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 در نظر ملاصدرا  تیّمناط عل 

 پس از ملاصدرا یو حکما
 ابوالحسن غفاری*

 چکیده
ناظر به  تيپس از ملاصدراست. مناط عل يدر نظر ملاصدرا و حكما تيمقاله مناط عل نیموضوع ا

 يطور كله ب ،شوديم يبه علت از كجا ناش اجيو احت ازيسرّ ن . اینكهبه علت است اياش يازمنديملاک ن
 اًگروه عمدت نیكه ا برنديم وجودساحت را به  ازينملاک  يخصوص وجود دارد: برخ نیپنج نظر در ا

 لسوفانيف .نداانمتكلم عمدتاً نهایكه ا گردانندبرميرا به حدوث  ازيملاک ن يهستند؛ برخ هاستيالیماتر
 يامكان فقر ت،ينظر درباره مناط عل نيچهارم .داننديم يرا امكان ماهو اجيملاک احت يو اشراق یيمشا

ملاک  ،يامكان ماهو نقدبا  یيصدرا ي. حكماشودياصالت وجود مطرح مبر اساس نظر  نیاست كه ا
كه هم در حدوث و هم بقا همراه معلول  داننديمعلول م يمعلول به علت را فقر و فاقت وجود اجياحت

 نيع يكه فقر عارض بر او شود، بلكه فقر و ندار ستيفقر ن يذات دارا يوجود فقر انيم نیاست. در ا
 يرا كاف يحكما در امكان فقر استدلال يگفت برخ دیو ذات اوست. اما درباره نظر پنجم با تیهو

ملاک  رسديائمه به نظر م يوارده از برخ اتیروابر اساس . انددهينظر را به چالش كش نیندانسته و ا
از اشكالات  ،يفقرنظر امكان  هايازينظر علاوه بر داشتن امت نیاست. ا ريمعلول در وجود قائم به غ ازين

 .كنديم نييتب ار تيمناط عل يدرستبه است وآن مبرّ

 .ملاصدرا ر،يوجود قائم به غ ،يامكان فقر ،يمعلول، امكان ماهو ت،يمناط عل :یدیکل واژگان
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 مقدمه
نظریه حاكم در بحث ملاک نيازمندي اشيا به علّت نظریه امكان ماهوي  ملاصدراپيش از 

اندیشمنداني همچنان وجود دارند كه از نظریه امكان ماهوي در  ملاصدرادر دوره بود. 

ویژه در اندیشه هبمسئله این  .كنندمناط نيازمندي اشيا به علّت طرفداري ميمسئله 

عين حال سير و تطور  و طيف وسيعي از شاگردان او ادامه داشت. در ملارجبعلي تبریزي

د و طولي نكشيد كه نظریه امكان كشيده ش ملاصدراوسوي نظریه به سمتمسئله این 

تشكيک  و سيس اصولي از جمله اصالت وجودأبا ت صدرالمتألهين ماهوي به محاق رفت.

كما را به چالش كشيده و به نظریه امكان ماهوي ح ،وجود علاوه بر نظریه متكلمان

متكلمان حدوث  .اي در این باب رسيد كه نتيجه منطقي اصول و مباني فلسفي اوستنظریه

توسط حكما به امكان این مناط دانند، ولي بودن ميرا از لوازم معلول و مناط و معيار معلول

اي كه هنوز به امكان فقري منتهي گردید. در دوره ملاصدراوسيله ه ماهوي و سپس ب

باره مناط نيازمندي اشيا به لسفي بود، نظریه حاكم درشدت سرگرم مباحث فبه ملاصدرا

حكماي  يعصر او نظریه مشایي یعني امكان ماهوي بود، سلطه آرا علّت در بين حكماي

 و دیگر حكما مانند فياض لاهيجيمشاء چنان بود كه حتي برخي شاگردان او مانند 

همگي ملاک نيازمندي اشيا به علّت  پيرزادهو  خانعليقلي بن قرچغاي، تبریزي ملارجبعلي

ادامه داشت و  ملاصدراسال بعد از مرگ  دانند. این روند تا حدود صدرا امكان ماهوي مي

آشنایي مسئله تا حدوي به دليل نااین  ن فقري نظریه غالب آن دوران نبود.نظریه امكا

بعدها با  .هاي او بودو عدم توسعه و گسترش اندیشه ملاصدرامتفكران آن دوره با افكار 

 ملاعلي نوريو  آقامحمد بيدآبادي، ميرزا محمدتقي الماسيهاي حكمایي همچون كوشش

از این دوره به بعد  .به صورت گسترده عرضه و تدریس شد صدرالمتألهينآرا و افكار 

خود قرار  تأثيررا تحت  ءكم به فلسفه رسمي تبدیل شد و حكمت مشاحكمت متعاليه كم

اقدام كرده و در  ملاصدراهاي كه اغلب حكما به توسعه و تدریس اندیشه اي؛ به گونهداد

 اند. كرده توجهامكان وجودي یا امكان فقري  ،نيازمندي اشيا به علّت بحث ملاک

نياز مسئله دانستن ویژه در بدیهيهزیادي بر متفكران بعد از خود ب تأثير فياض لاهيجي
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 پس از ملاصدرا يحكما ودر نظر ملاصدرا  تيّمناط عل

 شوارق الالهاماغلب حكماي پس از او در این باره به اثر ارزشمند او  .ممكن به علّت دارد

از معلول به عنوان وجود  ،مشایي بوده ،در بحث مناطدر عين حال او  ؛توجه دارند

گيرد كه تحقق و بقاي معلول بعد از علّت كند. بر این اساس نتيجه مياستتباعي یاد مي

بوده و  ملاصدراپيرو  ،مناطمسئله در  فياض لاهيجيبر خلاف  فيض كاشانيمحال است. 

آقاعلي ، ملاهادي سبزواريحاج داند. فقر وجودي را ملاک نيازمندي شيء به علّت مي

همگي در این  ،و دیگر حكماي دوره آنان كه به حكمت متعاليه تعلق خاطر دارند حكيم

رویكرد به حكمت  جلوهاند. با ظهور حكيم باره صدرایي بوده و چيز جدیدي ارائه نكرده

 ،استحاشيه و تعليقه زده  ملاصدرااو گرچه بر آثار  .دهدمشاء بار دیگر خود را نشان مي

همانند دیگر حكماي مشائي ملاک نيازمندي اشيا به علّت را امكان  ،گرایش مشایي داشته

در  جلوهاست. بعد از  فياض لاهيجيآثار  تأثيراو بيش از دیگران تحت  كند.معرفي مي

دانست. گرچه علامه در طرح  طباطبایيتوان علامه ترین حكيم را ميدوره معاصر معروف

فقر  ،گيرد، به حوزه حكمت متعاليه تعلق داشتهمشاء را پيش مي فلسفي شيوهمسئله 

كه دوره او اوج تفكر ماركيسيتي  اما از آنجا ؛داندمي وجودي را مناط احتياج معلول به علّت

مبحث عليّت و به تبع آن مناط معلوليت نسبت به دیگر مسائل فلسفي  ،و مادي است

در این  .يمشتامناط عليّت نام گذمسئله تطور  اهميت یافت. ما این دوره را دوره دوم از

شدت درگير نقد افكار به ،تعلق دارند ملاصدرادوره متفكران اسلامي كه اغلب به سنت 

طيف وسيعي از متفكران این دوره از مناط  طباطبایيعلاوه بر علامه  .نداگرایانهمادي

جانبه با بررسي همه ريمطهاند. شهيد معلوليت بحث و مباحث ارزشمندي را مطرح كرده

كوشيده و پس از نقد نظرات  ،در نقد ملاكي كه تفكر مادي ارائه كرده استمسئله 

در عين حال او نظریه امكان فقري را  .نظریه فقر وجودي را انتخاب كرده است ،گوناگون

ترین متفكران در این حوزه از فعال صدرتفسير كرده است. شهيد  «بودناز اویي»به ملاک 

الله تآی .متفكران مادي تلاش كرده استهاي دادن خطاو نشانمسئله ست كه در تحليل ا

در عين حال در  ،به نظریه امكان ماهوي تمایل یافتهمسئله در تحليل خود از  مصباح یزدي

بلكه  «موجود به طور مطلق»در نظام صدرایي ملاک احتياج به علّت را نه مسئله تحليل 
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الله جوادي آملي به تحليل تكند. آیمعرفي مي« ضعف مرتبه وجود»یعني « موجود مقيد»

مل بيشتر و أخواني مجدد نظریات همراه با تپرداخته و به بازمسئله جانبه وسيع و همه

 در عين حال در داخل نظام صدرایي است.  ونوآوري در تقریر دست زده 

گذرد، چهار قرن مي كنون كه بيش از تا ملاصدراتوان گفت بعد از مي در یک كلام

بلكه آنچه را كه برخي حكماي پس از او بيان  ؛است نظریه جدیدي در این باره ابراز نشده

ست. ملاصدراتفاوت معنایي چنداني با نظریه او نداشته و قابل بازگشت به نظریه  ،اندكرده

