وي عنوان انسان كامل را در موضع هستين كامل است. اگرچه بحث انسا مولوي

با همان  مثنویجاي مناسبت در جايبلكه به، ده استكردر ساحتي مشخص بررسي ن

آورد. عرفاي شيعه مي سخن به ميان، كندمي انسان كامل را مطرح عربيابنحساسيتي كه 

 دانند. مي كه فيض اقدسرا عين فيض مقدس بل و علوي انسان كامل محمدي
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گوید مي كه قيصريذیل این عبارت از اواخر فصل پنجم مقدمه  ايآقا محمدرضا قمشه

من وجه و هو من  بل في التحقيق علمه ایضاً فعلي، فحاله مع معلوماته كحال العقل الاول»

 نویسد: مي «حيث مرتبته

و الفيض  ةلمشیئایكون عين   او العلوي  لانَ الانسان الختمي المحمَدي

 ةاي الاولياء المحمدیين مختلف، المقدس بل الاقدس و لكن لسان مرتبتهم

ثمَ دني فتدلَي فكان قاب » ةتارلذا یكون لسان مرتبتهم  بحسب مرتبتهم و

 «نحن الاخرون السابقون»اخري  ۀو تار «الله ةنحن مشي» ۀو تار «قوسين او ادني

الي   و یشير «انا القلم و انا اللوح، م الاولانا آد»او ، بهم فتح الله و بهم یختم

نفوسكم في النفوس و ارواحكم في »و  «آدم و من دونه تحت لوائه»مرتبته 

ابيت عند ربَي »قوله  «بنا عرف الله و بنا عبدالله، الارواح و اجسادكم في الاجساد

ک و لا یخفي ان در ةو المقامي ةالوجوديمن احدي السنته  «یطعمني و یسقيني

صعب مستصعب و من  ةو التفصیلی ةالاجمالیذوقاً و فهم مراتبهم  ةهذه الالسن

، تعليقات آقا 1۱ص، 996۱، )قيصري المشرب یكن محمديیذق هذا المشهد لملم

   (.محمدرضا

فاتحاد الحقایق فيه كاتحاد بني آدم كلهم في آدم قبل »كه  قيصرينيز ذیل این عبارت 

عند الظهور بل هو آدم الحقيقي و یویَد  ةت بحسب هویاتهم مختلفظهورها بتعيناتها و ان كان

 نویسد:   مي» اول ما خلق الله نوري»  قوله

 ةالمشیعين  و هو  «انا القلم»و عنه ایضاً:  «انا آدم الاول»: و عن علي 

: ةء المحمدیفي المهيَمين اولاً و في العقل و القلم ثانياً و ورد عن الاوليا ةالسَاري

العلياء  ةالعلويالبيضاء و  ةالمحمدي ةبالحقیق ةالمشیئو لذا عبر عن  «نحن المشيئه»

   (.همان) من حسناتهم ةحسنو اوَل من بایعهم العقل الاول و لذا قيل انه 

 شناسی انسان کاملمفهوم .1

، همانند عالماگرچه انسان دانسته شده است. تعالي  انسان صورت حقهاي عرفاني در آموزه

كه موجب برتري انسان و  انسان و عالم هستیک تفاوت مهم ميان  ،رت خداوند استصو

انسان صورت جمعي و احدي خداوند و عالم صورت تفصيلي الهي . گرددخلافت او مي
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باب كه ین ا انسان را ازاینجا عرفا در . و این امر موجب فضيلت و برتري انسان است است

 . دانندمي ت حقصور، عين ثابت اسم جامع الهي است

كند و مي حق آیينة انسان كامل است و در حق مطالعة ذات خویش :گویدمي عربيابن

البته این مقام . انسان كامل نيز آیينة حق است تا حق در وي مشاهدۀ كمالات خویش نماید

، عربيابن) به آن نرسيده است  والایي است كه كسي جز خاتم رسل و خاتم اولياي الهي

  (.62-69ص ،996۱
، چون انسان كامل بر صورت حق خلق شده و مجموع حقایق عالم است بر این اساس

ق، 9479)همو،  ندیعالم و كل اسما مخاطب او همه، وقتي خداوند او را مخاطب قرار دهد

انسان كامل حامل امانت و عهد الهي در مرآت حق  عربيابندر نظر  (.467-4۱1ص ،92ج

انسان . فصل اسما و موضع نظر حق به خلق و عرش و كبریاستاو تجلي صفات و م. است

عبارتي جميع ه الهي و ب ياو در رأس اسما .و حيات ساري در جهان است  كامل سرّ

باب  ،9ج الف،، [تابي] ،عربيابن) زیرا خداوند در وي تجلّي كلي كرده است ؛الهي است ياسما

 (.977ص، 66ف ، 09

را  «انسان العين ةهو للحق بمنزل و»گوید مي كه این عبارت از فص آدمي قيصري 

ذات و بقاء بالله در مقام فرق  يداند كه عبارت است از فنامي ضیاشاره به نتيجه قرب فرا

اي بالاتر از ض مرتبهیگردد. قرب فرامي بعد از جمع كه انسان كامل سمع و بصر و ید حق

ثورات أفي الم و»نویسد: مي قيصري ذیل عبارت آشتياني الدینسيدجلالقرب نوافل است. 

و لسان الله الناطق و عنه  ةالناظرو عين الله  ةالواعيعلي اذن الله  (سلام الله عليهم) ةالولوی

 " (.9۱9ص، 99۱0، قيصري) «"الله ةمعرف ةبالنورانيمعرفتي  

انسان آخرین . است نسماآحكم انسان در زمين همانند عقل در  عربيابناز نظر 

همانند یک دایره مرتبط است كه اول دایره وجود عقل ات و نظير عقل است و با آن لّدمو

 (.10ص9ج، 993۱، )مجلسي «اول ما خلق الله العقل»: در روایت نبوي نيز آمده است. اول است

زیرا آنها مصداق جمال الهي بوده و انسان  ؛انسان كامل از تمامي مجردات نيز افضل است

همين دليل بود كه ملائک نتوانستند بار ه ب. لال الهي هر دوستكامل مصداق جمال و ج

 . امانت الهي را به دوش كشند
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  حقیقت محمدی .2

خداوند مخلوقات را در اصناف مختلف ایجاد نمود و در هر صنفي  عربيابناز دیدگاه 

و از  دبرگزین را ایعني همان مؤمن بعضي را اختيار نمود و از ميان اختيارشدگان نيز خواص

از بين  ند ویبرگزید و از بين اوليا نيز خواصي كه انبيا یندن نيز خواصي را كه اوليااميان مؤمن

انبيا نيز صاحبان شریعت را تخصيص داد و از بين ایشان نيز رسولان را و از بين ایشان 

سيد   یكي را انتخاب نمود كه این فرد هم از آنها هست و هم از آنها نيست كه او محمد

   (.979-211ص ،269ف  ،09باب  ،92ج، ق9479، عربيابن) و آقاي همه برگزیدگان عالم است

بنا بر  .ممدّ جميع انبيا و رسل از ابتداي خلقت انسان تا قيامت است  روح محمدي

همين علت ه ب (.همان) «كُنت نبيّاًّ و آدم بين الماء و الطين» :فرمایدمي كه حضرت آنقول 

وت و رسالت اگرچه اختصاص الهي بوده و اكتسابي نيست و آن را به هر است كه مقام نب

 (.967ص ،996۱، )همو استعداد و ظرفيت افراد هم زمينة تحقق این مهم است ،دهندكس نمي

اش اشرف جواهر نفوس آدمي بوده و از حسب هویت تامهه ب  جوهر شخصي نبي

ترین از نظر جوهر و ذات و هویت قويتر از همه و شدیدتر و نوراني ،نظر كمالات قوایش

  حضرت آنكه چنان ؛مرتبة نفس و عقل است نبالاتری  نفس نبي .نفوس است

 «.لایسعني فيه ملک مقرّب ولا نبي مرسل  لي مع الله وقت: »اندفرموده

این امر از لحاظ وجود طبيعي  ،هاستدر ماهيت انساني شبيه سایر انسان  اگرچه نبي

 ولي از بُعد روحاني ؛(997 كهف:) «...قل انّما انا بشر مثلكم یوحي الي»، بشري آن است

    (.240-246ص، 3ج، م9139، ملاصدرا) واسطة فيض و متصل به لوح محفوظ و قلم الهي است

اكمل نوع انساني و بالاترین دليل بر ربّ   حضرت رسول اكرم عربيابنعقيدۀ ه ب

گردد و شود و جز به مظهر خود مبيّن نمير نميزیرا رب جز به مربوب ظاه ؛خود است

جوامع  به دليل اینكه انسان كامل ،شودمي جميع كمالات او به وجود این انسان كامل ظاهر

  (.294ص، 996۱، عربيابن) ل دليل بر اسم اعظم الهي استو امّهات حقایق الهيه بوده و او كلم

حقيقتي است كه تحمل بار  ،عربينابمنظور از انسان كامل و حقيقت محمدي در نظر 

امانت و خلافت الهي نمود و تبلور آن از قبل از خلقت هر چيزي و هنگام ظهور عقل اول 
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 آدمكند كه شروع آن در مي این انسان كامل در هر نبي یا وليّي به نحوي ظهور. بوده است

 ترین آن در خاتم و غایت و كامل اي الهي ظهور داردبوده و پس از ایشان نيز در اولي. 

ولایت و انسان كامل اشاره نموده  مسئلهدر مواضع مختلفي از آثار خویش به  عربيابن

جایگاه انسان كامل نسبت به  فصوص الحکماز آن جمله در فصّ نخست از كتاب  ؛است

و او را محلّ نقش و علامتي كه  كندمي تشبيه عالم را به جایگاه نگين انگشتر به انگشتر

دارد كه حق تعالي انسان كامل را از مي بيان ،دانسته ،ن خزاین خود را بدان مُهر نمودهسلطا

سلطان كه چنانهم ؛نمایدمي آن رو خليفه ناميده كه به واسطه او خلق خود را محافظت

، و تا آن هنگام كه مُهر سلطان بر آن خزاین است كندمي حفظ خزاین خود را به وسيله مُهر

بنابراین خداوند وي را براي حفظ  ؛هد كرد بدون اجازه وي آن را بگشایدت نخوائكسي جر

، و جهان تا هنگامي كه وليّ و انسان كامل در آن است ملک خویش خليفه قرار داده

در آن چيزي ، چون این مُهر زایل گشته و از خزانه دنيا برداشته شود محفوظ خواهد ماند و

، و آنچه در او هست بيرون آورده شده خواهد ماندباقي ن ،جز آنچه خداوند پنهان نموده

گردد و مُهر او بر خزانه آخرت مي برخي به برخي دیگر پيوسته و كار به آخرت منتهي

  (.۱7ص، )همان ابدي و جاوداني است

 ون انسان کاملئش .3 

 كه انسان نسخه صغير ابه این معن ؛ندلیعرفا به تطابق بين عالم و آدم قا :جامعيت( الف

در  اربعین حدیثدر كتاب  شيخ بهایي (.60ص، 66ص، 99۱0، ک: قيصري.ر) عالم كبير است

مادیات و  ،مركبات ،انسان را نسخه مختصر عالم كه در آن بسائط ،تفسير حدیث یازدهم

 :فرمایدمي كه كندمياستشهاد  و به فرمایش اميرالمؤمنين  داندمي، اندهدمجردات لحاظ ش

 و داؤک منک وما تُشعر  بصردواؤک فيک وما تُ

 وفيک انطوي العالم الاكبر  وتزعم انّک جرم صغير

 (27۱، ص9904)شيخ بهایي، 

را  يا ماسوعرف. به تبيين جامعيت انسان پرداخته شده است هاي نظري عرفاندر آموزه

 حضرت اول كنند.ميتعبير  حضرات خمس به پنج مرتبه یا حضرت تقسيم و از آن به
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ایشان . دانندمي است كه آن را جزو اصطلاحاً صقع ربوبي تعين ثانيو  ين اولتععبارت از 

حضرت رابع نام  را عالم مادهحضرت سوم و را  مثال عالمرا حضرت ثاني و  عالم عقل

یعني انسان كامل جامع حضرات قبلي و حائز هر چهار حضرت  حضرت خامس، اندنهاده

 . مذكور است

موجودي از یک سو حقاني و از دیگرسو رفا انسان را عشود مي جامعيت انسان سبب

مَا مَنَعَکَ أَن تَسجْدَُ لِمَا » منظور از دو دست خدا در آیه عربيابنكه چنان ؛ندخلقي بدان

تفسير  و انسان را جامع  و تعينات حقاني و صور و تعينات خلقي را به صور «خلََقْتُ بِيَدَيَّ

، دادن به آدمشرافت ه دليلبر این است كه خداوند ب عربيابن. این هر دو دانسته است

، آنچه را با دو دستم خلق كردمچه چيزي تو را منع نمود  ابليس را مخاطب قرار داد كه

ست از حقيقت جامع بين حقایق كوني و حقایق الهي كه دو ا و آن چيز عبارت سجده كني

 *.ند و انسان با این دو دست آفریده شده استادست حق

. و داراي جامعيت كامل است **انسان كامل مظهر اسم جامع الله، نظر مباني عرفانياز 

از مباحث مهم عرفاني است كه نتایج  ،ي استیكه انسان كامل داراي جامعيت اسمااین

 .بيني عرفاني داردبسياري در تبيين جهان

ظ استعداد ها به لحااز نكات قابل ذكر این است كه این جامعيت اگرچه در همه انسان

یابد و انسان كامل است مي ولي تنها در انسان كامل است كه فعليت ؛و قابليت وجود دارد

به مقام شهود حقایق  هایي كهو دیگر انسان كه بالفعل مظهر همه اسما و صفات الهي است

 . ترنداي بسا كه از حيوانات و گياهان و جماد پست، اندهستي نرسيده

ند كه اسم جامع الله در یک مرتبه به نحو انآعرفا بر  ود:( سریان در عوالم وجب

همه عرصه وجود را به ، اندماجي حائز همة اسماست و در مرحلة دیگر به نحو سریاني

                                                 

 صورة: وما هو الا عين جمعه بين الصورتين «ما منعک ان تسجد لما خلقت بيديّ»: ولهذا قال لابليس *

 (.17ص ،99۱0 ،قيصري) الحق وهما ید الحق تعالي صورةالعالم و

كه الله وصفي است نه الله ذاتي  منظور عرفا در اینجا كه نماید وري ميدر اینجا تذكر این نكته ضر **

 .قابل شناخت و وصول براي احدي نيست
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نيز از آن رو كه انسان كامل  د ور و اسما حضور دارنحو تفصيلي فرا گرفته و در همه مظاه

 با موجودات عالم نيز در دو مرحله طرح نسبت او، مظهر اسم جامع الله و متحد با آن است

یكي به نحو اجمال و اندماج كه حقایق همة موجودات در ذات انسان كامل  :گرددمي

كه روح و جسم و جان و بدن انسان  منطوي است و دیگري در مرتبه انبساط و سریان

 خویش در مقام شرح فصوصدر  قيصري. كامل بر همه مراتب احاطه داشته و شامل است

                           :نمایدمي استشهاد  منينؤتبيين حقيقت انساني به كلام اميرالم

ویؤیّد ما ذكرنا قول اميرالمؤمنين ولي الله في الارضين قطب الموحدین علي بن 

باء بسم الله انا جنب الله الذي  نقطةانا ، في خطبة كان یخطبها للناس  طالبابي

 انا السموات السبع و انا العرش و انا اللوح المحفوظ و لم وانا الق فرطتم فيه و

  (.93ص، 996۱، )قيصري ...الارضون

لذلک قيل الانسان الكامل لابدّ ان یَسرْي في جميع »: دهدمي وي در ادامه توضيح

  (.)همان «...الموجودات كسریان الحق فيها

رین ادلة نقلي در مباحث بهت، آمده کافیروایات شيعي مانند آنچه در كتاب الحجّه 

و از دیگر سو مباني عرفاني بهترین تفسير و تحليل آن  استانسان كامل  دربارهمطرح 

بر این باورند  عرفا در تبيين نسبت انسان كامل با عالَم. گردندمي روایات محسوب

و به یابد روح در بدن سریان دارد و از طریق این سریان ارتباط كاملي با بدن ميكه چنانهم

انسان ، كندمي به تمام بدن منتقل ،فيض الهي را گرفته، خاطر مناسبت خود با عوالم برتر

چنين موجودي مسير وصول فيض الهي به همه  .كامل نيز روح عالم و عالم جسد اوست

با رفتن ، گرددمي مرگ بدن را باعث ،عالم است و مانند روح كه چون از بدن خارج شود

 . گرددعالم ماده برچيده شده و روز قيامت برپا مي، مادي انسان كامل از نشئة

انسان كامل برزخ بين حق و خلق است و با هر دو طرف  ج( وساطت فيض الهي:

: نویسدمي نقد النصوصدر  جامي .رسدبه واسطه او فيض حق به خلق مي و مناسبت دارد

تعالي و  او فيض حقانسان كامل واسطة بين حق و خلق است و به سبب او و از مرتبة 

رسد و اگر انسان به همة عالم از آسماني و زميني مي ،الله استمددي كه سبب بقاي ماسوي
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بلكه مناسبت )كامل از آن جهت كه برزخيت داشته و با طرفين حق و خلق مغایرت ندارد 

ي مدد اله، ارتباطي با خداوند ندارد آنكه به واسطة هيچ چيزي از عالم، بودنمي( دارد

از همين جهت انسان  ؛یافترسيد و فنا ميو فيض الهي بدو نمي پذیرفتوحداني را نمي

آن زمان كه وي از مركز زمين ، ها و زمين است و به خاطر همين سرّكامل ستون آسمان

    (.10ص، 9939، جامي) نظام زمين برچيده شده و زمين دگرگون خواهد شد... رحلت نماید

هماهنگي كاملي ميان مباني عرفاني با عقاید شيعي ، ي عرفانيشناسدر موضوع انسان

 قيصريعبارات . رنگ و بویي كاملاً شيعي دارد مباحث عرفا در این زمينه. شودمي ملاحظه

و استشهاد وي  در هر عصر و زماني الله در مقام اثبات وجود انساني كامل همانند رسول

ة  إِن مِّنْ »و  (0 )رعد: «لِكُلِّ قَوْمٍ هَادٍ» به آیات با عبارات دعاي  (24 )فاطر: «إِلَّا خلَا فِيهَا نذَِیرٌ أمَُّ

 .شریف ندبه قابل مقایسه است

 ( خلافتو

هاي كامل به طور دائم در است یكي از انسان معتقدخلافت انسان كامل  درباره قيصري 

این مسير ادامه  و تا این ترتيب و نظام را حفظ نماید مرتبة قطبيت نظام هستي قرار دارد

خاتمه پذیرد و وقتي دایرۀ ولایت همچون دایرۀ نبوت  یابد تا آنكه با ظهور خاتم اوليامي

 (.47ص، 996۱، )قيصري شودرستاخيز واجب مي، كامل شد

یا كسي  عنهمستخلف ،دوم ؛خليفه ،نخست :داراي سه وجه متمایز است مفهوم خلافت

الله كه عبارت است از عالم وجود و ماسوي فيهمستخلف  ،سوم ؛كه خليفه جانشين اوست

بدین ترتيب انسان . بر آنها خلافت یافته است عنهكه خليفه به واسطة جانشيني از مستخلف

/ 93ص، 9966، عربي.ک: ابن)ر به عنوان خليفه الهي واسطة  و برزخ ميان حق و خلق است

خليفه و جانشين باید داراي  (.10ص ،9939، جامي /93۱ص، 993۱، قونوي /446ص، 9967، تركهابن

 ةانَ الخليف»گفته شده است: كه چنان ؛ون او را به جاي آوردئو ش عنه باشدصفات مستخلف

فخليفه الله هو من یخلفه في ، ونه و یفعل ما خلق هو لاجلهئما یخلف المخلوف في ش

 «ةلحقيقيخيرات االي ال ةالهدایو  ةالدنيویو  ةالدینيارضه و سمائه من افاضه المصالح 
  (.، تعليقه9۱7ص، 9907، )آشتياني
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

شایستگي انسان جهت خلافت الهي را به  الهي يجامعيت به لحاظ مظهریت اسما

كه همة حضرات  ابدین معن ؛دانندمي عرفا در اصطلاح انسان را كون جامع .رساندمي اثبات

 نشأةقد علمت  حق الخلق وال( اي الانسان)فهو »: گویدمي عربيابن. را در خود جمع دارد

انسان به جهت  (.14ص، 19، ص996۱، )قيصري «هي المجموع الذي به استحقّ الخلافة رتبته و

انسان مظهر اسم الله  . از حق دارد و از لحاظ ظاهر هم جامع نشئات خلقي است باطن بهره

:  آمده استدر قرآن كه چنان ؛رو شایسته خلافت الهي است ینا از و ستا یعني اسم جامع

در قرآن كریم هنگامي كه  (.97 )بقره: «خَلِیفَةًإِنِّي جَاعِلٌ فِي الأَرضِْ  للِْمَلاَئِکَةِ وَإِذْ قَالَ رَبُّکَ»

 ریزي و فساد در زمينگيرد كه موجب خونمي خلافت انسان مورد اعتراض ملائكه قرار

كه  (99 )بقره: «مَ آدمََ الأَسْماَء كُلَّهَاوعََلَّ» ،سازدمي را مطرح آدمبه  خداوند تعليم اسما، شودمي

 .ي انسان استیاي به جامعيت اسمااشاره

ین ا از ؛همة اسماي الهي از جمله ربوبيت پنهان است، در اسم جامع الله از سوي دیگر

. ربَ و مدبَر عالم است، به واسطه اتحاد با این اسم ،رو كه انسان كامل مظهر این اسم است

أبنائه  وخلیفةً لذلک جَعلََه  الي العالم و بالنسبةعبدٌ لله ربٌّ ( اي آدم)فهو »: گویدمي عربيابن

 :فرمایندمي كهاست  با روایتي از ائمة این سخن قابل مقایسه (.2ص، 9939، جامي) «خلَُفاء

ذیل  آقا محمدرضا *(.903ص، ۱9ج، 993۱، مجلسي) «الخلق بعدُ صنائعنا نحن صنائع ربنا و»

 نویسد: مي، «من الله تعالي ةواجب ةالخلافهذه » گویدميكه  قيصريارت این عب

و خليفته في السموات و الارضين و یجب   اللهفيجب ان یكون الخاتم رسول

الاولي ان ینصَ ذلک الخاتم علي  ةالعنايان یكون خليفته في حكمه و یجب في 

علي احد غير  ةخلافباتفاق المسلمين ما نصَ علي خليفته و وصایته و  ةخلاف

فيجب ان  ؛ةبالخلافیبق غيره احد ليحتمل كونه منصوصاً عليه فلم طالببن ابي

و  ةبالخلاففيجب ان یكون هو منصوصاً عليه ، ةبالخلافیكون هو منصوصاً عليه 

 ةفاضل ةمدين، الوجود ةمدينليكون ، الاولي ذلک النص ةانما قلنا یجب في العنای

                                                 

الناس  انا صنائع ربنا و: نيز همين تعبير با مقداري تفاوت آمده است معاویهبه    منينؤاميرالم در نامة *

 .(/۱0، ص 96، باب 99، ج 993۱مجلسي، : ک.)ر بعد صنائع لنا
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   (.992ص، تعليقه آقا محمدرضا، 99۱0، )قيصري الاولي ةالعنايكما هو مقتضي 

 تبع خلافت الهي ثابته ب ست كها ايمرتبه، انسان كامل بر نظام هستيو تدبير  ربوبيت

تدبير . داراي چنين مقامي است، یعني به واسطه اینكه انسان كامل خليفه خداست ؛گرددمي

ین روست كه ا هم از. حائز این مقام است انسان كامل ،تبع ويه اصالتاً از آن حق است و ب

 *(.91)همان، ص رودمي به كار «تدبير تبعي»و  «ربوبيت» اصطلاح در خصوص انسان كامل

 معرفت کشف خیالی ز(

 حافظ داند كهاي ميرا قوه آن رشدابن. است بشر باطني از قواي یكي خيال یا قوه مصوّره

 ؛است محسوسات حافظ و خيال بر محسوسات حاكم مشترک حس .است باطني صور

كند. از آنجا كه مي را تخيلصور  و خيال صور را مشاهده مشترک بدین ترتيب كه حس

ابن ) اندشوند نيز مجرد از مادهمي به واسطه آن ادراک كه صوري، مجرّد است خيال قوه

 (.41۱ص، 9119، رشد
مطرح  یعقوب بن اسحاق كندير جهان اسلام توسط موضوع خيال براي نخستين بار د

نيز این  قيصريو  عربيابن، سهروردي، سيناابن، فارابي. حكماي بزرگ اسلام مانند شد

اند. تجليات الهي به واسطه خيال منفصل در خيال متصل موضوع را مورد توجه قرار داده

مثال و ، گردد. خيال مقيدمي یابند. شهود اسما و صفات حق در عالم خيال ممكنمي ظهور

 هر كسي ؛اي از عالم مثال مطلق است و ادراک این امر براي هر كسي ممكن استنمونه

حاصل اطلاع بر اصل  تواند با ملاحظه این مقيد به مطلق راه برد و از ادراک كيفيات فرعمي

 به خيال متصلبر این اساس خيال انسان كه از آن تعبير  .(960ص، 9903، زاده آمليحسن)كند 

)خيال منفصل( و وجهي به سوي نفس و بدن دارد  وجهي به سوي عالم مثال، گرددمي

از عالم طبيعت به خيال مقيد و از  نفس انسان در سير صعودي خود (.9۱0ص، 9939، جامي)

یابد و از طریق عبور از خيال مي آنجا به عالم خيال منفصل و سپس به عالم عقل انتقال

 ل به خيال منفصل و پس از عبور از عالم عقول به عالم اعيان ثابته متصلمتصل و اتصا

 

                                                 

لا یصحّ لها ذلک  الالهیّة و العبوديّةعلي الجهتين  مشتملةولما كانت هذه الحقيقة »: گویدمي قيصري *

 .«واللطف والقهر والرضا والسخط الإماتةوفلها الإحياء  الخلافةوهي  تبعیّةًأصالةً بل 
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  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا

تواند مي اي است كهگردد. بدین ترتيب كيفيت وجودي انسان به لحاظ استعداد به گونهمي

لازمه این صعود گذشتن از  .از عالم حس به عالم مثال و با عبور از آن به عالم عقل راه یابد

اي است كه صور عالم بر این است كه عالم خيال همانند آینه يعربابنعالم مثال است. 

، 2جالف، ، [تابي]، عربيابن)سازد مي )خيال متصل( منعكس مثال مطلق را در خيال انساني

گوید: حقایقي كه در عالم خيال براي انسان و در قالب صورت مثالي ميوي  (.901ص

)ارواح  ملائک، چهار چيزند: خدا، گيرندمي رشوند و مورد ادراک مثالي انسان قراميمتمثل 

 (.999ص، همان)آدم )ارواح ناري( و بني جن، نوري(

قوه »به وجود قایل  سيناابنخيال در تحقق مكاشفات عرفاني داراي نقش اصلي است.  

ند كه خيال انآ بر سهرورديو  عربيابنبه مثابه یكي از قواي باطني انسان است.  «خيال

سم متصل و منفصل است و ميان این دو نوعي رابطه برقرار است. مثال منفصل داراي دو ق

قوه خيال  نفس عارف را در مكاشفه و ادراک صور خيالي  و برزخ ميان عقل و حس است

وي بر اساس نوع  .داندمي صور خيالي و عالم خيال را مجرد عربيابنكند. مي مساعدت

قوه خيال مجرد و عالم خيال ، به حضرات خمس نگاهي كه به عالم هستي دارد و اعتقاد

نماید. زماني كه عارف پا مي مشاهدات مثالي عارفان را تبيين ،مجرد را مرتبط با هم دانسته

 شود. مي مكاشفاتي اعم از معنوي و صوري برایش حاصل، نهدمي به عرصه سلوک عملي

سالک صُوَري را  ،كشف خيالي است. در این قسم از كشف، یكي از انواع مكاشفات

اند. این حقایق اگرچه صُوري و مادي بيند كه از جنس خيال و مثالمي در خواب یا بيداري

مجرد ولي در اعراض ، كه در ذات ابدین معن ؛نداداراي اعراض جسماني، نيستند

رساند تا معارف كلي و عقلي را از عالم عقول مي ند و این ویژگي به عارف یارياجسماني

 د.اخذ كن

 گوید: كشفمي )خيالي( مجرّد و مخيل كشفدر خصوص  محمود كاشاني عزالدین

 بدون روح دیده به شود كه واقع آن عين به ،باشد دیده را آدمي آنچه كه است مجرّد آن

 قوه مجرد خوانند كه شود و كشف واقع شهادت در عالم ،دیده و آنچه دیده خيال تصرّف

 ا كشفام (.9919، كاشاني) نپوشاند خيالي را لباس ننماید و آن تصرّف هيچ در آن متخيله
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در  با وي را دریابد و نفس از مغيبات بعضي یا در واقعه در خواب انسان كه است آن مخيل

از  اسبمن صورتي كسوت خيال را از خزانه آن متخيله قوه نماید و به مشاركت آن

 بر او كشف كه خوانند و هر حقيقت مخيل را كشف ؛ ایناست درپوشانده محسوسات

همچنين خيال مجرد كه قسم  (.)همان كند مشاهده مناسب خيالي را در كسوت آن ،گردد

آن است كه خواطر نفساني بر دل غلبه نماید و مانع روح از ، دیگري از واقعات است

 شود. این قسم از واقعات نتيجه آرزوي نفس است كه بر بيننده مصورمطالعه عالم غيب 

 عرفا این قسم را خيال باطل خوانند و وقعي ننهند. .گرددمي

 ؛گرددمي واقع، شودمي كشف مجرد مطابق آنچه مكشوف، الذكربا توجه به موارد فوق

در این باره كه چنان ؛شدمي همان واقع ،دیدمي كه هرچه در خواب  مانند منامات پيامبر

یري ة في النوم فكان لایا الصادقؤمن الوحي الر الله اول ما بدي به رسول» روایت است كه

 أخيال مجرد نيز به دليل منش (.6۱39حدیث  ،9422، بخاري) «الا جائت مثل فلق الصبح نوماً

 تواند كاشف از حقيقت باشد.نمي داشتننفساني 

كه شناخت حقيقت تمثلات و  از مسائل عرفان است معرفت كشف خيالي از آن روي 

وجهه همت اهل سلوک  ،نداكه صور مكشوف در واقعات و منامات نشانه چه معانيياین

 قرار دارد و از لوازم عرفان صحيح است.

 معرفت علل و ادویه (ح

دیده شده كه كه چنان ؛موانع سلوک یا امراض معنوي یا حتّي جسمي است، مقصود از علل

اند. در عرفان عملي علل به معناي هر به واسطه ادویه معنوي مداوا گشته امراض جسمي نيز

ند كه سالكان اآن چيزي است كه انسان را از رسيدن به حق باز دارد و ادویه نيز اموري

 بندند.مي جهت رفع این موانع به كار اندابه توصيه است معمولاً

، 2ج الف، ،[تابي]، عربيابن) داندمي شي از جانب حقت را نزد عارفان بيدارباعل عربيابن

گيرد: نخست در معناي مرض و سپس در معناي مي و آن را در دو معنا در نظر (417ص

همچنين ، سبب. علّت در معناي مرض تنها مشعر به درد و رنج است و در معناي سبب

سازد. در معناي مي داراش را از خواب غفلت بيحكمتي است كه خداوند به واسطه آن بنده
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براي انسان ، درد و رنج به واسطه حكمتي كه عبارت است از انتباه و بيدارباش الهي، دومّ

دهندگان )اقوي المنبهّات( در ترین توجهدرد و رنج را از قوي عربيابنپدید آمده است. 

هایي بحجا، دارد كه اسبابمي همچنين بيان ؛داندمي رجوع و بازگشت به خداي متعال

كند. با توجه به این مقدمات مي هستند كه توجه به آنها انسان را از خداوند و اراده او غافل

گوید هر سببي كه تو را مي پسندد ومي وي براي علّت نام منبّه به معناي بيداركننده را بيشتر

زد تو به خداي باز نگرداند و توجه تو را به او مصروف نسازد و توجه به حضور او را ن

 (.)همان علّت نيست ،سبب نگردد

داند كه انسان به واسطه آن درد و رنجي را در مي ن جهتآوي وجه تسميه علّت را از 

صورتش  ، پندارد كه اگر در این حال فوت كندمي كند و پيش خودمي نفس خود احساس

 حيا پيشهآیا نباید ، همچنين ولو اینكه آمرزیده شود ؛در حضور خدا چگونه خواهد بود

هاي او این است كه كرد در اینكه نعمت خداوند را وسيله نافرماني او كند و از نعمتمي

در خصوص آنچه از او سر  ،كنداخذه نميؤم دهد ومي گذارد و مهلتمي انسان را وا

 (.419ص، )همان زندمي

ن از آن روي كه ای، علل روحي و جسمي را اگر به حكمت آنها توجه شود عربيابن

 270باب  عربيابنداند. مي ايداراي جایگاه ویژه، سازندمي امور انسان را متوجه حق

به این موضوع پرداخته و  «تان في حال العلّهأم الباب السابع و»را تحت عنوان  فتوحات

 دقایقي را در این زمينه مورد توجه قرار داده است.