در عين حال حيثيت پرسش از ملاک نيازمندي اشيا به علّت به سوي پاسخ به شبهات 

بخش عمده این شبهات در  .عليّت و نياز معلول به علت سوق یافتمسئله جدید درباره 

عليّت است. مسئله آغازي بر تطور جدید مسئله غرب طرح شده است و همين هاي فلسفه

وردهاي حكمت اسلامي توانستند امایه قراردادن دستحكماي معاصر مسلمان با دست

 ها در این باره پاسخ دهند.و ماتریاليستخوبي به شبهات اندیشمندان غربي به

 بداهت نیازمندی ممکن به علتالف( 
گوید: حق این است كه حكم به مي مؤثردر بحث ملاک حاجت ممكن به  فياض لاهيجي

عقل به كه  از امور ضروري و بدیهي است ،باشدمي و علّت مؤثراینكه ممكن محتاج 

 يت یعني امراگر كسي ماه .هد كردآن را تصدیق خواتصور موضوع و محمولش محض 

ترجيح یكي با وجود و عدم تصور كند كه  آن را نسبترا تصور كرده، سپس تساوي  ممكن

، جزم خواهد یافت كه ممكن در دو طرف وجود و عدم متوقف بر امر دیگري است از

پس از آن  لاهيجي .(991، ص9، جق9028لاهيجي، ) است مؤثرحصول وجود یا عدم محتاج 

ان الممكن في جميع اوقات وجوده »گوید: خود به علّت مي ارة احتياج ممكن در بقايبدر

ممكن در همه اوقات وجودش نيازمند  :یستغني عنها بمجرد الحدوثلا ةلعلّیحتاج الي ا

نيز  سبزواري. (921همان، ص) «شودنياز از علّت نميعلّت است و به مجرد حدوث بي

نياز ممكن به  فياض لاهيجيداند. او مانند ا فقر وجودي ميملاک نيازمندي اشيا به علّت ر

گرچه تصدیق به این امر  ؛كند كه نيازمند برهان نيستعلّت را از بدیهيات اوليه قلمداد مي

بودن بدیهي به دليل عدم تصور اطراف آن همراه با خفاست و خفا تصور ضرري به بدیهي
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بودن این بدیهي ،ه شانس و اتفاق معتقد استزند. به عقيده او تنها كسي كه بتصدیق نمي

چيزي كه  ؛مرّجح استنكار آن مساوق با جواز ترّجح بلاقضيه را منكر است و البته ا

 .(269-260، ص2ق، ج9099 ،سبزواري) داندهم انكار آن را روا نمي اشعري

رف یعني قانون عليّت را از اصول متعا ،نياز ممكن به علّت و به تبع آن طباطبایيعلامه 

داند كه تنها تصور موضوع و محمول براي تصدیق بدان كافي از بدیهيات اوليه فلسفه مي

اي توقفه في تلبسه بالوجود او العدم الي امر وراء ماهيته، من  حاجة الممكن»است: 

« التي لایتوقف التصدیق بها علي ازید من تصور موضوعها و محمولها الاولیةالضروریات 

 .(297، ص9962طباطبایي، )

داند كه تصدیق احتياج معلول به علّت را از بدیهيات اوليه مي مصباح یزديالله تآی

به عقيده ایشان سرّ  .بدان به چيزي بيشتر از تصور موضوع و تصور محمول نياز ندارد

، این است كه این قضيه از قضایاي تحليلي «معلول نيازمند علّت است»بداهت این قضيه كه 

زیرا مفهوم معلول متضمن  ؛شودفهوم موضوع آن به مفهوم محمول منحل مياست كه م

تعریف معلول عبارت است از موجودي كه نيازمند . است« احتياج به علّت»مفهوم 

« معلول»بر « داشتن به علّتاحتياج»بنابراین حمل  ؛موجودي دیگري است كه علّت نام دارد

. به (228، ص9919مصباح یزدي، ) خود است حمل اولي ذاتي و از قبيل ثبوت چيزي براي

این اصل به خودي  ،دقت شود ،عقيده ایشان اگر در مفاد اصل عليت كه قضيه بدیهي است

خود متكفل بيان مناط احتياج معلول به علت یعني اینكه امكان ممكن سببب احتياج او به 

 بنابراین مطلب محتاج برهان نيست. ؛علت است، نيز هست

ولي برخي متكلمان به این حكم  ؛شان اصل نياز ممكن به علّت بدیهي استبه عقيده ای

توجه نكرده  ،فطري كه در نفس كودكان و بلكه در طبيعت حيوانات مرتكز و مفطور است

كند كه ایشان اضافه مي .(996همان، ص) انددانسته و شبهاتي بر آن وارد كردهو آن را نظري 

  *داند.مي ر انكار بداهت امتناع ترجح بلا مرجح ظلم عقليبيان متكلمان را د صدرالمتألهين

                                                 

م عقلي مربوط به امور تكویني بوده، مراد نقص حقيقي است و آنچه ظل جوادي آمليالله به عقيده آیت *

اند، ابهام از ناحيه حكم قضيه نيست، بلكه از بودن مسئله شدهاي قایل به نظريموجب شده است عده
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 ب( ویژگی علت و معلول
ویژگي معلوليت ضعف مرتبه وجود نسبت به  اند.هر كدام از علت و معلول داراي ویژگي

با مسئله این  .استموجود دیگر و ویژگي علّت مطلق نامتناهي بودن شدت و كمال وجود 

بودن معلول نسبت به علّت و یعني اصالت وجود، رابط راملاصدگانه توجه به اصول سه

آید. بر اساس این اصول معلول مرتبه ضعيف علّت و علّت دست ميه تشكيک وجود ب

باشد تا برسد تر است كه علّت ایجادكننده آن ميمرتبه آن نيز مرتبه ضعيفي از موجود كامل

نهایت كامل باشد كه بي ،تهبه موجودي كه هيچ ضعف و قصور و نقص و محدودیتي نداش

به عقيده وي نتيجه این  .(09، ص2ج ،9969مصباح یزدي، ) دیگر معلول چيزي نخواهد بود

 .تعيين موضوع براي اصل عليّت است ،كه ملاک نيازمندي اشيا به علّت چيستمسئله 

كه اگر  ابه این معن ؛كنددرواقع مناط عليّت است كه موضوع قضيه عليّت را مشخص مي

معناي قضيه این خواهد  ،باشد «موجود به طور مطلق»ملاک احتياج به علّت مسئله وضوع م

در این صورت باید هر  .نياز به علّت دارد ،بود كه موجود از آن جهت كه موجود است

. بلكه دليلي هم ندارد ،تنها بدیهي نيستموجودي نيازمند علّت باشد و چنين مطلبي نه

زیرا براهين اثبات وجود خداوند اثبات  ؛خلاف آن قایم است ن بربالاتر از آن اینكه برها

نيست، « موجود مطلق»بنابراین موضوع قضيه  ؛نياز از علّت وجود داردكند كه موجود بيمي

 ؛به عقيده متكلمان قيد آن حادث است ،قيد آن چيست . اینكهاست« موجود مقيد»بلكه 

 ،وجود بيایده موجود نباشد و بعد ب نوجودي كه حادث باشد و در یک زمایعني هر م

ولي این قيد صفت  ؛دانندمي «ممكن»حكما قيد موضوع را  .نيازمند علّت خواهد بود

بيشتر با اصالت  ،بنابراین اینكه امكان ملاک نيازمندي اشيا به علّت باشد ؛ماهيت است

گاه يهسزاوار است كه تك ،ل به اصالت وجودندیماهيت سازگار است و كساني كه قا

ملاک احتياج به علّت را  ملاصدرالذا به همين جهت  ؛خود را وجود قرار دهندهاي بحث

است و هنگامي « موجود وابسته»یا « موجود فقير»لذا موضوع قضيه  ؛نحوه وجود قرار داد

                                                                                                                   
بودن تصور موضوع یا جهت مبادي تصوري یعني از جهت موضوع و محمول آن است. آنها نظري

 (.900ص بخش سوم،،9،ج9979آملي،)جوادياند تعدي داده و ستم كردهدن حكم بومحمول را به نظري
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تر تر وابسته به مرتبه قويكه مراتب تشكيكي وجود را در نظر بگيریم كه هر مرتبه ضعيف

قرار دهيم و ملاک احتياج به علّت را « موجود ضعيف»نيم موضوع قضيه را توامي ،است

 .(221، ص9919/ همو، 99-90، ص2ج ،9969مصباح یزدي، ) بدانيم «ضعف مرتبه وجود»

 ج( نظریه وجود
گراهاي جدید است كه سلسله علل و نظریه وجود متعلق به مادي مطهريبه عقيده شهيد 

آنان بر  باوربه  .نيستندقایل  الوجودواجبنند و به خدا و دامي معلولات را غير متناهي

ایم، وجود اشيا و حوادث را معلول عللي یافته ،ایمكنون دیده و حس كرده اساس آنچه تا

به نظر ایشان نقص استدلال آنها محتاج  .بودن استفهميم موجودبودن ملازم معلولمي لذا

ادله وجود مبدأ  ،یه علاوه بر اشكالاتي كه دارداین نظر مطهريبيان نيست. به عقيده شهيد 

، 9، جتاطباطبایي، بي) كندویژه برهان صدیقين بطلان آن را آشكار ميهكل و خالق كل ب

 .(011-018ص

 «.الموجود یحتاج الي العلة»بر اساس این نظریه هر موجودي نيازمند علّت است: 

این  صدرشهيد  .رها باشد حاجت ذاتي وجود است و وجودي نيست كه از این حاجت

از  ؛داند. مستند آنها در این باره تجارب علمي استنظریه را عقيده فلاسفه ماركسيستي مي

این رو و به حكم تجارب علمي عليّت قانون عام وجود است و فرض موجودي كه نيازمند 

خلاف  ن برشاگویند عقيدهآنان با استفاده از این قانون مي ، نقض قانون است.علّت نباشد

نظریه حكماي الهي گرفتار صدفه و اتفاق نيست، زیرا حكماي الهي مبدأ اول یعني خدا را 

ها این سخن خروج از قانون عليّت و دانند. به عقيده ماركسيستناشي از هيچ سبب نمي

 ،9981صدر، ) كندمي كه علم صدفه را نفي در حالي ،پذیرش نوعي صدفه و اتفاق است

در نقد این نظریه معتقد است فلاسفه ماركسيست بار دیگر دچار خطا  درصشهيد  .(279ص

 ،حدود عليّت را بشناسند ،اند؛ زیرا وقتي خواستند سرّ نياز به علّت را كشف نمودهشده

آن را ناشي از تجربه و استقرا  ،اصل عليّت مرتكب شدمسئله همان خطایي را كه در 

 صدراند. به عقيده شهيد به علّت نيز مرتكب شده مناط نيازمندي اشيامسئله دانستند، در 

كه تجارب علمي در محدوده و قلمرو خاص و محدود مادي مانند انفجار، غليان همچنان
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توان اصل عليّت را ثابت كرد، از ظواهر تجربه نمي ،احتراق حرارت و... كارساز بوده

ک نيازمندي ملاسئله مهمچنين حس و تجربه و وسایل علمي در تبيين و پاسخ روشن به 

رو  بررسي آن بر عهده عقل است و این سخن كه اعتقاد به  از این ؛انداشيا به علّت ناتوان

 ؛و مفاهيم استمسئله مبدأ نخستين به معناي پذیرش صدفه است، ناشي از سوء فهم از این 

و زیرا معناي صدفه عبارت است: از وجود بدون سبب براي چيزي كه نسبت او به وجود 

الوجود است. اشتباه حال آنكه مبدأ اول ممكن نيست، بلكه ضروري ؛عدم یكسان باشد

بنابراین علّت  ،گویند: هر چيزي احتياج به علّت دارددر اینجاست كه مي هاماركسيست

حس و تجربه مدلل  اخواهند همين ادعا را بسپس مي ؛احتياج به علّت در ذات اشياست

تواند علّت احتياج به علّت نمي اند كه تجربهغفلت كردهمسئله  كه از این در حالي ؛سازند

رو  از این ؛كند وجوجستتواند عليّت را در موجودات مادي مي را مدلل نماید، بلكه تنها

زیرا ممكن است چيزي  ؛توانند بگویند هر موجودي نيازمند علّت استنميها ماركسيست

كند اضافه مي صدرشهيد  .و نيازمند علّت نباشدرسد باشد كه هرگز دست تجربه بدان نمي

ي، كه اصل عليّت خود امر عقلي است، قوانين مربوط به آن مثل ضرورت علّهمچنان

 .(270همان، ص) سنخيت و ... نيز عقلي است

 د( نظریه حدوث
حدوث  ،شود شيء نيازمند علّت باشدكه موجب ميمطابق نظریه حدوث، خصوصيتي 

طباطبایي، ) قدم است ،نياز از علّت باشدشود شيء بيموجب مياست و خصوصيتي كه 

و دیگر آثار خود ابتدا نظریه حدوث را تحليل  اسفاردر  صدرالمتألهين. (011، ص9ج تا،بي

گر حكما بر این عقيده است كه حدوث با ضرورت همراه است. وي همانند دی دهكرو نقد 

خود  رو حدوث مانع احتياج به غير از این ،به غير بوده ءاست و ضرورت مانع احتياج  شي

شود و اما ماهيت بر خلاف حدوث با ضرورت همراه نيست و متصف به امكان مي .است

اگر حدوث سبب احتياج به واجب  ملاصدراامكان همواره با احتياج همراه است. به باور 

رض موجودات امكاني در بقاي خود محتاج واجب نخواهند بود و در این ف ،باشد

 معنابي ،وجود آمده استه ه حوادثي كه بدرباروتضرع و مددخواهي ها ها، نيایشعبادت
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ولي در  ،ارتباط به واجب استبي در بقا و استمرار خود ،زیرا آنچه پيش آمده ؛خواهد بود

/ جوادي آملي؛ 299ص ،2ج ،ق9986صدرالدین شيرازي، )است نظریه امكان ارتباط هميشگي 

امكان به عنوان در نقد نظریه حدوث و معرفي  ملاصدرا .(98، ص0خش از ب 2، ج9979

ده  اسفاراو تنها در  .به علّت در اغلب آثار خود بحث كرده است ملاک نيازمندي شيء

در دیگر آثار  .(910ص ،2ج ،ق9986صدرالدین شيرازي، ) برهان در این باره اقامه كرده است

امكان  ،مؤثربه علّت و شيء د كه علّت احتياج تصریح دار تفسیر قرآنخود از جمله در 

 .(66، ص9ق، ج9091همو، ) استشيء 

او در نقد خود بر  .پردازدعلامه همانند دیگر متفكران به تحليل و نقد نظریه حدوث مي

رفتن علّت ازبين حدوث را قول به بقاي معلول پس ازنظریه حدوث یكي از الزامات نظریه 

دیگر  ،دیگر بر اساس سخن آنان وقتي معلول با ایجاد علّت حادث شدبه عبارت  ؛داندمي

بقاي بناء بعد از بنّا را مثال مسئله شود و براي این در مرحله بقا نياز معلول به علّت قطع مي

علامه نياز معلول به علّت لازمه ماهيت اوست و لازمه ماهيت همواره و  اند. به عقيدهزده

 در حدوث و در بقا محتاج علّت است.  بنابراین معلول ؛ستدر حال بقا هم محفوظ ا

به عبارت  ؛است «ياز اوی»و  «او بودن» معتقد است ملاک معلوليت از مطهريشهيد 

یعني وجودي كه ترشحي  «بودن از آن» مطهرياست. به عقيده شهيد  «از آن»دیگر بودنش 

ملاک معلوليت است.  «ياز اوی»و  «از آني»كند كه مي از آن و تنزلي از آن است. او تأكيد

تنها روي نقطه خاصي از زمان، گوید وجود یک چيز نه، ميوي به موجود دائمي اشاره كرده

لله »و با حفظ جنبه  «از آني»، «ياوی از»با حفظ جنبه  ،بلكه همه زمان را هم گرفته باشد

 .(912، ص0ج، 9967مطهري، ) ملاک معلوليت را همچنان داراست و معلول است «بودن

كند كه ملاک معلوليت نبودن در یک زمان ضمن نقد نظریه حدوث تأكيد مي مطهريشهيد 

و وابسته به او بودن است و  «قائم به او بودن»بلكه ملاک  ؛و بودن آن در زمان دیگر نيست

  .(919)همان، ص ي در معلوليت نداردتأثيردر چنين ملاكي زمان دخيل نيست و نبود قبلي 

است كه بيشتر با اصالت وجود سازگار  اقامه كردهمسئله برهاني دیگر را بر این علامه 

حال اگر وجود رابط در بقا  .است و آن اینكه وجود معلول نسبت به علّت وجود رابط است
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قائم به علّت است و  نياز از علّت باشد، بدان معناست كه چنين وجودي، مستقل و غيربي

 .(960، ص9962باطبایي، ط) چنين چيزي خلف فرض است

در نقد نظریه حدوث نيز بر این عقيده است كه این نظریه در تحدید عليّت  صدرشهيد 

روي كرده است. نظریه وجود در تعميم عليّت زیادهكه همچنان ؛روي شده استگرفتار زیاده

به عقيده او بازگشت حدوث به وجود بعد از عدم است و صعود عمر یک چيز و تاریخ آن 

 .(270، ص9981صدر، ) كندنياز از علّت نميبي ها هرگز او راتا دورترین زمان

نيازي معلول از علّت بي ملاک ،حدوث كه وجود بعد از عدم است آشتيانيبه عقيده 

تواند ملاک حدوث قبل از تحقق بالضروره نمي .است و باید ملاک در امر دیگري باشد

تواند نمي پس حدوث ؛نياز از افتقار استبي ق آناحتياج باشد و بعد از حصول و تحق

من الاحتياج و لایمكن ان یصير  أالحدوث انما نش»جان كلام اینكه  .علّت احتياج باشد

مخلوق متقوم به خالق و معيت خالق با مخلوق معيت  آشتياني. به اعتقاد «سبب الاحتياج

ن به وجوب و قدم ذاتي تعبير قيوميه است و ازليت حق ازليت مطلقه ذاتيه است كه از آ

ازليت ظليه و تبعيه و وجود معلول نيز وجود ظلي و  شده است و ازليت فيض او قهراً

قدم در حق اول ذاتي و در معلول  .ناچار قدم فيض با قدم مبدأ فيض فرق دارد .غيري است

من الغير  الوجود المستفاد»گوید: مي تعلیقاتدر  سيناابنظلي است.  مفاض غيري و تبعي و

المقوم  بذاته و الوجودواجببالغير هو مقوم له، كما ان الاستغناء عن الغير مقوم ل كونه متعلقاً