 .هاي بازدارندهفع موانع و حجابمداواي معنوي عبارت است از ر ،گفتيمكه چناننيز 

انابه و... تا نهایاتي مثل فناء في ، توبه، بدایاتي همچون یقظه بر این اساس عرفان عملي از

واقع طریقت مسيري است كه درتوان تحت این عنوان مندرج دانست. مي الله و بقاء بالله را

 انجامد.مي ،نداهاي ظلماني و نوراني كه موانع راه حقیعني خرق حجاب به كشف

آنچه به احوال  پرهيز و اجتناب از ،شوند: نخستمي ادویه در دو مرحله توضيح داده

بایست مي كارهایي كه ،اند. دومند كه ریاضات مربوط به این مرحلهرسامي معنوي ضرر

اتيان نوافل و اشتغال به اوراد و اذكار ، از عمل به واجبات شرعي اندعبارتانجام داد كه 
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استادي است كه منازل  نخست محتاج، همچنين مداواي معنوي پس از اراده سلوک ؛ردهوا

سلوک را پيموده و بدین واسطه بتواند از خطرات و سختي راه برهاند و در مرحله بعد نياز 

شود. مي هاي روحي دارد كه از آن تحت عنوان ریاضت نام بردهها و آمادگيبه تمرین

باید تحت اشراف و نظارت استاد صورت مي گرچه لزوماًریاضت نيز امري است كه ا

درباره مواجهه با   امام صادقاراده خود سالک است. از  درنهایت موقوف عزم و، پذیرد

كننده درستي كه تو طبيب و درمانده است: بهاسقام روحي نقل ش نفس و مداواي آلام و

داني و راه درمان نيز مي ا نيزهاي صحّت رو نشانهاست درد نزد تو آشكار ، نفس خویشي

فانظر » عبارت *پس بنگر كه قيام تو عليه نفست چگونه خواهد بود. ؛به تو نشان داده شده

در خصوص جهاد با نفس را به ذهن   فرمایش حضرت رسول اكرم «قيامک علي نفسک

  سازد. مي متبادر

دوركردن  از: اولاً عبارت است عمدتاً ،ریاضت مورد نظر است اغراض و اهدافي كه از

 ؛درآوردن نفس امّارهاطاعتساختن و بهرام ثانياً ؛موانع و هرچه جز حق است از مسير طریق

در سلوک اسلامي  **لطافت باطن براي آگاهي و دریافت حقایق معنوي و عرفاني. ثالثاً

ي كرامات حسّ عربيابنوراي به قول  ،غایت و مقصودي كه سالک از ریاضات در نظر دارد

این امور بين كه چنان ؛رفتن بر آب و... استراه، یعني اموري از قبيل خبردادن از مغيبات

 (.961ص، 2ج الف، ،[تابي]، عربيابن) ندامنان مشترکؤكافران و م

نزد عارف مسلمان هدف غایي از اتيان نوافل و سایر عبادات و ریاضات تنها تقرّب به 

 بلكه وسيله نيز ،اي اعانت جستتوان از هر وسيلهه نميحق است. براي رسيدن به این مرتب

شده انسان در یک از حقوق تعریف بایست طوري انتخاب شود كه موجب تضييع هيچمي

                                                 

و دللت علي  ةالصحّجعلت طبيب نفسک و بيّن لک داء و عرفت آیه  لرجل: انک قد قال اباعبدالله  * 

 (.239، ص03، ج993۱مجلسي، ) الدوّاء فانظر قيامک علي نفسک

ما دون الحق عن مستن الایثار و الثاني تطویع النفس  ةاغراض: الاول تنحي ةثلاثالي  ةمتوجه ةالرياض **

به  ت العارفين(سينا، نمط نهم اشارات )مقاماابن)و الثالث تلطيف السّرّ للتنبّه  ...ةالمطمئنّللنّفس  ةالاماّر

 (. 3۱، ص99۱0طوسي، نقل از 
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 در مقدمه فتوحات در این باره عربيابننفس خود نباشد.  نسبت با خداوند و سایرین و

م دو .رستند و به او شرک نورزندنویسد: حقّ خداوند عبارت است از اینكه تنها او را بپمي

جز به حكم شرع در ه كه عبارت است از در پي آزار خلق نبودن ب رعایت حقوق سایرین

خصوص اقامه حدود و رفتار با ایشان بر اساس معروف در حدود استطاعت و بيش از آن 

ین بر ا عربيابن آوردن حق نفس نيزجاهدر خصوص ب ،سوم .تا آنجا كه مخالف شرع نباشد

مگر راهي كه به سعادت و نجات  ،راهي را در پيش بگيرد بایست هراست كه انسان نمي

  (.99ص، )همان گرددمي نفس منجر

كدام داراي  از ریاضات و اوراد و اذكاري كه هر اندعبارتادویه از نظر عارفان مسلمان 

 یابند. مي خاصي است و به وسيله آنها سالكان پرورش معنوي تأثير

 ه نتیج
تبيين مسائل آن علم به مثابه اموري ، یكي از موارد مطرح در خصوص فلسفه هر علمي

 است كه آن رشته خاص حول آنها شكل گرفته است. تبيين مسائل هر علمي به ما كمک

حدود ، تري از آن علم بيابيم و با شناخت امور مورد توجه آن علمدزستكند تصور مي

 مدعيات آن را بهتر درک كنيم.

و  عربيابنخصوص بيان موضوع و مسائل عرفان نيز توسط بزرگان عرفا به، تعریف

 قيصريمسائل عرفان را با توجه به آنچه  گران معمولاًمطالعهاتباع او صورت پذیرفته است. 

 .دهندمي مورد توجه قرار، در مقام تبيين مسائل عرفان آورده است الولایه ةرسالدر ابتداي 

عنها و رجوعها اليها و بيان  ۀصدور الكثر ةو مسائله كيفي»نویسد: مي ينهدر این زم قيصري

سلوكهم و  ةرجوع اهل الله اليه و كيفي ةکيفيو بيان  ةالربانيو النعوت  ةالالهيمظاهر الاسماء 

كل من الاعمال و الافعال و الاذكار في دار الدنيا و  ةمجاهداتهم و ریاضاتهم و بيان نتيج

 عربيابن، قيصريپيش از  (.6ص، 990۱، )قيصري «ثابت في نفس الامر علي وجه ةالاخر

اي در زمينه تبيين مسائل عرفان دارد كه در این مقاله به آن پرداخته گانهبندي هفتتقسيم

هاي خود داراي سرفصل عربيابنبندي شده است. هر یک از عناوین مذكور در تقسيم

با این توضيح  ؛اختصار  به آنها پرداخته شده است اجمال وخاصي است كه در این مقاله به
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اي معنا یافته و هر یک از آنها داراي جایگاه ویژه عربيابنعناوین فوق در منظومه فكري 

معرفت تجليات الهي و معرفت كمال وجود و ، الهي يمعرفت اسما راي نمونهب ؛هستند

است و در مباحث وجودي  شناختي آنها غالبنقص آن از مواردي هستند كه صبغه هستي

مورد بحث قرار  ،ترین مباحث عرفان استاصلي و نحوه صدور كثرت از وحدت كه از

شناسي دهنده انسانتوضيح شاهمچنين معرفت انسان از جهت حقایق وجودي ؛گيرندمي

، به لسان شرعحق  بندگان توسطعرفاني است. نيز سه عنوان دیگر یعني معرفت خطاب 

لي و معرفت علل و ادویه از اموري هستند كه در علم سلوک و عرفان معرفت كشف خيا

 ند.  شومي بررسي، عملي كه درواقع تبيين طریق تحقق مقاصد اهل معرفت است
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 منابع و مآخذ 
حقّقه  ؛انوار الحقیقه و اطوار الطرّیقه و اسرار الشرّیعه ؛دحيدر بن عليسي، مليآ .9

 .9932، نورً علي نور :قم ؛تبریزي و قدّم له و علّق عليه محسن موسوي

 ؛جامع الاسرار و منبع الانوار و یلیه رساله نقد النّقود فی معرفه الوجود ـــــ؛ .2

 . 9936، انتشارات علمي و فرهنگي :نتهرا

 .9960، [: توسجاي؛ ]بالمقدمات من کتاب نص النصوص ؛ـــــ .9

 .9907، تبليغات اسلاميدفتر  :قم ؛شرح مقدمّه قیصری ؛ینالدجلالدسي، آشتياني .4

، 2چ ؛آشتيانيالدین تصحيح سيدجلال ؛تمهید القواعد ؛الدین عليصائن، تركهابن .۱

 .9967، جمن حكمت و فلسفه ایرانانتشارات ان :تهران

 م.9119، : دارالفكر، بيروتتعليق از محمد العریب؛ تهافت التهافت ؛رشدابن .6

، پژوهشي امام خميني)ره(مؤسسه  :قم ؛الهیات شفا ؛حسين بن عبدالله، سيناابن .0

 .، الف993۱

 .، ب993۱، بوستان كتاب :قم ؛ترجمه و شرح الهیات نجات ـــــ؛ .3

 ،عثمان یحيي تصحيح و تقدیم ؛الفتوحات المکیّه ؛بن علي دمحم، عربيابن .1

المجلس الاعلي للثقافة بالاشتراک مع  :القاهره ؛تصدیر و مراجعه ابراهيم مدكور

 م.9139-ق9479، العامّه للكتابالهيئة المصریّة 

 .، الف[تابي]، دار صادر :بيروت ؛جلدي(4) الفتوحات المکیّه ـــــ؛ .97

، دار الكتاب العربي :بيروت ؛تصحيح ابوالعلاء عفيفي ؛فصوص الحکم ـــــ؛ .99

 ق.996۱

 .، ب[تا]بي، عالم الفكر ةمكتب :قاهره ؛اصطلاحات الصوفیه .92

 ق.9966، لیبر : مطعبةدنيل ؛انشاء الدوائر ـــــ؛ .99

دار  بن ناصر، ريمحمد زه قيتحق ؛یالبخار حیصح ؛ليمحمدّ بن اسماع ،يبخار .94

 ق.9422، النجاةطوق 
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 :قم ؛صالح موسي شرف ؛شرح مقاصد ؛بن عمر سعدالدین مسعود، تفتازاني .9۱

 .ق9471، الشریف الرضي

به كوشش محمد  ؛لوایح در عرفان و تصوف ؛عبدالرحمن بن احمد، جامي .96

 .[تابي]، تابفروشي فروغي؛ تهران: كحيحسين تسبي

انجمن حكمت و فلسفه  ؛ تهران:تصحيح ویليام چيتيک ؛النصوص نقد ـــــ؛ .90

 .9939، ایران

 .ق9499، الكتاب مصري دار :قاهره ؛التعریفات ؛علي بن محمد، جرجاني .93

 :، تهران9چ ؛ممدّ الهمم در شرح فصوص الحکم ؛حسن ي،زاده آملحسن .91

 .9903 ،يهنگ و ارشاد اسلامانتشارات وزارت فر

 نیو تدو ميتنظ ؛)تحریر تمهيد القواعد( نضاخ نیع جوادي آملي، عبدالله؛ .27

 .9930مركز نشر اسراء،  :، قم9چ ؛ايپارسان ديحم

، 4چ ؛الدین ابن عربی چهره برجسته عرفان اسلامیمحییمحسن: ، جهانگيري .29

 .990۱ ،نتشارات دانشگاه تهرانا :تهران

تصحيح و تعليق  ؛شرح فصوص الحکم ؛محمود یدالدینؤم، جندي .22

 .9939، بوستان كتاب :قم ؛آشتياني الدینسيدجلال

 ق.9996، ةالازهری ةالمطبع :قاهره ؛الانسان الکامل ؛عبدالكریم، جيلي .29

ظيم و نشر آثار تنمؤسسه  :تهران ؛تفسیر سوره حمد ؛الله، سيد روح)امام( خميني .24

 . 9903، امام خميني

 .9904، يم و نشر آثار امام خمينيتنظمؤسسه  :تهران ؛ی سحرشرح دعا ـــــ؛ .2۱

 ق.9492، القلم دار :بيروت ؛مفردات الفاظ القرآن ؛راغب اصفهاني .26

انتشارات  :نتهرا ؛ایزوتسو قيحقت /تصحيح ؛الفرائد شرح غرر ؛هادي، سبزواري .20

 . 9907، دانشگاه تهران

 اءيدار اح :روتيب ؛ئد الأكابرعقا انيو الجواهر فى ب تيواقيال ؛شعرانى، عبدالوهاب .23
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 .ق9493العربى،  خیالتراث العربى، مؤسسة التار

صححه و اخرجه  ؛)اربعين( الاربعونبن حسين عاملي:  دمحم، شيخ بهائي .21

 .ش9904 ق/9496، دفتر نشر نوید اسلام :قم ؛عبدالرحيم العقيقي البخشایشي

 ؛ن مشكان طبسيحستصحيح  ؛التاج ةدرّ ؛بن محمود الدین مسعودقطب، شيرازي .97

 .9961، حكمت :تهران

فی  ةالمتعالي ةالحکم ؛بن ابراهيم قوام دمحم، )ملّاصدرا( المتالّهين شيرازيصدر .99

 م.9139، دار احياء التّراث العربي :بيروت ؛ةالاربع ةالعقلي  الاسفار 

 .9966بيدار،  :، قم2چ ؛تحقيق محمد خواجوى ؛تفسیر القرآن الکریمـــــ؛  .92

 ق.9474 دار،يب :قم ؛شية علی الهيات شفاالحاـــــ؛  .99

 :مشهد ؛نجيب مایل هرويتصحيح  ؛اوصاف الاشراف ؛خواجه نصيرالدین، طوسي .94

 . 99۱0، زوار

 .990۱نشر البلاغة،  :، قم9چ ،شرح الاشارات و التنبیهات مع المحاکماتـــــ؛  .9۱

 .9904، مولي :تهران ؛خواجوي يحتصح ؛مصباح الانس ؛بن حمزه محمد، فناري .96

تصحيح حامد  ؛مجموعه آثار حکیم صهبا ؛بن ابوالقاسم محمدرضا، ايقمشه  .90

 .9914، آیت اشراق :قم ؛خليل بهراميناجي اصفهاني و 

الدین جلالتصحيح سيد ؛اعجاز البیان فی تفسیر ام القرآن ؛صدرالدین، قونوي .93

 .9939، بوستان كتاب :قم ،9؛ چيانيآشت

 .9904، انتشارات مولي :تهران ؛اجويوتصحيح محمد خ ؛مفتاح الغیب ـــــ؛ .91

 .993۱، مولي :تهران ؛ح محمد خواجويتصحي ؛الفکوک ـــــ؛ .47

الدین جلالبه كوشش سيد ؛شرح فصوص الحکم ؛بن محمود داود، قيصري .49

 .99۱0، پژوهشي حكمت و فلسفه ایرانمؤسسه  :تهران ؛آشتياني

مؤسسه  :هرانت؛ الدین آشتيانيبه كوشش سيدجلال ؛رسائل قیصری ـــــ؛ .42

 .990۱، پژوهشي حكمت و فلسفه ایران
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 .9939، حكمت :تهران ؛اصطلاحات الصوفیه ؛الدینعبدالرزاق بن جلال، كاشاني .49

 :تهران ؛زادهيتصحيح مجيد هاد ؛لطائف الاعلام فی اشارات اهل الالهام ـــــ؛ .44

 .9903، ميراث مكتوب

 تهران:، 0، چاح الکفایةمصباح الهدایة و مفت ،عزالدین محمود بن على ،كاشانى .4۱

  .9919، نشر هما

 .9969، الكتب اسلاميه دار :تهران ؛اصول کافی ؛بن یعقوب محمد، كليني .46

تصحيح  ؛شوارق الالهام فی شرح تجرید الکلام ؛عبدالرزاق بن علي، لاهيجي .40

 . 991۱، هشگاه علوم و فرهنگ اسلاميپژو :قم ؛زادهاكبر اسدعلي

 ـ حیتمفا يـي؛ حیمحمد بن  ،يجيلاه .43  حيتصـح  ؛شـرح گلشـن راز   یالاعجاز ف

 .9903زوار،  :، تهران9چ ،يو كرباس يبرزگر خالق

 دار :نتهرا ،4چ ؛تصحيح محمدباقر بهبودي ؛الانوار بحار ؛محمدباقر، مجلسي .41

 .993۱، الاسلامیةالكتب 

 الموی ةالدین بن عربی فی الذکری الکتاب التّذکاری محیی ؛ابراهيم، مدكور .۱7

 دار ؛قاهره ؛اشرف عليه و قدمّ له الدّكتور ابراهيم بيومي مدكور ؛دهلمیلا الث الثة

  .م9161ق/ 9931، و النّشر العربی للطبّاعةالكاتب 

ي و پژوهشي آموزشمؤسسه  :قم ؛اصول و مبانی عرفان نظری ؛یدالله، پناهیزدان .۱9

 .9933، امام خميني)ره(



61 

 

61 

  

  

 

  یيعلامه طباطبا شهیو اند یيدر حكمت صدرا يجاودانگ يقيتطب سهیمقا



 

 تاریخ فلسفه در اسلام

 9911/ زمستان 2سال اول/ شماره 

 

 

 علم کلام  در  یعرفان حکم اثربخشی

 یکاشان ضیف هایدیشهانبر  هیبا تک
 نفیسه اهل سرمدی *

 

 چکیده
 نييو تب شرح، يثر واقع شود. نقش آن در طرح مسائل كلامؤتواند در علم كلام ممي عرفان از سه جهت

است  يكلام از موارد انيو سبک ب اتيتحول در ادب جادیا و يوجودشناس يبه مبان تیمسائل با عنا نیا
در علم كلام او  ،ردكه دا یيهايژگیبا و يكاشان ضيشود. عرفان فمي هشتنگاشته به بحث گذا نیكه در ا

است. عرفان او را  اتيخصوص نیحكما از اهم ا يو حكمت عقل عتیبا شر يگذار است. سازگارتأثير
 دست ،انددهيرس ايبه آنچه انب زيبه شهود ن دیؤنزد او عقل م .ميدهمي نام «يعرفان حكم» نوشتار نیدر ا

و مربوط به همه سطوح  ترقيعم، ترعيوس يوح يهاوردهافر نكهیبا سه تفاوت و آن ا كنيل ؛ابدیمي
 نیاست. ا یيبر حكمت صدرا يو مبتن يعيهماهنگ با عرفان ش يكاشان ضيمخاطبان است. عرفان ف

 نیاز ا يادر علم كلام داشته باشد كه نمونه يقابل توجه تأثير، تواند از جهات مختلفمي يعرفان حكم
 شود. مي دهید ضيف يكلام يراآدر  هاتأثير

 .یيحكمت صدرا، علم كلام، يكاشان ضيف، يعرفان حكم واژگان کلیدی:

                                                 

               n.ahlsarmadi@ltr.ui.ac.ir            دانشگاه اصفهان. يگروه فلسفه و كلام اسلام اریاستاد *

 27/71/9947تاریخ تأیيد:                74/70/9947تاریخ دریافت: 

 تاریخ فلسفه در اسلام

 9479/ پایيز 9اول/ شماره سال 

 



09 

 

09 

  

  

 

 يكاشان ضيف يهاهشیبر اند هيتك بادر علم كلام   يعرفان حكم ياثربخش

 مقدمه
ثر علوم بر یكدیگر از جمله مباحثي است كه در علوم و معارف بشري از أو ت تأثيرسخن از 

، لسفه و عرفاناز دیرباز بحث و فحص از روابط متقابل ف ه طولاني برخوردار است.پيشين

ه صورت مدون و عرفان و علوم تجربي و... ب، فلسفه و كلام، فلسفه و علوم تجربي

علم كلام نيز از این سنت  یافته یا غير منسجم و پراكنده رایج و مرسوم بوده است.نظام

منطق و ، فلسفه تأثيرسخن از  ،در این حوزه آنچه بيشتر مرسوم است نصيب نبوده است.بي

عرفان بر كلام و سخن از روابط متقابل آنها كمتر مورد  تأثير علم كلام است. رادبيات ب

پژوهي عرفان بر كلام تأثيرتوجه پژوهشگران واقع شده است. نگاشته پيش رو بنا دارد از 

 سخن بگوید. فيض كاشاني

ن بنام امامي در قرن یازدهم هجري اعرفا و متكلم، از حكما ملامحسن فيض كاشاني

در  ،لهين شيرازي را داردأكه افتخار تلمذ در مدرس صدرالحكماي دوران صدرالمت او است.

كه در مسائل  طوريه ب ؛همراه و همگام استاد است ش كاملاًاندیشورزي فلسفي خوی

، اصالت وجود خورد.چشم نميه فلسفي مخالفتي از او با دستاوردهاي حكمت متعاليه ب

في مورد پذیرش اوست كه در آثار مختلف به از اصول فلس وحدت وجود و تشكيک وجود

در این  او از مشاهير دانشمندان متعلق به مكتب فلسفي اصفهان است. پردازد.مي تبيين آنها

یيد شریعت در این أعلاوه كه از ته ب ؛شودمي هم نزدیکه مكتب فكري فلسفه و عرفان ب

در دوره فلسفي اصفهان » آید.مي صورت نقل آیات و روایات سخن به ميانه ب دو حوزه

ي تشيع كه تبلور تام و تمام وجودي از حكمت باطن -یک تبيين سيستماتيک عقلاني

غالب حكماي  (.۱7ص ،9919، )امامي جمعه «شكل گرفت ،بيني توحيدي قرآني استجهان

 اي عرفاني برخوردار بوده واز چهره -گرایش فلسفي كه داشته باشند با هر-مادر این دوره 

توان در مدرسه مي وضوحاین را به ن دارند.ااي نيز به كلمات معصومایت ویژهنيز عن

با اختلاف بسيار زیادي كه این دو مدرسه از  بالعيان دید. ملاصدراو  ملارجبعلي تبریزي

سو و عرفان از سوي  عنایت ویژه به احادیث و روایات از یک دو در هر ،نظر فلسفي دارند

هایي است كه با گفت مكتب فلسفي اصفهان مشتمل بر دیدگاهباید  شود.مي دیگر دیده
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در روایات اهل بيت عصمت  تأمل» نيز بسيار نزدیک و هماهنگ است. بيت  روایات اهل

فلسفي هاي نها فضاي دیگري براي اندیشهآو آگاهي از مضامين متعالي  تاملو طهارت 

توان مي كه پذیردمي اي صورتدر این فضاي فكري تحول اندیشه به گونه آورد.مي فراهم

، با 97۱ص ،2ج، 9912، )ابراهيمي دیناني «عنوان حكمت معنوي تشيع مطرح ساخته آن را ب

به  نظيرعنوان عالمي جامع الاطراف همچنين تسلط و احاطه كمه ب فيض (.اندكي تلخيص

و  الصافیآیات و روایات دارد. شرح و تفسير وي بر قرآن كریم در دو كتاب شریف 

خوبي ه حوزه روایات این تسلط را ب در الوافیو همچنين نگارش كتاب معروف  الاصفی

دوم  مجلسيو علامه  حر عاملي را در ردیف شيخ این تا حدي است كه او دهد.مي نشان

این دلبستگي او به كلام  شناسند.مي خرأگانه مته عنوان یكي از محمدون سهب، قرار داده

 -كوشد هر موضوع عقليمي او همواره دارد. فيضحكمت و كلام  بسياري بر تأثيرمعصوم 

مدار نماید. حوزه شریعت، با استناد به آیات و روایات ،فلسفي را كه بدان پایبند است

تصوف و ادبیات  ؤلف كتابم نصيب نبوده است.بي فيضادبيات و شعر نيز از توجه 

ند كه جایگاه حقيقي خود را نيافته دامي هاي برجسته ادبيات ایرانوي را از چهره تصوف

 ملامحسن» گوید:مي در پایان فيض كاشانيپس از اختصاص فصلي براي اشعار  او است.

ي است كه باید جایگاه یسرابسيار برجسته و چكامه، شمار پسينسرایان بيدر ميان غزل

  (.639ص [،تابي]، )یوگني «اش در تاریخ ادبيات ایران به او داده شودشایسته

 .در این مقال بر آنيم به تبيين نقش عرفان در علم كلام بپردازیم ،گونه كه گذشت همان

لازم است عرفان او  نخستبنابراین در گام  ؛ایمو آثارش را برگزیده فيض، براي این منظور

در گام دوم به ترسيم سهم  را بشناسيم و بدانيم از چه اركان و مقوماتي برخوردار است و

 تقویت كلام بپردازیم. در توسعه و عرفان او

 های فیضالف( چهره عرفان در آینه اندیشه
 هاي خانقاهي فاصله بسيار دارد.عرفان او با عرفان عارفي به تمام معناست. فيض كاشاني

پردازد و از طرفي با مي هاي انحرافي در عرفاناودر مواضع بسيار از طرفي به نقد گرایش

 فيضزمانه  نماید.مي طریق سعادت را براي طالبان معرفت باز، معرفي عرفان اصيل خویش
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 بازاري است.هاي خانقاهي و كوچهگسترش عرفان عصر، به لحاظ رواج ظاهرگرایي

نسبت به متصوفه عصر كه صوفيان خانقاه  لاهيجي عبدالرزاقو  صدرااو همچون 

در فتنه  اند وبهرهعلم و عمل بيپوشان كه از او در حق این خرقه نظر انتقادي دارد. ،اندبوده

گاه نآتوان گفت او مي (.2۱۱ص ،9962، كوب)زرین كندمي طعن ،اندو بدعت مستغرق گشته

به نوعي در مقام مرزبندي  ،گویدمي كه از شروط لازم براي فهم عرفان خویش سخن

، قيق علمياو به ترتيب از تحصيل و تح هاي رایج انحرافي نيز هست.عرفان خود از عرفان

طلبي سخن گفته و تطهير باطن از جهالت و خلق مذموم و حفظ روحيه انصاف و حق

من  طرفاً بشرط تحصيلک اولاً» داند:مي احراز این شروط را براي فهم عرفان خویش لازم

علي  ةو كل خلق مذموم و كون سریرتک مجبول ةالعلوم و تطهير باطنک من غشّ الجهال

 (.26ص ،9ج، ق9423، )فيض كاشاني «الانصاف

هاي چراكه عرفان ؛هاي انحرافي استمرز عرفان او با عرفان ها دقيقاًاین ویژگي

 .دوره اخلاق مذموم ب از نهاآتفكرند و نه صاحبان  بانه نه مبتني بر علم وآمدرویش

هرچند برخي  9گري فاصله بسيار دارد.هاي صوفياز گرایش فيضبدین ترتيب عرفان 

 دهند نشانمي تفسيري كه ارائه ،دانندمي را داراي تمایلات صوفيانه ق اواز اهل تحقي

صوفي  ملامحسناي هيچ شبههبي»اند: دهد از صوفي همان معناي عارف را اراده كردهمي

گر و فيلسوفي است كه موازین اصلي وجوجستاو یک صوفي  اما نه درویش. ،است

 ،بودنجاي سرباره ي داده و كوشيده است بآشت تصوف را با اخلاق نافذ در روزگار خود

  2(.604ص [،تابي]، )یوگني «سودمند باشد

هاي عاميانه باید به معرفي عرفاني كه او بر آن پس از تبيين نگاه سلبي او به عرفان

ترین كه از مهم- عین الیقیناین حكيم عارف در مقدمه  پرداخت. ،و تمركز دارد تأكيد

پس از حمد و تسبيح حضرت رب العالمين به توصيف این  -ستهایش در عرفان اكتاب

ري عرفاني و انواري ملكوتي  یذخا، اسراري رباني پردازد وآن را مشتمل برمي كتاب

دو ركن مدارست و ممارست در  كه ثمره كوشش علمي و سلوک عملي است. او بر داندمي

الهامات ، ثمره اشراق الهي یقینعین الدر نظر او اگرچه  كند.مي تأكيدنيل به این عرفان 
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تحقيق  توان از درس وبراي رسيدن به این مرتبه نمي ،رباني و فيوضات خداوندي است

 علمي غفلت ورزید.

 ةجبروتيو اسرار  ةملکوتيو انوار  ..ة.و كنوز عرفاني ...ةربانيهذه رموز 

من  قد صرفت ایاماً .الله ءالتمستها من هدي الراسخين في العلم من اوليا

بتمرینها  من دهري في ممارستها. قضيت اعواماً و و... عمري في مدارستها

 و استبصاراً ءاًو ضيا و اعتباراً حتي ازدادت لنفسي اشراقاً. بعد اخري.. ۀمر
 (.27ص ،9ج، ق9423، )فيض كاشاني

عرفان  و ، فلسفه ،به آن تعلق دارد فيضدر مكتب فلسفي اصفهان كه  ،گذشتكه چنان

شود. از مي اي براي دیگري محسوبیک پشتوانه ر یک راستا قرار گرفته و هرشریعت د

لازم است به رابطه عرفان او با دین و  فيضشدن خصوصيات عرفان براي مشخص این رو

عین او در مقدمه  نيز با حكمت بپردازیم تا از این رهگذر بهتر بتوان عرفان او را شناخت.

و مناسبات عرفان خویش را با حكمت از طرفي و  پردازدمي به تبيين این روابط الیقین

 9.دهدمي شریعت از طرفي دیگر مورد توجه قرار

 عرفان دینی و دین عرفانی

گوید و مي از انگيزه نگارش خود سخن در آغازین صفحات مقدمه كتاب مذكور فيض

و در یک كلمه  از جمله تبيين انطباق عرفان او بر معارف اهل بيت  ؛كندمي اموري را ذكر

تبيان انّها » هاي اصلي او در این نگارش  است:چنين عرفاني از انگيزه بودنبر شيعي تأكيد

بميزان احادیثهم و  ةمن انوارهم و آثارهم موزون ةاهل البيت مقتبس ةعلي طریق ةمنطبق

 (.29همان، ص) «اخبارهم

 گوید.مي ود با دین سخني و بلكه بالاتر از انطباق عرفان خیبدین ترتيب او از همسو

مباني دین و  عوامل دیگر بر این كتابت اشتياق وافر خودش به بيان لبّاز او همچنين 

داند و مي این كتاب را بيان اسرار عرفاني فيضنظر به اینكه  (.)همان داندمي مغزاي شریعت

و هسته حب و اشياق به لب  را از طرفي نيز انگيزه خودش بر نوشتن این اسرار عرفاني

انداز او عرفان همان لب و اساس و باطن توان نتيجه گرفت كه در چشممي ،داندمي دین
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ه دین است. بدین ترتيب باید گفت نزد او چنين عرفاني از ساحت دیني برخوردار است. ب

است قضاوت  بدیهي عرفان  است و هم عرفاني دیني است.، عبارت دیگر هم حقيقت دین

در  فيضتنها تشریح دیدگاه ، در اینجا مقصود طلبد.ميد مجال دیگري در مورد این نظر خو

 این باب است.

 . دین حکمی و حکمت دینی1

ي دیگاه حكما یرا تبيين همسو عین الیقیندیگر انگيزه خود بر نوشتن كتاب عرفاني  فيض

المعارف  الحكما الاوائل في ةارادتي ان اجمع بين طریق»داند: مي ،نچه در شرع بيان شدهآبا 

هدف او از این  (.22ص ،)همان «ورد في الشرع المبين من العلوم و الانوار و الاسرار و بين ما

 ،كندجمع آن است كه به همه طالبان حقيقت نشان دهد آنچه عقول علما بدان اعتراف مي

 منافاتي با شرع مبين ندارد:

ذوو  ءالعقلاء لمابين ما ادركته عقول الع ۀليتبيّن لطالب الحقّ ان لا منافا

تيهم في قلوبهم عند ألواردات ما ی ؤاولو التهي، المجاهدات و الخلوات

صفائها من العالم العلوي و بين ما اعطته الشرایع و النبوات و نطقت به 

 (.)همانء الرسل و الانبيا ةالسن

افكار »به گفته اهل تحقيق  در نظر او حكمت حكما با شریعت منافاتي ندارد.

ها پيش و از از قرن نشان آخرین درجه همبستگي حكمت و مذهب تشيع است. ملامحسن

 ،9919، )نصر «در ایران در همين سمت حركت كرده بود حكمت سيناابنو  فارابيدوره 

از حكما كساني است كه  فيضمراد  -دهدمي گونه كه عبارت نشان همان- البته (.942ص

 ،انددهكرو با صفاي باطني كه احراز  نمودهعقل را با مجاهده و خلوت نفساني همراه  

ند نه آنان كه تنها به حكمت بحثي اكتفا نموده و از اهماره آماده پذیرش انوار عالم علوي

حكمت و شریعت و عدم  بودناو گاهي از همسو خبرند.احوال قلب و درون خویش بي

داند و معتقد است مي وحيانيحكمت اصلي را صادر از منبع  تنافي آنها فراتر رفته و اساساً

انّ » اند:به نحو تصریح یا تلویح از مخّ حكمت و لباب معرفت سخن گفته اهل بيت 

 «و تلویحاً تصریحاً ةنطقوا بمخّ الحكم -صلوات الله عليهم-اهل البيت و علمائهم  ءحكما

شده  حكمت و دین از یک سرچشمه صادر، در این نگاه (.22، ص9ق، ج9423فيض كاشاني، )
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حكمت داراي وجهه  له أتوان گفت در نظر این فيلسوف متمي 4.و منافاتي با یكدیگر ندارند

توان از دین مي اینجاست كه ساحت حكمي برخوردار است. دیني بوده و دین نيز از

 حكمي یا حكمت دیني سخن گفت.

این  است كه تبيين چنين ارتباطي ميان شریعت و حكمت به معناي انطباق كامل روشن

هنگام كه شهود نيز به كمک او  نآحتي  كه عقل محدود است واینچه ؛ دو حوزه نيست

 فيضاین نكته نيز از دید  مساوي با دین دست یابد. كاملاًاي تواند به نتيجهنمي باز ،بياید

به بيان  ،گویدمي وحي و حكمت سخن همسویينكه از آاو پس از  .مغفول نمانده است

ها از او در بيان این تفاوت پردازد.مي ،ين معارف این دو عرصه وجود داردهایي كه بتفاوت

، عقل با این توضيح كه به اعتراف خود برد.مي ژرفا و زبان بيان نام، هاي وسعتگانهسه

شود و لذا مي عقل تعبير ينایافتني وجود دارد كه از آن به طور ورابراي عقل مناطق دست

همچنين در  ؛هاي وحياني از وسعت كمتري برخوردارندداده امعارف عقلي در مقایسه ب

 ؛كنندمي همان حوزه مشترک نيز انبيا با دقت و عمق بيشتر و جزئيات بيشتر معارف را تبيين

اوسع  ءان نظر الانبيا» حال آنكه دستاوردهاي عقل كلي بوده و ناظر به جزئيات تمام نيست:

  (.29ص همان،) ..«.لامورالي جزئيات ا ةو احدّ و معرفتهم بالغ

نبي این توانایي را دارد  لایه است.شده و لایهبندينكته سوم اینكه زبان دین زبان سطح

كس  بنابراین معارف وحياني با هر شود. وگوگفتكه با هر كس به حسب خودش وارد 

ي بما أف الرالنزول في المعارف بالله الي العامي الضعي ۀو انّ لهم قدر» دارد:اي زبان ویژه

 (.)همان «الي الكبير العقل الصحيح النظر بما یصلح لعقله یصلح لعقله من ذلک و

 را به آنجا دین و عرفان از یک طرف و دین و حكمت از طرف دیگر ما همسویي

حقيقت واحد را در مثلث ، ميان حكمت و عرفان همسویيرساند كه ضمن تعميم این مي

سه با اختلاف جهات و حيثياتي كه  این هر بدانيم.گر عرفان و شریعت جلوه، حكمت

 از جمع اینها سخن فيض ،گذشتكه چناندارند و مي از حقيقتي واحد پرده بر ،دارند

است.  لهينأصدرالمتاین همان جمع قران و عرفان و برهان در كلام استادش  گوید.مي

همان  عرفان او دقيقاً؛ منطبق با شریعت و سازگار با حكمت است فيضبدین ترتيب عرفان 
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در دستگاه حكمت  شنود ومي صدرابلكه او این عرفان را از زبان ، نيست عربيابنعرفان 

اصول و  عین الیقیناو در  ۱.آموزد و لذا عرفاني است كه برهاني شده استمي متعاليه

سفي وفور از اصول و قواعد فلبه ،ستوكه از اهم آثار عرفاني ا کلمات مکنونهو المعارف 

شود و عرفان او را به مي این مسئله  جایگاه فلسفه را در عرفان او یادآور 6.كندمي استفاده

ترین رسائل اوست كه عرفان از مهم کلمات مکنونه» كند.مي عرفاني متكي بر برهان تبدیل

در این رساله ادوار كامل عرفان  هم آميخته است.ه ن بآو حكمت و شعر به نحو خاصي در 

به طرزي مورد بحث قرار گرفته كه مباحث آن شاهدي گویا از كليت بينش نظري 

  (.تلخيص با، 942ص ،9919، )نصر «است ملامحسن

باید ارتباط تنگاتنگ این عرفان  ،دیمكرحكم  فيضگاه درباره عرفان  خلاصه آنكه هر

تعقل  و عرفان او را عرفاني منسلخ از دیانت وباشيم را با حكمت و دین مد نظر داشته 

تواند مي چگونه ،هاي فوق برخوردار استاكنون باید دانست عرفاني كه از ویژگي ندانيم.