از وجودي كه نحوه وجود آن نفس  ملاصدرا «.لایجوز ان یفارقه، اذ هو ذاتي لهشيء لل

به  .(969، ص9978 آشتياني،) به وجود فقري و ربطي تعبير كرده است ،تحقق به علّت باشد

در اینكه معلول باید مسبوق به عدم صریح زماني باشد و  غزاليسخنان  آشتيانيعقيده 

زیرا مسبوقيت به عدم  ؛سخني عاميانه و از اوهام است ،معلول ازلي دائمي معلول نيست

، همان) صریح نه متمم فاعليّت فاعل مطلق است و نه مكمل یا متمم قابليت قابل و معلول

نيز اشاره دارد كه دوام مسئله و نقد آنها بر این  غزاليتحليل سخنان  در آشتياني .(221ص

ملاک احتياج  غزاليكند مي او اضافه .شودبودن معلول منتهي به جبر نميفيض و هميشگي

شود فعال مي داند نه امكان و از تصور این تحقيق عميق كهمي معلول به علّت را حدوث
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ار وعلم و قدرت و آنچه مدخليت در ایجاد و فياضيت تام الوجود ازلي كه اراده و اختي

فعلش نيز ازلي و بر سبيل اختيار باشد، عاجز و سرگردان است و  .عين ذات اوست ،دارد

 غزالي، آشتيانيبه عقيده . (11همان، ص) با ناسزاگفتن و تكفير اكابر فن، عرضه اندام كرد

 فاعل بالعنایة و ل بالطبع و بالقصد وداند و تقسيم فاعل را به فاعمي سبب را غير از علت

 .(18)همان، ص فاعل بالایجاب و فاعل بالتجلي و فاعل بالجبر قبول ندارد

استدلال فلاسفه در نفي حدوث و اثبات امكان به عنوان ملاک  مصباحالله تبه عقيده آی

 از طریق تحليل حدوث و اینكه حدوث صفت وجود بوده و به چندین مرتبه بر خود تقدم

   .(17، ص9919همو، /69، ص2، ج9969 یزدي، )مصباح استدارد، با اصالت ماهيت سازگار 

 هـ( نظریه امکان ماهوی
امكان ماهوي از طریق تمایز ماهيت و وجود است. در توضيح این مدعا باید گفت هر 

از  ؛باشدچيزي كه ماهيت و وجودي دارد، ذاتش یعني ماهيتش غير از وجود واقعيتش مي

اما موجودي كه ذاتش  .رو نيازمند علّت است؛ خواه آن موجود حادث باشد یا قدیم این

نياز از علّت بي ،لف از ماهيت و وجود نيستؤعين وجود و واقعيت است و حقيقتش م

ولي  ؛علةٌما است نه علّت معيّناز جهت امكان ذاتي خود محتاج  است. درواقع معلول

زیرا ذات علّت كما  ؛گردداست كه به علّت بر نمي خاطر امريه استنادش به علّت معين ب

و تعيين علّت از جانب  ؛ پس افتقار مطلق از ناحية معلولمقتضي ذات معلول است ،هي هي

همانند دیگر حكماي مشاء امكان را ملاک  تبریزي ملارجبعلي. (607همان، ص) علّت است

هاي اندیشه تأثيرتحت  اض لاهيجيفي. (78، ص9986تبریزي، ) داندمي نيازمندي اشيا به علّت

گوید: حق این است كه حكم به مي مؤثرحكماي مشاء در بحث ملاک حاجت ممكن به 

عقل به كه  از امور ضروري و بدیهي است ،باشدمي و علّت مؤثرمحتاج  ،اینكه ممكن

 يت یعني امراگر كسي ماه .آن را تصدیق خواهد كردتصور موضوع و محمولش محض 

ترجيح یكي با وجود و عدم تصور كند كه  آن را نسبتسپس تساوي  صور كرده،را ت ممكن

، جزم خواهد یافت كه ممكن در دو طرف وجود و عدم متوقف بر امر دیگري است از

  .(991، ص9، جق9028لاهيجي، ) است مؤثرحصول وجود یا عدم محتاج 
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ل ماهيتي دارد كه علّت ر معلول این نيست كه معلومعناي تأثير علّت ب ملاصدرااز منظر 

وجودي  امنته ؛وجود است ،شودكند، بلكه آنچه از علّت صادر ميبه او وجود اعطا مي

رو او در بحث مناط نيازمندي اشيا  از این ؛(296، ص2همان، ج) یعني داراي ماهيت ،محدود

ز پرداخته تنها به نقد نظریه حدوث اقدام كرده است، بلكه به نقد نظریه امكان نيبه علّت نه

وي در نقد نظریه امكان ماهوي همان نقدي را كه طرفداران نظریه امكان ماهوي در  .است

عليه نظریه امكان ماهوي آورده است. به عقيده او اگر  ،رد نظریه حدوث بيان كرده بودند

توان گفت امكان نيز لازمه ماهيت بوده و مي ،امكان ملاک نيازمندي اشيا به علّت باشد

زیرا ماهيت حد وجود بوده و  ؛به ماهيت است و ماهيت نيز مسبوق به وجود استمسبوق 

وجود مسبوق به ایجاد و ایجاد مسبوق به وجوب معلول و وجوب معلول مسبوق به 

ایجاب علّت و ایجاب علّت مسبوق به حاجت معلول و حاجت معلول مسبوق به امكان 

 .(81، ص9ج ،ق9986شيرازي،  )صدرالدین معلول است

این نظریه متعلق به عموم حكماي اصالت ماهيت و نيز  مطهريبه عقيده استاد 

توان گفت حتي مي ؛اندكه توجهي به اصالت وجود و اصالت ماهيت نداشتهاست حكمایي 

به عقيده ایشان مطابق این  .اندحكماي اصالت وجودي نيز از همين نظریه پيروي كرده

محال  عقلاً -زي كه وقتي نبود بعد بدون علّت بود شودیعني اینكه چي-نظریه امتناع صدفه 

بنابراین ماهيت مناط امكان و امكان مناط  ؛وگرنه مستلزم ترجح بلامرجح است ،است

 . (909-900، ص9ج تا،طباطبایي، بي) احتياج به علّت است

شود و داند كه در مرحله بعد انتزاع ميامكان ماهوي را امر تبعي مي مطهرياستاد 

 .شودگوید: درواقع امكان ماهيت هم یک امر تبعي است كه در مرحله بعد انتزاع ميمي

  .(916، ص0ج ،9967 )همو، ي استیعمده این است كه واقعيت این وجود، واقعيتِ از او

رغم اینكه نظریه فقر وجودي نتيجه قطعي اصول حكمت  علي مطهريبه اذعان استاد 

در مجعوليت از نظریه امكان  الت وجود در تحقق ونظریه اصبر اساس متعاليه بوده و 

ا تعجب این ؛ امبراي هميشه باید دست كشيد ،ماهوي كه مورد پذیرش قاطبه حكما بود

ها خود به همان نظریه امكان است كه حكماي اصالت وجودي نيز در اظهارات و استدلال



97 

 

97 

   

  

 

 پس از ملاصدرا يحكما ودر نظر ملاصدرا  تيّمناط عل

آن  اي بره است كه خدشهكنون دیده نشد تا اند وماهوي اعتماد كرده و آن را مسلم گرفته

با  هاشاید علّت این اعتماد آن است كه نتيجه استدلال مطهريوارد كنند. به عقيده شهيد 

  :كندنظریه فقر وجودي یكسان است. وي دو امر را دراین باره بيان مي

نظریه امكان ماهوي حدوث موجودات دليل بر امكان بر اساس طور كه  الف( همان

طبق نظریه امكان فقري نيز حدوث  ،عدم وجوب ذاتي آنهاست ماهوي و كاشف از

 ط و مقدمات خاصي است. یموجودات دليل بر احتياج وجودي و وابستگي آنها به شرا

، طبق طبق نظریه امكان ماهوي قدم زماني با معلوليت منافات ندارد طور كه ب( همان

داشتن نشانه تساوي نسبت تمطابق نظریه امكان ماهوي ماهي این نظریه نيز منافات نيست.

)امكان( است و این تساوي دليل بر احتياج به علّت و مرجح  ذات شيء با وجود و عدم

نتيجه  كهكند ایشان تأكيد مي .داشتن دليل فقر وجودي استدر این نظریه نيز ماهيت .است

هرچند اصول نظریه امكان ماهوي غلط است،  .شودمحاسبه طبق هر دو نظریه یكي مي

دانيم كه اصول و مباني هيئت بطلميوس غلط است و اصول هيئت درست مانند اینكه مي

گيري برخي حركات اجرام یا ولي مانعي ندارد كه براي اندازه ؛صحيح است كپرنيک

كه نتيجه محاسبه بطلميوسي محاسبه كنيم، به جهت آنبيني خسوف و كسوف با اصول پيش

ت كه در برخي موارد روي اصول غلط بطلميوسي در بسياري موارد یكي است و بسا هس

 .(906، ص9، جتاطباطبایي، بي) تر استمحاسبه آسان

 و( امکان فقری
مورد بحث نظریه امكان فقري را مسئله و فيلسوفان صدرایي در خصوص  ملاصدرا

اند. در وهله نخست باید بين احتياج ماهوي و وجودي دو فرق عمده قایل شد: برگزیده

نكه امكان ماهوي همواره همراه با تساوي نسبت به وجود و عدم است و به نخست ای

ولي امكان وجودي امري خارجي است و لذا  ؛همين جهت محتاج علّت و مرجح است

لذا او نسبت به وجود و  ؛از نفس محال استشيء براي آن ضروري و سلب شيء ثبوت 

دوم اینكه  .ري و به عدم ممتنع استالسویه نيست، بلكه نسبت آن به وجود ضروعدم علي

و مفهومي است كه به عنوان لازم خارج از  ، معناشودنيازي كه به ماهيت نسبت داده مي
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ولي نيازي  ؛شودمي ذات و ذاتيات ماهيت است و از قياس ماهيت به وجود و عدم درست

بلكه  ؛و نيستخر از األازمه وجود و درنتيجه مت ،شودكه به وجود مجعول استناد داده مي

ن است و مانند وجود مجعول یک واقعيت خارجي و غير آعين همان وجود و نفس 

اعتباري و غير انتزاعي است. در حكمت متعاليه از این احتياج و نياز كه عين محتاج و 

كنند و چون این امكان بر خلاف امكان ماهوي ناظر به امكان وجودي یاد مي ،نيازمند است

باشد، آن را امكان مي به وجود و عدم نبوده، بلكه عين وجود تعلقييء شبر تساوي نسبت 

امكان فقري یعني آميختگي و یگانگي نياز و احتياج با هستي محتاج و  .اندفقري ناميده

 .(911، ص9از بخش  9ازج 9، بخش9979جوادي آملي، ) نيازمند

دانند كه هم در حدوث ایشان ملاک نيازمندي اشيا به علّت را فقر و فاقت وجودي مي

 ؛وجود فقري ذات داراي فقر نيست كه فقر عارض بر او شود .و هم بقا همراه معلول است

طوري كه بدون قوام به مقوم خود وجود  ؛بلكه فقر و نداري عين هویت و ذات اوست

گویند معلول در حدوث محتاج علّت است نه در بقا ندارد. او سخن كساني را كه مي

 . (269، ص2، جق9099سبزواري، ) داندميسخني سخيف 

نيست كه آن  به این معناخود به غير  اد است، نياز ممكن در حدوث و بقايشایان ی

كند، بلكه به این معناست كه جاعل فقط غير حدوث و بقا را براي وجود امكاني جعل مي

معلول پردازد و دو صفت حدوث و بقا از لوازم ضروري وجود مي به جعل وجود ممكن

الله تبه عقيده آی .(202همان، ص) شوندبوده و بدون نياز به جعل جدید با آن موجود مي

گویند معلول تنها در حدوث محتاج علّت است نه در بقا و بقاي اي كه ميجوادي عده

دانستن قانون عليّت اند، سخنانشان ناشي از حسيساختمان را بعد از مرگ بنّا مثال آورده

گاه توسط حس،  هيچ ،عليّت كه مستلزم استحاله انفكاک علّت و معلول است قانون .است

همان، ) يد، عقل را یاري نمایدأیتواند در حد تمي گردد و حس تنهااثبات یا حتي نفي نمي

 .(206ص

 ماهيت امر اعتباري است و آنچه از علّت كه امر حقيقي است صادر ملاصدرااز منظر  

كند، بلكه وجود رو وجود هرگز ماهيت را ایجاد نمي از این ؛باید حقيقي باشد ،شودمي
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ماهيت دون جعل به عقيده او  كند نه ماهيت آن را. اساساًعلّت وجود معلول را ایجاد مي

ماهيت فقير در اصل وجود خود محتاج فاعل و  فيض كاشاني محسنملااست. به تعبير 

 به علّت.شيء ملاک نيازمندي  علّت است و حدوث از لوازم وجود خاص ماهيت است نه

تعلق و افتقار او به علّت دائمي  ،او تأكيد دارد هرچه وجود فقير دائمي و هميشگي باشد

اي وجودي و ایجادي بين بنابراین عليت رابطه .(00، ص9962 كاشاني، فيض) خواهد بود

علّت است و در این رابطه تمام حقيقت معلول عين ربط و احتياج به  .علّت و معلول است

بنابراین سنخيّت  ؛وجود با وجود است چون این ربط نه ربط ماهيت به وجود، ربط نحوه

زیرا علّت و معلول هر دو از سنخ وجودند، جز اینكه  ؛بين علّت و معلول نيز محفوظ است

یكي حقيقيت و دیگري رقيقت آن است و آنچه حافظ سنخيت بين حقيقيت و رقيقت 

چون ماهيت به  ؛بين وجود و ماهيت چنين سنخيتي وجود ندارد ؛ اماوجود است ،است

رابطه و عدم آن است. بنابراین  سبتنلا اقتضا لحاظ ذات مقتضي رابطه با وجود نبوده و 

تواند مجعول علّت لذا نمي ؛اي با غير خود یعني وجود نداردماهيت در ذات خود رابطه

و وجود است كه صلاحيت عليت را  استرو آنچه مجعول است وجود  از این ؛واقع شود

فقر  فيض كاشاني. (980، ص2، جق9986همو، ) «الوجود صالح للعلية مطلقا»داراست: 

 كند. وجودي را ملاک نيازمندي اشيا به علّت معرفي مي

رسد كه باید امكان وجودي را ملاک وي پس از نفي امكان ماهوي به این نتيجه مي

في كرد. امكاني كه از اوصاف وجود و متحد با وجود بوده و نيازمندي اشيا به علّت معر

در عين حال عينيّات صرف بدون ابهام و  ؛هویات گسسته و مستقل از مبدأ خود نيستند

. به عقيده او درک این نوع امكان اندبدون ظلمت ،انوار ساذجوجودات بدون ماهيت و 

وراي طور عقل  مسئله،زیرا این  ؛ستآسان نبوده، بلكه نيازمند ذهني لطيف و پاک و دقيق ا

 .(81، ص9ج همان،) اي ثانوي استنخورده و قریحهست و ادراک آن نيازمند فطرتي دستا

ز ا .امكان ماهوي صفت ماهيت و امكان فقرى صفت وجود است ملاصدرابه عقيده 

بل بنابراین با ضرورت قا ؛به وجود و عدم است سوي دیگر امكان ماهوي لا اقتضا نسبت

لذا همواره با ضرورت وجود كه  ؛ولي امكان وجودي امر وجودي است ،جمع نيست
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همراه است. وي در نهایت نظریه امكان  ،ضرورت لاحق یا ضرورت به شرط محمول است

حق این »داند: ملاک نيازمندي اشيا به علّت مي ،فقري را كه عين تعلق معلول به علّت است

ش وجود ئب و علّت نه حدوث است و نه امكان، بلكه منشانياز معلول به سب أاست كه منش

  .(299ص ،9همان، ج) «تعلقي معلول است كه به غير وابسته بوده و مرتبط به غير است

 .معلول بر قرار است شكي نيست كه عليّت ارتباط و علاقه خاصي است كه بين علّت و

قلم ارتباط دارد، خواننده با كتاب  نویسد بامي اي كهارتباط اقسام گوناگوني دارد: نویسنده

از  ؛كتاب و قلم پيش از اینكه به همدیگر مرتبط باشند، وجود مستقل و جداگانه دارند. و... 

اما عليّت نوع خاصي  أخر از وجود آنهاست.این رو ربط و ارتباط به آنها عارض شده و مت

طبيعت علّت اقتضا دارد كه  تباط معلول وجود مستقل ندارد، بلكهردر این ا .از ارتباط است

وگرنه معلول امر مرتبط نبود و در  ،براي معلول حقيقتي وراي ارتباطش به علّت نباشد

پس وجود حقيقي معلول جز  ؛نتيجه مستقل خواهد بود كه ارتباط بدان عارض شده است

نفس ارتباط و تعلق به علّت چيزي دیگر نيست و قطع ارتباط معلول از علّت به معناي 

شود و آن مي ابودي و افناي معلول است. با این بيان سرّ احتياج معلول به علّت روشنن

درواقع جز تعلقات و ارتباطات  .اینكه حقایق خارجي كه اصل عليّت بر آنها جریان دارد

حقيقت  ،پس تعلق و ارتباط مقوم وجود آنهاست و وقتي حقيقت ؛چيزي دیگر نيستند

 جدا ،اط شد از چيزي كه بدان ارتباط داشته و علّت اوستتعلقي بلكه عين تعلق و ارتب

شود. بنابراین سرّ احتياج حقایق خارجي به علّت نه حدوث است و نه امكان ماهوي، نمي

كه حقيقت خارجي عين تعلق  ابه این معن ؛نهفته استشيء احتياج در كنه وجود  بلكه سرّ

گيرد و از این تحليل نتيجه دیگري نيز مي صدرنياز از متعلق نيست. شهيد بي بوده و تعلق

آن اینكه وقتي گفته شد حقيقت معلول جز حقيقت ارتباطي و تعلقي چيز دیگري نيست، 

بلكه شامل  ،شود كه وجود خارجي به صورت عام محكوم اصل عليّت نيستروشن مي

 .(277-276، ص9981صدر، ) وجودات تعلقي است

تأكيد دارد كه دوام مسئله بر این  روش رئالیسماصول فلسفه و در  طباطبایيعلامه 

بودن عمر موجود طولاني به عبارت دیگر ؛به علّت نيستشيء نيازي معلول به معناي بي
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احتياج او  ،، بلكه هرچه عمر معلولي بيشتر باشدكندنمي نياز از علّتبي فقير و ممكن آن را

  نيز بيشتر بوده است.