 ثر واقع شود؟ؤدر علم كلام م

 بایدها و نبایدها ب( حضور عرفان در ساحت کلام؛
فلسفه بر رشد و گسترش  تأثيربحث  ،مرسوم است آنچه  بيشتر ،گونه كه گذشت همان

ندرت همورد توجه نبوده یا ب عرفان در این خصوص یا اصلاً تأثيرحال آنكه  ؛كلام است

مند لحاظ صورت مدون و نظامه نگاه كه بآخصوص هعرفان ب شود.مورد بحث واقع مي

با علم كلام ارتباط  -شودمي همان چيزي كه تحت عنوان عرفان نظري به آن اشاره- شود

فيض  علم الیقین، نگارنده ثر باشد.ؤم ثر و بر آنأن متآتواند از مي ،طرفيني برقرار نموده

عرفان را  تأثير كه با دانش عرفاني او توسعه و تكامل یافته است. داندميرا كلامي  كاشاني

هاي لازم همراه تدارک زیرساخته شرح و تبيين مسئله ب، بر كلام در سه حوزه طرح مسئله

 گيریم:تحول در ادبيات و زبان پي مي براي آن و نهایتاً

 طرح مسئله .1

 نقشي است كه با عنوان طرح مسئله از آن تعبير ر كلامبگذاري عرفان تأثيریكي از موارد 

دین را  ،ن چنين نقشي را در رابطه با دین و فلسفه نيز طرح نمودهابرخي محقق شود.مي
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، شناسانه جدیدهستيهاي هر دیني با طرح آموزه». دانندمي طراح بسياري از مسائل فلسفه

درنتيجه ابواب جدیدي  دهد ومي ئل فلسفي جدیدي را فراروي فيلسوفان متدین قرارمسا

اكنون در  (.99ص ،9936، )عبودیت «گشایدمي ،كندمي ن رشدآكه در دامن اي را در فلسفه

نگارنده بر این  گویيم.مي عنوان طراح برخي مسائل كلامي سخنه اینجا از نقش عرفان ب

كلامي او با طرح مسائل و فروعاتي هاي اندیشه فيض در نظر است كه عرفان حكمي

 لازم است:اي ذكر مقدمه، پيش از ورود به بحث گذار بوده است.تأثير

 تفکیک مقام گردآوری و داوری. 1-1

آمده است كه روش علم ناظر به مقام داوري  است نه  شناسي علومدر مباحث روش

یكي مقام شكار  كه در علم دو مقام داریم: اندهفيلسوفان علم گفت» توضيح اینكه گردآوري.

درآميختن این دو سبب  این دو را نباید با هم درآميخت. و گردآوري و دوم مقام داوري.

توضيح اینكه وقتي در علمي از روش تجربي یا  (.۱7ص ،9909، )سروش« شودمي مغالطه

اي داوري در مورد منظور این است كه در آن علم بر ،گویيممي عقلي یا شهودي سخن

عقلي و شهودي ، به ترتيب از روش تجربي« الف ب است»درستي یا نادرستي گزاره 

یعني اینكه گزاره  ؛آوردنمي وري را تحت كنترلآليكن روش آنها مقام گرد؛ ایماستفاده كرده

بلكه  ،دخلي به روش علوم ندارد ،مده باشدآدست ه از كجا و چگونه ب ،«الف ب است»

بتواند با همين روش در مورد گزاره مذكور  ،است كه اگر علمي روش تجربي داردمهم این 

اي از كجا آورده، در علم» همين ترتيب در مورد روش عقلي یا شهودي.ه ب؛ داوري كند

مهم مرحله بعد  این مهم نيست. كرده است.، به هر طریقي كسي چيزي كشف كند نداریم.

 (.۱9ص ،)همان «است كه مرحله داوري و نقادي است

تنها آن هنگام فلسفي خواهد بود كه بتوان آن را با  «الف ب است»بدین ترتيب گزاره 

ن آروش عقلي داوري نمود؛ چراكه روش فلسفه برهان عقلي است )البته تناسب موضوع 

همين ترتيب ه ب (.ي باشدختاي وجودشناقضيه یعني این قضيه باید اولاً ؛نيز شرط است

بتوان  ثانياً ؛ناظر به بحث عقاید باشد آن هنگام كلامي است كه اولاً «استالف ب »گزاره 

وگرنه اینكه این گزاره از كجا و  ،داوري نمود 0در مورد این گزاره با روش معتبر در كلام
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آن ندارد. بنابراین ما از هر راهي )اعم از  بودندخلي در كلامي ،دست آمده استه چگونه ب

ه مربوط به باب عقاید را باي حتي پرزدن كلاغ( كه گزارهمثلاً یا  ...تجربه و، یاؤر، شهود

ن را با روش معتبر در علم آشكار كنيم تا آنجا كه بتوانيم ، دست آوریم یا به تعبير معروف

 كلامي خواهد بود.اي گزاره این گزاره قطعاً ،كلام داوري كنيم

 عرفان حکمی و طرح مسائل کلامی. 1-2

عرفان از  ر كلام بهتر دانست.بعرفان را  تأثيرتوان مي ،كه ذكر شداي به مقدمهاكنون ناظر 

عرفان با شناختي  تواند براي متكلم طرح مسئله و توليد گزاره كند.مي همين باب است كه

دهد و با ارائه مي افق دید متكلم را توسعه ،دهدمي از خدا و اسما و صفاتش ارائهمثلاً كه 

 بودنشگشاید. این گزاره هرچند به حسب عرفانيمي اني براي او باب جدیديعرفاي گزاره

در  تأملشود در دست متكلم تا با عنایت به آن به غور و مياي خود سوژه ،شهودي است

)عقلي یا نقلي( براي  بپردازد و در تكاپو باشد تا دليلي معتبر )آیات و روایات( منابع كلامي

اما پرسش مهم این است كه ضامن اعتبار و صحت گزاره  ماید.آن یافته شهودي ارائه ن

اي تواند با هر گزاره حاصل از شهود چنين معاملهمي آیا متكلم شهودي مذكور چيست؟

 نماید؟تلاش ارائه دليل معتبر بر آن  برايداشته باشد و 

عرفاني از اعتبار و حجيت بر خوردار هاي بر كسي پوشيده نيست كه همه شهود

لذا تلاش متكلم براي یافتن دليل معتبر براي آنها در منابع كلامي بيشتر با تحميل  ؛ستندني

سخن از حجيت تجارب عرفاني از  یات و روایات شبيه است.آشهودي بر هاي یافته

 3.مباحث بسيار اساسي در فلسفه عرفان است

یا نقلي معتبر مگر آنكه با دليل عقلي  ،است شهود بما هو شهود فاقد حجيت و اعتبار

یيدات نقلي براي شهودات أوجه ذكر ت کلمات مکنونهنيز در مقدمه  فيض. همراه شود

واستشهدت لاكثرها الثقلين كتاب الله و » داند:مي عرفاني خویش را اعتباربخشيدن به شهود

باید فراموش كرد البته ن (.90ص ،9917، )فيض «المصطفين لئلایظن به الجزاف و المين ةالعتر

یات كتاب الهي و آصراحت از آنجا كه به ؛است ثر از استادشأمت له دقيقاًه او در این مسئك

 و» :كندمي عنوان وجه شاهد براهين كشفي خود یاده كلمات اهل بيت حكمت و طهارت ب
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نبيّه و احادیث اهل  ةسنالتي شهد بصحتها كتاب الله و  ةمن البرهانات الكشفي علومنا هذه...

 (.۱تا[، ص]بي، )صدرالمتألهين «سلام الله عليه و عليهم اجمعين- ةالحکم و ةالولاي و ةالنبوبيت 

تواند در مي ،گاه كه با دخالت عوامل بيروني حجيت یابدبدین ترتيب شهود تنها آن

شهودي هاي از این رو عرفان بما هو عرفان یعني داده؛ نقش بپردازد يتوسعه كلام به ایفا

تواند در این مي عرفان در صورتي واقع شود. ساحت توسعه كلام مفيدتواند در نمي محض

وحدت  ؛ براي نمونهبرهاني و یقيني شده باشد، باشد كه با عبور از كانال فلسفه مؤثرمسير 

را مطرح  «توحيد در وجود» موضوعبراي متكلم  تواندمي ،وجودي كه برهاني شده باشد

ليكن عرفاني كه  ؛با توحيد واجب سروكار دارند غالباً، اهل كلام در مباحث توحيد كند.

توحيد در »تواند مي -كنيمكه ما با تعبير عرفان حكمي از آن یاد مي-برهاني شده است 

گاه آن و براي او طرح مسئله كند. در اختيار متكلم قرار دهداي عنوان سوژهه را ب« وجود

در  وجوجستليل معتبر كلامي بر آن به شده جدید و به انگيزه اقامه دمتكلم با مسئله طرح

 منابع روایي بپردازد.

توفيق یافت و توانست آن را با روش كلامي ، گاه اگر در یافتن دليل معتبر كلاميآن

همچنين مباحث ولایت ؛ شودكلامي نيز مبدل مياي توحيد در وجود به مسئله ،داوري كند

در عالم هستي كه از مباحث جدي عرفان او  بودنمطلقه انسان كامل و نيز وساطت فيض

بدین وسيله جایگاه  طرح شود تااي صورت مسئلهه تواند در علم كلام بمي ،است

نقش امام  چراكه در علم كلام غالباً؛ وجودشناسي امام نيز در هستي مورد توجه قرار گيرد

وجودي او  صحبتي از جایگاه و 99شودمي در شرح و تفسير وحي یا رهبري جامعه خلاصه

جالب اینجاست  92شده است. تأكيدحال انكه در منابع روایي بر این مسئله  ؛در عالم نيست

نظریه انسان كامل و مسئله خلافت الهي انسان را در كتاب كلامي خویش مطرح  فيضكه 

انسان  ختيداند و بدین ترتيب بر جایگاه وجودشنامي و انسان كامل را غایت خلقت كندمي

فالغرض الاصلي من خلق الموجودات مطلقا انما هو وجود » كند:مي تأكيدهستي كامل در 

 (.۱70ص ،)همان «الله في ارضه ةخليفالانسان الكامل الذي هو 

كند و بر سخن خویش دليل نقلي از البته كه او از روش معتبر در كلام تخطي نمي
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بيت  همچنين بر نقش حب اهلاو  (.۱74ص ،همان ک:.)همان و ر كندمي روایات ارائه آیات و

را حقيقت و  حضرات مصومين  كند ومي تأكيددر سلوک آدمي و رسيدن او به رستگاري 

از موارد دیگر اینكه فيض بر خلاف مشي  (.37۱ص ،2ج، )همان داندمي ویل صراط و ميزانأت

به  -حدود هشتاد صفحه- تفصيلبحث علم الاسما را طرح نموده و به ،معمول كتب كلامي

ي یي قراني و روایاست علم الاسما هرچند مبنا گفتني (.222-944ص ،9ج، )همان آن ميپردازد

این  گيرد.صورت جدي مورد توجه قرار نميه ب -بر خلاف عرفان-در علم كلام  ،دارد

انگيزاند و از این روست كه شاهد مي عنوان یک عارف بره را ب فيضمبحث توجه ویژه 

 هستيم. علم الیقینطرح آن در 

 های لازم شرح و تبیین مسئله و تدارک زیرساخت .2

پردازد و آن كمک در ارائه شرح و تبيين صورت دیگري به ایفا نقش ميه گاهي عرفان ب

تواند با دانش عرفاني خویش شرح بهتر و تبيين مي بهتري از مسائل كلامي است. عارف

مچنان در این بخش نيز مثال مناسبي تري از مسائل  كلامي ارائه كند. وحدت وجود هعميق

تر و تواند متكلم را در ارائه فهم دقيقمي بر طرح مسئله براي كلام افزوناین سوژه  است.

تري از این مباحث ژرفهاي صفاتي و افعالي مدد نماید و لایه، تري از توحيد ذاتيعميق

لب و لب ، اره به قشربا اش فيض كاشاني اعتقادي را در اختيار اصحاب كلام قرار دهد.

و براین نظر است كه تنها با قول به وحدت وجود  گویدمي اللب از مراتب توحيد سخن

 (.93ص ،9ج، 9930، )فيض كاشاني توان عمق و حقيقت توحيد را فهم نمودمي است كه

علاوه مسئله جنجالي جبر و اختيار یا فاعليت انسان براي افعال خویش نيز از این ه ب

 خلافت و ولایت او...، مباحث مربوط به انسان كامل يين بدیعي خواهد یافت.رهگذر تب

ند كه در ارائه شرح و تبيين بهتري از مسئله امامت و ادیگري از مباحث عرفانيهاي نمونه

گاه كه فلسفي و برهاني نكته حائز اهميت اینكه عرفان آن نبوت در علم كلام دخالت دارند.

تنها در شرح نه -كنيممي گارش با عنوان عرفان حكمي از آن تعبيرهمان كه در این ن- شود

بر ، تر اینكه این مددرساني در شرح  و تبيينبلكه از همه مهم ،آیدمي و تبيين به كمک كلام

  شود.آن انجام مي ختيهاي وجودشناپایه مباني و زیرساخت
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ي در راهي ختودشناي به لحاظ وجیبه لحاظ ابتنا بر فلسفه صدرا فيضعرفان حكمي 

 بر ،شودخوبي از عهده تببيين مسائلي كه توسط عرفان در كلام طرح ميهگذارد كه بمي قدم

توان مي اختصارليكن آنچه به ؛طلبدمي خود مقالي دیگر، پرداختن به این مقوله آید.مي

تشكيک وجود و ، كه فلسفه صدرایي كه بر سه اصل مهم اصالت وجوداست  این ،گفت

تنها در كلام فرد برخوردار است كه نهه از ساختاري منحصر ب ،ت وجود استوار استوحد

را اي شناسي ویژهانسان، این ساختار بدیع شود.پيشيني هم دیده نميهاي بلكه در فلسفه

تواند مي شناسي فلسفي است كه این دستگاه حكميبا عنایت به این انسان كند.مي ارائه

؛ مند آنها در كلام بپردازدبه تبيين مبنایي و ضابطه ،فاني را مبرهن نمودهبسياري از مسائل عر

معاد ، شفاعت، توسل، تقرب به خدا، مثال مباحث نبوت و امامت با فروعات خود براي

 یابد.مي دیگراي همه و همه با زیربناي حكمت صدرایي در علم كلام چهره وفروعاتش...

توجه به باب  قابل پيگيري است. فيض لم الیقینعها در هایي از این تحولنمونه

چراكه او معادشناسي این كتاب كلامي  ؛دارد صدرانشان از حكمت  علم الیقینمعادشناسي 

نموده و در این راستا از حركت جوهري حظ  سانشناسي صدرایي استواررا بر مبناي ان

باني حكمت صدرایي او در تفسير صراط از م (.9792ص ،9ج، 9912، )همو بردوافري مي

داند كه در عرصه قيامت مي گيرد و حقيقت آن را ناظر به درون انسان و نفس اوكمک مي

و  كند كه راه و رونده از حقيقتي واحد برخوردارندمي تأكيدصراحت او به یابد.مي ظهور

 ءفالصراط و المارّ عليه شي» پيماید:مي انسان این مقامات و منازل را در نفس خویش

تسافر في ذاتها و تقطع المنازل و المقامات  -اعني النفس–فانّ المسافر الي الله  ،واحد

شناسي این مباحث بر وجودشناسي و انسان يابتنا (.9937ص ،)همان «في ذاتها بذاتها ةالواقع

خودي خود مباني لازم براي چنين تفاسيري را ندارد. ه علم كلام ب از واضحات است. صدرا

همچنين  ؛بردني حكمت و عرفان صدرایي در تبيين این بحث كلامي استفاده مياز مبا فيض

یا در  پردازداو بر مبناي رحمت و محبت به تبيين نظریه نبوت و تكليف در علم كلام مي

وقوع نبي در مرز مشترک عالم محسوس و  ترین ویژگي برعنوان اصليه بحث صفات نبي ب

 .(407ص ،)همانكند مي تأكيدمعقول 
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 يكاشان ضيف يهاهشیبر اند هيتك بادر علم كلام   يعرفان حكم ياثربخش

 تغییر ادبیات و زبان بیان. 3

مفاهيم و اصطلاحات خاصي تشكيل ، عرفا نيز همچون هر علم دیگري از مجموعه قواعد

، حقيقت محمدیه، تجلي، مكاشفه، جاي تردیدي نيست كه واژگاني چون شهود شده است.

اصطلاحاتي عرفاني است و شنيدن آنها مباحث عرفان را  و... نفس الرحمان، انسان كامل

توان ورود اصطلاحات عرفاني در مي ر كلام رابهاي عرفان تأثيریكي از  سازد.مي یادآور

از این اصطلاحات  -علم الیقین–در كتاب كلامي خویش  فيض كاشاني این علم دانست.

، شهود، كشف، تجلي، صفا قلب، ظلمات، ارتفاع حجب، نورهاي واژه كند.مي استفاده

 (.94-97ص ،)همان نيز از زمره این مفاهيم است م الیقینعلدر صفحات ابتدایي  ...ذوق

كنيم كه در مكتب فلسفي  تأكيدباید  ،شویماكنون كه به پایان این نوشتار نزدیک مي

ليفي آن بين علوم و نيز توجه اكيد أیكي وجه جمعي و ت-اصفهان به لحاظ دو ویژگي آن 

اده از عرفان در قلمرو علم كلام یافت زیادي بر استفهاي توان نشانهمي -یات و روایاتآبه 

توضيح اینكه در این مدرسه  اهتمام داشتيم. فيض كاشاني يآرا كه ما در این نگارش بر

اند و به اهل عرفان و نيز مسلط به احادیث و روایات بوده، فلسفي غالب حكما و فلاسفه

و  صدرا فیشرح اصول کااند. شرح و تبيين كلمات معصوم دلبستگي فراواني داشته

 بر این مدعااي نمونه قاضي سعيد قمي شرح توحید صدوقو  ميرداماد الرواشح السماویه

عارفان از دانش عرفاني –رسد كه این حيم نظر ميه از این رو بسيار طبيعي ب؛ هستند

خواهد اي مایهبدین ترتيب عرفان دست خویش در تبيين احادیث اعتقادي كمک بگيرند.

شرح و تفصيل عقاید دیني ، تر از عهده تبيينيیحكما كه با آن بهتر و مبنابود براي این 

آن را با قرب پيوند داده و توسل حقيقي ، در تبيين معناي توسل بانو امينمثال  رايب؛ برآیند

دانند كه انسان با طي درجات سلوک و رعایت اوامر و نواهي لازم به قرب معصوم مي آن را

مسائل مطرح در امامت  كه از فروعات و–وضيح مفهوم توسل ایشان در ت دست یابد.

كه  گوهر مراد همچنين در؛ (906ص ،9936، )بانو امين گيردكمک مي قرب از محبت و –است

توان را بر حوزه كلام مي عبدالرزاق لاهيجيهاي عرفاني دیدگاه تأثير ،كتابي كلامي است

 مشاهده نمود.
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 نتیجه
در  ب( ؛در طرح مسئله الف( گذار باشد:تأثيرصورت در علم كلام  تواند به سهمي عرفان. 9

 در ادبيات و اسلوب بيان. ج( ؛شرح و تبيين مسئله با تدارک مباني ضروري آن

منكر  منطبق بر دین و مبتني بر حكمت و فلسفه است. هرچند فيض كاشانيعرفان . 2

كه او در علم كلام خویش عرفاني  ،نخواهيم بود عربيابناز  فيض كاشانيپذیري تأثير

بلكه عرفاني است كه با ورود به دستگاه فلسفي  ،عرفان محض نيست ،دهدمي دخالت

این عرفان با عنوان عرفان  شود. ازبه حكمت و عرفان صدرایي تبدیل مي حكمت متعاليه

 كنيم.مي حكمي تعبير

ه ن دستآنقش عرفان حكمي در طرح مسائل كلامي به این صورت است كه . 9

در  تواندمي یقينياي عنوان دادهه ب ،یک نظام فلسفي برهاني شوند شهودهاي عرفاني كه در

كما اینكه چنين  ؛انداز متكلم دخالت كند و به طرح مسئله براي او بپردازدگسترش چشم

 شاهدیم. فيض كاشانيكلامي  يراآامري را در 

اهل  نهاآهاي ژرف از حليلعرفان گاهي در شرح و تبيين مسائل كلامي و ارائه ت .4

 ،بر وجودشناسي صدرا مبتني است فيض كاشانيعرفان از آنجا كه  كند.مي كلام را یاري

 دهد.مي ها در اختيار متكلم قرارهاي لازم را براي این تحليلزیرساخت

اصطلاحات عرفاني با ورودشان به علم كلام چهره دیگري به آن داده و تحولي در . ۱

 نصيب نيست.هاي كلامي فيض نيز از آن بيآورد كه كتابمي آن پدید صورت و ظاهر

عرفان و حكمت صدرایي به لحاظ ساختار وجودشناسي  نگارنده بر این باور است،. 6

 هاي بسياري را در علم كلام رقم بزند.پتانسيل آن را دارد كه تحول ،خاصي كه دارد
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 خصوص معاد در طباطباییعلامه  دگاهید نییتب

 به شبهات آن  ییگوپاسخ وی جسمان
 محمد عترتدوست *

 

 چکیده
 انيم نیبوده است. در ا لسوفانيف انيماز موضوعات مهم و مورد بحث در  يكیهمواره  يجسمان معاد

رابطه ارائه كرده و معتقد است بدن انسان در عالم آخرت  نیرا در ا يدینظرات جد طباطبایيعلامه 
 يگاهیجا نساننفس ا يبرا ي. وشوديو به آن ملحق م كنديروح حركت م يبه سو ،دوباره زنده شده

خاص  يتيكمال و فعل، ير اثر حركت جوهربو  شوديمن يمعنا كه فان نیبد است؛قایل  نیاديمهم و بن
 يعقل لیبر نزول نفس و اتحاد با بدن را رد و با دلا يفلاسفه مبن گرینظر د نيهمچن شانی. اكنديم دايپ

 گرید يكی. ابدینزول  ترنیيمرتبه پا همحال است مجدداً ب، است افتهیكه كمال  يموجود دینماياثبات م
، است يشده در خصوص معاد جسمانبه شبهات مطرح يكه درواقع پاسخ شانیمباحث ا نیتراز مهم

تلاش شده  يمقاله پژوهش نیكه در ا باشديو آخرت م ايبدن و نفس در دن تيّو مثل تيّنيمسئله رابطه ع
 يمعاد جسمان درباره یيعلامه طباطبا ينظرات كل جموعهم، زانيالم ريتفس يفيو توص يليبا مطالعه تحل

با بدن  يبدن اخرو تينيو ع تيشود. در باب مثل نييتب، حوزه نیبه شبهات ا یيگوپاسخ ردكیبا رو
 درباره شانیا دگاهیتوان هر دو دمي علامه يفلسف يشود كه با توجه به مبانمي تأكيدمقاله  نیدر ا يويدن

 شته باشند. دا يتضاد گریكدیبدون آنكه با  ،رفتیرا پذ يويبا بدن دن يبدن اخرو تينيع ای تيمثل

شبهه آكل و ، اعاده معدوم، لحوق ابدان به نفوس، طباطبایيعلامه ، يمعاد جسمان واژگان کلیدی:

 .مأكول

                                                 

 . رانیتهران، ا ،یيرجا ديشه ريدب تيدانشگاه ترب يو معارف اسلام اتيگروه اله اریاستاد*
etratdoost@sru.ac.ir                

 2۱/71/9947تاریخ تأیيد:                27/70/9947تاریخ دریافت: 

 تاریخ فلسفه در اسلام

 9479/ پایيز 9سال اول/ شماره 
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

  مقدمه
اصل ایمان ، بيني اسلامي كه از اركان ایماني و اعتقادي دین اسلام استیكي از اصول جهان

 ط مسلماني است.باشد. ایمان به عالم آخرت شربه زندگي جاوید و حيات اخروي مي

اند و ایمان كرده یادآوريمردم به كه را ترین اصلي مهم، پيامبران الهي پس از اصل توحيد

اصل »همين اصل است كه در اصطلاح متكلمان اسلامي به نام ، اندبه آن را از مردم خواسته

آید كه در طول معروف شده است. معاد یكي از مسائل مهم فلسفي به شمار مي« معاد

ها همواره مورد بحث فلاسفه و دانشمندان بوده است و آنچه موجب اختلاف نظرها در رنق

بحث كيفيت و چگونگي معاد در سراي آخرت است. به همين دليل  ،باشدبين فيلسوفان مي

 و شبهات آن راه معاد جسماني دربار طباطبایيما در این مقاله بر آن شدیم دیدگاه علامه 

 .بررسي كنيم

هاي ترین مشغلهمعاد و تفسير دقيق عقلاني از آن همواره یكي از مهمموضوع 

هاي مختلف در این زمينه به تحقيق فيلسوفان مسلمان بوده است و افراد زیادي به شيوه

معاد جسماني از »عنوان  بااي و همكاران در مقاله موسوي بایگي ؛ براي نمونهاندپرداخته

 به بررسي این موضوع از دیدگاه این دو عالم« طبایيطبادیدگاه امام خميني و علامه 

د و مباحثي مانند كننميد و نقاط اشتراک و اختلاف ایشان را در باب معاد بررسي نپردازمي

عينيت یا مثليت بدن اخروي با دنيوي ، تفاوت برزخ و قيامت، كيفيت پيدایش بدن اخروي

 (.9913 ،)ر.ک: موسوي بایگي و همكارانند نكمي را بررسي

و ملاصدرا درباره معاد  طباطبایيمقایسه دیدگاه علامه »اي با عنوان در مقاله ایزدي

كيفيت آن از حيث روحاني یا  بارزترین اختلاف نظر در موضوع معاد را« جسماني

و  ملاصدرااز دیدگاه  پرسشدادن به این پاسخ برايداند و در این مقاله مي بودنجسماني

 طباطبایيو به موضوعاتي از قبيل عقيده و موضع علامه  كندتلاش مي طباطبایيعلامه 

 ملاصدرامباني تفسيري معاد جسماني ، معاد جسماني صدرایي، درباره كيفيت معاد جسماني

 (.9912، )ر.ک: ایزدي پردازدو موضوعات دیگر مي طباطبایيدر هندسه معرفتي علامه 

« معاد جسماني از دیدگاه حكيمان الهي»و با موضوع  انواريدر مقاله دیگري كه توسط 
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درباره چگونگي وقوع معاد را  ملاصدراها از قول در ابتدا انواع دیدگاه، نوشته شده است

به نقد آن ، در اثبات معاد جسماني ملاصدراگانه كند و سپس ضمن بيان اصول یازدهبيان مي

 محمدتقيشيخ  و امام خميني، مطهري شهيد، طباطبایيتوسط عالمان دیگر همچون علامه 

ادله امكان معاد از »اي با عنوان در مقاله نيز نژادمتقي (.9930، )ر.ک: انواريپردازد مي آملي

پردازد در اثبات معاد مي طباطبایيمنحصراً به بررسي دیدگاه علامه « دیدگاه علامه طباطبایي

كند: ادله را از نظر ایشان استنباط ميسه  طباطبایيو با توجه به بيانات و نظرات علامه 

 (.9919، نژاد)ر.ک: متقي هاي عيني معادج( نمونه ؛شدن زمينب( زنده ؛الف( قدرت خداوند

« معاد جسماني از دیدگاه علامه طباطبایي»اي با عنوان مقاله رادرضایيو  بداشتياله

عاد جسماني به موضوعاتي هاي مختلف در باب ماند كه در ابتدا ضمن بيان دیدگاهنوشته

عينيت یا مثليت شخص در ، كيفيت الحاق نفوس و ابدان از نظر علامه طباطبایي همچون

 پردازندمي طباطبایيدنيا و آخرت و همچنين مسائل دیگري از این قبيل از نگاه علامه 

د جسماني معا»اي با عنوان مقاله صحبتمرتضي خوشهمچنين  (.9914، رادرضایي و )ر.ک: بداشتي

آن به بررسي  نوشته است و در« بر تفسير الميزان تأكيدبا ، از منظر علامه طباطبایي

، اصالت نفس، انسان بودنيهمچون دوساحت طباطبایيشناختي علامه هاي انساندیدگاه

ضرورت حشر ، رابطة نفس و بدن و نقش بدن در هویت انسان، آن بودنمجرد و جاودانه

 (.9919، صحبت)ر.ک: خوش رداخته استبدن و كيفيت آن پ

فخر رازي و ، هاي علامه طباطبایيررسي تطبيقي پاسخب»در مقاله دیگري با عنوان 

همساني ، اعاده معدوم ي از جملهبه بررسي شبهات« زمخشري به شبهات انكار معاد جسماني

ه این شبهات ردرباو دیگران  طباطبایيكول پرداخته شده و نظر علامه أبا تناسخ و آكل و م

 (.991۱، آلبوغبيش و )ر.ک: حيدري بيان و نقد و بررسي شده است

معاد جسماني از نظر آقاعلي مدرس »اي با عنوان مقاله عارفي شيرداغيو  اكبریان

 ياناند كه در آن دیدگاه ایشان را نسبت به معاد جسماني بنوشته« زنوزي و علامه طباطبایي

هرچند در برخي جزئيات معاد جسماني موافقت كامل  طبایيطباكنند و معتقدند علامه مي

دیدگاه حكيم ، در مورد لحوق ابدان به نفوس، اعلام نكرده است زنوزيخود را با حكيم 
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

 (.9917، عارفي شيرداغيو  )ر.ک: اكبریان را پذیرفته است زنوزي

 ه معاد جسمانیدربار طباطباییدیدگاه علامه بررسی الف( 
از معدود فقها و دانشمنداني است كه درباره معارف دیني سخنان عميق و  طباطبایيعلامه 

 كنيم.مي ه معاد جسماني بررسيدرباردر این مقاله دیدگاه ایشان را  لذا ؛توجهي دارد قابل

 ابدان به ارواح حوقل .1

 ؛داندمي حركت جوهري ابدان و لحوق آنها به نفوس را معاد جسماني طباطبایيعلامه 

وضوح به نظریه الحاق ابدان به نفوس اشاره به الانسان بعد الدنیادر رساله كه چنانهم

 كندمي معرفي تمام وجودشان به اشيا بازگشت معناي به را معاد آنكه از ایشان پس كند.مي

 و معاد در نفس به بدن شدنملحق پس»گوید: مي، آوردمي شمار به ضروري يامر را آن و

 و كمال و درنهایت كه دیگري نشئه به نشئه دنيا الا اینكه، است وريضری امر رستاخيز روز

، ق9491، طباطبایي)« شودمي نوراني و زنده نفس مانند و بدن گرددمي مبدل، است حيات

نقل  طبرسي احتجاجپردازد كه آن را از مي  امام صادقسپس به حدیثي از قول  (.247ص

ایشان كند. يوستن ابدان به نفوس در قيامت بيان ميكرده است و گواه ادعاي خود مبني بر پ

 روح شخص نيكوكار در نور و آسایش ؛همانا روح در جایگاه خودش قرار دارد»نویسد: مي

در تنگي و تاریكي. بدن ما به صورت همان خاكي درآید كه از آن  زشتكار و روح شخص

را دفع  پاره كرده و آنهاهها خورده و پارافریده شده بود و ابداني كه درندگان و كرم

اي در تاریكي زمان همه در خاک نزد كسي محفوظ است كه از علم او ذره، اندنموده

هاي روح در ميان خاکخاک موجودات ذي داند.پوشيده نيست و عدد و وزن اشيا را مي

ي است كه در خاک نهاده شده. پس هنگامي كه زمان برانگيختنش یدیگر همچون طلا

باریدن زندگي و برانگيختن و به دنبال آن زمين  .آسمان باریدن خواهد گرفت، فرارسد

خاک آدمي همچون  خوردن مشک. در این حالخورد و همچون تكانشدت تكان ميبه

گردد. پس خاک هر بدني شده ميآمده از خاک شسته شده یا كره از شير زدهدستطلایي به

ها به اذن خداوند شود و سپس صورتمي به اذن خداوند توانا به مكان روح منتقل

شود و چنان كامل گردند و روح در آنها وارد ميمي هاي خود بازمانند هيئت، دهندهصورت
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 9479، پایيز 9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 «یابدكند و هيچ شيء غریبي نميشوند كه كسي از خود چيزي را انكار نميبازساخته مي
 (.247ص، ق9491، طباطبایي)

به آیات زیر  شود وس از قرآن نيز برداشت ميلحوق ابدان به نفو معتقد استایشان 

 كنند: اشاره مي

 ،وسيله باران زمين مرده را زنده كردیم به: مَيْتاً كذَلِکَ الخْرُُوج بلَْدَة  وَ أَحْيَيْنا بِهِ »  -

 (.99: )ق «گونه است شدن مردگان همينآرى زنده

ا الْماءَ اهْتزََّتْ وَ رَبَتْ وَ أَنْبَتَتْ مِنْ كُلِّ زَوْجٍ فَإِذا أَنزَْلْنا عَلَيْهَ هامِدَة  وَ ترََى الْأَرضَْ »  -

ءٍ قَدیرٌ وَ أَنَّ كُلِّ شَيْ وَ أَنَّهُ عَلى بهَيجٍ ذلِکَ بِأَنَّ اللَّهَ هُوَ الْحَقُّ وَ أَنَّهُ یُحْيِ الْمَوتْى

 [در فصل زمستان]زمين را : بُورِالسَّاعَةَ آتِيَةٌ لا رَیْبَ فيها وَ أَنَّ اللَّهَ یَبْعَثُ مَنْ فِي الْقُ