گوناگون هاي ن وجودي به نتایج ارزشمندي در حوزهبا طرح امكا صدرالمتألهين

ویژه اصالت هفلسفي رسيد. او با طرح این مبحث در چارچوب اصول و مباني خاص خود ب

و وجود و تشكيک وجود ماهيت را دون جعل و امر اعتباري معرفي كرد كه شایستگي آن 

شده از جاعل جود صادرامر حقيقي باشد، بلكه و را ندارد كه مجعول جاعل شده و درنتيجه

است و چون بر اساس تشكيک وجود وجود داراي مراتب تشكيكي است كه از هيولاي 

و مرتبه از حقایق لذا د ؛گيردبرمياولي تا اعلي المراتب آن یعني وجود واجب را در 

 اند كه یكي از شدت ضعف و دیگري از شدت قوت و حدّت اینماهيتوجودي وجود بلا

داشتن معلوليت و تناهي و احتياج و تب وجودي داراي حدّند و لازمه حدرااند، بقيه مگونه

این است كه وجود واجب كه وجودي صرف و  ملاصدرالازمه نظریه  بنابراین ؛نقص است

محض است كه به هيچ وجه ماهيت و حد داشتن در او راه ندارد، بلكه وجودي لایتناهي 

این افزون بر  .نياز از علّت استبي و است كه از هر گونه نقص و فقر و احتياج بري

تشأن در مسئله بودن وجود و وجود رابط و مجعولمسئله سازگاري و هماهنگي نظریه او با 

 گذار است. تأثير الوجودواجبتوحيد مسئله درک دقيق از 

گوید تبيين این نظر وابسته به تبيين حقيقت وجود مي در تبيين این نظر مطهريشهيد 

علّت بر معلول چيز سوم نيست، بلكه در  تأثيرل چيزي و علّت چيز دیگر و است. معلو

یعني هویت معلول عين هویت وجود و عين  ؛معلول وجود و موجود و ایجاد یكي است

رابطه و وابستگي معلول به علّت و احتياج معلول به علّت عين هویت  ،هویت ایجاد است

ت معلول چيزي و احتياج معلول به علّت از این رو چنين نيست كه واقعي ؛معلول است

برسد كه علّت  پرسشچيزي دیگر و مناط احتياج به علّت چيز سومي باشد تا نوبت به این 

درست مانند این است كه بگویيم چيزي كه  پرسشبه علّت چيست؟ این شيء احتياج 

ین است كه مثل ا علّت احتياجش به علّت چيست؟ عيناً ،هویتش عين احتياج به علّت است

چيست؟ در اینجا احتياج به علّت ذاتي  ،علّت اینكه عدد چهار عدد چهار استبپرسيم 
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احتياج به علّت نيز معلول چيزي  ،)الذاتي لایعلل( معلول است و چون ذاتي معلل نيست

 ،طباطبایي) خلاف ماهيت كه احتياج به علّت ذاتي آن نبود ال كنيم، برؤنيست تا از علّت س

براي این ملاک دو ثمره بيان كرده است كه نظرات  مطهري. شهيد (909 -909ص ،9ج تا،بي

وقتي هویت معلول عين ایجاد و عين احتياج و وابستگي است،  نخست اینكه :دیگر ندارند

بدون احتياج به براهين امتناع تسلسل علل وجود واجب بالذات به عنوان هویتي كه هویت 

 اثبات ،ه، بلكه عين غنا و استقلال و قيام بالذات استتعلقي و ارتباطي و ایجادي نبود

ترین بيان روشنشود و فرضيه حسي مادي مبني بر اینكه هر موجودي معلول است با مي

ابزار یک كارخانه  زنجير یاهاي دیگر اینكه سلسله موجودات مانند حلقه .شودباطل مي

ها ین چنين پيوستگي ميان معلولنظرات قبل ااز ه كچنان .اندنيست كه به هم متصل شده

بلكه در این نظریه پيوستگي عين هویت موجودات است و جهان به منزله  ،شودمي استفاده

شود كه تنها اختلاف بين اجزاي آن به شدت و ضعف و كمال و خطي متصل تصور مي

به عقيده او نظریه فقر وجودي نتيجه قطعي اصول حكمت متعاليه است و  .نقص است

 .(906-909ص ،9ج ،همان) ر از هر چيز با اصالت وجود و تشكيک وجود رابطه داردبيشت

 ز( پاسخ به شبهه درباره امکان فقری
امكان فقري در باب ملاک نيازمندي اشيا به علّت  بحث رد مصباح یزديالله تاي را آیشبهه

زیرا  ؛كنده نميگوید: امكان فقري جز یک حمل اولي، معنایي جدید را افادوارد كرده و مي

فقر عالم به معناي اخبار با اثبات اینكه موجودات فقيرند و فقر عين ذات آنهاست، اخبار از 

 در پاسخ .(228، ص9919مصباح یزدي، ) باشدمي بودن محتاجیا فقير و محتاج از عالم

گوید اثبات یگانگي موجودات عالم با فقر، نظير اثبات یگانگي صفات كمال با ذات مي

رسد كه كمالات او عين لهي، نهایت هنر فلسفه است. شناخت خداوند وقتي به كمال ميا

رسد كه صفاتي كه به آن نسبت داده گاه به كمال ميذات او باشد و شناخت عالم نيز آن

د برآن شمرده نشود، بلكه این یبودن، احتياج، فقر و ضعف از لوازم زانظير مخلوق ،شودمي

لذا اسناد فقر به هویت و هستي خواهد بود...  ؛هویت عالم راه داردصفات به متن ذات و 

امكان فقري ذاتي باب ایساغوجي نيست، بلكه همانند اوصاف الهي براي ذات ذاتي باب 
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رغم اینكه  شود علينفي ذاتي باب ایساغوجي از امكان فقري موجب مي .برهان است

حمل آن بر موجودات  ،و یگانه استامكان فقري با وجودات امكاني در متن خارج واحد 

 .(299-296همان، ص) اولي ذاتي نباشد

 ح( نظر مختار: وجود قائم به غیر
هاي طبيعي و هم بيت عليّت هم در قلمرو انسان و پدیده در مكتب ائمه اهل

الوجوب پذیرفته شده است. واژه معلول به طور صریح در كلام گوهر بار حضرت واجب

موجودي كه به غير خود وابسته  كل قائمٍ في سواه معلول: هر»است:  آمده اميرالمؤمنين

به اسناد خود از  شيخ صدوق. همين بيان را (986نهج البلاغه، خطبه ) «معلول است ،باشد

به سوي مرو  است. امام به هنگام حركت نقل كرده علي بن موسي الرضاحضرت 

 و درود و صلوات بر پيامبر و اهلو پس از حمد و ثناي خداوند  هاشم را جمع كردبني

پس از تأكيد بر  امام .بيت او فرمود: نخستين عبادت خداوند معرفت و شناخت اوست

امام بيان  *.«كل قائمٍ في سواه معلول»توحيد و صفات خداوند و معرفت حقيقي او فرمود: 

 نيز تصریح بر اصل عليّت است.  رضا

 تعریف حقيقي معلول و به تبع آن علّت باشد،تواند این فرمایش علاوه بر اینكه مي

معرفي  «قيام و وابستگي به غير»تواند بيانگر ملاک نيازمندي اشيا به علّت كه همان مي

                                                 

این حدیث را  الانوار بحارو  اربعین حدیثدر  مجلسيو  احتجاجدر  طبرسي، اماليدر  شيخ مفيد *

كه از یک سو مباحث عقلي و كلامي رونق داشت و از   امام رضااند. این حدیث در دورة نقل كرده

هاي مسلمان و غير مسلمان مطرح ها و نحلهو اعتقادي گوناگون از سوي فرقهشبهات علمي  سوي دیگر

شرح توحید در  قاضي سعيد قمي است. شده و معارف اسلامي در معرض تشكيک بود، بيان شده

عصمت و طهارت كسي از آوردن  بيت اي است كه غير از اهلگوید این خطبه شریف خطبهمي صدوق

كند كه گفت: بر هر شيعه مؤمن نقل مي ملارجبعلي تبریزيخود استاد  آن عاجز است. وي سپس از

لازم است این خطبه را در تعقيب نماز صبح بخواند. این خطبه معارف و حقایقي را ذكر كرده است كه 

 (.999، ص9اند )شرح توحيد صدوق، جحكما و عرفاي كامل از رسيدن به آن ناتوان
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*.شود
ه ب ،غير بودهه گاه وجود عين ذات خود نباشد، قائم ب بر اساس این حدیث هر  

معلول خواهد بود.  وسيله غير متحقق شده و بر غير تكيه خواهد داشت و چنين موجودي

عكس نقيض آن این است كه هر چيزي كه معلول نباشد، قائم بر غير و متكي بر غير 

، 9970 ،جوادي آملي) نياز از غير استبي نيست، بلكه قائم بر خود است و چنين ذاتي

توان ادعا كرد كه ملاک و مناط نيازمندي اشيا به علّت مي . بر اساس این كلام نوراني(98ص

 «قائم به غير بودن»بلكه  -خواه امكان ذاتي یا امكان وجودي-است و نه امكان  حدوثنه 

است. ممكن است گفته شود این استنباط در صورتي صحيح است كه واژه معلول در آن 

دوره تنها به معناي لغوي خود یعني بيماري نبوده، بلكه به معناي كلامي و فلسفي یعني 

كه چنين چيزي ثابت نشده است. در پاسخ  در حالي ؛اشدمخلوق و مصنوع و امثال آن ب

منافاتي با این  ،توان گفت اگر معلول در سخن امام به معناي لغوي خود نيز گرفته شودمي

زیرا بيماري چيزي جز  ؛قوام به غير باشد ،به علّتشيء ادعا ندارد كه ملاک نيازمندي 

 ود.نقصان و كمبودي نيست كه باید توسط غير جبران ش

رسد وجود قائم به غير كه از روایت به عنوان ملاک نيازمندي اشيا به علّت مي به نظر

و بعينه همان وجود  شود، گرچه منافاتي با وجود رابط صدرایي ندارد، الزاماًاستفاده مي

زیرا اولاً در وجود رابط و تفسير آن اختلاف  ؛رو نزاع لفظي هم نيست از این ؛رابط نيست

كسي وجود رابط را نپذیرفت، نپذیرفتن آن به معناي نپذیرفتن وجود  و اگر وجود دارد

ثانياً وجود رابط در نظام صدرایي طرح شده و در  ؛متقوم به غير نبوده و مساوي با آن نيست

چارچوب این نظام و در پرتو اصول و مباني آن از جمله اصالت وجود، تشكيک وجود و... 

شدت محتاج آن مباني است و بيين و تفسير از وجود رابط بهطوري كه ت ؛ بهشودتعریف مي

ولي وجود معلول  ؛ي از وجود رابط صدرایي داشتدرستتوان درک نمي بدون التزام به آنها

 طلبد.اي در حد تفسير و توجيه وجود رابط را نميبه عنوان وجود قائم به غير مئونه

                                                 

معرفي شده است. در مقابل معلول  ،ل به عنوان علتّي كه لا حد استدر برخي متون دیني خداوند متعا *

در پاسخ شخصي كه از حد خداوند پرسيد، فرمود: لَاحدََّ   امام رضانيز آن است كه داراي حد  است. 

 (.97ص ،9ج ،9962 ،لَهُ قَالَ وَ لِمَ قَا لَ لأَنَّ كُلَّ مَحْدُودٍ متُنَاَهٍ إِلَى حدٍَّ... )مجلسي
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در  ،است -و نه وجود رابط- غير شایان یاد است این سخن كه معلول وجود متقوم به

 تعلیقاتدر  الرئيسشيخآمده است.  سيناابنحكمت و فلسفه از جمله  بزرگانسخنان 

عن  بالغير، هو مقوم  له كما ان الاستغناء الوجود المستفاد من الغير كونه متعلقاً»: گویدمي

 .(978تا[، صسينا، ]بيابن) «الغير مقوم لواجب الوجوب  لذاته

همه نظرات  ،شده در باب نيازمندي اشيا به علّت جامع بودهن بر این، ملاک گفتهافزو

زیرا چه در نظریه حدوث و چه امكان ماهوي و  ؛گيردبرميحتي نظریه حدوث را هم در 

چه  ،كندرا توجيه ميها از سوي دیگر این نظریه همه معلول ؛فقري معلول قائم به غير است

 دیم. معلول زماني و حادث یا ق

اگر فرض بر این باشد كه هيچ فرقي بين وجود رابط و قائم به غير وجود نداشته و 

وجود امكاني است، شایسته است از تعبير روایت هرچند به  ناگزیرملاک نيازمندي اشيا 

 تواند باشد.مي هاعنوان تيمن و تبرک بهره گرفته شود و این خود امتياز بر دیگر ملاک

 نتیجه
زیادي مواجه  هايبه عنوان ملاک نيازمندي اشيا به علّت با ایرادنظریه حدوث  -9

تواند ملاكي نمي از این رو سستي این نظریه بر كسي پنهان نيست و ؛شده است

روست كه حكماي مشا و اشراق پس از  از این ؛جامع براي همه معلولات باشد

زمندي اشيا به و رد نظریه حدوث، نظریه امكان ماهوي را به عنوان ملاک نيا نقد

  .اندعلّت معرفي كرده

نظریه امكان ماهوي گرچه از مزایاي بيشتري نسبت به نظریه حدوث برخوردار  -2

ابتدا به نقد نظریه  اسفاردر  لهينأالمتصدرا اصالت ماهيت سازگارتر است. ب ،است

حدوث و تثبيت نظریه امكان ماهوي اقدام كرده و پس از آن همان ایرادي را كه 

به خود نظریه  ،كردندبه نظریه امكان ماهوي به نظریه حدوث وارد مي نیلاقا

امكان ماهوي وارد كرده و درنهایت مناط احتياج را امكان وجودي معرفي كرده 

بر نظریه امكان ماهوي بر نظریه  ملاصدرااند كه نقد برخي بر این عقيده .است

 صدرالمتألهينگر استدلال زیرا ا ؛خود او یعني نظریه امكان وجودي نيز وارد است



26 

 

16 

   

 

 9009، زمستان0در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

از صفات وجود است  -كه همان فقر است-باید گفت امكان فقري  ،درست باشد

و این صفت یعني فقر مسبوق به وجود است و وجود مسبوق به ایجاد و ایجاد 

به علّت شيء بنابراین اگر امكان فقري ملاک نيازمندي  ؛است مسبوق به وجوب...

طور كه در  همان ؛ه چند مرتبه بر خود تقدم داشته باشدبشيء آید مي لازم ،باشد

اگر مناط  .(92، تعليقه291، ص9، ج9982)فياضي،  به حدوث بودشيء علّت نياز 

 گير آن نخواهد بود.اشكال مذكور دامن ،به علّت قوام به غير باشدشيء نيازمندي 

همه نظرات  ،بوده ملاک وجود قائم به غير در باب نيازمندي اشيا به علّت جامع  -9

زیرا چه در نظریه حدوث و چه امكان  ؛گيردبرميحتي نظریه حدوث را هم در 

را ها از سوي دیگر این نظریه همه معلول ؛ماهوي و فقري معلول قائم به غير است

 چه معلول زماني و حادث و یا قدیم.  ،كندتوجيه مي
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 ومنظر راجرز  از کمال انسانو  تیماه لیتحل

 ینوینقد آن بر اساس فلسفه س
 محمدمهدی حکمتمهر *

 سید صدرالدین طاهری**
 چکیده
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 يشناسبر مكاتب روان يجد هايدارد و انتقاد هيرفتار انسان تك دیجد يهابه كشف جنبه يمندهو علاق
بود كه  يگرا وضعانسان شناسينروابه  شیدارد. علت گرا یيو رفتارگرا يكاوبالاخص روان گرید

خود انسان  از در مطالعه رفتار شیخو ها بدان محكوم شده بود و با محدودكردنسال يشناسروان
و تجارب گذشته تمركز  خودآگاهنا ريآن، بر عوامل درجه دوم همچون ضم يده بود و به جاكرغفلت 
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با بهره از فلسفه  قيتحق نیبر آن وارد است. در ا ياست، اما اشكالات مهم يمترق ن،يشيشناسان پروان
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 9009، زمستان 0در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 مقدمه
 ؛نگاهي بدبينانه به آدمي دارد زیگموند فرویدكاوي با سردمداري شناسي روانروان

د از زندگي كاستن تنش رو مقصو از این ؛نداها به اضطراب و تنش محكومكه انسانچنانآن

 .(900، ص9919)شولتز، اي از ماهيت آدمي موروثي است علاوه بخش عمدهه است. ب

دانست كه محصول یادگيري مي شناسي رفتارگرا، انسان را عمدتاًبا اعتقاد به روان اسكينر

به زعم وي  ؛ از این روگيرد نه عوامل ژنتيكيمتغيرهاي بيروني شكل ميبه وسيله بيشتر 

دانست رفتار آدمي را همچون ماشين مي اسكينرشود. ها كنترل ميكنندهرفتار توسط تقویت

گونه اشاره به  كند. او همچنين هرشده عمل ميتعيينمند، منظم و ازپيشكه به نحو قانون

  .(098)همان، صكرد رد مي ،كه آزادانه عمل كندرا  موجودیت خودمختار

هاي متمادي یكدیگر را جرح و نقد كردند تا آنكه مباني سالكاوان و رفتارگرایان روان

این دو مكتب براي مكتب دیگري ماده تفكر شد تا صورت نویي بر آن بزنند. در این راستا 

هاي دوران كودكي، بردن به نحوه رفتار آدمي، تجربهند براي پياقایلشناسان برخي روان

ي در این مؤثرتوانند راهنماي دگيري نميهاي زیستي یا حتي جریان و سرگذشت یاسایق

 .(079، ص9982)پارسا، رابطه باشند 

كاوي و شناسي دیگر یعني روانشناسي انساني در مقابل دو رواناز آنجا كه روان

شناسي شناسي را نيروي سوم در گستره رواناین روان راجرزرفتارگرایي قد برافراشت، 

گرا، شناسان انسانمطابق تعریف انجمن روان .(999، ص9989)ناي، داند آمریكا مي

شناسي و نه حيطه خاصي از آن را در اي است كه همه روانگرا شيوهشناسي انسانروان»