 به حركت در ،فرستيماما هنگامى كه باران را بر آن فرو مى ،بينىخشک و مرده مى

این به خاطر آن است كه  ،رویاندكند و انواع گياهان زیبا را مىآید و نموّ مىمى

 و اینكه كند و بر هر چيز تواناستبدانيد خداوند حق است و مردگان را زنده مى

شكّى در آن نيست و خداوند تمام كسانى را كه در قبرها  ،آیدروز رستاخيز مى

 (.0-۱)حج:  «كندزنده مى ،اندآرميده

ما آنها را آفریدیم و : نَحْنُ خَلَقْناهُمْ وَ شَدَدنْا أَسرَْهُمْ وَ إِذا شِئْنا بَدَّلْنا أَمْثالَهُمْ تَبْدیلا» -

جاى آنان را به  ،زمان كه بخواهيم پيوندهاى وجودشان را محكم كردیم و هر

 (.23)انسان:  «دهيمگروه دیگرى مى

 «ْ[و مردگان خارج شوند]زمان كه قبرها زیرورو شود  و آن: وَ إِذاَ الْقُبُورُ بُعْثرَِت» 
 (.4)انفطار: 

 «كه تمام آنچه در قبرهاست داند روزىآیا نمى: أَ فَلا یَعْلَمُ إِذا بُعْثرَِ ما فِي الْقُبُور، 

 (.1)عادیات:  «شودزنده مي

ند اها پيوسته در حال دگرگونيگيرد و بدندهند تغييراتي صورت مياین آیات نشان مي

ابدان به نفوس خویش ملحق  آیند تا آنكه قيامت رسد واي به گونه دیگر در ميو از گونه

 (.922-927ص، 9931، طباطبایي)ر.ک: شوند 
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

 دنیوی مثلیت یا عینیت بدن اخروی با .2

دو  ،در مورد اینكه آیا بدن اخروي همان بدن دنيوي است یا مثل آن است طباطبایيعلامه 

أَ وَ لَيْسَ الَّذي »در ذیل آیه شریفه  الانسان بعد الدنیاگونه سخن گفته است و در رساله 

آیا كسى كه  :وَ الخَْلاَّقُ الْعَليمُوَ هُ أَنْ یخَلُْقَ مِثلَْهُمْ بَلى خلََقَ السَّماواتِ وَ الْأَرضَْ بِقادِرٍ عَلى

 ،را بيافریند [شده(هاي خاک)انسان]ها و زمين را آفرید قدرت ندارد همانند آنها آسمان

هرچند آیه مباركه كلمه مثل » فرمایند:مي، (39)یس: « و او آفریدگار داناست [تواندمى]آرى 

 همان د آن خود آنان است نه مثل آنها.مراد از مثل در این آیه و مانن، را به كار برده است

لَيْسَ : »است كلمه مثل را آورده و فرموده ،طور كه در جاي دیگري خداوند به جاي عين

 (.242-249ص، ق9491، طباطبایير.ک:  /99)شوري: « ءكَمِثلِْهِ شَيْ

 از عينيت بدن اخروي با دنيوي سخن گفته طباطبایيعلامه ، پس با توجه به كلام فوق 

 قبل بدن با اگر مرگ از بعد بدن»و در ذیل این آیه فرموده است  المیزاناما در تفسير  ؛است

« آن عين نه، بود خواهد مرگ از قبل بدن مثل مرگ از بعد بدن، شود مقایسه از مرگ
 (.994ص، 90ج، 9909، طباطبایي)

اخروي سخن  در اینجا از مثليت بدن طباطبایيعلامه  ،شودطور كه مشاهده مي همان

رسد كه از سویي به دليل این است گوید كه نوعي دوگانگي در دیدگاه ایشان به نظر ميمي

نسبت به شخص ، شودتوان عينيت را به شخص انساني كه در قيامت برانگيخته ميكه مي

 بيان كرد و نه به ابدان آنها. از سوي دیگر طبق بيان علامه در تفسير، انساني كه در دنيا بوده

 توان مثليت ابدان اخروي انسان را به ابدان دنيوي نسبت داد. مي المیزان

توان بيان كرد و آن اینكه مي ملاصدرابندي دیگري طبق مباني فلسفي علامه و جمع

توان به دليل اینكه تمام خصوصيات ظاهري بدن مي، شودبدني كه در آخرت برانگيخته مي

بندي دیگري طبق مباني فلسفي علامه و اما جمع ؛ستعين بدن دنيوي دان، دنيوي را دارد

توان به مي، شودمي توان بيان كرد و آن اینكه بدني كه در آخرت برانگيختهمي ملاصدرا

اما از  ؛عين بدن دنيوي دانست، دليل اینكه تمام خصوصيات ظاهري بدن دنيوي را دارد

، ت كه در ابدان دنيوي به كار رفتهسویي به دليل اینكه مواد ابدان اخروي غير از موادي اس
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 9479، پایيز 9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 (.939ص، 9913، )موسوي بایگيتوان بدن اخروي را مثل بدن دنيوي به حساب آورد مي

توان نتيجه گرفت كه این دوگانگي در بيان علامه هيچ گونه منافاتي با یكدیگر مي پس

 ندارند و درواقع بدن اخروي هم مثليت و هم عينيت با بدن دنيوي دارد.

 نیت شخص در دنیا و آخرتعی .3

 در آخرت شدهبرانگيخته شخص ،باشد دنيا در بدن مثل آخرت در بدن اگر كه مسئله این

 با عينيت تنافي بدن در مثليت اینكه یا آن عين نه بود خواهد دنيا در شخص مثل نيز

 با تنافي گونه دنيوي هيچ بدن با اخروي بدن بودنمثل كه كندمي تصریح، ندارد شخص

 انگيخته بر قيامت در شخصي كه شک بدون یعني ندارد؛ آخرت و دنيا در شخص عينيت

 بدن مثل اخروي بدن و اینكه است بوده دنيا در كه است شخصي همان عين ،شودمي

بدن اخروي هم مثل و هم عين بدن دنيوي  طباطبایيیا بر اساس فلسفه علامه  است دنيوي

 نفس از كه است موجودي انسان ندارد؛ زیرا خصش عينيت به ربطي است كه این موضوع

، دهدمي تشكيل را آدمي هویت و و شخصيت حقيقت آنچه و است شده تركيب بدن و

 سر به دنيا در كه است نفسي همان عين ،دارد آخرت حضور در كه نفسي و نفس اوست

 از قبل كه است انساني همان عين يقاًدق مرگ از بدن بعد صاحب انسان پس ؛است بردهمي

 مراحل تمام در را شخص عينيت و بدن وحدت كه همان نفسي چراكه است؛ بوده مرگ

 و دنيا در را شخص عينيت و وحدت نفس همان، است حفظ كرده دنيا در عمرمدت و

 (.۱9-۱2ص، 9931، عارفي شيرداغي و )اكبریانكند مي حفظ نيز آخرت

 جایگاه نفس پس از مفارقت از بدن .0

كلمه معاد مصدر ميمي و اسم زمان یا »كند: گونه تعریف مي معاد را این راغب اصفهاني

معاد یعني  (.990۱، )راغب اصفهاني« به معناي بازگشت است "عود"اسم مكان از ماده 

 عبدالرزاق لاهيجيبازگشتن و مرجع شيء یا شخص كه بيشتر معناي اسم مكاني دارد. 

عناي بازگشتن انسان است و مراد از معاد در بدان كه لفظ معاد در لغت به م»نویسد: مي

به جهت یافتن جزاي عملي كه پيش از ، بازگشتن انسان است بعد از موت به حيات، شرع

 (.9902، لاهيجير.ک: )« موت از او صادر شده باشد از نيک و بد
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

كند كه نفوس پس از جدایي بيان مي انسان از آغاز تا انجامدر كتاب  طباطبایيعلامه 

عروج به سوي ، كهئسير و حركت دارند. وي سرانجام نفس انساني را همچون ملا، بدن از

داند. در این كتاب ایشان منظور از عروج به خدا را به صورت اجمالي بيان پروردگار مي

 ؛(922ص، 9931، طباطبایي)ر.ک: كند اي به مصداق یا معناي خاصي نميكند و اشارهمي

تَعرُْجُ »آیه  ؛ براي نمونهكندخود از برخي آیات قران استفاده مي همچنين علامه براي بيان

)فرشته ]فرشتگان و روح : یَوْمٍ كانَ مِقْدارُهُ خَمْسينَ أَلْفَ سَنَة الْمَلائِكَةُ وَ الرُّوحُ إِلَيْهِ في

 «كنند در آن روزى كه طولش پنجاه هزار سال استسوى او عروج مى به [مخصوص(
 (.4)معارج: 

 از منظر دیگر فلاسفه مسلمان شبهات انکار معاد جسمانیب( 
 شبهه اول: اعاده معدوم 

هاي یعني با تمام ویژگي بعينه، معناست كه امري كه از بين رفته است دانب اعاده معدوم

با همان تشخص دوباره موجود شود. بازگرداندن معدوم به معناي ، و به عبارت فلسفي خود

بحثي كه در این زمينه به وجود  (.34ص، 9936، خطيبي)ر.ک: ن نيست تكرار یا ایجاد مشابه آ

حالي كه به  در ؛این است كه برخي معتقدند معاد جسماني همان اعاده معدوم است ،آیدمي

چراكه منجر به اشكالات  ؛اعاده معدوم ممتنع است، نظر بسياري از متكلمان و فيلسوفان

اي عقلي و نقلي خود را در این مورد ایراد كرده هپاسخ طباطبایيشود. علامه زیادي مي

داند و به آیاتي كه در آنها به این شبهه اعاده معدوم را محال مي طباطبایيعلامه  است.

 زیرا ایشان معتقد است معدومي وجود ندارد كه اعاده شود. به ؛پردازدنمي، شوداشاره مي

 ه موضوع معاد ندارد.فلاسفه معتقدند شبهه اعاده معدوم ربطي ب طور كلي

 به شبهه علامه طباطبایی های نقلیپاسخ

خلَْقٍ جَدیدٍ بَلْ هُمْ بِلقِاءِ  وَ قالُوا أَ إِذا ضَللَْنا فِي الْأَرضِْ أَ إِنَّا لَفي»ذیل آیات  طباطبایيعلامه 

و آن منكران : رَبِّكُمْ ترُْجَعُونَ إِلى رَبِّهِمْ كافرُِونَ قُلْ یَتَوَفَّاكُمْ مَلَکُ الْمَوْتِ الَّذي وُكِّلَ بِكُمْ ثُمَّ

ولى  ،اى خواهيم یافتآفرینش تازه ،گفتند آیا هنگامى كه ما مردیم و در زمين گم شدیم

خواهند با انكار معاد آزاد باشند و به و مى]آنها لقاى پروردگارشان را انكار ورزیدند 

 [روح]كه بر شما مأمور شده  بگو فرشته مرگ [اى رسول خدا، هوسرانى خویش ادامه دهند
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 9479، پایيز 9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

اند كه آورده (99-97)سجده:  «گردیدسپس به سوى پروردگارتان باز مى ،گيردشما را مى

« رَبِّكُمْ ترُْجَعُون ثُمَّ إِلى»یعني  زیرا بخش پایاني آیه است؛ كامل يريگبازپس به معنايتوفي 

ارواح است و ، ما گرفته شودنشان از بازگشت عين آن فرد دارد. چيزي كه قرار است از ش

انسان پس از مردن نيز زنده و محفوظ است و گم ، روح است، چون تمام حقيقت انسان

بدن است نه ، و دستخوش تغيير است« أَ إِذا ضَللَْنا فِي الْأَرضْ» ،شودشود. آنچه گم مينمي

در آن  شود كهشخصيت هم با بدن متلاشي و معدوم مي، خود انسان. به گمان منكران

 آید كه آن هم محال است. اعاده معدوم لازم مي صورت

 دالّ برترین آیات از روشن سوره سجده 99آیه معتقد است  طباطبایيهمچنين علامه 

نه جزو آن و نه حالي از حالات آن  فهماند كه نفس غير از بدن استتجرد نفس است و مي

فَالْيَومَْ »فرماید: گر قرآن خطاب به فرعون ميبنابراین ا (.2۱2ص، 96ج، ق9490، طباطبایي)ر.ک: 

ولى امروز : نُنجَِّيکَ بِبدََنِکَ لِتَكُونَ لِمَنْ خَلْفَکَ آیَةً وَ إِنَّ كَثيراً مِنَ النَّاسِ عَنْ آیاتِنا لَغافلُِونَ

گان باشى و بسيارى از مردم از آیات دهيم تا عبرتى براى آینده[ نجات مىبدنت را ]از آب

ن است كه فراسوي بدن چيز دیگري وجود دارد و بدن آدهنده نشان (12)یونس:  «ندافلما غا

، طباطبایي)ر.ک: عذاب الهي متوجه همان نفس و روح اوست كه چنان ؛او غير از خود اوست

به آن اشاره  المیزانكند و در تمام مي تأكيدایشان بارها به این مطلب  (.991ص، 97ج، ق9490

 شده است.

از  مجلسيو ذیل تفسير علامه  بحار الانوار كتاب حدیثي علامه در حاشيه نينهمچ

شود و آن اصل تعبير مي "من"انسان روحي است كه از آن به »نویسد: مي، یک روایت

به منزله  خون و غير آن، گوشت، متشخص فرد است و اعضا و اجزاي او مثل پوست

 (.90ص، 0ج، ق9479، )مجلسي« وستپوسته روي هسته است و تشخص هر فرد به اصل ا

 به شبهه علامه طباطبایی های عقلیپاسخ

ولي در آیات مربوط به این موضوع  ،دانداعاده معدوم را محال مي طباطبایيعلامه 

به اعتقاد  طور كلي معدومي وجود ندارد كه اعاده شود. به، از منظر ایشان یراز ؛پردازدنمي

 يسالبه به انتفا، درحقيقت، اگر در باب آن بحث شود شود ونمي چيزي معدوم فلاسفه
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

شدن آن به منزله خروج آن موجود از معدوم، زیرا اگر چيزي موجود شود ؛موضوع است

 (.909ص، 9963، )ر.ک: دینانيدایره علم خداوند است و این ممكن نيست 

 شبهه دوم: همسانی با تناسخ

)ر.ک: ه بدني دیگر یا به همان بدن است وج نفس از بدن و رجوع آن برتناسخ به معناي خ

اسلام ، اند با ظاهر چند آموزه دیني چون معاد جسمانيبرخي خواسته (.67ص، 9931، قدردان

ناسازگاري فلسفه با دین و عكس آن را اثبات ، را موافق تناسخ معرفي كنند و از این مسئله

 .پردازیمه این شبهه ميردربا ایيطباطبدر زیر به دیدگاه علامه  (.همان: )ر.کكنند 

 به امکان تناسخ طباطبایی های عقلی علامهپاسخ

اي محال انتقال نفس از بدني به بدن دیگر فرضيه» فرماید:مي در پاسخ به این شبهه علامه

تواند دو نفس داشته یک بدن نمي، كه اگر دارد چراكه آن بدن یا نفس دارد یا ندارد ؛است

لزم بازگشت فعل به تمس، شود و اگر نداردير و كثرت واقع ميدچار وحدت كث ؛ زیراباشد

بازگشت فعل به قوه ، اگر نفس انسان به بدن گياه یا حيوان منتقل شودكه چنان ؛قوه است

  (.271ص، 9ج، ق9490، طباطبایي)است 

 بحار الانوارو سؤال  قبر و عذاب، بر حدیثي در باب احوال برزخایشان همچنين 

پذیرد و به آن دليل عقلي اضافه را مي مجلسيت و نظر احتمالي علامه حاشيه زده اس

لزوم رجوع روح به بدن از فعليت به قوه ، دليل عمده نفي در تناسخ» نویسد:كند و ميمي

 عنصري جاري استبدن  درباره بودنليكن این ممتنع ؛است و این از ممتنعات بدیهي است

، )مجلسي« نفس و از مراتب نفس و از لوازم نفس استبدن مثالي از شئون ، نه بدن مثالي

 (.209ص، 6ج، ق9479
بازگشت انسان » نویسد:اشكال دو نفس در یک بدن همچنين مي در پاسخ بهعلامه 

انسان قبل از مردن تجرد  شود؛ چراكهمرده به دنيا باعث بازگشت نفس به مادّه خود مي

دارد و تنها چيزى كه بعد از  ز هم آن تجرد رابعد از مردن و بعد از بازگشتن با بد ویامي

تواند آنها را تقویت بازگشت مي اعضا و جوارح اوست كه پس از، دهدمردن از دست مي

نقضى وجود ندارد و از فعليّت به قوّه لذا سير نزولى كمال به سوى  ؛استكمال بخشد، نموده

 (.271-270ص، 9ج، ق9490، طباطبایي)« گرددنمي باز
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 9479، پایيز 9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 به این شبهه علامه طباطبایی نقلیپاسخ 

وَ قالُوا ما هِيَ إلِاَّ حَياتُنَا الدُّنْيا نَمُوتُ وَ نحَْيا وَ ما یهُْلِكُنا إِلاَّ »اند آیه برخي مفسران سعي كرده

ميرند گروهى از ما مى ،آن گمراهان گفتند چيزى جز همين زندگى دنيا در كار نيست: الدَّهرُْ

را  (24)جاثيه:  «كندگيرند و جز طبيعت و روزگار ما را هلاک نمىىو گروهى جاى آنها را م

ولي علامه نظر دیگري  ؛به مسئله تناسخ و پاسخ خداوند به معتقدان به آن مربوط سازند

وَ ما یُهلِْكُنا إِلاَّ »نویسد این مطلب با قسمت ایشان ضمن تعریف مجدد تناسخ مي .دارد

ولي در اینجا به این  ؛در عقيده تناسخ هلاكي وجود ندارد چراكه ؛تناسبي ندارد« الدَّهرُْ

علامه در اینجا به تعریف تناسخ  (.92ص، 9۱ج، ق9490، طباطبایي )ر.ک: ئله اشاره شده استسم

 كند.آن را از مورد جدا مي ،پرداخته

 سورۀ كهف كه مربوط به بيدارشدن اصحاب كهف از خواب 29ذیل آیه  طباطبایى

، دنشدن جان از بكند و خارجمعاد و قيامت استناد مي بودنبه برحق ،چندصدساله است

شدن را نظير قيامت معرفى گاه دوباره زندهرفتن مشاعر و حواس و آثار زندگى و آنازدست

ولي این داستان  ؛داند كه مشركان به تناسخ اعتقاد داشتندكند و آن را مربوط به زماني ميمي

 (.269ص، 99ج، همان)ر.ک: لان به تناسخ است یو پاسخي به قاباعث رد استبعاد قيامت 

 کولأشبهه سوم: آکل و م

؛ خواه به صورت شودميبدن انسان دیگرى  وجز فتد اجزاى بدن انسانىاميگاه اتفاق 

  ،روح به بدن كه به هنگام بازگشت دشومي پرسش مطرححال این . مستقيم یا غير مستقيم

ى دیگر ناقص هابدن، بدن اول شود واهند بود؟ اگر جزكدام بدن خو واین اجزا جز

  علاوه به. ماندنمييزى براى بدن اول باقى چ، هاى بعدى شودبدن وگردد و اگر جزمي

در این صورت  .است یكى از این دو نفر انسان خوب و دیگرى انسان بدكارى باشدممكن 

 تكليف عقاب و ثواب این اجزا چه خواهد شد؟

نام آكل  به ايمسئله ،راكنده سخنى نگفته استپا كه در باب جمع اجزاى علامه از آنج

كند و مي این مسئله نگاه به دیدگاه خود هلذا از زاوی ؛آیدو مأكول هم برایش به وجود نمي

 .دهدسخ ميپابه آن 
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

 شبهه این به علامه طباطباییهای نقلی پاسخ

نسبت سایه به شاخص است. ، ین به آنفرع و تابع روح و نسبت ا، بدن» نویسد:علامه مي

كند. خداوند در سایه هم تغيير مي، لذا به هر دليل كه شاخص یا اجزاي آن تغيير كند

دهد و آنگاه اجزاي مادي را. تعين و اول روح را به او مي، صورت خلق یا اعاده كسي

ن روح به وسيله تعين روح است و جسد بلافاصله بدون مانعي بعد از تعي، تشخص جسد

  (.906ص، 2ج، همان)« شودمتعين مي

مرحله اول  كردن مردگان دردر داستان زنده ابراهيمصدازدن مرغان از سوى  ایشانبه نظر 

ند؛ یعنى تعيّن جسد اچون اجسام تابع نفس و روح ؛شود نه جسم آنهاشامل روح آنها مي

 (.902همان، ص)ر.ک: با روح است 

شما كه عالم  قيبه تحقو : فلََوْ لا تذََكَّرُون الْأُولى النَّشْأةََ لِمْتُمُ وَ لَقدَْ عَ»آیه  ذیل علامه

 (62)واقعه:  «[كه جهانى بعد از آن هست]شوید چگونه متذكرّ نمى ،نخستين را دانستيد

كند كه بدني كه در آخرت داند و حاصل آن را چنين بيان ميها ميبرهاني بر حشر بدن

است و اگر جایز است بدن دنيایي  يمثل بدن دنيای، بيندكيفر مي شود و پاداش وزنده مي

چون این بدن مثل آن بدن است و حكم  ؛جایز است بدن آخرتي هم زنده شود، زنده شود

كه معتقد است  آلوسيیكي است. سپس علامه در رد بيان ، امثال در جواز و عدم جواز

تر است آسان، و الگوي مشخصآفرینش در آخرت به دليل وجود مواد اصلي و فرمول 
  (.943ص، 20ج، ق949۱، آلوسي :)ر.ک

 فرمایند:ميایشان در توضيح این مطلب در جایي دیگر 

نيز بقاى آنها  چراكه اصل پيدایش هر دو عالم و ؛این درست نيست

ون چ ؛استمعنپس الگوداشتن و نداشتن بى ؛نياز به افاضه الهى دارد

نه مثال  مثل بدن دنيوى است، است نظر كه بدن بدن آخرتى از این

دیگر صورت  ،خصوصياّت را داشته باشدآن و وقتى مثل آن همه 

در  زید. دنيوى است بلكه همان بدن، شودخروى نميادیگر بدن 

 بااینكه از دوره، در حال جوانى است زیدحال پيرى عين 

هر لحظه در ، ند بار بدنش عوض شدچش اش تا دوره پيرياينجوا
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 9479، پایيز 9در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

شدن است و این وحدت شخصيتّ را همان روح او وضعحال 

 (.994ص، 91ج، ق9490، طباطبایي)حفظ كرده است 

جمع  ولى معتقد است كه هرجا قرار به، داندعلامه مثليّت را تنها براى بدن ميبنابراین 

چنانكه مؤلف رسالة ، ن وقت این انسان عين انسان قبلى استآ، ميان روح و جسم باشد

فالمراد بمثل الشىء نَفْسَ الشىء : »نویسدمي رسائل توحيدىاز كتاب  د الدنياالإنسان بع

، ق9491، طباطبایي/ 99)شوري: « يس كمثله شيل»درست مثل ، «لامهُوَ نوع مِن التَلَطَّف فى الْكوَ

 (.242-249ص

 شبههاین به  علامه طباطبایی های عقلیپاسخ

ه حركت تكاملى بدن و تحولّ آن به نفس ب صدراملاعلامه در تفسير خلقت نفس مانند 

خروى نسبت ميوه به درخت و نور اُنسبت نفس و بدن : »نویسدمجرد اعتقاد دارد و مي

درنتيجه علامه در پاسخ به شبهه آكل و  (.9۱2، ص9ج، ق9490، همو)« چراغ به روغن است

ح را خلق كرد و به این معنا كه خداوند اول رو ؛كندبدن را تابع روح معرفي مي، مأكول

بلافاصله پس از تعين آن متعين شد و لذا در آخرت نيز چنين ، چون بدن تابع آن است

 شود. رد مي مأكولاست و شبهه آكل و 

 رفتن بدن در جهنم و عذاب بدنی دیگربینشبهه چهارم: از

در جهنم و عذاب بدني  انسان رفتن بدنبينازشبهه ، یكي دیگر از شبهات معاد جسماني

آیه ذیل است كه ، ترین آیه در این رابطهباشد. مهمبه جاي آن بدن سابق مي دیگر

بِآیاتِنا سَوْفَ نُصْليهِمْ ناراً كُلَّما نَضجَِتْ جُلُودُهُمْ بَدَّلْناهُمْ جُلُوداً  اِنَّ الَّذینَ كَفرَُوا»فرماید: مي

زودى به ،كسانى كه به آیات ما كافر شدند: كيماغَيرَْها لِيَذُوقُوا الْعَذابَ إِنَّ اللَّهَ كانَ عَزیزاً حَ

[ بریان گردد ]و بسوزد[ هاى تن آنها ]در آنگاه پوست كنيم كه هرآنها را در آتشى وارد مى

 «خداوند توانا و حكيم است ،تا كيفر را بچشند دهيمهاى دیگرى به جاى آن قرار مىپوست
  (.۱6)نسا: 

 ن شبههبه ای علامه طباطبایی پاسخ نقلی

حدیثي وجود دارد كه پرسش از همين مضمون است و به  الانواربحاردر كتاب حدیثي 

كُلَّما نَضجَِتْ جُلُودُهُمْ ..."ل اباعبدالله عن قوله تعالي ئالعوجاء یسابيابن»باشد: شرح زیر مي
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

وَیحَْکَ هِيَ هِيَ  اللَّهِ قَالَ أَبُوعَبدِْ ؟رِفَمَا ذَنْبُ الْغَيْ، "...بَدَّلْناهُمْ جُلُوداً غَيْرهَا لِيَذُوقُوا الْعذَابَ

لَبِنَهْ ا اخذ رَأَیْتَ لَوْ أَنَّ رَجُلًأَ، من امر الدنيا. قال نعم . فقال فمثل لي ذلک شيئاًوَ هِيَ غَيرْهَُا

  (.643، ص[تابي]، )رضوي« هِيَ هِيَ وَ هِيَ غَيرْهَُافي ملبنها ف ثُمَّ رَدَّهَا فَكَسرََهَا

 نویسد: در شرح این حدیث مي طباطبایيه علام

اگر اعضا و جوارح تغيير ، از آنجا كه طبيعيون تنها به جسم معتقدند

معصيت را به پوست  العوجاابيابنلذا  ؛معناستعين هم بودن بي، كند

با   صادقامام گناهي پوست دوم است. اما دهد و مدعي بينسبت مي

گناه را متعلق به نفس و ، س اوستتوجه به اینكه تشخص انسان از نف

پوست را واسطه  داند و درحقيقتن مييعقاب را هم متوجه به هم

، اندداند. در این حالت گرچه دو پوست باهم متفاوتتعذیب نفس مي

 (.91-93، صص0ج، ق9479، )مجلسي واحدند ولي پوست یک انسان

فرار از ، يزه این تأویل ایشانپردازد و انگبنابراین علامه طباطبایي به تأویل حدیث مي

 (.643، صتايب، مسئله اعاده معدوم است )ر.ک: رضوي

 تجسُم اعمال و حشر انسان به صورت مسخ شدهشبهه پنجم: 

شبهه تجسم اعمال و محشورشدن انسان به صورت ، یكي دیگر از شبهات معاد جسماني

را به شكلى از اشكال  م اعمال به این معناست كه فرد عمل خودستجباشد. مسخ شده مي

كه قرار  شودمياین شبهه از آنجا به مبحث معاد جسمانى مربوط . بيندمي ود آن عملخ

، در روایات آمدهكه چناناما  ؛یا به عين همين بدن دنيوى محشور شود است انسان به مِثْل

 محشور... ه وچمور، روباه، ميمون، گرگ، کخو صورت این بدن با تغيير شكل به اهىگ

مفسّران  ،يزى نيامده استچن آمسخ انسان به حيوان در قيامت در قر هدربار گرچه. شودمي

ن آاهى گو  اندزده ریزگ مسئلهبه این ، تجسّم اعمال و مسخ دنيوى انسان ذیل آیات با طرح

ز و ا پردازیمميما ابتدا به تبيين مبحث تجسم اعمال  در این بحث. اندباب دانسته را از یک

 .پردازیمه مسخ انسان در قيامت ميهبه حل شب ذرگهاین ر

 پاسخ نقلی علامه طباطبایی به این شبهه

 بازو : أَنْ یَكُونَ قرَیبا هُوَ قُلْ عَسى وَ یَقُولُونَ مَتى»با استشهاد به آیاتي مانند  طباطبایيعلامه 
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قد است قيامت معت (۱9)اسرا:  «بگو شاید نزدیک باشد ،پس این وعده كى خواهد بود ندیگو

یا »ایشان با استشهاد به آیات دیگري نظير  (.976، ص9933، طباطبایي)ر.ک: محيط بر دنياست 

اید كافر شده كه يكساناى : أَیُّهَا الَّذینَ كَفرَُوا لا تَعْتذَِرُوا الْيَومَْ إِنَّما تجُزَْوْنَ ما كُنْتُمْ تَعْمَلُون

معتقد است  (0)تحریم:  «شوداعمالتان جزا داده ميچراكه تنها به  ،امروز عذرخواهى نكنيد

اما صور آنها در  ؛رودهرچند اعمال نيک و بد انسان در این نشئه گذران است و از بين مي

)ر.ک: عذاب یا پاداش انسان در قيامت خواهد بود ، باطن انسان مستقر است و همين اعمال

 (.907، ص9933، طباطبایي
 ظُلْماً إِنَّما یَأْكلُُونَ في إِنَّ الَّذینَ یَأْكلُُونَ أمَْوالَ الْيَتامى»آیه همچنين  طباطبایيعلامه 

همانا تنها ، خورندآنان كه اموال یتيمان را به ستمگرى مى :بطُُونِهِمْ ناراً وَ سَيَصْلَوْنَ سَعيراً

داند مي را بر مبناي حقيقت (97)نساء:  «سوزندزودى به آتش سوزان مىخورند و بهآتش مى

شود و آن را از با خوردن مال یتيم در بدن آنها آتش به پا مي و معتقد است در همين دنيا

 (.279، ص4ج، ق9491، طباطبایي)ر.ک: كند مصادیق تجسم اعمال معرفي مي

 پاسخ عقلی علامه طباطبایی به این شبهه

همچنين  ،خود استشدن آفرینش از صورت دگرگون»اند از آنجا كه در تعریف مسخ آورده

افكنان برخى شبههلذا ، (276، ص4ج، ق9497، )فراهيدي« شودبه خلق زشت نيز اطلاق مي

تناسخ  هاز آن رو شبيه به مسئل ؛شودر ميگمسخ باعث تغيير بدن انسان به بدنى دیمعتقدند 

ندار په مشكل این شبهه با چرگ. لان به معاد جسمانى در تناقض استیتعریف قا با است و

اكثر مفسران به  ،شدنى استمسخ و تأویل آیات تجسم اعمال حل بودنمعنوى

معتقد است  یي به این شبههگوپاسخدر  طباطبایيعلامه . اعتقاد دارند مسخ بودنجسمانى

ذیرش مسخ پبا »فرماید: ميكه چنان ؛تر استموضوعي روشن، مسخ در زمان حشر

هاى صورت اینكه این نفسانيّات و بودنالبر مح يليلد يچخروى هاجسمانى در حيات 

، درآمده در دنيا نيز از باطن به ظاهر، شودونه كه در آخرت مجسّم ميگنفسانى همان 

 (.271، ص9ج، ق9490، طباطبایي)« نداریم ،مجسّم شود

ر صورت انسانى به صورت نوعى از حيوانات مثل ميمون گا»فرمایند: ایشان در ادامه مي
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

انسانى مثلاً او ، صورت حيوانى بر صورت انسانى او نقش بسته درواقع ،ودبدل ش کو خو

ر ر اثر تكرابانسان  درحقيقت باشد. هدشطور كلى انسانيّت او باطل  نه اینكه به، کاست خو

 انسان .شودكند و نفس او به آن متصوّر ميصورتى از صُور ملكات را كسب مي عمل

 (.همان)« فاقد انسانيّت باشد ايشدهینكه مسخشده نه ا انسان است و مسخ شدهمسخ

علامه  . درواقعپردازدميهمچنين ایشان در چند جاي دیگر با همين بيان به این مطلب 

معتقد است هيچ دليلي بر ، گفتيم از این پيش كهچنانولي  ؛كندميمسخ را در آخرت تبيين 

 (.203-209، ص9ج ،9904 و 297همان، ص)ر.ک: مسخ در دنيا نيست  بودنمحال

 بودنذراگقيامت محيط بر دنياست و با وجود  علامه در باب تجسم اعمال معتقد است

نهایت  .است لذا به تجسّم اعمال معتقد ؛اعمال انسان در دنيا در باطن او مستقر خواهند بود

شده انسان است و این به معناي نویسند كه انسان مسخایشان در باب مسخ مياینكه 

صورت انساني  بلكه منظور این است كه صورت حيواني، اي فاقد انسانيت نيستشدهمسخ

 او را پوشانده است.

 نتیجه
اعتماد به معاد جسماني و چگونگي تحقق آن كه یكي از اعتقادات مذهب شيعه 

ویژه فلاسفه برانگيز در ميان عالمان دیني بهاز جمله مسائل مهم و چالش، امامي استدوازده

اند. اي كه در این رابطه مباحث بسيار و شبهات متعددي مطرح كردهگونه به است؛ي اسلام

نظرات در این مقاله پژوهشي به صورت خاص و جزئي تلاش شد به واكاوي مجموعه

 ،عنوان یكي از فلاسفه معاصر و مفسر قرآن كریم پرداخته به طباطبایيعلامه 

 نيم.كجسماني را تبيين  اصل مسئله معاد رهنظرات ایشان دربامجموعه

در رابطه با موضوع معاد  طباطبایياي از مباحث علامه از آنجا كه بخش عمده

شده توسط دیگر فلاسفه مسلمان در تفسير یي به شبهات مطرحگوپاسخبه مثابه ، جسماني

تلاش گردید ، ضمن طرح متن اصلي شبهه در بخش دوم این مقاله .بيان شده است المیزان

گزارش شود. درنهایت  هاي نقلي و عقليهاي علامه در دو بخش پاسخپاسخمجموعه 

 توان چنين بيان نمود:هاي این تحقيق را ميمجموعه یافته
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گونه نتيجه  این از آیات قرآن كریم و روایات صحيح اهل بيت  طباطبایيعلامه  .0

ي كه ها پيوسته در حال دگرگوني و تغيير است تا زمانگيرد كه بدن انسانمي

قيامت فرابرسد و در آنجا ابدان به نفوس ملحق شوند. البته ایشان بين نفس و بدن 

شأني از شئون نفس است. انسان صاحب  چراكه بدن انسان ؛نيستندقایل دوگانگي 

زیرا شخصيت و هویت  ؛ندابدن اخروي و انسان صاحب بدن دنيوي عين هم

واقع از نظر ایشان ست. دركه در دنيا و آخرت یكسان اانسان به نفس اوست 

انسان در قيامت از سویي با انسان در دنيا عينيّت دارد كه به واسطه نفس اوست و 

 از سویي مثليّت دارد كه به واسطه بدن اوست.

معتقد است چيزي كه از انسان داند و شبهه اعاده معدوم را محال مي طباطبایي .1

و تمام حقيقت انسان را  و چون روح مجرد روح است نه بدن، شودگرفته مي

 شود تا نگراني در باب اعاده معدوم به وجود آید.پراكنده و گم نمي، شودشامل مي

انسان قرار است  بدن اگركه تناسخ است؛ چرا بودنمعتقد به محال طباطبایيعلامه  .0

 دو نفس تواند داشته باشد و اعتقاد به وجودفقط یک نفس مي، شته باشددا ينفس

، شته باشدندا قرار باشد بدن انسان نفسي اگرهمچنين  ؛دن محال استبراي یک ب

 .باشدميمحال  امري نيز مطلب ه است كه اینقوّ به مستلزم بازگشت فعل

جسم را به ، به محض ایجاد روحخداوند متعال معتقد است  طباطبایيعلامه  .1

 داند. جسم را تابع روح مي بدین ترتيب علامه .وجود آورده است

فرماید این به حركت تكاملي بدن و تحول آن اعتقاد دارد و مي طباطبایيمه علا .0

رفتن بدن بيناز هشبهد در ر طباطبایيعلامه بدن اخروي همان بدن دنيوي است. 

و عذاب را هم  ناهكار مشخصگ عنوان بهنفس را ، رگعذاب بدن دی در جهنم و

واسطة  بدن انسان وستپ ،تلذا معتقد است در این صور ؛كندميبه او مستند 

 .انسان واحد است، وست متفاوت هم باشدپر دو گتعذیب است یا حتى ا

معتقد است صور اعمال نيک و بد در باطن انسان متصور  طباطبایيهمچنين علامه  .6

 همچنان یک فرد بوده و خود اوست.، شود و فرد انسان به رغم تغایر و تفاوتمي
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 به شبهات آن یيگوو پاسخ يدر خصوص معاد جسمان یيطباطباعلامه  دگاهید نييتب

 و مآخذ منابع
 قرآن كریم.* 

 .ق949۱، الكتب العلميه بيروت: دار ؛روح المعانی ؛الدینشهاب، سيآلو .9

معاد جسماني از منظر آقا علي » ؛عارفي شيرداغي رضا و محمد اسحاق، اكبریان .2

، 9931، 1ش ؛های فلسفه اسلامیآموزه، «يیمدرس زنوزي و علامه طباطبا

 .۱4-91ص

 ،9ش، 6س ؛فت فلسفیمعر، «معاد جسماني از نگاه حكيمان الهي» ؛جعفر، انواري .9

 .02-41ص ،9930

، «ي و ملاصدرا درباره معاد جسمانيیمقایسه دیدگاه علامه طباطبا» ؛محسن، ایزدي .4

 .43-99ص ،9919 ،0۱ش ؛خردنامه صدرا

معاد جسماني از دیدگاه علامه » ؛راديیرضا و محمدرضا الهعلي، بداشتي .۱

 .02-69ص ،9914 ،2ش، 2س ؛یاندیشه علامه طباطبای، «يیطباطبا

هاي علامه بررسي تطبيقي پاسخ»؛ آلبوغبيشفاطمه  و احمدعلي، حيدري .6

اندیشه علامه ، «فخر رازي و زمخشري به شبهات انكار معاد جسماني، يیطباطبا

 .۱2-91ص، 9914، 9ش، 2س ، طباطبایی

 .9936، قم: پژوهشكده تحقيقات اسلامي ؛فرهنگ شیعه ؛محمد، خطيبي .0

بر تفسير  تأكيدبا  طباطبایيماني از منظر علامه معاد جس» ؛مرتضي، صحبتخوش .3

 .۱6-96ص، 9919، 92ش ،۱س ؛نشریه معرفت کلامی، «الميزان

تهران: انتشارات  ؛معاد از دیدگاه حکیم مدرس زنوزی ؛غلامحسين، دیناني .1

 .9963، حكمت

تهران: انتشارات  ؛معجم مفردات الفاظ القرآن ؛حسين بن محمد، راغب اصفهاني .97

 .990۱، مرتضوي

[، نابي]: [جابي[ ؛بر علامه مجلسی طباطبایینقدهای علامه  ؛مرتضي، رضوي .99

 .تا[]بي
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، قم: جامعة المدرسين ؛المیزان فی تفسیر القرآن ؛سيد محمدحسين، طباطبایي .92

9909. 

 .9933، قم: بوستان كتاب ؛انسان از آغاز تا انجام ــــــ؛ .99

قم: دفتر تبليغات  ؛حمدحسين همدانيترجمه م ؛المیزان فی التفسیر القرآن ـــــ؛ .94

 .ق9490، اسلامي

 .ق9491، النعمان ةمؤسسبيروت:  ؛الرسائل التوحیدیه ـــــ؛ .9۱

 .ق9497، قم: انتشارات هجرت ؛العین ؛خليل بن احمد، فراهيدي .96

فصلنامه اندیشه نوین ، «تناسخ و شبهات دیني آن» ؛حسنمحمد، قدردان قراملكي .90

 .37-۱1ص، 9931، 29ش،  6س ؛دینی

، تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامي ؛گوهر مراد ؛عبدالرزاق بن علي، لاهيجي .93

 .9902، سازمان چاپ و انتشارات

نامه پژوهش، «طباطبایيادله امكان معاد از دیدگاه علامه » ؛مرتضي، نژادمتقي .91

 .927-11، ص9919، 1ش، 9س ؛معارف قرآنی

 .ق9479، احياء التراث العربيبيروت: دار  ؛بحار الانوار ؛محمدباقر، مجلسي .27

معاد » مغربي؛ محمد و عارفي شيرداغيمحمداسحاق  ،سيدمحمد، موسوي بایگي .29

 ؛های فلسفه اسلامیآموزه، «طباطبایيجسماني از دیدگاه امام خميني و علامه 

 .262-909ص، 9913، 2۱ش، 94س
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حکمت  یشناساز معرفت یستیدئالیا ریتفس

 ذهن تیفاعل هیپا بر هیمتعال
 محسن باقرزاده مشکیباف*
 مصطفی عابدی*

 چکیده
خود را در مقام  يمعرفت تيعالم خارج شأن تيمقاله معتقدند در فلسفه صدرا مرجع نینگارندگان در ا

 شیرا كه از سنخ خو يمعقول، تا عاقل كنديم فایرا ا يو صرفاً نقش تلنگر دهديبالعرض از دست م
كند.  دايپ علمبه عالم ، آن قیانشا كند و از طر يخارج نيع يرواز  -معقول بالذات يعنی-است 

و عالم خارج با استفاده از  رديگيقرار م، علم است تيمعقول بالذات كه واقع اريدر اخت يساحت معرفت
و ذهن و حلول  نيمطابقت ع ثيو ح شوديشناخته م، كنديم جادیذهن ا يكه عاقل در وعا يناتيتع

گرفتن از با كمک كوشنديم لمجا نی. نگارندگان در اروديم سؤال ریبر نفس ز بستن آنصورت و نقش
 يرتفسي -را به عهده دارد يمعرفت نقش محور نیذهن در تكو ثيكه در آن ح- يكانت يشناسمعرفت

مقدم بر عالم  يصدرا به لحاظ معرفت شهیملاصدرا ارائه دهند. اگر عاقل در اند شهیاز اند يستيدئالیا
 نيع ميحالت تطابق مستق گرید ،شودعقل شناخته  ناتيتع قیو عالم خارج تنها از طر رديرار بگخارج ق
ردار بُ به عالم نيصدرالمتأله كردیخواهد شد. رو يمنتف، نسبت به نفس يخارج نيع تيو مرجع و ذهن
نه  كنديحركت مچراكه بردار با صدرا از معقول به واقع  ؛كنديو رو م ریجهان اسلام را ز يسنت يمعرفت

 .رديگيخود را از آن وام م يتنها شأن معرفت نياست و ع لعكس. اصالت از آن عاقر ب

 .معقول بالعرض، معقول بالذات، يخارج نيع، عاقل، نيصدرالمتأله :یدیواژگان کل 
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                    مقدمه
سان در وضعيتي ذهن ان ملاصدراو بالاخص  سهرورديشناسي تا پيش از در حوزه معرفت

نزد ذهن درک  ءمنفعل قرار داشت و اغلب شناخت و معرفت به حصول صورت شي

 ،شد كه تنها مشخصه آناي در نظر گرفته ميسان آیينههشد. مطابق این تصور ذهن بمي

حكایت از وضع موجود در خارج است. در این اندیشه معلوم بالذات همان عين خارجي 

ده انسان قرار دارد و صورت ذهني معلوم بالعرض شناخته است كه خارج از حوزه ارا

 صدراشود. شد كه در سایه آشكارشدن عين خارجي براي فاعل شناسا معلوم ميمي

برد و با یک نظر انقلابي جاي معلوم بالذات شناسي را از بين ميمناسبات موجود در معرفت

ذهن  ،ه از عين به ذهن نفوذ كندكند و این بار به جاي اینكرا با معلوم بالعرض عوض مي

شناسد. رویكرد معرفتي جدید به انسان را تنها راه رسيدن به اعيان خارجي مي

كند كه در رأس آن عاقلي با زمينه را براي ساحت معرفتي جدیدي هموار مي صدرالمتألهين

در این قرار دارد.  قدرت ایجادكنندگي یا با قدرت طراحي و بازسازي علم ما به عالم خارج

راهي  صدرارود و مي از بين رویكرد معرفتي مرجعيت امر خارجي و سنگيني آن بر عاقل

رویكردي كه بسيار مشابه است با انقلاب  ؛آفریندجدید براي رویكرد ما به عالم خارج مي

و با  كانتبا تكيه بر فلسفه  گانمعرفتي كه از قرن شانزدهم در اروپا شكل گرفت. نگارند

كوشد به تفسيري نو از مي ،آوردكانات مفهومي كه از آن به دست ميتوجه به ام

لهين را در حل مشكلات أو اهميت اندیشه صدرالمت یابددست  صدراشناسي معرفت

آشكار كند. به همين منظور ، هاي پيشين با آن مواجه بودندكه فلسفه شناسيمعرفت

شود و با مرجعيت عين خارجي تعریف ميً نگارندگان ابتدا دو رویكرد رئاليستي كه اساساً

 صدراسراغ فلسفه ، شودكه اساساً با مرجعيت عاقل تعریف مي رویكرد معرفتي ایدئاليستي

امكان خوانش  صدراهاي ایدئاليستي موجود در فلسفه د و سپس با توضيح مولفهنرومي

 د.ندهایدئاليستي از آن را توضيح مي

 بژه تجربی از سوژهالف( ایدئالیسم کانتی و تقویم ا
كه براي  گرفترا باید ایدئاليستي در نظر  كانتدر نگاه نخست شاید چنين به نظر برسد كه 
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في نفسه و سوژه در تعين نظام دانش سهمي برابر داده و فلسفه او از هر دو به  ؤءابژه یا شي

ه در اندیشه این است ك ،به آن توجه كرد بایداما آنچه  ؛پذیرفته است تأثيرصورت ایجابي 

یابد جهان تجربي به آن توان مي ياي تصور شود كه سوژه با اعتنانقطهباید نومن تنها  كانت

رفتن و شكل و منطق و همچنين نظام معرفت را معماري كند. او معتقد نيست عقل باید راه

 به عنوان زميني است كه عقل پا روي آن صرفاً كانتآن را از نومن بياموزد. نومن براي 

رود. به همين رفتن را یاد گرفته و به پيش مي گذارد و با توان و هدایت و منطق خود راهمي

آن ، خود در طبيعت قرار داده است، فيزیک مطابق با آنچه عقل»كند: او تصریح مي جهت

یعني  ؛(44ص ،9914، )كانت« كند كه باید از طبيعت بياموزد وجوجستچيزي را در طبيعت 

تر آن را در پيش ،داردبلكه آنچه را از طبيعت بر مي، آموزدطبيعت نميسوژه چيزي از 

اعلام  آشكارا نقد عقل محضدهد. او در پيشگفتار ویراست دوم اختيار طبيعت قرار مي

عقل باید اصول احكام خود و بر طبق قوانين ثابت به پيش برود و طبيعت را ملزم »كند مي

افسارش را به این طرف ، نه اینكه اجازه دهد طبيعت، دهاي او پاسخ گویسازد تا به پرسش

در این معنا نومن هيچ جنبه ایجابي براي نظام  (.44ص ،9914، )كانت« و آن طرف بكشاند

توان كند. تنها انتظاري كه از نسبت ميان نومن و فنومن در اندیشه كانت ميدانش تعيين نمي

گذارد و در این رابطه هيچ بهمي ميي متأثيرداشت این است كه دارد نومن بر سوژه 

شود. او در كنار نومن كه ابژه مستقل سازمان و ساختار روشني از نومن به سوژه منتقل نمي

دهد كه آدمي به طور ابژه عيني و تجربي دیگري را توضيح مي ،كنداز سوژه معرفي مي

یابد نه آن تعين ميایجابي با آن سروكار دارد و زندگي و نظام دانش مطابق و هم شكل با 

اینكه ما تصور كنيم ابژه مستقل از سوژه چنين وضعيتي را در قبال سوژه به عهده داشته 

گيرد و به آن سهمي ابژه یا همان نومن را به عنوان چيزي ایجابي در نظر نمي كانتباشد. 

سوژه شود تا یک فرض در نظر گرفته مي ابژه صرفاً كانتدهد. براي درخور و سازنده نمي

در  كانتاش بنا كند. به همين جهت است كه پایه مختصات دروني بتواند نظام دانش را بر

« كندسوژه در مقام عقل نظري ابژه و مفهوم آن را تعيين مي»نویسد: مي نقد عقل محض

جهان تجربي و عينيت و واقعيت چيزي نيست كه بنياد آن را در عين بتوان  (.همان)
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جهان تجربي و عيني در  ،كنداعلام مي تمهیداتدر  كانتكه چنانمبلكه ه، كرد وجوجست

به این نوع جهان و  تمهیداتدر  كانتكند نه در جهاني في نفسه. ذهن سوژه تعين پيدا مي

كند و كليت و جهان عيني اطلاق مي ،یابدابژه كه بر پایه منطق دروني سوژه تعين مي

توضيح  ،يو كه ذهن سوژه قوام یافته استضرورت را مطابق همين جهان عيني و ابژكت

   (.991-993ص ،9933، )كانتدهد مي

شناسي دست یافته به دركي جدیدي از معرفت صدرانگارنده بر اساس متون خود 

شناسي بر این باور است كه فاعل شناخت در ساحت معرفت صدرادهد است كه نشان مي

او اگرچه در  *كند.د ذهن عطف نظر ميدر مقام كشفِ نظامِ معرفت به توان و نيروي خو

كند كه حكایت از نظم شناسي نظام معرفت را هنگامي داراي حقيقت تصور ميمعرفت

به زعم او همين نظام معرفت كه  ،بيروني داشته و نظم عيني في نفسه را توضيح دهد

به  بلكه حصول نظام دانش، شودبه نحو ابژكتيو حاصل نمي، حكایت از نظام عيني دارد

توجه به اینكه تقدم سوژه به ابژه را در مقام كشف به  با گانصورت سوبژكتيو است. نگارند

به همين جهت  ،نه به لحاظ وجودي و واقعي نددهنسبت مي ملاصدراشناسي معرفت

ساخت؛ چراكه مطابق  یا ریليتيویزم سوليپسيزمرا متهم به  صدراتوان تفسير حاضر از نمي

یک نظم بيروني اعتقاد دارد و ساختار معرفتي را آیينه آن در نظر به  صدرااین تفسير 

دهد و با این كار فلسفه خود در این ميان انجام مي صدرافقط تنها كار انقلابي كه  .گيردمي

 ،سازدجدا مي -دادكه تحقق ادراک را در ساختاري انفعالي توضيح مي-را از سنت موجود 

دهد و ي اولویت را در مقام كشف به ذهن نسبت ميیشافلسفه مبر خلاف این است كه او 

 ،دهندنوعي تقدم را به سوژه ميشناسي بهدر معرفت كانتو  صدرااز این جهت كه 

در این  صدراو  كانتسازد. شباهت شناسي او را به فلسفه ایدئاليسم كانتي شبيه ميمعرفت

پایه  از سوي دیگر معرفت را برفي نفسه اعتقاد دارند و  ءاست كه هر دو از یک سو به شي

اگرچه نظام دانش را در ابتدا مشروط  كانتبا این تفاوت كه  امنته ؛دهندسوژه توضيح مي

                                                 

به دست آورده و در ادامه با ملاحظه شباهت  صدرانگارنده تفسير حاضر را ابتدا با سير در آثار خود  *

 به تفسير با این موضوع همت گماشته است. كانتو  صدراظام دانش در ميان ن
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 ،در ادامه با اعلام اینكه نظام دانش معماري سوژه است، كندهایي از نومن ميبه وجود داده

 صدراگيرد. در مقابل ساختار موجود در نظام دانش را غيرقابل انتساب به نومن در نظر مي

شناسي با توجه به امكانات دروني و به نحو سوبژكتيو به دست آورده آنچه را كه در معرفت

كند و نظام جهان ذهن را آیينه نظام جهان عين قابل انطباق با جهان بيروني معرفي مي ،است

 آورد. مي شماربه 

 پایه فلسفه متعالیه ب( توضیح معرفت و ادراک بر
زند. او با شناسي خویش به بررسي معرفت یا شناخت دست ميا توجه به هستيب صدرا

لفه بنيادي ؤاندیشه فلسفي خود را در سایه توجه به این م، توجه به مبناي اصالت وجودي

به واسطه وجود  ،شودكه به اشيا ملحق مياز جمله علم را هر كمالي  داند وقابل توضيح مي

از عوارض علم را  اسفاردر جلد سوم  وي (.297ص ،9ج، 9966، صدرا) آوردبه شمار مي

و با توجه به نگاه وجودي  *(203، ص9ج ق،9423، همو) كندموجود بما هو موجود قلمداد مي

. كندآن انتقاد مي به گيرد وخرده ميمشایي  شناسيمعرفتبه علم به تصور انتزاع در 

تصور . كنيمنمي كسب علم ماده از صورت تجرید طریق از ما كه كندمي بيان صدرالمتألهين

تلقي تجریدي از درک عقلاني را زیر  صدراكند تا اي را فراهم ميوجودي از علم زمينه

 است محال، است سلبي مفهوم یک ماده از ببرد؛ چراكه به زعم وي از آنجا كه تجرد سؤال

چون تقوم امر ثبوتي  ؛تعقل به عنوان امر ایجابي را به تجرد به مثابه امري سلبي فروكاست

 اصالت اساس بر دیدگاه این كه است روشن (.217ص، همان) به امر سلبي محال است

 صورت ما كه گيردمي بهره حقيقت از جایي در و گيردمي شكل فيلسوف بودنماهيتي

 علم ذات را ماهيت صدرالمتألهين كه حالي در ؛.بدانيم علم را آمدهدستهب ذهن در ماهوي

 علم در صدرالمتألهين درواقع چراكه ؛پذیردنمي را تجرید نظریه دليل این به و نددانمي

 از اینكه نه سازیممي ذهنمان در خودمان نفساني قواي جنس از را صورتي ما است معتقد

برد و به این طریق مي سؤالعلم را زیر  بودناو بعد از اینكه عدمي .بپذیریم عين منفعلانه

آن را همانند وجود مفهومي  اسفاردر كتاب  ،سازدعلم را منتفي مي ودنبتجردي و اضافي

                                                 

 .من عوارض الموجود بما هو موجود ... هو ان الموجود اما عالم او معلوم *



999 

 

999 

  

  

 

 ذهن تيفاعل هیبر پا هيحكمت متعال يشناساز معرفت يستيدئالیا ريتفس

داند كه بر مراتب مختلف قابل صدق است. داراي حقيقت واحد و مشككي مي

 از تجرد مانند -سلبي امري، نویسد: علماین باره چنين مي در اسفار كتاب در صدرالمتألهين

 بلكه، نيست هم وجودي هر، است يوجود امري بلكه، نيست هم اضافي حتي و -ماده

 بدون و خالص یا ناب وجودي بلكه، بالفعلي وجود هر نه و بالقوه نه است بالفعل وجود

 است بيشتر بودنشعلم، عدم با آميختگي از بودنشخالص مقدار به و عدم با تركيبي هيچ

علم تنها هشناسد. او نرا چيزي جز آشكارگي و حضور و ظهور نمياو علم  (.29۱ص همان،)

از  را به اشياي دیگربلكه علم آن ، كنددرک ميبه نحو حضوري  رابه خود  فاعل شناخت

علم در تمام مراتب آن را حضوري اعلام  صدرا داند.محقق ميو حضوري ميسر  طریق علم

بلكه علم حسي را نيز از سنخ علم حضوري ، داندتنها علم عقلي را حضوري ميكند و نهمي

 (.219ص همان،) «كندتلقي مي عند مجرد مجرد حضور»علم را  ملاصدراند. كبيان مي

داند. شناخت را در سایة مواجهة مستقيم فاعل شناسنده با متعلق شناخت محقق مي صدرا

به صورت  ادراک صرفاً آنها علم ورود كه به زعم ميمشایي او با این مبنا سراغ نقد فلسفه 

ه ميان فاعل شناخت و متعلق شناخت امكان تحقق دارد. وقتي غير مستقيم و از طریق واسط

طي یوسا ،نباشد (24ص ،2ج، 9912، )عبودیّت« ءنزد شي بودنحقيقت علم چيزي جز موجود»

باید از ميان برداشته شود تا ميان عالم و  ،گرددنزد عالم مي ءكه مانع از حضور خود شي

 بر این اساس .خيزدن آنها از ميان بر ميمعلوم اتحاد ایجاد شود و دوگانگي وجودي ميا

شمارد و وجود رفع حجب معرفتي را اولين گام براي ورود به قلمرو دانایي بر مي صدرا

ط ند. در علم حصولي صور علمي و وسایكئط ميان شيء و فاعل شناخت را نفي مييوس

اصله افكنده و مانع ميان فاعل شناسا و متعلق شناخت ف ،روندبرهاني كه در قياس به كار مي

 پذیر است. شود كه در سایه اتحاد عالم و معلوم تحققظهور و حضور آن براي شناسنده مي

 از منطق بودننیازعلم نزد صدرا و بی بودنفرامقولیج( 
وجود احتمال ، كردگيري منطق را توجيه ميكاریكي از اموري كه در سنت ارسطویي به

امري حصولي بود و  از آنجا كه شناخت ذاتاً ارسطوفلسفه خطا در شناخت بود. مطابق 

شناخت همواره در معرض خطا قرار داشت. ، ذهن با واسطه با جهان بيروني در ارتباط بود
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دانست كه راه چاره را در منطقي مي ،خطا را از بين ببرد براي اینكه بتواند امكان ارسطو

الگوهاي  گانهقد بود مقولات دهمعت ارسطوشناختي داشت. ریشه در مقولات هستي

كنندۀ بلكه توصيف، كنندۀ مفاهيم ذهنيتنها توصيفو تعاریف منطقي نه شناختي بودههستي

بسياري از مباني منطق ریشه در متافيزیک دارد و  به همين جهت .آیندحساب مي طبيعت به

یشدن در قالبي ذهن با اند ارسطوبر تلقي  . بنادشوبررسي مي متافیزیکمنطق در كتاب 

راه و رسم ، (3۱ص، 9900، )راسسازند فراهم مي را منطقي كه مقولات وجودشناختي

كنند و حلقة رابط ما به خارج و ضمانت صدق اندیشدن را براي ما فراهم ميدرست

شود و منطق صيانت اندیشه را در برابر هاي ما از طریق قوانين منطقي تأمين ميدانش

سنت ارسطویي شناخت را به بر خلاف  صدرااما  ؛گيردعهده ميخطاهاي احتمالي به 

 ،كه امري حضوري استرا پذیري در مسئله شناخت كند و خطاساحت حضور منتقل مي

مفاهيم ذهني  ماننداي واسطه ميان عالم و معلوم علم حضوريدر داند؛ زیرا مورد ميبي

، ژگي وجودشناختي علم حضوريعالم حضور دارد. این وی نزدذات معلوم  وجود ندارد و

جایي  درخطا شود؛ زیرا شناختي ميدر حوزۀ معرفت حضوريشناخت خطاناپذیري  عامل

نفس  در ميان نيست واي آنجا كه واسطه و كه ميان عالم و معلوم واسطه باشد امكان دارد

به  یا واقعي يءیک ششناخت  شود.مرتفع ميخطا امكان ، داردر وعالم حضنزد معلوم 

و یا  برندنام مي شناخت آن با از كهیگانه است  وجود علم با وجود معلوماي است كه گونه

معلوم متفاوت بوده و دو نحوه هستي جداگانه به حساب  ءاز شي ءشناخت یک شي

تقسيم  تصدیق و را به تصور دانش نوع آیند كه به علم حصولي معروف است. او همينمي

در چارچوب آن قابل  ،شودهيمي كه ذیل منطق از آن یاد ميكند و معتقد است همه مفامي

از عين خارجي گري حكایت حيثدر علم حضوري  (.۱-4ص ،9903، )صدرا توضيح است

اگر علم ما به صور بنابراین  ؛وجود ندارد؛ یعني نفس وجود معلوم نزد عالم حاضر است

دوگانگي و حالت فاقد صورت ذهني در این ، آیدذهني مصداق علم حضوري به شمار مي

 «ما به ینظر»بدان توجه شده نه از جهت  «ما فيه ینظر»گري است و از حيث حكایت جنبة
  (.990 [،تابي]، )ملاهادي سبزواري
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خود ، هاي حضوريزیرا در علوم و یافته ؛خطاناپذیري آن است علم حضورياهميت 

ميان عاقل و معقول قرار ندارد  ايو هيچ فاصله گيردواقعيت عيني متعلق شهود قرار مي

ها و مفاهيم ذهني علم حصولي كه صورتبر خلاف  (.290ص ،9ق، ج9423، )صدرالمتألهين

كنند و خطاي در ادراک را ایجاد نقش وساطت را در شناخت واقعيت خارجي ایفا مي

زیرا ممكن است ميان صورت ذهني و واقعيت خارجي مطابقت یا عدم مطابقت  ،كندمي

خطا به  ،اي در كار نباشد و خود واقعيت خارجي نزد عالم حضور یابدآنجا كه واسطه، دباش

 در هميشه خطاها (.90۱ص ،9901، )مصباح یزديمعنا ندارد  معناي اعتقاد غير مطابق با واقع

، بينيدتي ماه را در شب به صورت هلال در آسمان ميوق مثال براي ؛شودمي حاصل تطبيق

 كه شودمي ظاهر خطا زماني ولي ؛نيست تردیدي، شودمي دیده لاله صورت اینكه در

 معرفي كره همان، هلال صورت و شود تطبيق آسمان در موجود  كرۀ بر هلال صورت

  او  شود و حكممي احساس تلخي مزۀ، مریض براي دارد شيرین مزۀ كه چيزي یا شودمي

 خطا ؛نيست خطابردار حضوري علم نبنابرای ؛بود خواهد خطا، است تلخ چيز آن  اینكه بر

  (.260ص ،9969، همو) است تطبيق و انطباق در

در این است كه تفكر مقولي جایي  ،داندبنياد معرفت را غير مقولي مي صدرادليل اینكه 

اما پرواضح است در علم حضوري  ؛دارد كه امكان خطا در شناخت وجود داشته باشد امعن

در مرحله نخست تفكر مفهومي و  به همين جهت ؛شته باشدتواند راه داخطا هرگز نمي

در علم حضوري خواني ندارد و نيازي به آن نخواهد بود. اندیشه مقولي با ذات معرفت هم

وجود ندارد؛ یعني نفس وجود معلوم نزد عالم حاضر از عين خارجي گري حكایت حيث

صورت ، آیدبه شمار مي اگر علم ما به صور ذهني مصداق علم حضورياست. بنابراین 

  .گري استایتحك جنبةدوگانگي و ذهني در این حالت فاقد 

با این رویكرد است كه در مسئله علم دوگانگي و كثرت را كه ناشي از تصور  صدرا

دارد و ميان عالم و معلوم اتحاد وجودي برقرار از ميان بر مي ،وار از هویت علم استمقوله

شود ذات علم را به حضور ارتقا دهد و جودي از علم موفق ميكند. او با تفسيري ومي

او با این كار ذات علم را از قلمرو  در نظر بگيرد.حقيقت علم  یا همانعلم  را لازمهحضور 
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مشایي تواند تعين یابد و موضوعي كه در اندیشه حصولي كه تنها در ساحت امور مقولي مي

 نيتاِشود كه در عبارتي صریح متذكر مي راصدسازد. به همين جهت خارج  ،غلبه داشت

بوده و فراتر از مقولات ماهوي قرار  (227ص ،9ق، ج9423، )صدرالمتألهينآن  عين ماهيت علم

دقّت و ابتكار »گوید: مي رحیق مختومدر  جوادي آمليطور كه  گيرد و همانمي

ماهيات و مقولات  علم این است كه او علم را در زیر پوشش مسئلهدر طرح  صدرالمتألهين

دهد... و جایگاه حقيقي آن را نه در معقولات ثاني منطق و نه در مباحث ماهوي قرار نمي

آن را ، ي با اثبات مساوقت هستي با علمیا حتبلكه در ردیف تقسيمات اولاي وجود  فلسفه

  (.1۱ص ،4-9ج، 9936، )جوادي آملي «دانداز قبيل مسائلي نظير اصالت و یا بساطت وجود مي

شناخت را از ساحت علم حصولي كه ، سنت ارسطویيبر خلاف  صدرابر این اساس 

انگاري علم به ساحت حضور كه با وجودي ،تواند معنا داشته باشدبا تفكر مقولي مي

داند؛ مورد ميهاي شناخت بيپذیري را در تمام ساحتكند. او خطامنتقل مي ،سازگار است

ذات  وجود ندارد ومفاهيم ذهني  ماننداي واسطه لم و معلومميان عا علم حضوريدر زیرا 

خطاناپذیري  عامل، عالم حضور دارد. این ویژگي وجودشناختي علم حضوري نزدمعلوم 

كه ميان  جایي امكان دارد درخطا شود؛ زیرا شناختي ميدر حوزۀ معرفت حضوريشناخت 

ر ونفس معلوم عالم حض نيست و در مياناي آنجا كه واسطه و عالم و معلوم واسطه باشد

تنها خطاناپذیري در علم حضوري نه صدرابر اساس فلسفه شود. مرتفع ميخطا امكان ، دارد

توان خطاناپذیري در علم حصولي را نيز یكي بلكه بالاتر از آن مي ،تواند قابل طرح باشدمي

یرا او علم حصولي صدرایي دور از انتظار نيست؛ ز شناسيمعرفتاز مباحثي دانست كه در 

گرداند و با ارجاع علم حضوري به علم حصولي مسئله مطابقت را به علم حضوري بر مي

 بررسيتواند وجود داشته باشد. براي كند كه خطا در آن نميمي ارا در قلمرو حضور معن

 صدراپردازیم كه ابتدا به این مسئله مي صدراعدم خطاناپذیري علم حصولي در اندیشه 

 گرداند. ا به علم حضوري بر ميعلم ر

 علم حصولی ظل علم حضوری و تابعیت آن از علم حضوری در خطاناپذیرید( 
آید و تصور اینكه علم حصولي به شمار ميوجود ذهني ظلّ وجود علم  صدرادر اندیشه 
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آید. یكي از دلایلي كه مي شماردر نظر وي امري مردود به  ،سایه اعيان خارجي است

 ،گفته ميان علم حصولي و علم حضوري ارائه دادبر نسبت پيش صدرار اندیشه توان دمي

بلكه ، تواند تحقق یابدتنها در خارج نمياین است كه در ذهن ادراكاتي وجود دارد كه نه

 رامعقولات ثاني  مانندهاي خارجي معدوم ذهن بالاتر از آن امتناع وجودي نيز دارد؛ زیرا

 ،9936، )صدرالمتألهين نيست آنها وجود خارجي براي معلوم گونه هيچكند كه درک مي

ظل وجود ذهني خواهد بود ذينقادر  ،چيزي كه خود معدوم استروشن است و  (9۱7ص

وجهي ، از این پس دانسته خواهد شد كه قياس و سنجش وجود خارجي و ذهني»باشد. 

ني درحقيقت سایه و زیرا وجود ذه ؛مناسب براي تسمية وجود ذهني به وجود ظلّي نيست

بلكه سایه و ظل وجود علم است كه در نفس انسان كيف ، ظلّ وجود خارجي نيست

 (.24ص ،4-9ج ،9936، )جوادي آملي« باشدیا مقوله دیگر و یا رأساً خارج از مقوله مي نفساني

، )عبودیّتوجود دارد ، وجودِ علم سایهیک وجودِ تبعي است كه در ، بنابراین وجود ذهني

  .(990ص ،2ج، 9912

 توان چنين گفت كه فاعل شناختمي ،در توضيحِ اینكه صورت ذهني برگرفته از علم است

را  تأثيراین  . فاعل شناختگذاردمي تأثير آندر  ،شودمواجه ميبا شيء خارجي  هنگامي كه

كند كند و در ذهن خود صورتي مطابق آن صادر ميدرک ميواسطه بي يبا حضور

 ءهمانند علماي طبيعي حصول صورت شي صدرا .(232-239ص ،9ق، ج9423، ن)صدرالمتألهي

پس اگر حصول صورت از  .(9۱6س، 3ج، همان)داند خارجي در حس انسان را ادراک نمي

شود؟ پاسخ در این صورت ادراک حسي به چه چيزي اطلاق مي ،عيني ادراک نباشد ءشي

 ،گيردر یک وضع معين قرار ميبيروني دشيء  این است كه هنگامي كه نفس با صدرا

شود و از آنجا كه به زعم او انفعالِ قوه خارجي در قوه باصره حاصل ميشيء  صورتي از

شده در درون قوه باصره كند صورت حاصلوي اعلام مي ،آیدباصره ادراک به حساب نمي

 پایه شود نفس برباعث مي، كه این بار به صورت درک حضوري براي نفس وجود دارد

در درون خود صورتي مشابه آن را براي خود ایجاد نماید ، صورت موجود در قوه باصره

در مقابل  صدراو این صورت ایجادشده به وسيله فاعل شناسا همان ادراكي است كه  (همان)



993 

 

008 

    

 

 9479، پایيز 9شمارهدر اسلام، سال اول،  فصلنامه تاریخ فلسفه

 توان گفت كه اگر ماگفته چنين ميكند. در توضيح نكته پيشموضع علماي طبيعي ابداع مي

و به چشم ما  شدهمنعكس  آننوري از  مشاهده كنيم كهو درختي را  بگشایيمچشم خود را 

به  يعصب سيستمبا  شود وميگاه تصویر درخت در چشم ما منعكس آن ،كندبرخورد مي

 وسپس قوه باصره به دليل ارتباط  گشته ومغز نيز منفعل  اینجاست كه .یابدانتقال ميمغز 

شود و پس از آن ذهن انسان از آن احساس مي مادي منفعل نسبتاتحاد نفس و بدن از این 

بلكه ، سازدسازد. نتيجه آنكه ذهن ما از اشياي خارجي تصویر نميتصویر مي، دروني

با توجه به اینكه روند . تصویرسازي ذهن از احساس دروني و انفعالات نفساني است

لوم حصولي توان نتيجه گرفت كه همة عمي، مذكور در مورد دیگر حواس نيز جاري است

یعني مفاهيم و تصاویر و صور گزارشگر از اشياي خارجي كه با حواس ظاهري پدید  حسي

 اند.ت گرفتهئو از آنها نش شتهبازگ یعني احساسات دروني به علوم حضوري، اندآمده

خيالي و حسي مبتني است بر اتحاد صور حسي با ، بنابراین تحقق ادراک حصولي عقلي

یعني همة این ادراكات به علم  ؛(23۱ص ،9همان، ج) نزد نفسنفس و حضور صور حسي 

 .(234-239ص ،6، ج990۱، )مطهريگردد بر ميحضوري نفس به محسوسات 

بر این باور است كه صور ادراكي موجود در ذهن به لحاظ  صدرااز طرف دیگر 

از تر از وجود خارجي است؛ چراكه صورت ذهني به جهت تجرد تر و بالفعلوجودي كامل

وجود صوري و ادراكي به جهت  صدرا به باور تر از وجود عيني معلوم است.ماده كامل

توان به وجهي كه مي ؛وجودي اعلي و اشرف از وجود مادي است، سلب نقایص مادي

 ،9جق، 9423، )صدرالمتألهيناند هاي نفسانيمثال و سایة صورتمادي هاي گفت صورت

این حيوان گوشتي مركب از اضداد و صور »گفته است: كه چنان ؛(249-247ص

بنابراین وجود  .(249ص ،)همان« اي است از حيوان نفساني بسيطشونده مثال و سایهدگرگون

تواند سایه وجود عيني محسوب شود. با چگونه مي ،تر از وجود عيني استذهني كه كامل

لم است نه ظل وجود ذهني ظل وجود ع صدراشود كه به زعم این توضيح نيز روشن مي

با توجه به چنين تصوري از نسبت علم و وجود ذهني است كه وجود خارجي معلوم. 

با توجه به اینكه وجود  .(222ص همان،)گردد توان گفت علم حصولي به حضوري بر ميمي
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علم  توان مدعي شد كه مفاهيم منطقي به عنوان سایهمي ،ذهني سایه وجود علم تصور شد

مفاهيم و مقولات منطقي و فلسفي خودكار  يدستگاه به مثابهذهن و  حضوري تلقي شوند

اي بر كند؛ تفسيرو  تحليل، تجزیهر ادامه آنها را تصویربرداري و دهاي حضوري از یافتهرا 

كرده برداري از حالت ترس عكس اوذهن ، ترسدمي رخدادهنگامي كه از یک  انسان»مثال 

 علوم سنخ از ترس مفهوم و جمله این بيند.ارک ميرا براي آن تد "ترسممن مي"و جمله 

 با گاهي و كندمي درک را ترس كلي مفهوم، خاص حالت رفع با ذهن همچنين ؛اندحصولي

پردازد علت پيدایش و لوازم آن مي، به تفسير این حالت، هاي پيشينز دانستها گيريبهره

  .(206ص ،9901، )مصباح یزدي

 تقدم شناخت بر منطقهـ( 
باید بپذیریم  ،باب نسبت علم حصولي و علم حضوري درست باشد در صدرااگر موضع 

دهد. به سنت ارسطویي فكر تحصيلي را ميزان علم حضوري قرار نميبر خلاف  صدراكه 

معارف  صدراخواني داشته باشد. از آنجا كه باور او باید فكر تحصيلي با علم حضوري هم

تصور اینكه علم حضوري به خودي خود داراي ایقان ، داندتردیدناپذیر مي حضوري را

شود؛ زیرا فقدان بيهوده تلقي مي، كندنبوده و یقين و قطعيتش را از مباني منطق دریافت 

بودن ذاتي علم حضوري است واسطه در علم حضوري عامل خطاناپذیري و یقيني

ویژگي ذاتي نيازي به و علم حضوري براي تحصيل این  (944-94۱ص ق،9423، )صدرالمتألهين

ندارد. به همين دليل است كه فيلسوف به دليل  ،آیدمباني دیگري كه از منطق به دست مي

نيازي است؛ چراكه علم داشتن علم حضوري از بسياري براهين مفهومي و حصولي بي

دارد. گونه تردیدي را از ميان بر مي كند كه جاي هرحضوري به انسان چنان یقيني عطا مي

بر خلاف دهد و سنت رایج را دچار دگردیسي بنيادین قرار مي صدرا، ابق آنچه گفته شدمط

گونه شناختي را فراهم  ارسطوئيان كه معتقد بودند منطق و تفكر تحصيلي معيار حقيقيت هر

در رساله  صدرادارد؛ زیرا مي صدرا تقدم منطق را نسبت به فلسفه از ميان بر ،آوردمي

داند و تصور و تصدیق ث منطقي را مختص قلمرو علم حصولي ميمباح تصور و تصدیق

 ،9969، همو)كند را كه زمينه تعين تفكر منطقي است در علم حصولي قابل بحث معرفي مي
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علم حضوري را غير مرتبط با تقسيمات  التنقیح فی المنطقاو همچنين در كتاب  .(970ص

لي را به تصور و تصدیق تقسيم تصوري و تصدیقي دانسته و در مقابل تنها علم حصو

 ،9903، همو)نماید حدسي و كسبي تقسيم مي، كند و سپس هر یک از آنها را به فطريمي

ترین رسالت منطق بحث از چگونگي تشكيل قياس و تحليل واضح است كه بنيادي .(6ص

 در ؛شودآن به قضایا و بررسي شرایط آنها كه ریشه در تصور و تصدیق دارند تعریف مي

حالي كه در علم حضوري از این امر خبري نيست و علم حضوري نه به تصور و تصدیق 

كند. بر بحث مي ،شود و نه از قضایا و قياسات و... كه مختص علم منطق استتقسيم مي

در علم حضوري سالبه به انتفاي ، منطق كه بر محمل علم حصولي سوار است، این پایه

نيازي به وجود  ،ت كه در مرتبه اول حضوري استموضوع شده و دیگر در حوزۀ شناخ

 تحقق شناخت نخواهد داشت.  برايمنطق نخواهد بود و منطق طریقيتي 

نگارندگان هرگز به این عقيده نيستند كه از یک سو علم البته باید توجه داشت كه 

حصولي و از سوي دیگر طریقيت منطق در تحقق این نوع شناخت را در اندیشه صدرا 

به لحاظ كشف آیا  ،بلكه مقصود این است منطقي كه در علم كاربرد دارد، سازند منتفي

امري ابژكتيو است یا سوبژكتيو؟ درحقيقت مقصود این نيست كه علم حصولي به كلي از 

 صدراعلم حصولي در اندیشه  يشود جایگاه و نقطه اتكابلكه سعي مي، ميان برداشته شود

كه ریشه علم حصولي به انفعال ذهن انسان از اعيان خارجي یعني به جاي این ؛شودارائه مي

مشائيان كه بر خلاف علم حصولي را ، با ابتناي علم حصول به حضور ،نسبت داده شود

به خلاقيت ذهن ارجاع شود و به این طریق به واسطه  ،دانستندمبتني بر انفعال ذهن مي

نسبت به منطق  -لينه حصو-تقدم شناخت حضوري ، كشف منطق از ادراک حضوري

كه در حوزه -تردیدي نيست علوم  صدراشود. به همين دليل در اندیشه توضيح داده مي

زیرا علوم حصولي تنها با  است؛نيازمند منطق  -یابند مفاهيم و علم حصولي تعين مي

 دهد.ساختاري قابل توضيح است كه منطق در اختيار آن قرار مي

مسبوق به شناخت  شناسيمعرفتنده را در در مقابل سنت ارسطویي ذهن شناس

را  كند و ذهن هر انسانيمعطوف مي، آیدمي دسته ب صادق گزارۀ آن در كه شرایطي
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تحصيل معرفت به  چگونگي در باب سازد كه پيش از ورود به حوزۀ دانایيموظف مي

 كجا را تدلالاس انواع از یک هر بداند تا یابد تربيت پيش از باید فرد»یعني  ؛تفحص بپردازد

 زمان در، معرفت به شدنلینا راه و معرفت يوجوجست چون. دهد انجام باید چگونه و

 منطق حالت ارسطو دیدگاه از بنابراین (.11۱a) مشكل است آن به و رسيدن نامعقول واحد

 .(40ص، 9900، )راسشود فراگرفته مي علمي هر به ورود از پيش و گيردبه خود مي مقدمي

اي است كه هم روش كشف شيوه، ین باره بر این باور است كه شيوۀ علم منطقدر ا راس

گذارد. برخي نيز ماهيت منطق را در حقيقت و هم روش تبيين حقيقت را در اختيار ما مي

دانند. ایشان معتقدند آن را منتفي مي بودنعلم ،آن كرده بودنمحدود به ابزاري ارسطونظر 

 است؛ زیرا در گرفته نظر در علوم ابزار و مقدمه عنوان به صرفاً را منطق ارسطو

 نبرده است. منطق از نامي ،است كرده كه از علم مطرح هایيبنديتقسيم

برگشت حصول به حضور؛ راهی برای فاعلیت ذهن در اکتشاف قانون و( 

 هستی و اندیشه 

توجه به اموري  وقتي منطق به بعد از علم حضوري منتقل شود و كشف قوانين منطقي نه با

كشد و در آنچه اندیشه انساني را به نظم مي ،بلكه به واسطه امكانات دروني باشد بيروني

 شود و به این ترتيباز ذهن فاعل شناخت كشف مي ،كندچارچوب معيني محدود مي

فاعل شناخت در اكتشاف قوانين اندیشه به استقلالي دروني كه مشخصه اندیشه ایدئاليسم 

 ،گردداگر بپذیریم كه علم حصولي به علم حضوري بر ميیابد. دست مي ،استسوبژكتيو 

 ؛قطعي خواهد بود، برگشت مفاهيم منطقي و معقولات ثانيه فلسفي به علم حضوريِ دروني

به جاي اینكه ، یعني مقولات منطقي و مفاهيم فلسفي كه ریشه در هستي واقعي دارند

ا توجه به ذهن انسان قابل كشف خواهد شد و این ب ،از جهان بيروني كشف شوند مستقيماً

تواند با اندیشي فلسفه یک انقلاب بزرگي است كه مي صدراتغيير مسيرِ كشف در اندیشه 

)ر.ک: در اندیشه فلسفي را فراهم آورد  زمينه تغييرات اساسي ،سنتي ما ناسازگار بوده

ي در ساحت علم حصولي مفاهيم علمي بازتوليد علم حضور، (92-24ص ،9900، طباطبایي

 كند. به این ترتيببه آن اقدام مي ،است كه نفس با توجه به آنچه در ذهن خود دارد
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از طریق امكانات  ،بندي موجود در ذهن كه از جهان عيني در ذهن وجود داردصورت

 شود. به این ترتيبفراهم مي ،دروني خود ذهن كه در علم حضوري براي آن وجود دارد

، دهدبندي اعيان خارجي را نشان ميموجود در ذهن اگرچه همان صورتبندي صورت

هاي موجود در مفاهيم ذهني اموري هستند كه ذهن آن را با توجه به توان دروني خود قالب

 كند. كشف مي

 عقل فعال و توضیح نسبت آن با فاعلیت ذهن فاعل شناختز( 
پذیرفت  صدراگفته از كه اگر تفسير پيشاین است  ،ردك سؤال از آنتواند آنچه در اینجا مي

در آثارش معرفت را به افاضه عقل فعال نسبت  صدرااي از موارد كه تكليف پاره ،دشو

-تواند دستمي ،شود تأكيد صدراچه خواهد بود؛ زیرا اگر به این بخش از آثار  ،دهدمي

گيرد. اما به عقيده  قرار صدرا شناسيمعرفتاي براي تردید در تفسير ایدئاليستي از مایه

نيز قابل توضيح بر اساس مبنایي است كه در  صدرانگارندگان حتي این بخش از نگاه 

خدمت تفسير ایدئاليستي قرار كرفته است. توضيح اینكه حتي اگر گفته شود ذهن براي 

نيازمند موجود بيروني به نام عقل فعال  ،اینكه به عينيت ادراكات خود اطمينان حاصل كند

 ،باید گفت عقل فعال كاري جز تصدیق آنچه عقل انسان به آن دست یافته است، است

توجه به  آن تنها همان نقش اعطاي صوري است كه عقل انسان با مؤثرندارد و حضور 

تر فراهم كرده است. انسان به مدد دو چيز به درک ادراكات ویژه خود زمينه آن را پيش

وسط با عقل بالملكه و استعمال قياس و تعاریف رسد: یكي با تحصيل حدود عقلاني مي

كه این فعل ارادي است و دیگري به فيضان نور و شعاع عقلي كه این دومي به اراده و 

-۱۱9ص ،9969، )صدرالمتألهينیيد و الهام الهي و عقل فعال است أبلكه به ت، اختيار او نيست

گونه ادراک و صورتي را  ربه همين جهت است كه نفس در ارتباط با عقل فعال ه .(۱۱2

از عقل فعال  ،بلكه متناسب با استعدادي كه خود آن را به دست آورده است، كنددرک نمي

شود و تنها با هاي عقليه متحد نميكند. درحقيقت نفس با تمام صورتمعرفت كسب مي

هاي مدرک با عقل فعال متحد اي از آنها یكي شده و تنها از جهت همان صورتپاره

درحقيقت نفس به اندازه استعداد و قوه موجود در نفس خود با  .(11ص ،993۱، همو)شود مي
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 یعني ؛(411ص ق،9429، زاده آملي)حسنكند عقل فعال اتحاد یافته و نسبت شناختي ایجاد مي

 یابندبا عقل فعال ارتباطي خاص مي، بدان حد و مقدار حصول معدات و استعداد و قابليت

كند كه فاعل موجود برتر داخل در زميني عمل ميبه دیگر سخن  .(9۱9ص ،990۱، و)هم

یعني صورتِ  ؛شناسا به واسطه مناسابات حسي و تجربي خود آن را به وجود آورده است

تر بر اساس استعدادي صورت گرفته است كه فاعل شناخت در عمل موجود برتر پيش

، فعال به عنوان مفيض صور علميبه این ترتيب عقل مناسبات تجربي باعث آن شده است. 

اي انجام هيچ افاضه ،پيش از اینكه استعدادي ویژه از جانب فاعل شناخت انجام نپذیرد

پس هم وقوع افاضه و هم ساخت و ریخت افاضه از جانب فاعل شناخت  ؛نخواهد داد

یافته و فاعليت اصلي در تحقق شناخت مختص انسان به عنوان فاعل شناخت خواهد  تعين

 اي محكمي را به دست آورده است.عقل انسان ج ود. به این ترتيبب

طور كه فاعل شناخت در ادراک حسي و  همان صدراتوان مدعي شد به زعم حتي مي

 شناسيمعرفتو بخشي از توضيح ما در تفسير ایدئاليستي از -خيالي امري خلاق است 

در مرحله ادراک  صدراد توان مدعي شبر همين سياق نيز مي -مبتني بر آن بود صدرا

رسد كه انسان قادر است در ادراک عقلاني همانند ادراک حسي و عقلاني به این باور مي

در توضيح نسبت نفس با  صدرابه همين جهت خيالي به عنوان امري خلاق عمل كند. 

طور ه نسبت نفس به صور ادراكي ب» :كندصور ادراكي به صورت مطلق چنين تصریح مي

 .(229ص ،9903، )صدرالمتألهين «ت فاعل مؤثر است نه نسبت قابل منفعل متصفنسب، مطلق

 دهد. به عقيده اودر ادراک عقلاني مراحل مختلفي از ادراک عقلاني را توضيح مي صدرا

با  و در مرتبه مياني كندصور عقليه را از دور مشاهده مي، ابتداي ادراک عقلانينفس در 

خلاق ، ادامه این روند ادراک عقلانيد و در گردمتحد مي ي درنتيجه صور عقلعقل فعال و 

النوع و صيرورت نفس به نور نفس پس از اتحاد با رب درحقيقت .گرددصور عقليه مي

در این باره چنين  آملي زادهنحسآورد. به دست ميخود توان خلاقيت را نيز ، قاهر و مدبر

تمامي ، بسيط اتحادي وجودي یافتچون با عقل ، نفس در قوس صعود» :دهدتوضيح مي

گردند نفس حقيقت انسان كامل و از اجزاي ذات او مي، آنها يهق برزخیحقایق عقلانيه و رقا
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تعين خاص و اسم ، اي از درجاتحسب هر درجه و درحقيقت انسان كامل است كه بر

ت و بدین جهت انسان كامل را جایز است كه آثار تمامي آن تعينا مخصوص حاصل نمود

با این توضيح فاعليت ذهن به  .(9۱9ص ،990۱، زاده آمليحسن)« را به حقيقت خود اسناد دهد

كه در نگاه  صدرا شناسيمعرفتهاي اساسي در تفسير ایدئاليستي لفهؤعنوان یكي از م

يق ادراک قتوانيم نقش عقل فعال در تحیابد و ما مينجات مي ،ابتدایي دچار تزلزل شده بود

 به شمار آوریم. صدران یكي از دلایل تلقي ایدئاليستي از اندیشه را به عنوا

هرگز مدعي آن نبود كه جهان خارج را نفي كند و به  صدراالبته باید متذكر شویم كه 

شناختي متعالي معتقد بود كه جهان واسطه آن ذهن را به جاي آن بنشاند. او به علل هستي

د. او تنها بر این امر نيتي از ذهن فرد انساني ندارگونه تابع كنند و هيچهستي را ایجاد مي

كرد كه راه رسيدن انسان به نظم موجود در ساختاري جهان عيني نه از طریق مي تأكيد

تواند صورت بگيرد كه در اختيار نفس بلكه تنها از راه فعاليت و خلاقيتي ميمشایي انفعال 

آن بود كه جهان و واقعي نبود. او بر منطق رئال منكر او هرگز  انسان است. به همين جهت

 صرفاً صدرااست كه هيچ نظم انساني در تعين آن نقش نداشته است.  داراي نظمي مستقل

پذیر است. داشت كه راه كشف نظم موجود در جهان به چه نحوي امكان تأكيدبه این امر 

ه جاي اینكه در این موضوع درست در مقابل فلسفه مشائيان قرار داشت. او ب صدراپاسخ 

اكتشاف ، كشف منطق عيني حاكم بر هستي و اندیشه را حصولي و انفعالي در نظر بگيرد

به دیگر سخن انسان  ؛كندپایه امكانات دروني فاعل شناخت معرفي مي منطق مذكور را بر

براي كشف منطق موجود در جهان خارج نيازي به رجوع به جهان بيروني و حكایتگري 

و براي این امر تنها كافي است به ذهن خود عقب بنشيند تا از این  دحصولي از آن ندار

 طریق بتواند حقيقت جهان بيروني را دریابد.

یافتن ذهن نسبت به یتوبا اول، شناختی در اندیشه صدراانقلاب معرفتح( 

 جهان بیرون

ید ذهن با با ،فلاسفه بر این باور بودند براي اینكه حقيقت قابل كشف باشد صدراتا پيش از 

مطابقت كند. در این اندیشه مطابقت ذهن و عين تنها راه  ،گذردآنچه در جهان بيروني مي
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آمد و فاعل شناخت براي اینكه صدق شناسي به شمار مياطمينان از صدق معرفت

 ،گذشتبا حالتي انفعالي به تبعيت از آنچه در عين مي ،هاي خود را محک بزنددانسته

 با توجه به نظام فلسفي خود صدرااما  ؛فلسفه ذهن آدمي تابع عين بود مجبور بود. در این

ميان مراتب وجود و نظام  تو رقيق تنسبت حقيق، تشكيک وجود، یعني اصالت وجود

 پایه ببرد. بر سؤالمعرفتي ویژه خود توانست تلقي رایج را در نسبت ذهن و عين زیر 

شناختي براي ماهيات و معرفت مراتب طولي مختلفِ وجودشناختي، تشكيک در وجود

، نفساني، كونياو براي ماهيت واحد مراتب مختلف طولي كه از آنها با هستي  .شودميقایل 

در این تلقي به  .(20۱ص ،9919، )صدرالمتألهين شماردبر مي ،بردنام ميوجود الهي و  عقلاني

داراي كمالات ، استماهيت  ماديِتر از وجود كامل، الهي ماهيتوجود جهت اینكه 

مادي به نحو حمل حقيقت بر رقيقت بر ماهيت  بنابراینو  بودهنيز  ماديوجودي ماهيت 

معلوم بالذات در وجود  اساساین بر  .(997ص ،6جق، 9423، همو)قابل حمل است  بيروني

تر از واقعيتي كامل، وجود برتر ماهيت دانسته شده و از آنجا كه وجود برتر ماهيت، ذهني

به نحو لابشرط یا به صورت حمل حقيقت بر رقيقت ، ص و خارجي ماهيت داردوجود خا

ملازم با ماهيت وجود برتر  هلذا علم حضوري ب ؛شودبر ماهيت خاصّ خارجي حمل مي

مطابق با شيء خارجي ، علم به وجود ذهني . بدین ترتيباست علم به ماهيت خارجي

قت صورت حصولي با جهان بيروني از در اینجا مطاب .(939ص ،9ج، 993۱، )عبودیّتاست 

تر و بالاتر گيرد كه از یک سو به لحاظ وجودي كاملهاي حضوري صورت ميطریق یافته

از وجود مادي قرار دارد و از سوي دیگر فرد به واسطه نسبت مستقيم و بلاواسطه با این 

و علم حصولي به  شودآگاه مي ،وجود علمي به مرتبه پایين آن كه در مرتبه مادي قرار دارد

 ق،9423، )صدرالمتألهينآید واسطه علم حضوري مطابقتش با جهان بيروني به دست مي

معرفت امور  ،كندمي تأكيددر شواهد  صدراطور كه  ؛ زیرا همان(تعليقه طباطبایي ،291ص

 ،9936، همو)آید جهان برتر به نحو حقيقت بر امور موجود در جهان مادي صادق در مي

علم حصولي یک اعتبار و انتزاع عقلي است كه عقل آدمي ناچار است  نابراینب .(9۱3ص

درواقع از یک معلوم حضوري )موجود مجرد مثالي  این در حالي است كه ؛بدان تن در دهد
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تر از وجود اگر بپذیریم كه وجود علمي قوي .(44ص ،9903، همو)است  شده انتزاعیا عقلي( 

ذیرش این امر نخواهيم داشت كه دیگر نيازي به ارجاع اي از پچاره ،خارجي مادي است

شناسي و در سایه هستي بلكه این نسبت، علم و به تبع آن وجود ذهني به خارج نيست

شود و این بار این جهان خارج است كه خود را به ميزان دگرگون مي صدراشناسي معرفت

صورت ذهني از  يببه این ترتعلم خواهد سپرد و عين با ذهن محک خواهد خورد. 

و این وجود عيني است كه از  است داربرخوراصالت بيشتري نسبت به وجود عينيِ مادي 

شود كه ویژگي اساسي با این توضيح مشخص مي كند.وجود ذهني تبعيت مي

 شماركه رئاليسم و مطابقت ذهن از عين ویژگي بنيادي آن به  صدراپيش از  شناسيمعرفت

ایدئاليسم به  صدرایابد و به واسطه یا مطابق عين با ذهن تغيير ميبه ایدئاليسم  ،آمدمي

با توجه مدعي است  مطهريشود. با توجه به مباني مذكور است كه رئاليسم ترجيح داده مي

 احراز مطابقت صور و مفاهيم ماهوي با انفعالات دروني، به سير پيدایش مفاهيم ماهوي

فاهيم نه م از یک سو این زیرا؛ (942-949ص ،9963 ،)مطهري بلكه ضروري است ممكن تنهانه

تعين  يبلكه تنها در ذهن ،بيرونيمابازاي مستقيم و مستقل خارجي دارند و نه منشأ انتزاع 

از  ؛آیداي از علم حضوري به حساب ميكه سایه (992ص ،9ق، ج9423، )صدرالمتألهين دارند

ابقت آنها نيز مشهود نفس و معلوم اند و مطهر دو طرف معلوم به علم حضوريسوي دیگر 

هاي ناظر به صفات و ویژگي «جزئي»و « كلي»نظير مفاهيم ، مفاهيم منطقي .حضوري است

اي با خارج از ذهن ندارند و ظرف وجود و نفسه هيچ رابطهند و فيامفاهيم و صور ذهني

ر ذهن مفاهيم منطقي از مفاهيمي كه د بنابراین .(99۱ص ،همان)تحققشان ذهن است 

شوند؛ یعني مفاهيم منطقي به علوم حضوري گرفته مي ،نداموجودند و معلوم حضوري نفس

 د.شونارجاع داده مي

 معقول بالذات و معقول بالعرض و روزنه ایدئالیستی فلسفه صدرا ط( 
معلوم بالذات را به معلوم بالعرض  ملاصدراشناسي است كه در سایه همين انقلاب معرفت

شناسد. در اندیشه ک به واسطه معلوم بالذات ميو معلوم بالعرض را مدر كندمقدم مي

یابد و به واسطه دیدن فاعل شناسا از طریق معلوم بالذات به معلوم بالعرض راه مي صدرا
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 اسفاردر  كند. او به همين جهتمعلوم بالذات است كه مختصات معلوم بيروني را درک مي

شيء  محسوس به قصد اولي و بالذات دانسته و كند كه محسوس حضوري راتصریح مي

 ،9ق، ج9423، )صدرالمتألهينشناسد مادي بيروني را محسوس به قصد ثاني و بالعرض مي

كند. او معلوم معلوم را به دو نوع معلوم بالعرض و معلوم بالذات معرفي مي صدرا .(290ص

رگير است و نسبت ميان آنها داند كه فاعل شناخت بدون واسطه با آن دبالذات را هماني مي

نسبت اتحاد وجودي است و در مقابل ذهن انسان نوع دیگري از معلوم را نيز دارد كه با آن 

 ،به واسطه معلوم بالذات در ارتباط است و تا معلوم بالذات براي ذهن انسان آشكار نشود

فراتر گذاشته و  حتي پا را از این صدرا .(همان)هرگز معلوم بالذات قابل درک نخواهد بود 

بلكه ، تنها معلوم بالعرض نيستشود صورت مادي موجود در جهان بيروني نهمدعي مي

گيرد و تنها امر مجرد و عاري از مادي است كه مادي تعلق نميشيء  اگر بپذیریم كه علم به

آید و حتي درخواهيم یافت كه فرد مادي هرگز به شناخت در نمي ،با علم سروكار دارد

 دو از یک هر علم به واسطه معلوم بالذات نيز خالي از اشكال نخواهد بود. در اطلاق

 نوري وجود وجودش كه است صورتي از عبارت بالذات مكشوف و حقيقي معلوم، قسمت

 و اختلاط ظلمات و هاعدم با و بوده مادي هايپوشش و پرده از رهاي و خالص ادراكي

توان علم نمي صدرابه همين جهت در اندیشه  .(29۱ص همان،) ...«باشد نداشته آميزش

علوم حصولي ظل  صدراو معتقد شد به عقيده  لي را به خود عين خارجي نسبت دادحصو

آید؛ مستقيما از خود عين خارجي به دست مي آید و به این ترتيبعين خارجي به شمار مي

ي گرفت و به واسطه آن توان تفكر مفهومي را از عين خارجزیرا به همان دليل كه ابتدا نمي

توان تفكر مفهومي را در مرحله دوم به همان دليل نيز نمي، سازي ذهني را انجام دادمفهوم

بلكه باید مفهوم و منطق توضيح و تفهيم جهان ، آمده از عين خارجي دانستدستنيز به

 نسبت داد. ،آوردخارجي را به آنچه فاعل شناسا ابتدا به صورت حضوري به دست مي

واسطه و مستقيم مطابق این تصور حكایت علم حصولي از عين خارجي به صورت بي

ارتباط مستقيم  صدراكند. نيست. علم حصولي با یک واسطه از عين خارجي حكایت مي

 برد. كند و به واسطه صورت ذهني به خارج راه ميبا جهان خارج را قطع مي
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 صدرایی  اسیشنمعرفتصور علمی در  فاعلیت ذهن و انشایی( 
نوعي ذهن را در مقابل عين مستقل به شناسيمعرفتدر  صدرابعد از اینكه روشن شد 

صور حسي و خيالي قابل  بودنيیتصور او در انشا ،دهدكند و حيثت فاعلي به آن ميمي

 بر نسبت ،است خودش انشاي كه معقولي با عاقل صدراشود. در نظام فلسفي تر ميفهم

 این كند؛مي پيدا علم خارج عالم به آن طریق از و شودمي متحد آن با و كندمي قرار

 از سنخي به چون را خارج جهان عاقل چراكه ؛است برخوردار بسياري اهميت از موضوع

دهد. در باب شأن عاقل متفاوتي كه توسط  بسط را خودش تواندمي ،كندمي تبدیل خودش

 عاقل از شيرازي صدرالدین ن گفت دریافتتوادرواقع مي، خلق شده است صدرالمتألهين

 فلسفه سنت در آن دریافت با، شده فهميده معقول به عاقل اتحاد نظریه در كه ايگونه به

 مورد مانند نه و است فعّال عامل، متعاليه حكمت در، عاقل كه دارد را ویژگي این مشایي

 قابل غير اصطلاح در كه عاقل نظریه از وجهي، منفعل، آن واقع اصالت و مشایي فلسفه

 به آن ترجمه معنایي بار همين سبب و است مستتر اروپایيهاي زبان در «Subject» ترجمه

 نظریه به تكيه با شيرازي صدرالدین .مقصود به وافي و مطلوب نه و است ممكن نه ذهن

 را معقول به عاقل اتحاد نظریه، جسماني معاد اثبات براي جوهري حركت و وجود اصالت

 در موجود عين یعني- بالعرض معقول از كه معقولي صورت در، عاقل، آن در كه كرد حطر

 با و است شناسایي متعلَق كه كندمي ایجاد را معقولي، سازدمي ذهن وعاي در -خارج عالم

 چيزي آن هر ایجادكننده عامل بلكه، نيست منفعل امري صدرالمتألهين دارد. عاقل اتحاد آن

 سنخيتي ایجاد با تنها بایستمي آغاز در این و دهدمي قرار خود تشناخ مورد كه است

 این او كه گيردمي خرده سيناابن به ایشانكه چنان ؛شدمي ایجاد خارجي عالم و عاقل ميان

 . است نكرده را كار

 را انسان نفس شود كه خداوندروشني متذكر مي به شواهد الربوبیهالدر  صدرالمتألهين

 ؛دارد را مادي و مجرد موجودات صور ساخت و ایجاد قدرت كه است فریدهآ ايگونه به

 ابداع بر توانایي و قدرت نيز ملكوتيان و است ملكوت جهان سنخ از انسان نفس چون

 فاعل از كه صورتي هر و دندار نيز باشند ماده به قائم كه صوري همچنين و عقلي صور
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 نفس، خودش نفس در صورت آن حصول پس ؛است حاصل فاعل براي ،شود صادر

 خالق را انسان نفس صدرالمتألهين .(9۱6ص ،9936، همو) فاعلش براي است حصولش

 را آنها بلكه ؛نيست آنها از پذیر انفعال و پذیرنده صرفاً و داندمي خود ادراكي هايصورت

 را ذهني وجود انسان است معتقد صدرالمتألهين درواقع .كندمي انشا خودش ذات در

 صدرالمتألهين كه است روشن .گيردمي قرار بحثش مقدمات از این و كندمي ایجاد شخود

 به خود علم فاعل آنها بلكه ،فهمدنمي منفعل، مشائيان طریق به را آن قواي و نفس

 ذهن آلات به خارجي عين صورت حلول یا انفعال طریق از را آنها و هستند ادراكاتشان

 . آورندنمي دست به ادراكي

 و است كرده تقسيم دسته سه به ابصار باب در را پيشينان نظریات رالمتألهينصد

 از جزئي در است صورت نقش و انطباع از عبارت ابصار معتقدند طبيعيان»: گویدمي

شيء  كه كندعمل مي ايآینه سانهب زیرا ؛دارد شباهت تگرگ و یخ به كه جليدي رطوبت

 این بر دانانریاضي. یابدمي انطباع و نقش آن در صورتش و آیدمي در آن مقابل ايرنگي

 سهروردي الدینشهاب شيخ. است چشم از شعاع شدنخارج واسطه به ابصار كه باورند

 عضو با روشنشيء  تقابل در ابصار بلكه انطباع نه و است شعاع نه ابصار است معتقد

 .(901-903ص ،3ق، ج9423 ،همو)« شودمي ایجاد، باشد براق رطوبت آن در كه كنندهدریافت

 گيريشكل چگونگي درباب خودش نظریه ،او بعد از نقد نظریه ابصار و نظر علماي طبيعي

 :دهدمي توضيح به شكل زیر را باصره قوه در خارجي عين

 است این آن و است نظریه سه این از غير ابصار ما نزد كه است آن حقيقت

 قدرت به- آن همانند و ماثلم صورتي ایجاد و انشا از عبارت ابصار كه

 نفس نزد حاضر و خارجي ماده از مجرد، نفساني ملكوت عالم از -الهي

 به مقبول قيام نه فاعلش به فعل قيام -(نفس) بدان قائم و كنندهادراک

 .(937-901ص همان،) قابلش

 در ما است معتقد ادراكات و قوا دیگر همچون نيز باصره قوه در باب صدرالمتألهين

 بينایي امر در باصره قوه همراه به نفس بلكه، نيستيم منفعل خارجي عين صورت یرشپذ

 از صدرالمتألهين كه است گونه این و بيندمي كه است چيزي آن انشاكننده و صادركننده نيز
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 ادامه در .كندمي تأكيد نفس فعال نقش به و شودمي جدا، خودش از پيش نظریه سه

، آن آوردن از بعد كه كندمي اشاره نيز دیگري اهميت حائز ياربس نكته به صدرالمتألهين

 ادراک كه طور همان كندمي خاطرنشان بخش این در صدرالمتألهين .شودمي داده توضيح

 نحوه و است گونه همين هم باصره قوه ،شودنمي ایجاد انطباع اساس بر حسي

 چيزي ما نفس يانشا یا یجادابر اساس  بلكه ؛است انطباع و تجرید از غير اشگيريشكل

 نفس يانشا و ابداع توسط ادراكي نوع هر. بنددمي نقش ما نفس در صورتش و بينيممي را

علوم خيالي را نيز به حيطه ابداعي نفس وارد  صدراشود. با این توضيح مي درک قابل

 ،رفتگمانند احساس امري تجریدي در نظر ميكه تخيل را نيز بهمشایي كند و تلقي مي

 كند.معرفي مي

 بلكه، ندارند حلول حس آلت یا تخيل آلت در -ما طریق به-حسي و خيالي علوم اما

 ؛موضع نه و اندمحل نه آنها براي و آنهایند به نسبت، مظاهر و هاآینه مانند آلات این

 به تمامي و جواهرند این به قائم آنها اعراض و جدایند و مجرد ماده از آنها جواهر درنتيجه

  .(97۱ص ،9ج، همان) تعالي باري حضرت به ممكنات قيام مانند ؛دارند قيام نفس

ذهن  به صورت حلول نظریه دهدمي نشان صراحتبه پاراگراف این در صدرالمتألهين

 ایجاد علمي اینجا در و اندآینه صرف آنها براي آلات این بلكه، پذیردنمي را ادراكي آلات

 صادر نفس توسط آنها بلكه، نيستند مادي خيال و حس آلات كه كندمي تأكيد و شودنمي

، مطلب این بر علاوه .آوردمي وجود به را ممكنات خداوندكه چنانهم ؛شوندمي

اي زمينه صرفاً را محل و ندامحل از نيازبي نفس قواي كه كندمي نشان خاطر صدرالمتألهين

توانست نظریه فاعليت  صدرال بنيادي كه یكي از عوام .داندمي قوه حصول و پيدایش براي

علم و مساوق وجود  بودناياعتقاد به فرامقوله ،ذهن در ساحت معرفت را ممكن سازد

با توجه به این  صدرادانستن آن است. درحقيقت تصور ایدئاليستي از معرفت در اندیشه 

كه ویژگي بنيادي پذیر شد كه او علم را از سنخ وجود دانست؛ زیرا از آنجا قضيه امكان

توجه به این ویژگي  در فاعليتي است ک براي سوژه وجود دارد و سوژه با ایدئاليسم

در اندیشه  ،پایه نظام دروني شكل داده و معماري كند تواند آگاهي و نظام دانش را برمي
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 صدرانفس در تحقق معرفت منوط به نسبت جدیدي است كه  بودننيز جاعل صدرا

تفسير ایدئاليستي وابسته به  شده برقرار كند. به این ترتيباسنده و شناختهتوانست ميان شن

كند. مسير این كار را براي اندیشه فلسفي باز مي صدرادركي وجودي از معرفت است كه 

گيرد و شدن را امري ایجادي در نظر ميعالم ،كنداز آنجا علم را به قلمرو وجود وارد مي

آورد. اینجاست كه فاعل مي شمارعلم را امري خلاقانه و فعال به  ،آن بودنبه جاي انفعالي

به واسطه معرفت همسان با جهان عيني به خلق جهان علمي  صدراشناخت در اندیشه 

بلكه حتي ، تنها به لحاظ وجودي چيزي كمتر از جهان عيني نداردزند كه نهدست مي

تر از جهان عيني است. املشود مدعي شد جهان علمي به لحاظ وجودي و فعليت كمي

نيست كه هرچه بر اعيان مادي به لحاظ وجود در جهان مادي بار  االبته این بدان معن

بيروني نيز پيدا شود. او تنها بر این باور است كه وجود علمي هم  يدر اشيا ،شودمي

د آن توانتي علاوه بر آن دارد كه ماهيت مادي نمييفعليات جهان دیگر را دارد و هم فعل

 فعليات را دارا باشد.

 نتیجه
گسست معرفتيِ عميق ميان دو  صدرارسيم كه با ظهور به این نتيجه مي شد،از آنچه گفته 

تمام قلمرو ، غير از اصول دانش انسانيمشایي شود. در فلسفه سنت فلسفي بزرگ ایجاد مي

، ي حضوري استبا اعلام اینكه تمام دانش انسان صدرااما  ؛دشومعرفت حصولي تلقي مي

ایستد. وي از آنجا كه شناخت را حضوري در نظر در برابر سنت فلسفي خویش مي

علم  نخواندواربرد و سپس با سایهنخست احتمال خطا را در شناخت از بين مي ،گيردمي

آورد و سپس مي شمارآن را فرع بر علم حضوري به  ،حصولي نسبت به علم حضوري

كشد و عين مي ،ز ذهن علم حضوري كه در عاقل حضور داردتفكر منطقي و تحصيلي را ا

حالي كه سنت ارسطویي  در ؛بردمي سؤالطریقيت منطق را نسبت به شناخت و فلسفه زیر 

وجود منطق را ، شناسيمعرفتساختن احتمال خطا در خواندن شناخت و داخلبا حصولي

بدون رعایت موازین  شناسد و تحصيل معرفت رابراي تحصيل دانش فلسفي ضروري مي

كند شناخت را امري پيشانظري قلمداد مي صدرا، كنند. در مقابلمنطقي ممتنع توصيف مي
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با »شناسي در ساحت معرفت صدراسنجد. نمي و شناخت را هرگز با معيار منطقي

به واسطه ارجاع ادراک حصولي به ادراک » ،«دادن ذهن انسان نسبت به جهان بيرونياولویت

بستر  «استخراج و اكتشاف مقولات و مفاهيم منطقي و فلسفي از ذهن آدمي» و« حضوري

شناسي تكيه كه به فاعليت ذهن در ساحت معرفت-اش را تفسير سوبژكتيو از فلسفه

 كند. فراهم مي –كندمي

 فيشيء  به سو یک از دو هر كه است این در صدرا و كانت شباهت شایان ذكر است

 این با منتها ؛دهندمي توضيح سوژه پایه بر را معرفت دیگر سوي زا و دارند اعتقاد نفسه

، كندمي نومن از هایيداده وجود به مشروط ابتدا در را دانش نظام اگرچه كانت كه تفاوت

 را دانش نظام در موجود ساختار ،است سوژه معماري دانش نظام اینكه اعلام با ادامه در

 با شناسيمعرفت در كه را آنچه صدرا ،مقابل در. گيردمي نظر در نومن به انتساب غيرقابل

 و كندمي معرفي بيروني جهان با انطباق قابل ،است آورده دست به دروني امكانات به توجه

 .آوردمي حساب به عين جهان نظام آیينه را ذهن جهان نظام
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 مقدمه
ویژه در حوزه جامعه و بشري به يزندگهاي بخشدر تمام  نید يو كارآمدشدن فعال

 يهاستميها و سربا ساختاارتباط وثيقي با شناخت و تببين مفاهيم مرتبط  انهیساختارگرا

اسلام  دانیكتاب جاو، قرآن انيم نیدر ا همچون مفهوم تمدن دارد.اثرگذار در اداره جامعه 

بشر ارائه نموده  جمعيو مادي  يجهت زندگ یيهاافتيره ندی نیار او تنها معجزه ماندگ

 است. 

در صدد  يسازكتاب مقدس علاوه بر انسان نیا دهديقرآن نشان م يمحتوا يبررس

دو ساحت وابسته  نیاز ا کیهر  يقرآن يهاكه در آموزه يابه گونه ؛هست زين يسازتمدن

، تمدن يريگو بدون شكل شوديخته نمتمدن سا يسازاند؛ بدون انسانو مكمل هم

تنها به نه، يگذارهدف نیبه ا يابيدست يقرآن برا. دهديرخ نم يقرآن يبه معنا يسازانسان

و  ایبلكه اشارات گو ،و مظاهر تمدن مورد نظرش پرداخته هیمادرون، ابعاد، سطوح

 تمدني داشته است.  ياهآسيببه  ياو پردامنه گذارتأثير

هاي ها و آسيبد كه زمينهیابیي تمدن در صورتي تحقق ميایو پا یيایپواز طرفي 

 يضرورت آندوام  ای یيمانا نيتضم يبرا يتمدن يشناسبيآسمرتبط با آن شناسایي شود و 

 قيدق يهاتحت برنامهبه طور دقيق  تمدن يريگشكل رياست و به رغم آنكه مس ریانكارناپذ

مورد توجه قرار ن را سيب آمقدمات آ ایبروز و ظهور  ياهنهيزم برخيتوان يم، دیآينم در

 .كردرا كنترل تمدن  پذیري و زوالآسيبتوان يم يو طراح يزیرمهبا برنا دارد و

آرا و  يبازخوان ازمندين میاز منظرِ قرآن كر يتمدن يشناسبيشناخت آس بر این اساس

 نهيدر زم زانیالم ريدر تفس یياطباطبعلامه  يريباره است. نگاه تفس نیمفسران در ا نظرات

بر تمدن و  ينگاه فلسف قيدارد كه با تلف ياهژیو تيو جامع ينوآور يتمدن يشناسبيآس

با قرآن  ظراز من هاي بشريتمدنهاي آسيب افتنی، يمسئله اصل صورت گرفته است. خیتار

در  ياجتهاد يكردیبا رو از اصول عیكه با اصل تفر است طباطبایيتكيه بر دیدگاه علامه 

هاي و ارائه مطالب مرتبط با آسيب آماده قيتحقاز این هدف صورت گرفته است.  المیزان

  .است قرآن يبستر معرفتتمدن بر 
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سخن از  ،يريگبه جهت عبرت ستیناشا يهاو انسان ايانب يزندگ انيب بارهدر قرآن

از  ياريكه شامل بس ردندكيم يدر آنها زندگ ايآورده كه انب انيبه م يها و جوامعتمدن

 يربناهایساز بودند و زتمدن يهاانسان ايانب، قرآن دگاهیكهن شده است. از د يهاتمدن

  .(967، ص9ج، ق9490، طباطبایي) را آنها بنا نهادند يتمدن

 يمعنو يبه خدا و تعال مانیها را او اساس تمدن هیقرآن پا یيطباطباعلامه  دگاهیاز د

نكرده  يمعرف ياجامعه بودنوجه ملاک متمدن چيرا به ه يماد شرفتيپو توسعه و  دانسته

هرچند جامعه از  ،دانديم يقوط تمدنسرا آغاز  يو اخلاق يمانیتنزل ااز این رو  ؛است

 .(23، ص4ج، همان) داشته باشد شرفتيپ يلحاظ ماد

به ده و كر ادیگذشته  يهاتمدن ياز برخ ديقرآن مج اتیآ لیذ یيطباطبا علامه

هاى تمدن اشاره و جوامع گذشته از امكانات مادى و نشانه ياله يايانب يبرخ يبرخوردار

، روم، تمدن مصر است، هشدا اشاره به آنه زانیالمهایي كه در ترین تمدنده است. از مهمكر

است كه  نيشده چون عاد و ثمود و ملت ذوالقرنمنقرض اماقو يو برخ نيفلسط، منی، بابل

صالح  يهاو انسان ايگيري از سرگذشت انبآنها براي عبرت يهاكردن داستانحهدف از مطر

 .(9۱9، ص2ج، همانر.ک: )شده است  انيو افراد ناصالح و ستمكار ب

قرآن در مورد  نظرو بررسي ندارد  يانهیرید نهيشيدر خصوص قرآن پ يمطالعات تمدن

 مانند ؛ودي در این زمينه وجود داردو آثار معد ستين يپربار يمطالعات نهيشيپ يتمدن دارا

به موضوعات  شتريب كه يمحمد كامل حسن المحاماثر  میالقرآن الکر یالحضارة فكتاب 

 مقدمات حضارةدر كتاب  شيوبكم هیرو نيتمدن پرداخته و هم قیحول مصاد يمنفرد

 قرآن دگاهیظهور و سقوط تمدنها از ددنبال شده است.  زين يالسباع يمصطف اثر الاسلام

كمتر به تمدن پرداخته و عملاً ، هاستتمدن قوطگرچه عنوانش ظهور و س يكرم ياثر عل

دارد تحت عنوان  يامقاله زين يریمحسن الودر قرآن توجه داشته است.  خیبه جامعه و تار

و اجزا و  يقرآن بر تمدن اسلام ياثرگذار يایاز زوا ياكه به پاره« قرآن يكاركرد تمدن»

مطالعات  این گونه تحقيقات بودنبا توجه به نو ورود كرده است. ياسلام مظاهر تمدن

از  تمدن یسازو به یشناسبیآسكتاب  ي نيز پيشينه چنداني نداردتمدن يشناسبيآس
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نيز وجود دارد كه به قرآن توجه ندارد. كتاب  ينساء قهرمانفرح و يجواد نيحس

از سيدعليرضا عالمي  نصر نیحسدیس یهاشهیبر اند یمبتن یتمدن اسلام یشناسبیآس

نگاه مفسران به تمدن در قرآن و  رهنيز تنها ناظر بر تمدن اسلامي است. با این توصيف دربا

تحقيقي صورت  طباطبایيعلامه  ویژه از منظر فيلسوف جهان اسلامشناسي آن بهآسيب

   نگرفته است.

ز تمدن در برهه كنوني تكيه دارد. این مقاله بيش از هر چيز بر انتقاد ا، شایان ذكر است

این بدان معنا نيست كه علامه از وجه ایجابي تمدن سخن نگفته است. سخن از وجه 

 طلبد.مجال دیگري را مي ایجابي تمدن

 یشناسمفهومالف( 
گرفته شده و به معناى اقامت در شهر و خوگرفتن به « مدینه و مدن»از واژه عربى  تمدن

 يسيو معادل آن در انگل (۱۱، ص99ج، 9967، ي)مصطفو ار رفته استبه ك ياخلاق مردم شهر

گرفته شده و « شهروندان» يعنی «Civilis» ينياست كه از كلمه لات «Civilization»از واژه 

معن  نیدر عرب به ا يلاديم 93كه از قرن  (۱، ص9ج، 9939، )دورانت است يدیاصطلاح جد

تمدن واژه الحضاره را به كار  يها به جاالبته عرب .(1۱ص، 9937، ي)ساروخان روديبه كار م

و عبور از  هواژه در فارسى به معناى شهرنشينى و اخلاق شهرى پيدا كرد نی. ابرنديم

دانشمندان تمدن را  يبرخ .(6971، ص4ج، 9900، )دهخداخشونت و جهل به كار رفته است 

معنا كردند  زيت و ترقي نبه معناي خروج از جهل و توحّش و واردشدن در راه انساني

 ،تمدن را به معناي پيشروي و ترقي در علوم گرید يو برخ (244، ص6ج 9909، ي)قرش

 .(9۱7، ص9ج ،9900، ي)مطهرنماید. و نظامات تحليل و تعریف مي یعصنا ،معارف

ملاک  ينيانتساب به شهر و شهرنش، نيو هم در زبان لات يهم در زبان شرق، اگرچه

بلكه انسان ، ستين ينيشهرنش يلزوماً به معناتمدن توجه داشت كه  دیبا، ن استتمد

ن معلول تمد ينيشهرنش شده است. درواقع ينياست كه وارد مرحله شهرنش ين انسانمتمد

تمدن  ينيشهرنش نكهینه ا استتمدن شهر جزو  جان برنالاساس گفته  رنه علت آن. ب است

 .(36ص، 994۱، )برنالرا به وجود آورده باشد 
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از  خلدونابن اند.دانسته (9، ص9ج، 9939، )دورانت ياجتماع انسان افتنیآن را نظام يبرخ

 يو آن را حالت اجتماع (909 و 233، 902صص، 9ج، 990۱، خلدون)ابنآورده  ريآن به عمران تعب

 .(0۱، ص9ج، همان)است  انسان دانسته

سطح  نیترو گسترده يهنگواحد مستقل فر نیترگسترده را تمدن نگتونيساموئل هانت

اگرچه این تعریف به دليل  .(69ص، 9903هانتينگتون، )ه است ستنادافراد  يفرهنگ تیهو

 يبه جا «يجمع تیهو»كاربست اصطلاح ، رسدمفهوم كلي مناسب به نظر مي بودندارا

ا از تمدن ت فیتعر نیاتر نماید و  تواند این تعریف را دقيق و كاملمي «فرهنگ»اصطلاح 

 د.دار يدر خصوص تمدن همخوان يمعارف قرآن يبا محتوا يادیحد ز

 جامعهبحث اما در  ؛دهديارائه نمبه صورت مستقيم از تمدن  يفیتعر یيطباطباعلامه 

در را تكامل نوع انسانى در علم و تمدن كه چنان ؛تكرده اسرا درباره تمدن مطرح نكاتي 

چون كه نتایج و فروعى دانسته  كتسابىعلوم نظرى و او بيشتر در جاى خود صحيح 

وي معتقد است  .(997، ص3ج، ق9490، )طباطبایيبه ارمغان آورده است براى انسان  پيشرفت

نباید پنداشت كه در ، دهدآثار باستانى قوم بابل و مصر قدیم از تمدن آنان خبر مىچه اگر

و  اضر در امور مادىاند و تقدم و ترقى تمدن عصر حمعارف معنوى نيز پيشرفتى داشته

، انهم)اند سخن خود گرفتهبهترین دليل بر  را همچنين انحطاط در اخلاق و معارف دینى

هدفي  ،یا نهعقل موافق با چه  را، یاتماددر زندگى بشر و محدودكردن  (9۱4، ص2ج

بر این اساس تمدن در نگاه وي بيشتر ناظر  .(972، ص4ج، انهم)داند نادرست در تمدن مي

 يرا مبنایو سياسات  احكام، و تعليمات دیني بوده كومت و قانون از نظر اجتماعىح بر

در بيان تفاوت تمدن اسلام و غرب تمدن را  .(934، ص9ج، نهما)داند براي تمدن الهي مي

آن بر مدار اراده  يجمع ستیو ز تیهو، يآگاه يكه محتوا يتمدن :كنداین گونه تقسيم مي

ي موارد بر اساس اراده صرفاً انسان نیكه ا یيهامدنو ت يالهمدن ت .شكل گرفته باشد ياله

 .(936-934ص، انهم)ر.ک: باشند مي يالحاد ای ياله ريغتمدن ، باشد و مادي

زیستي است كه و  هویت جمعي نیترگستردهبر این اساس تمدن در نظر علامه برابر با 

 ر الهي داشته باشد. با توجه به هدفي انتخابي ممكن است ماهيتي الهي یا غي
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اشاره  يريگها جهت تذكر و عبرتتمدن ياز محتوا و سرگذشت برخ یيایقرآن به زوا

ي از تمدناز این رو  ؛ها را بازگو كندتمدن انیو جر خیتار استاما در صدد نبوده  ؛كرده

ط به باید با بررسي واژگان مشابه یا مرتب .است نام نبرده« حضاره»یا « تمدن» خاص با عنوان

 ای امبرانيپ تيفعال ريها نظتمدن يبرخ يهابه نشانه این بحث پرداخت. از طرفي قرآن

ها توجه تمدن نیابعاد ا يبرخ نيهمچن، است اشتهها وجود دتمدن نیكه در ا يحاكمان

 به دست آورد.مشكلات تداوم تمدني را و  هاآسيب يبرخ توانيآنها م يلاهكرده كه از لاب

تمدن در نظر علامه در این مقاله  ،گفته شد هانتيگتونعریفي كه از نظر با توجه به ت

در اینجا لازم  .ي )الحادي( استاله يرغ یا ياله یستيو ز يجمع یتهو ینتربرابر با گسترده

در قرآن به عنوان تمدن یا برابر و مرتبط با  المیزانها و مفاهيمي كه از منظر است به واژه

 . پرداخت ،آن گرفته شده

قریه و مدینه كه داراي ، قوم، امت، ند از رهگذر واژگاني همچون قوماهسعي كرد برخي

، 9911، نژاد)ر.ک: مهديها را به دست آوردند نگرش قرآن درباره تمدن، ندامفهوم اجتماعي

، یهقر، قوم، دین، ینهمد، امت يهاواژههاي آنان یافتهبر اساس رسد كه به نظر مي (99ص

كاررفته در قرآن است كه با مفهوم تمدن از واژگان اجتماعي به ملوک و مترف، انعمر، قوۀ

  .()همانكند هاي معنایي آنان نيز این مطلب را اثبات ميند و بررسي دلالتادر ارتباط

 ینيبا تمدن د يمفهوم يوندپ يبرا یيبالا يتظرف «ینهمد»و « امت»واژگان  يانم یندر ا

شود كه افراد آن داراي معتقد است امت به هر جماعتي اطلاق مي طباطبایيعلامه  دارند.

معناى كلمه امت از نظر عموميت و وسعت تابع مورد یک هدف و مقصد واحد باشند و 

پيروان یک دین و جامعه دیني اطلاق ، هاي انسانيو بر گروه یا اراده گوینده است استعمال

ند كه وجوه این اساس امت گروهي از مردمبر ا .(210، ص9ج، ق9490، )طباطبایي شودمي

 ند و این مطلب در تمدن نقش اساسي دارد.داراشتراكي 

ة  وَ اجْعلَْنا مُسْلِمَيْنِ لَکَ وَ مِنْ ذُرِّیَّتِنا » آیاتي مانند  كُنْتُمْ »و  (923 :)بقره« مُسْلِمَةً لَک أمَُّ

توان گفت تمدن از اصل و ریشه آنها مياساس  بر .(997 :)آل عمران «خَيرَْ أُمَّةٍ أُخرِْجَتْ لِلنَّاس

 ؛گرددشود و امت به منزله هسته اصلي تمدن دیني محسوب ميامت منشعب و گسترده مي
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این واژه داراي بار اجتماعي  دادبه ویژه كه بررسي معناشناختي امت در نظر علامه نشان 

 شود.هاي انساني و جامعه دیني اطلاق ميبر گروه ،بوده

به كار رفته است و به  بارهادیگر واژه مهم مرتبط با تمدن است كه در قرآن قوم 

این واژه به صورت قوم عاد و قوم كه چنان ؛شودپيامبران یا غير پيامبران نسبت داده مي

و قوم  فرعونبه كار رفته و به صورت قوم  صالحو  هوده پيامبران الهي حضرت دربارثمود 

 شود. مي دیده (946، ص93ج، ق9490، )طباطبایيان یمن است تبع كه نام یكي از پادشاه

كاربرد واژه قوم در موارد فوق معطوف به جماعتي مشخص در زمان و مكان معين 

باشد كه البته گستره جمعيتي و كيفيتي آنها با یكدیگر متفاوت بوده و حتي ممكن است مي

برخي از آنان داراي تمدن  براي ما چندان روشن نباشد. با این همه تردیدي نيست كه

بودند و در  نوحقوم عاد بعد از قوم »نویسد: علامه در مورد قوم عاد ميكه چنان ؛بودند

و در عهد خود از سایر اقوام  هيكل و نيرومندو مردمى درشت كردنداحقاف زندگى مى

و انواع  هایى از خرماهایى حاصلخيز و باغشهرهایى آباد و خرم و زمين .تر بودندمتمدن

 .(237، ص27ج، همان)« و در بين اقوام دیگر مقامى ارجمند داشتند ها داشتندزراعت

به تمدن براي آنان شده و البته ميان تمدن ظاهري و قایل علامه درباره قوم بابل نيز 

 .دهدآثار باستانى قوم بابل و مصر قدیم از تمدن آنان خبر مى»شود: ميقایل معنوي تفكيک 

اند و تقدم و ترقى متمدنين عصر داشت كه در معارف معنوى نيز پيشرفتى داشتهنباید پن

بهترین دليل بر ، و همچنين انحطاطشان در اخلاق و معارف دینى حاضر در امور مادى

 .(9۱4، ص2ج، انهم)« سقوط این شبهه است

به  اًواژه قریه به معناي مكان معين براي زندگي گروهي در قرآن به كار رفته كه لزوم

إِذْ جاءَهَا  الْقرَْیةَِ أَصحْابَ مثلاً وَ اضرِْبْ لَهُمْ »زیرا در آیه  ؛معناي منطقه كوچک نيست

 ؛(39، ص90ج، ق9490، )طباطبایيقریه به شهر انطاكيه اطلاق شده است  (99 :)یس« الْمرُْسَلُونَ

 .(99 :)محمدهمچنين در قرآن بر شهر مكه نيز واژه قریه اطلاق شده است 

برخي آیات قرآن به صورت ضمني ميان قوم و تمدن ارتباط داده شده و برخي  در

و نعمت نسبت به قریه ذكر رزق وفور اطمينان و آرامش و  ،يتامن هاي تمدني مانندلفهؤم
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« مَكانٍ یَأتْيها رِزْقهُا رغََداً مِنْ كُلِّ مُطْمَئنَِّة   آمِنةَ  كانَتْ  قرَْیةَ  مثلاً وَ ضرََبَ اللَّهُ »شده است: 

تمام و  و هاى مادى و معنوى تامنعمتداراي این قریه نيز معتقد است  علامه. (992 :)نحل

 توان آن را نشانه تمدني پنداشت.كه مي (962، ص92ج، ق9490طباطبایي، ) استكامل 

با تمدن دارد و كاربرد آن در قرآن همچون قریه به را واژه مدینه بيشترین قرابت لفظي 

 هاي ميان قریه و مدینه گفتهباشد كه البته تفاوتمي ن معين براي زندگي گروهيمعناي مكا

قالَ  رَجُلٌ یَسْعى الْمَدینةَِ وَ جاءَ مِنْ أقَْصَا » ،سوره یس 27علامه ذیل آیه كه چنان شده است؛

نسبت به اقصاى مدینه به معناى دورترین نقطه آن »نویسد: مي ،«یا قَومِْ اتَّبِعُوا الْمُرْسَلين

تا  و در اینجا از آن به مدینه تعبير كرد ابتداى فرضى آن است. در اول كلام قریه آورده بود

نظر از قرابت  با این وجود صرف .(0۱، ص90ج، انهم)« بفهماند قریه مذكور بزرگ بود

شهرنشيني و ارتباط آن ، هاي تمدني مانند عنصر نظملفهؤمعناي ميان تمدن و مدینه برخي م

 ید نزدیكي مدینه و تمدن باشد. ؤتواند مین در قرآن ميبا د

درمجموع واژگان امت و قوم به معناي گروهي از اجتماع و واژگان قریه و مدینه ظرف 

ترین سطح مفهومي را در از سوي دیگر واژه امت گسترده ؛شوندتحقق اجتماع محسوب مي

مدینه كه داراي تضييق  و قریه، مواژگان قوبر خلاف هاي اجتماعي قرآن دارد و ميان واژه

 .   دارندواژگان استفاده تمدني  ، ایناین امت چنين نيست. با وجود، ندامفهومي و معنایي

 های بشرینشناسی تمدب( آسیب
دیدگي ترین عامل آسيببه عنوان مهم طباطبایيكه از منظر علامه  را در ادامه علل و عواملي

و در پایان راهكاري براي تداوم تمدن الهي از كتاب كنيم بررسي مي ،شودتمدني مي

 شود.  ارائه مي المیزانگرانسنگ 

  یفطرت انسان. انحراف از 1

دارد كه  حیتصر میكر قرآنگذشت كه قوم یكي از واژگان مرتبط با تمدن است و 

شان را و خود آنها هستند كه سرنوشت كندينم رييتغ ليبدون دل يقوم و ملت چيسرنوشت ه

و جامعه و تمدن آنها  روندمي راههيبه سمت ب ياله نياز قوان تيداده و با عدم تبع رييتغ

 .(99 :)رعد« یُغَيرُواْ مَا بِأَنفُسِهِمْ تىَإِنَّ اللَّهَ لَا یُغَيرُّ مَا بِقَومٍْ حَ» :شوديدچار انحطاط و سقوط م
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 معتقد است یيطباطبامه علا .باشديم زينها نآ اريتحت اخت يهامطلب درباره نعمت نیا

مگر آنكه خودشان حالات ، سنت خدا بر این است كه وضع هيچ قومى را دگرگون نسازد

به  مانیو از ا انياز اطاعت به عص ایروحى خود را دگرگون ساخته و از شكر به كفران 

و  و هدایت را به ضلالت صورت خداوند هم نعمت را به نقمت نیشرک بازگردند كه در ا

، بر فطرت خود باشند ها بناكه انسان يتا زمان و ازدسرا به شقاوت مبدل مى سعادت

اما با دورشدن از فطرت و كفران نعمت و  ؛را خواهند داشت يو آخرت یيايدن يهانعمت

 .(997، ص99ج، ق9490، یيطباطبار.ک: )شوند يم يدچار هلاكت و نابود تيمعص

هاي آنان دلبر خداوند ، حرافش ادامه دهداگر امتى به كجروى و ان علامهاز نظرگاه 

رسد كه و كارشان به جایى مى كنندو درنتيجه به اعمال زشت خود عادت مى نهدميمهر 

پندارند كه زندگى یعنى و چنين مى فهمندكنند معناى دیگرى براى زندگى نمىجز آنچه مى

واميس طبيعت مخالف بار و سراسر اضطرابى كه تمامى اجزاى عالم و نهمين حيات نكبت

حياتى كه مصائب و بلایا از یک طرف و قهر طبيعت از طرفى دیگر  ؛و مزاحم آن است

كند. این سنت پروردگار و اثرى است كه خداوند بر گناهان و تهدید به زوالش مى

آن را باور نداشته و بگوید: این افكار  امروزولو اینكه بشر ، كندانحرافات بشر مترتب مى

نه اگر انسان در صنعت گرو، افتادن در علم و دانش و نداشتن وسيله دفاع استعقبيده یزا

تواند از همه این حوادث كه مى ،ل دفاعى سازدیشروى نموده و خود را مجهز به وساپي

متمدن توانستند از بسيارى  لكه ملهمچنان ؛پيشگيرى كند ،گذاریمنامش را قهر طبيعت مى

، هاطاعون و سایر امراض واگيردار و همچنين سيل، وبا، ىاز این حوادث از قبيل قحط

 .(910، ص3ج، انهم)ند كنها و امثال آنها جلوگيرى صاعقه، هاطوفان

 رييتغ يرا از عزت سلطنت و رفاه و امن و راحت يقوم چيخداوند سرنوشت ه پس

به  نسبت شیخو يریپذو عبرت رتيتا آنكه آنان نور عقل و سلامت فكر و بص دهدينم

ند و از روي بگرداندهند و از سنت عدل  رييو تدبر در احوال گذشتگان را تغ پيشين تهايام

 /26 :نازعات /999 :وسفی)از قرآن  يادیز اتیآاز این رو  ؛دو حكمت خارج شون یينايراه ب

كند يدعوت م يآموزمؤمنان را به عبرت، اقوام يسرنوشت برخ انيهمراه با ب (990 :آل عمران
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ناحيه خداى سبحان  این سنت جاریه از» نویسد:علامه مي ؛(96ص، 9909، يعزآباد: ر.ک)

و از محرابش منحرف  هر كس نعمت خدا را تغيير دهد، و ملتى ندارد اختصاص به قوم

 .(997، ص2ج، ق9490، )طباطبایي« العقاب استكند و چقدر شدیدخدا عقابش مى، كند

ها از راه فطرت اگر امتى از امت سدینويم يانفطرت انس رييتغ يدرباره چگونگ علامه

 ،بازبماند ،و درنتيجه از راه سعادت انسانى كه خداوند برایش مقرر كرده منحرف گردد

آثار سوء این  ،اختلال یافته ،اسباب طبيعى هم كه محيط به آن است و مربوط به اوست

 ؛رودچشم خودش مى هایش بهو خلاصه دود كجروى گرددبر مى امتاختلال به خود آن 

اش آثار سویى در اسباب طبيعى باقى براى اینكه خودش بود كه با انحراف و كجروى

هایى متوجه ها و چه محنتو معلوم است در بازگشت آن آثار چه اختلال شتگذا

رفتن عواطف رقيقه روابط عمومى بينو از فساد اخلاق و قساوت قلب ؛شوداجتماعش مى

آسمان از باراندن  ؛كندتهدید به انقراضش مى هاو تراكم مصيبت هاوم بلاهج ،را از بين برده

هاى و در عوض باران هاى فصلى و زمين از رویاندن زراعت و درختان دریغ نمودهباران

و خسف آنان را در خود  هو زمين با زلزل طوفان و صاعقه به راه انداخته، سيل، غير فصلى

ست الهى كه چنين امتى را به توبه و بازگشت به سوى راه برد. اینها همه آیاتى افرو مى

 .(916، ص3ج انهم)دارد مستقيم فطرت وا مى

 و کفران نعمت یناسپاس .2

است كه  یيهاسلب نعمت ،كشاندمي ها را به انحطاطكه جوامع و تمدن ياز عوامل يكی

كه  ياز عوامل يكیانحطاط است و  نيبلكه سلب نعمت ع ؛قبل از آن در جامعه وجود دارد

در قبال آنهاست. قوم  يفران و عدم شكرگزارك، رديگيها مها را از دست انساننعمت

ند. خداوند متعال بارها كفران نعمت را به اكنندگان نعمتكفراناز  ينمونه بارز لياسرائيبن

 يرترنهاست و بآ اريكه در اخت ينعمت كرد يادآورینها آگوشزد كرد و به  لياسرائيقوم بن

 .(9۱4، ص9ج، انهم) باشدينها از جانب خدا مآ

كه قرآن انحطاط و سقوط آنان را به  یيهااز تمدن يكی یيطباطباعلامه  دگاهید از

 هآیدر  با عنوان قریه از آن یاد كرده است و كه باشديسبا م ،خاطر كفران نعمت دانسته
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شده تا كفران نعمت  تأكيد (90 :)سبا« إلِاَّ الْكَفُورَ يبِمَا كَفرَُوا وَ هَلْ نجَُازِ ناَهُمْیْذلِکَ جزََ»

قرآن  بارهدر همين  .(91۱، ص96ج، ق9490، یيطباطبا)مجازات نخواهند شد ، رديصورت نگ

و سركش قرار ندهند كه  انيطغ لهياما آن را وس ؛بهره ببرند لدهد از رزق حلايدستور م

 يغَضَبِ كُمْيْعَلَ حِلَّيَفَ هِيمَا رَزَقْناَكُمْ وَ لاَ تَطْغَواْ فِ تِبَايِّكُلُوا مِنْ طَ» :گرفتار عذاب خواهند شد

 .(930، ص94ج، ق9490، یيطباطبا /39 :)طه« فَقدَْ هَوَى يضَبِغَ هِيْعَلَ حْلِلْیَوَ مَنْ 

 ،كه قرآن انحطاط و سقوط آنان را به خاطر كفران نعمت دانسته یيهااز تمدن يكی

سرزمينى حاصلخيز و  يآنها كه دارا .(07، ص93ج، 9904، شيرازي )مكارم باشديتمدن سبا م

راه كفران و اعراض را پيش  ،ناسپاس شده ياله يهانعمت در برابر، آباد بودند يامنطقه

 لیاى تبدبه ویرانه را آباد آنها ينكن سرزموحشتناک و بنيان يسيل با زيگرفتند. خداوند ن

 .(964، ص96ج، ق9490، یيطباطبا) شده است ادین از آ« عَرمِ ليس»كرد كه با عنوان 

سخن گفته و بدون ذكر  يبه طور كل ،شدند يهم كه دچار ناسپاس يگریاز اقوام دقرآن 

ده كر يها را از آنان گرفته و آنان را دچار فقر و ناتوانكه نعمت كنديم حینام آنها تصر

 ادیرسبز و خرم و پردرآمد آنها س نيقوم تنها از سرزم نیبدون ذكر نام اعلامه نيز  .است

 .(90۱، ص92ج، انهم) شدند دیدچار خشكسالى شد، د كه چون به كفر نعمت پرداختندنكمي

 ظلم و استکبار .3

 نيحق و تجاوز از حدود قوان نیگونه انحراف از مواز شامل هر ظلم در اصطلاح قرآن

 حيصح تيبا وضع ریمغا است كه يانجام هر نوع عمل ایتكامل موجودات  ندیاحاكم بر فر

ها بحث كرده بيشترین آیات كه در مورد زوال تمدن .هاستدهیپد يتكامل رييحركت و تغ ای

اختصاص دارد و علت اصلي هلاكت و زوال را ظلم و بيدادگري و استكبار به ظلم  ،است

و هلاكت  ياساس بدبخت نیبر ا .(99 :اءي)انبداند ها را به خاطر آن ميتمدن يدانسته و نابود

به  يآلودگ ريآنان در مس يهاتيكه معلول فعال ياله ریو تقد تيها را نه به خاطر مشانسان

 .(2۱۱، ص94ج، ق9490، یي)طباطبااست دانسته  اتقو ريگناه و انحراف از مس

وَ مَا كُنَّا مهُْلِكِى » ،را ستم اهل آن دانسته هايبادانآشهرها و  يقرآن عامل خراب اتآی

در صدد  هايبادآاگر اهل شهر و  كنديم تأكيدو  (۱1 :)قصص« ى إِلَّا وَ أَهْلهَُا ظَلِمُونَالْقُرَ
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 .(67، ص99ج، ق9490، یي)طباطباشد يآنان نابود نم يشهرها، اصلاح بودند

عمان و  انيم يزارهاو شن هاگستانیدر ر است كهقوم عاد  ،بارز استكبار نمونه

و  كردنديمتكبران و مستكبران رفتار م وهين به شدر زمي و موت سكونت داشتندحضر

فَأَمَّا عادٌ فاَسْتَكْبرَُوا فِي الْأَرضِْ بِغَيرِْ الحَْقِّ وَ قالُوا مَنْ » :ستيكسى از ما نيرومندتر ن گفتنديم

به  ند ومغرور شد ،ظاهرى بودندو تمدن قدرت  يآنان كه دارا. (9۱ :صلت)ف« أَشدَُّ مِنَّا قُوَّۀ

حضرت هود از آنها  .يل در برابر خدا و پيامبرشان به طغيان و سركشى پرداختندهمين دل

 دچار عذاب شده و نابود شدند تیو درنها رفتندیه نپذك دننك رکرا ت يپرستخواست بت

 .(970، ص97ج، ق9490، یي)طباطبا

 میقرآن كركه چنان ؛شده است يادیز يهاتمدن يباعث نابود يو سركش بیتكذ

كه با تمام معجزات باز  كنديرا ذكر م يموسو قومش در برابر حضرت  فرعون يگرانيطغ

 يرفت كه ادعا شيبود و تا آنجا پ يجويبه دنبال برتر فرعونو  اوردندين مانیبه او ا

همه  نیا يموسقوم از  شيپ يامت چيكه گفته شده ه ژهیوبه ؛(934، ص27ج، انهم)كرد  یيخدا

 دليلبه  ارانشیو  فرعون تیكه درنها (919ص، 9939، يعراق )فعالمعجزه و نعمت نداشتند 

 .(90، ص96ج، ق9490، یي)طباطباهلاک شدند  ایدر در شانيستمكار

 يظلم و سركش، تكبر كنديم تأكيد هامانو  فرعون، قارونبردن از در ضمن نام قرآن

غرور و مظهر ثروت توأم با  قارون .(91 :)عنكبوتخواهد شد  يموجب هلاكت و نابود

الگویى براى  هامانو  مظهر قدرت استكبارى توأم با شيطنت فرعون، خودخواهى و غفلت

، ق9490، یي)طباطباسه بر اثر عامل استكبار نابود شدند  كه هر معاونت ظالمان مستكبر بود

ترین عامل در استكبار و تكبر مهم، ظلممسئله  المیزاندر مجموع در .(920، ص96ج

 ه شده است.شمردبرها فروپاشي تمدن

 یگذارناسراف و خوش .0

اتراف ، ها نقش اساسي داردیكي از عواملي كه از نظر قرآن در زوال و نابودي تمدن

خوش داشتن  يزندگ ياگذراني مردم است. اتراف به معنمسرفانه( و خوش يگذران)خوش

در  نيف و مترفنقش اترا طباطبایينظر علامه اساس  برشدن است. سرگرم ايو به لذات دن
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كه  يیتا جا ؛(۱1، ص99ج، انهم) است يو جد ادیز اريها بسو تمدن انسان امعزوال جو

ومََا أَرْسلَْنَا فِي قرَْیَةٍ مِنْ نذَِیرٍ إِلَّا قَالَ » :قرآن كریم بيشترین شكایت را از این گونه افراد دارد

هستند كه از  يدردافراد سودجو و بي نهاآ .(94 :سبا)« مُترَْفُوهَا إنَِّا بِمَا أُرسِْلْتُمْ بِهِ كَفِرُونَ

مخالفت و نزول  نهيكه زم باشنديدسترنج دیگران استفاده نموده و به انواع فساد مبتلا م

 .(67، ص99ج، ق9490، یي)طباطبا كننديم جادیعذاب را در شهرها ا

 یفساد و انحرافات اخلاق .5

د ادامه دهد و به مراتب تكامل دست یابد كه تواند به حيات خوهنگامي مي و تمدن جامعه

از این رو  ؛در غير این صورت سرنوشتي جز زوال ندارد .هاي اخلاقي استوار باشدبر ارزش

مقدمه سقوط اجتماعي و سياسي و عامل نابودي  ،گناه و سقوط اخلاقي ارتكاب

قوط و انحطاط ها و در ساقوام و ملت يدر نابود يفساد و انحرافات اخلاقو  هاستتمدن

دارد كه مصداق بارز آن قوم لوط بودند كه غرق در فساد و گناه  يمهم اريها نقش بستمدن

را  لوطخداوند حضرت  .(934، ص3ج، انهم)بودند  يجنس يهايمخصوصاً انحراف و آلودگ

دهد  ميب يكند و از عذاب اله تیاقوم آلوده به گناه فرستاد تا آنها را هد نیا تیهدا يبرا

حاضر نشدند ، ران بودندثروتمند و مرفه و شهوت يقوم لوط كه مردم اما ؛(37 :عراف)ا

و  لوطراندن رونيو در مقابل او جبهه گرفتند و خواستار ب رندیخدا را بپذ امبريدعوت پ

 هِمْيْوَ أمَْطرَنَْا عَلَ» ،از سنگ نازل شد يعذاب خدا به صورت باران تینهادرو  شدند روانشيپ

و شهر و منطقه آنان با تمام پيشرفتي كه  (34 :)اعراف «نَيكَانَ عاَقِبَةُ الْمجُرِْمِ فَيْانْظرُْ كَفَ طَراًمَ

 .(934، ص3ج، ق9490، یيطباطبا)داشتند كه گرفتار عذاب كرده و نابود نمود 

 رواج فحشا و زنا، شوديكه موجب انحطاط جامعه م ياز انحرافات اخلاق گرید يكی

آن  انيشدن بنموجب انحطاط خانواده و سست، انحراف نیاكه رواج اچر ؛ستدر جامعه ا

رفتن عفت و نيو ازب راثيو انساب وارث و م ينظام درست روابط اجتماع ختنیرهمو به

وَ » ،هم نشوند کیمردم به زنا نزد دهديقرآن دستور ماز این رو  ؛شودياخلاق در جامعه م

در  يريزشت و مس يچون كار ؛(92 :)اسراء« وَ ساَءَ سَبِيلًا فاَحِشَة  اَنَ لَا تَقرَْبُواْ الزِّنىَ  إِنَّهُ ك

 . شدو جوامع خواهد ها هلاكت انسان ثكه باع باشديم يرانیو يراستا
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چراكه مفسران معتقدند زنا  ؛باعث سقوط تمدن شود توانديم يانحراف اخلاق نیا

و  زدسامينظام اجتماع را مختل  كلىبه ،زشتى است كه منجر به فساد جامعه شده وهيش

 كنديممفاسد دیگر در جامعه باز  يكند و راه را براانسانيت را به نابودى تهدید مى

خانواده شده و قتل و هرج و  ونديو موجب قطع نسب و پ (36، ص99ج، ق9490، یي)طباطبا

 .خواهد داشت يمرج را در پ

 و تقلب انتیخ .6

صحاب باشد. ايم يتقلب و سركش اهتموحكها و سقوط تمدن ياز علل نابود گرید يكی

« وَ إِن كاَنَ أَصحْابُ الْأَیْكَةِ لظََلِمِين» ،كنديم يستمكار معرف يكه قرآن آنها را مردم كَهیْاَ

با عذاب  بيشع بیتكذ يو در پ يفروشبودند كه اثر كم بيشعامت حضرت  ،(03 :)حجر

پر آب و مشجر  نيدر سرزم كهیاصحاب ا .(93۱، ص92ج، ق9490، طباطبایي)شدند  ودناب ياله

 ؛برخوردار بودند يمرفه و ثروت فراوان يكردند و از زندگمي يشام و حجاز زندگ انيدر م

حضرت  يهاهيپرداختند و به توص يفروشبه فساد و كم ،اما دچار غرور و غفلت شده

 بيشعن از زبان حضرت قرآ .(927، ص99ج، 9904، شيرازي )مكارمتوجه نكردند  زين بيشع

وَ یا قَوْمِ » :موجب فساد در جامعه نشوند يفروشبا كم خواستياو از امتش م دیگويم

« أَوْفُوا الْمِكْيالَ وَ الْميزانَ بِالْقِسْطِ وَ لا تَبْخَسُوا النَّاسَ أَشْياءَهُمْ وَ لا تَعْثَواْ فِي الْأَرضِْ مُفْسدِینَ

متعدد به آن اشاره شده و  اتیدارد كه در آ تياهم يبه قدر بيشعفساد قوم  نیا .(3۱ :)هود

به  .(936، ص3ج، ق9490، طباطبایي)شده است  انيبارها ب يفروشبر ترک كم امبريپ نیاصرار ا

در داد و ستد كه موجب انحطاط جامعه  انتيو خ يفروشبه كم میقرآن كرهمين جهت 

فروشان وعده عذاب و نسبت به كم (9۱2 :انعام /3-0 :)الرحمننشان داده  يادیتوجه ز، شده

فروشى در ميان مردم گفته شده هيچ كم« وَیْلٌ لِلْمُطَفِّفِينَ» هیآ لیذو  (9-9 :ني)مطففداده است 

 .(279، ص27ج، ق9490، )طباطبایي سالى و قحطى شدنددچار خشک كهمگر آن افتيرواج ن

 نعمت بیتکذ .7

به طور  «بیتكذ»، كه دچار فروپاشي تمدني شدند را امت گمراه يهااز نشانهقرآن یكي 

 :)عنكبوت« وَ إِنْ تُكذَِّبُوا فَقدَْ كذََّبَ أمَُمٌ مِنْ قَبْلِكُمْ وَ ما عَلَى الرَّسُولِ إلِاَّ الْبَلاغُ الْمُبين» ،كلي



9۱7 

 

001 
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« ثرَُهُمُ الْكافرُِونَیَعرِْفُونَ نِعْمَتَ اللَّهِ ثُمَّ یُنْكرُِونهَا وَ أَكْ» ،و انكار آن «تكذیب نعمت»یا  (93

هاي تكذیب را یكي از سنت طباطبایيذكر كرده است كه بر این اساس علامه  (39 :)نحل

با  معمولاً بیتكذ .(996ص ،96ج، ق9490طباطبایي، )هاي سابق دانسته است هميشگي امت

 بیتكذ گرید ياز سو ؛دارد يشگيهم یيو همنوا يكفر همراه يعنیامت گمراه  گرینشانه د

 .تابنديرا بر نم اما آن ؛دارند يعلم و آگاه مانیو ا افتهیتیآنها به امت هدا دهدينشان م

و درواقع تمام نظام شناخت و  «وَ كذََّبَ باِلْحُسْنى»  ،هايتمام خوب بیشامل تكذ بیتكذ

اجتماعات مانند اصحاب  يدر قرآن از برخ .(979ص ،27ج، همان) شامل است ياله یيدانا

 است. ردهك ادیكنندگان بیو قوم تبع به عنوان تكذ نیاصحاب مد، اصحاب حجر، كهیالا

 يهاسنت ایو اجداد  چون آبا گرانیاز د دياست كه به شكل تقل ديتقل آنان وهيش

از نظر  ديتقل نیگرچه اا. رديگيصورت م نيشيپ يهاشده از نسلاكتساب يمتداول اجتماع

امت  ،است يعقلان ريغ، ستيني ز نظام شناخت الها يرويبر پ يقرآن از آن جهت كه مبتن

 قومنمونه  رايب؛ پندارديم تیبلكه هدا، دانديو كوركورانه نم يعقلان ريرا غ گمراه  آن

 يدارا، كردنديم يو شام( زندگ نهیمد انيم يا)منطقه «يالقر يواد» نيثمود كه در سرزم

رت فراوان داشتند و در ساختن ابتكار و قد يبودند و در كشاورز يادیقدرت و تمدن ز

ها را كوه رقرآن قدرت ساخت منازل د حیبر تصر ماهر بودند و بنا شرفتهيمحكم و پ يبناها

آنان  امبريپ صالحتلاش حضرت  .(32 :)حجر «نَيآمِنِ وتاًيُمِنَ الْجِبَالِ بُ نحِْتُونَیَوَ كاَنُوا » :داشتند

 انيكرده و طغ بینها حضرت صالح را تكذآ نداشت و يادهیو نجاتشان فا تیهدا يبرا زين

و خداوند آنها را به  (94-99 :)شمسكشتند  ،بود يكه معجزه الهرا  يشتر ينمودند و حت

 اتیآ .(211، ص27ج، ق9490، یيطباطبا) ساخت شانگناهانشان دچار عذاب كرد و نابود سبب

 .(37 :حجر /۱ :حاقه /03 :)اعرافقوم سركش وجود دارد  نیا ينابوددر مورد  يادیز

 سبببه ، كه داراي تمدني شگرف بودند ليدر رود نو طرفدارانش  فرعونشدن غرق

 بوده است (996 :)اعراف« فَأَغْرَقْناهُمْ فِي الْيَمِّ بِأنََّهُمْ كذََّبُوا بِآیاتِنا» ،ياله يهانشانه بیتكذ

وَ دمََّرنْا ما كانَ »در آیه علامه معتقد است تعبير خداي متعال  .(223، ص3ق، ج9490)طباطبایي، 

به این معناست كه صنایعى كه قوم  (990 :اعراف) «یَصْنَعُ فِرعَْوْنُ وَ قَومُْهُ وَ ما كانُوا یَعرِْشُونَ
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 یيعلامه طباطبا دگاهیبر د يمبتن يبشر يهاتمدن يشناسبيسآ

 ،هایى كه به وجود آوردهو آن قصرهایى كه افراشته بودند و آن تاكستان ندفرعون داشت

 .(223، ص3ق، ج9490)طباطبایي،  ه استاز بين برد ،هایى را كه ساخته بودندداربست

 از منکر یترک امر به معروف و نه .8

التزام به معروف و ، و اجتماع استيدر عرصه س يتمدن ستیز ياساس يازهاياز ن يكی

 يبدون آن انتظام اجتماع .است يتمدن ستیاز منكر در ز ستادنیو اجتناب و بازا یيكوين

 يستیدر گفتمان ز  امام صادقاز  يتیروا . برابرگردديم بيدچار آس يانسان ستیدر ز

امر به معروف ، است تیبا اصل ولا يو اجتماع ياسيدر بخش س تیكه محور محورقرآن

، يني)كلامامت است  يهاامر و از نشانه يول يذات فیاز وظا يكیاز منكر  يبه معروف و نه

جامعه ترک امر به  کیاز عوامل انحطاط  يكیمطلب  نیتوجه به ا با .(67-۱1، ص۱ج، 9962

آنها موجب  بیو تكذ ياله يبه دستورها يتوجهيكه بچرا ؛از منكر است يمعروف و نه

لَوْ أَنَّ أَهْلَ الْقرَُى ءَامَنُواْ وَ » :شوديبر اهل جامعه و شهر م يسقوط جامعه و نزول عذاب اله

« رضِْ وَ لَكِن كذََّبُواْ فَأَخذَْناَهُم بِمَا كاَنُواْ یَكْسِبُونَاتَّقَواْْ لَفَتحَْنَا عَلَيهِم برََكَاتٍ مِّنَ السَّماَءِ وَ الْأَ

در روز  يريگيبر عدم ماه يمبن يفرمان اله يدر پ لياسرائيقوم بنكه چنان؛ (16 :)اعراف

با گروه اي شدند و دستهمي دائماً مرتكب گناهاناي شدند. عده ميبه سه دسته تقس، شنبه

 نكهیا و گروه سوم علاوه بر كردندنمي آنها را منع يول ،داشتند يتنها مخالفت قلب، اول

كردند. در هنگام نزول عذاب تنها مي هم يدسته اول را امر و نه، شدندنمي يمرتكب معاص

در  نیبنابرا .(216، ص3ج، ق9490، یيطباطبا /966-969 :)اعرافكردند  دايدسته سوم نجات پ

آن جامعه دچار ، دیايبه اجرا در ناي در جامعه ياله نيوانق زيو ن ياله يو نه ركه ام يصورت

رو بقا و حيات اجتماعي و انساني جامعه در  نیا ازخواهد شد.  يانحطاط و سقوط و نابود

با فساد و ضد  گيريو مبارزه پ هاي اخلاقيگرو این دو اصل دعوت به حق و ارزش

است كه پيوسته در راه خودسازي و امتي  هاترین امتشایسته هاست. از منظر قرآنارزش

نيز دعوت به  یگراناصلاح عملكرد و رفتار خویش است و در عين حال براي اصلاح د

ةٌ وَ لْتَكُن مِّنكُمْ » ،كندحق مي یدَعُْونَ إِلىَ الخْيرِ وَ یَأْمرُُونَ بِالمَعرُْوفِ وَ یَنْهَوْنَ عَنِ الْمُنكرَِ وَ  أمَُّ

 .ها علامت انحطاط جامعه استجاشدن ارزشو جابه (974 :)آل عمران« ونَأُوْلئَکَ هُمُ الْمُفْلحُِ
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 ج( راهکار علامه برای تداوم تمدن  
 است كه عقلاني و دیني قوانين ،گردديم يآنچه باعث تعال ياله يهاتمدن در گونه

 آن، اي حاكم باشندجامعه و تمدن را شكل دهد و تا زماني كه قوانين بر جامعه توانديم

ترین و بلكه تنها قوانين را مهم زيقرآن ن. رودمي شيجامعه به سوي تمدن و شكوفایي پ

  .(69، ص9ج، ق9490طباطبایي، ) علت شكوفایي تمدن بشري برشمرده است

 ؛دارند یيتمدن نقش بسزا شرفتيو پ شیداياركان تمدن در پ يمنظر قرآن كریم برخ از

از طرف  تينظم و امن .(9۱9 :)بقره باشديتمدن مترین ركن و لایه مانند علم كه اساسي

 :دارد يتمدن نقش مهم يداریقتل و غارت در پا، خونریزي، حاكمان و ممانعت از جنگ

ةَ أَفْسدَُوهَا وَ جَعلَُواْ  قَرْیةَ  دَخلَُواْ  إِذاَقَالَتْ إِنَّ الْمُلُوکَ » قرآن . (94 :)نمل« أذَِلَّةأهَْلِهَا  أعَِزَّ

خواند كه در یكدلي و اطاعت از حاكمان الهي فرا مي ،ها را به وحدتنصراحت انسابه

)آل « لَا تَفرََّقُواْ وَوَ اعْتَصِمُواْ بحَبْلِ اللَّهِ جَمِيعًا » :ديبه پيشرفت و تعالي رس توانيسایه آن م

 .(964ص ،9ج، ق9490، طباطبایي /979 :عمران

 كنديم تأكيدداند و مي آن ياهال ياو تقو مانیشهرها را ا شرفتيو پ يآباد علت قرآن

وَ » :كننديم يو آسمان همه بركات خود را به آنها ارزان نيزم، داشته باشند مانیاگر تقوا و ا

علامه  .(16 :)اعراف« السَّماَءِ وَ الْأَرضِْ نَلَوْ أَنَّ أَهْلَ الْقرَُى ءاَمَنُواْ وَ اتَّقَواْْ لَفَتحَْنَا عَلَيهِم برََكَاتٍ مِّ

به خدا داشته  مانیبماند و ا يباق شیخو ميبر فطرت مستق يمعتقد است اگر ملت یيطباطبا

 .(997، ص99ج ق،9490، یي)طباطبا گردديآنان م بيو آخرت نص ايدن يهانعمت ،باشد

از منطقه آبادى كه امن و آرام و مطمئن بود و  زنديم يمثال ديدر قرآن مج خداوند

طْمَئنَّة  كَانَتْ ءاَمِنَةً  قرَْیةَ  مثلاً وَ ضرََبَ اللَّهُ » .سيدرروزي اهل آن از هر جا مى یَأتِْيهَا رِزْقُهَا  مُّ

آن  يبادانآرا سبب  هیقر نیا يلاها مانیا یيطباطباعلامه  .(992 :)نحل« رغََداً مِّن كلِّ مَكاَنٍ

آنها دچار  كنديم انيب هآیگرچه در ادامه  ؛(969، ص92ج ق،9490، یي)طباطبا كنديذكر م

 ريها را از آنان گرفت و آنها گرسنه و فقنعمت نیو كفران شدند و خداوند ا يناسپاس

 .(992 :)نحل« وَ الخَْوْفِ بِمَا كَانُواْ یَصْنَعُونَ جُوعِفَكَفَرَتْ بِأَنْعُمِ اللَّهِ فَأَذاَقهََا اللَّهُ لِبَاسَ الْ» :شدند

از ، آورندينم مانیموقع انكته كه مردم به نیقرآن با ذكر ا آیاتبر اساس  علامه نيهمچن



9۱9 

 

9۱9 
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تنها عذاب آوردند و نه مانیموقع ابه، قرار بود عذاب شوند يكند كه وقتيم ادی ونسیقوم 

 .(92۱، ص97ج، ق9490، طباطبایي)برخوردار شدند  زياز آنها برطرف شد كه از نعمت ن

تكميل ، هاى خدامتایمان و تقوا را سبب نزول بركات و رحعلامه  سوى دیگر از

و لَو اَنَّ اَهلَ القرَُى » و با استناد به آیه داندزندگى بشر و رسيدن به درجات بالاى تمدن مى

به  در آیه را بركات (16 :)اعراف« ءامَنوا واتَّقَوا لَفَتحَنا عَلَيهِم برََكـت مِنَ السَّماءِ والاَرضِ

در تمدن  انسان مال و اولاد است كه غالباً، سلامتى، آسایش، كثير از قبيل امنيت خيرمعناى 

حكومت  یادكرد قرآن از .(279، ص3ج، ق9490، طباطبایي)معنا كرده است ، به آن نياز دارد

گونه تمدن الهي دانسته است این  اى ازنمونهرا  (44-9۱ :مل)ن سليمان عظيم حضرت

 .(969-943، ص9۱ج، ق9490، طباطبایي)

  جهینت
كنار هم  يندیاست كه بر اساس فرا یيهالفهؤمكلان يآن دارا افتهیوزدر شكل بر يهر تمدن

 نیا، در قرآن با آنكه اصطلاح تمدن استفاده نشده .دهنديو تمدن را شكل م رنديگيقرار م

 طباطبایي مهلاعكه چنان ؛است يريگيقابل استخراج و پ يقرآن يبرداشت از تمدن در فضا

به مقوله تمدن توجه كرده و از منظر  ديقرآن مج اتیآبه مناسبت  زانیالم ريدر تفس

را موجب انحطاط تمدن دانسته است. در تمدن انحراف از  يعلل و عوامل يشناسبيآس

كرد ادیقرآن با  .كند يتمدن را دچار اضمحلال و نابود تواندياست كه م يبيكانون حق آس

و  يانحرافات فكر يتمدن برخ نوع نیا يخیتار قیاز مصاد يكیبه عنوان  لياسرائياز بن

علل شامل  نیا شوديروشن م با دقت در كلام علامهاست.  را بر شمرده شانیا يستیز

ترک امر ، انتيخ، ریو تبذ افاسر، ظلم و ستم، كفران نعمت، فطرت ريانحراف از مس، فساد

در  يسطوح تمدن نیا يريگيپ .باشديخدا م اتیآ بیتكذ و از منكر يبه معروف و نه

 يها و محتوالفهؤم، با وجود آنكه اصطلاح تمدن به كار نرفته دهدينشان م المیزان

 .وضوح وجود داردقرآن به اتیدر آهاي تمدن ویژه آسيببه يموضوعات و مسائل تمدن
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 و مآخذ منابع

 قرآن كریم. *
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، يو فرهنگ يعلم :تهران ،3؛ چترجمه احمد آرام ؛تمدن خیتار ؛لیونت، دورا .۱

9939. 

مؤسسه انتشارات و چاپ دانشگاه تهران،  :تهران، 2چ ؛نامهلغت ؛اكبرعليدهخدا،  .6

9900. 

تهران: انتشارات  ؛یالمعارف علوم اجتماع رةیبر دا یدرآمدباقر؛  ،يساروخان .0

 .9937 هان،يك

 ق.9427، الوراق دار :روتيب ؛الاسلام حضارة مقدماتمصطفي؛ ، يالسباع .3

دفتر انتشارات اسلامى  :قم ؛المیزان فى تفسیر القرآن ؛محمدحسين سيدطباطبایى،  .1

 .ق9490، جامعه مدرسين

دار المعرفه،  :روتيب، 9چ ؛جامع البیان فى تفسیر القرآن ؛ریمحمد بن جرطبرى،  .97
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Abstract 

Explaining the effectiveness of religion in all parts of human life 

requires the recognition of concepts related to the structures and 

systems that are effective in the administration of society, such as the 

concept of civilization, which must be inferred from the sources of 

religion. Therefore, understanding the pathology of civilization from 

the perspective of the Holy Qur'an requires re-reading the views and 

opinions of commentators in this regard. The interpretative view of 

Allameh Tabatabai in Tafsir al-Mizan in the field of civilizational 

pathology has a special innovation and comprehensiveness that is 

made by combining a philosophical view on civilization and history. 

In the upcoming article, the pathology of civilization in Allameh's 

thought has been analyzed and his point of view has been expressed 

with a descriptive-analytical method. This famous contemporary 

commentator, under the verses related to the fate and past peoples and 

nations, expressed the Qur'an's view about the decline of societies 

from the high human position and the straight path and the path of 

God, and he did not consider the civilization of societies only in 

material progress and he considers the moral and spiritual decline to 

be their real downfall and identifies its causes as corruption, deviation 

from the path of inborn nature [fitra], blasphemy of blessings, 

oppression, extravagance, treason, abandoning what is good and 

forbidding what is bad, denying God's revelations. 

Keywords: Pathology, Human Civilizations, Quran, Allameh 

Tabatabai, Al-Mizan. 
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Abstract 

In this article, the author believes that in Sadra's philosophy, the 

authority of the external world loses its epistemological dignity on 

accidental stage and merely plays the role of a trigger for the 

intelligent to compose the intellectual that is of his own origin - that is, 

intellectual by itself- from the external object, and through it, be aware 

of the world. The field of knowledge is placed in the possession of the 

rational by itself, which is the reality of knowledge, and the external 

world is known by using the determinations that the intelligent in the 

receptacle of the mind, and the compatibility of the object and the 

mind, and the incarnation of the form and its role on the soul are 

questioned. The author try to provide an idealistic interpretation of 

Mulla Sadra's thought by taking help from Kantian epistemology - in 

which the mind plays a central role in the development of knowledge. 

If, in Sadra's thought, the intelligent is epistemically prior to the 

external world and the external world is known only through the 

determination of the intellect, then state of direct correspondence 

between the object and the mind and the reference of the external 

object to the soul will be ruled out. Mulla Sadra's approach to the 

world overturns the traditional epistemological vector of the Islamic 

world; because the vector moves from the intellectual to reality with 

Sadra, not the other way around. Originality is for the intelligent, and 

object only borrows its epistemological dignity from it. 

 Keywords: the Intelligent, External Object, Intellectual by Itself, 

Accidental Intellectual.  
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Doubts about It 
 

Mohamoud Etratdoost* 

Abstract 

Physical resurrection has always been one of the important and 

discussed topics among philosophers. Allameh Tabatabai has 

presented new opinions in this regard and believes that the human 

body is resurrected in the afterlife, moves towards the soul and joins 

it. He gives an important and fundamental position to the human soul; 

This means that it does not die and it acquires a certain perfection and 

actuality due to its essential movement. He also rejects the opinion of 

other philosophers regarding the descent of the soul and union with 

the body and proves with rational reasons that it is impossible for a 

creature that has been perfected to descend to a lower level again. 

Another one of his most important topics, which is actually an answer 

to the doubts raised about the physical resurrection, is the issue of the 

relationship between the similarity and equality of the body and the 

soul in this world and the hereafter, which is attempted in this research 

article with an analytical and descriptive study of Tafsir al-Mizan, a 

collection of general opinions of Allameh Tabataba'i about physical 

resurrection with the approach of answering doubts in this area. 

Regarding the similarity and equality of the otherworldly body with 

the worldly body, in this article it is emphasized that according to the 

philosophical foundations of Allameh Tabatabai, both of his views 

about the similarity and equality of the otherworldly body with the 

worldly body can be accepted, without contradicting each other. 

Keywords: Physical Resurrection, Allameh Tabataba'i, Eternal Return 

to souls, Restoration of the Dead, suspicion of Eating and Eated.
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The Effectiveness of Philosophical Mysticism in the 

Theology by Relying on Fayz Kashani's Thoughts 

 
Nafise Ahle Sarmadi* 
Abstract 

Mysticism can be effective in theology in three ways. Its role in the 

formulation of theological issues, the description and explanation of 

these issues with regard to the foundations of ontology and the 

development of literature and the style of verbal expression are among 

the issues that are discussed in this essay. The Fayz Kashani’s 

mysticism with its characteristics is influential in his Theology. 

Compatibility with Sharia and the intellectual wisdom of philosopher 

is one of the most important of these characteristics. In this article, we 

call his mysticism "Philosophical mysticism". From his point of view, 

the intellect supporting intuition also achieves what the prophets have 

achieved; But with three differences, that the revelation products are 

wider, deeper and related to all levels of audiences. Fayz Kashani’s 

mysticism is in harmony with the Shiite mysticism and is based on the 

philosophy of Sadra. This religious mysticism can have a significant 

effect on theology from various aspects, and an example of these 

effects can be seen in the theological opinions of Fayz. 

Keywords: Philosophical Mysticism, Fayz Kashani, Theology, the 

Philosophy of Sadra 
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A Coherent Account of the Structure of Mysticism 
 

Hossein Shekarabi* 

Abstract 

Knowing the Divine Names as the truths that have appeared in the 

world and the divine manifestations through which the world is 

adorned and determined, is the knowledge of the Sharia from the side 

that the mysticism of intuition is bound to the Sharia, the knowledge 

of the perfection of existence, which is exemplified by the God, and 

the knowledge The truth of human existence, which requires the 

explanation of the concept of the perfect man being and the 

knowledge of the truth of Muhammadiyah, the knowledge of 

“unveiling” (kashf) the imagination which is the mediator of the 

acquisition of intuitive knowledge, as well as the knowledge of the 

causes that are the obstacles to conduct and the ways to remove them 

in practical mysticism is taken into consideration. There are seven 

problems that Ibn al-‘Arabi mentioned as the problems of mysticism 

and they are explained in this article. 

Keywords: the Divine Names, Divine Manifestations, the Oneness of 

Being (wahdat al-wujûd), Perfect Man, the Imagination World, 

Imaginal Unveiling. 

                                                 

* Researcher of Islamic mysticism. 



  

  

 

The History of Philosophy in Islam, vol.1, No.3, Atumn.2022 

 

 

  

Comparative Comparison of Immortality in Sadra'i 

Wisdom and Allameh Tabatabai's Thought 
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Abstract 

The subject of the article is a comparative comparison of immortality 

in Sadra'i wisdom and Allameh Tabatabai's thought. Mulla Sadra, 

based on the rule of ‘corporeal in its origination and spiritual [or 

incorporeal] in its survival’ (jismaniyyat al-huduth wa-ruhaniyyat al-

baqa’), considers the soul as a reality that first has a physical level and 

with a vigorous movement it achieves the immaterial level. He 

considers the human body as a shell that leaves the soul behind with 

worldly death, and it is "partial" in the intermediate world and the 

inetellect world. According to Mulla Sadra, immortality is a partial 

existence of a human being. Allameh is not an interpreter of Mulla 

Sadra in the matter of immortality, but he Provides an independent 

idea on this matter. From Allameh's point of view, human is not a 

gradational existence, but has three layers of being, each layer 

performs its own work. All humans have rational perception; But 

intellectual intuition - which depends on faith and piety - is for very 

few people. In addition to imaginal (mithali) immortality, all human 

beings also have intellectual immortality. The body is not a shell, but 

the material for another body and remains; This immortality is in the 

practical dimension of man. 

Keywords: Immortality, Mulla Sadra, Allameh Tabatabai, Soul, 

Body, the Imaginal World.  
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