هاي هاي فرد، عدم تعصب به روشگيرد و بر اصولي همچون احترام به ارزشبرمي

)دفتر « كيه داردهاي جدید رفتار انسان تمندي به كشف جنبههشده دیگر و علاقپذیرفته

 .(099، ص9972همكاري، 

گرا كه ریشه در پدیدارشناسي و اگزیستانسياليسم داشت، در شناسي انسانتعاليم روان 

عوض توجه به ضمير ناخودآگاه و تجارب ماضي، به شخصيت سالم و كنوني فرد توجه 

  .(079، ص9982رسا، )پادانند تر و بامعناتر ميهمچنين ادراک افراد را از وقایع مهم ،نموده
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 ينويو كمال انسان از منظر راجرز و نقد آن بر اساس فلسفه س تيماه ليتحل

( و انجمن 9169) گرایيشناسي انسانروانگرایي با تأسيس مجله شناسي انسانروان

با این حال به دليل عدم  ؛( قوام یافتم9162گرایي در آمریكا )شناسي انسانروان

برخوردار است و حتي  شناسينرواكمي در ميان مكاتب  گذاري مهم، از اهميت نسبتاًتأثير

طوري كه كمتر از یک درصد از مطالب كتب ه ب ؛مكتب بر آن با مسامحه همراه استاطلاق 

  .(Schultz, 2008, p.482) اندشناسي پرداختهدرسي به این روان

 از:اند عبارتگرایي هاي عمده مكتب انسانمشخصه

 تأكيد بر تجربه هوشيار؛ .9

 اعتقاد بر تماميت طبيعت آدمي؛ .2

 گيختگي و نيروي خلاق فرد؛توجه به آزادي اراده، خودان .9

 مطالعه همه عوامل مربوط به وضعيت انسان؛ .0

 تأكيد بر اهميت تجربه مستقيم و آگاهانه. .9

ين نخستگرا دانست. او انسان شناسينرواترین فرد در بسط توان مهمرا مي راجرز

 شگرفي بر روزگار تأثيردرماني شناس آمریكایي است كه كه با بسط یک شيوه روانروان

  «درمان فردمحور»و سپس « غير آمرانه»ابتدا شيوه درماني خویش را  راجرزخود داشت. 

(person-centered) ناميد (Routh, 2003, p.349)درمان »شناس در . او مشهورترین روان

كاربرد درمان بر اساس چيز  است و بخش مهمي از نظراتش بيش از هر« فردمحور

 ,Schultz, 2008) آمدنداش ميمراكز مشاوره دانشگاهفردمحور روي افرادي بود كه به 

p.478) .ه ب درماني، تعليم و تربيت و روابط انسانشناسي، روانهاي رواندر حوزه راجرز

  .(Thorne, 2003, p.44) طور كلي تأثير گذاشت

در قالب هفت  راجرزدر این مقاله ابتدا ماهيت انسان و همچنين كمال انسان در منظر 

سان شود: طبيعت انسان؛ محدوده اختيار انسان؛ خود انسان؛ تجربه بهذیل تبيين مي محور

بر اساس هاي فردي؛ خودشكوفایي؛ تعامل با دیگران؛ كمال انساني. در ادامه معيار ارزش

 شود.هفت محور فوق نقد و بررسي مي الرئيس بوعلي سيناشيخفلسفه 
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 طبیعت انسانالف( 
كاوي از سوي دیگر روان ؛ها، انسان موجودي گناهكار استنگرش پروتستانبر اساس 

را مطالعه  (Psychotic) پریشو روان (Neurotic) رنجورفرویدي نيز تنها افراد روان

این اساس  شد. بركردند. این دو نگره موجب نسيان از نقاط قوت و فضایل انسان ميمي

مي بود: جوانبي همچون شادماني، گرا توجه به جوانب مغفول آدشناسي انسانهدف روان

 .(Schultz, 2008, p.472) رضایت، خشنودي و سخاوت

ترین دستاوردهاي تجربه كلينيكي خویش را توجه به سرشت یكي از انقلابي راجرز

ویرانگر خود و دیگران  و اجتماعي نابخردانه، غير انسان ذاتاً ؛ از این روداندمثبت آدمي مي

 .(Rogers, 1961, pp.90-91) مند، اجتماعي و پيشرونده استنيست، بلكه در عوض خرد

دانست كه در او گرایشي بالفطره سرشت ميانسان را موجودي بالذات خوب و نيک راجرز

در « خود»چنان اهميت دارد كه مفهوم هایش هست. این امر آنبراي تحقق همه توانمندي

است در بشر ميلي جبلي براي قایل شود. او شد این رشد و فعليت است كه پدیدار ميافر

در مقابل  .(09، 9910)شولتس، ترین آفریده هر انسان، خود اوست ست و مهماآفرینندگي 

طبيعت آدمي، اجتماع، مشتمل بر والدین، معلمان، كارفرمایان و مجریان قانون، در طبيعت 

در روند رشد آدمي  انسان مداخله نموده و با اعمال قوانين و مقررات، سعي وافري دارند تا

 .(098، ص9972)دفتر همكاري، دخالت كنند 

به دو معنا از فطرت  سيناابنیكي از مفاهيم مهم در اندیشه اسلامي است. البته فطرت 

قضایاي ليكن باید توجه داشت كه گاهي مراد او از تصدیقات فطري،  ؛اشاره كرده است

تر از كل بزرگ»ند، مثل انه قابل استدلالاند و اولي و بدیهي است كه نه از حس گرفته شده

این گونه قضایا را فطري القياس ناميده  سيناابن. (922-929، ص9971سينا، )ابن «جزء است

 .(60ق، د، ص9009، همو)است 

علاوه او از فطرتي كه ریشه در قرآن دارد نيز سخن گفته است. توضيح مطلب آنكه ه ب

تعاليم اسلامي، فطرت بر اساس در حالي است كه مطالب فوق ناظر یه قضایاست. این 

نحوه وجود آدمي است كه خداوند منان از ابتداي خلقت انسان، آن را در وجود وي به 
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شود شاكله انسان الهي شود. اساس فطرت هرگز ودیعت نهاده است. فطرت موجب مي

كوت كرد؛ اما توان آن را به زنجير كشيد و در برابر ظلم و فساد سشود. ميخاموش نمي

 بر .«لا تبدیل لخلق الله»كلي از بين برد؛ چراكه شدني نيست: توان ویژگي فطرت را بهنمي

توحيد، زیبایي و جمال و نيز  حقيقت، كمال،فطرت، گرایش به  خداوند از طریقاین اساس 

 .(9961)ر.ک: مطهري، گریز از نقص و باطل، عيب و شرک را در انسان نهادینه كرده است 

 محقق طوسيشود. از منظر پاي چنين فطرتي نيز مشاهده مي در بين سخنان شيخ رد 

، 9، ج9979)نصيرالدین الطوسي، عقاید ضاله مستور شود به وسيله فطرت آدمي ممكن است 

البته چنين فطرتي درواقع  .(998، ص9971سينا، )ابنفطرت ممكن است فاسد شود  .(299ص

كامل  ن نابجاست. در مقابل این نوع فطرت، فطرت انسانفطرت نبوده و اطلاق فطرت بر آ

واصلين به حق تعالي علاوه بر اكتساب معارف، واجد جوهري مناسب بر حسب »است: 

  .(919، ص9، ج9979)نصيرالدین الطوسي،  «ندافطرت

 ؛این اوصاف باید گفت فطرت بالذات در نفس انسان به ودیعت نهاده شده است با

توان در نظر گرفت؛ انسان با افكار و اعمال نابسنده بدون فطرت را نميیعني نفس انسان 

با توجه به آموزه فطرت، به نحو  راجرزتحليل نظرات . شودفروغي فطرت ميموجب كم

 ذیل است:

نسبت  راجرزشناسي توجه به فطرت و گرایش دروني انسان یكي از نقاط عطف روان

توضيح  استعداد فطري براي شكوفایي را دقيقاً راجرز. شناسي استبه سایر مكاتب روان

 شناختي دارد؟ در حاليفيزیولوژیكي است یا عنصر روان نداده است: آیا این استعداد كاملاً

چيز عنصري مربوط به نفس  روشن است كه این استعداد بيش از هر سيناابنكه در نظر 

هاي فردي در فطرت مشخص نيست كه آیا امكان تفاوت راجرزدر نظر . است نه بدن

ها در فطرت مه انسانهاي اسلامي هبا اتكا به آموزه وجود دارد؟ این در حالي است كه

 .(999ص ،9918)صدوق،  اندیكسان

سخن شد و گفت صرف تحقق استعدادها كمال محسوب هم راجرزتوان با آیا مي

تعداد بالقوه خویش در نيز در تحقق بخشي از اس صدامو  هيتلرافرادي مانند  مثلاًشود؟ مي
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از گرایش نيک و بد آدمي غفلت نموده و  راجرزاند. حق آن است كه حد اعلي موفق بوده

 به غایت زندگي توجه نكرده است. فطرت تنها گرایش به حق دارد.

را موجب تحقق گرایش دروني « خود»آنجاست كه او تنها  راجرزترین اشكال مهم

داند. این در ها ميمانعي بزرگ در سر راه تحقق این گرایشداند و در مقابل دیگران را مي

به نحوي كه  ؛كندها به حال خود رها شوند، اختلافات بروز ميحالي است كه اگر انسان

 دانند.و آنچه را كه به ضررشان است، ظلم مي نددانميمردم آنچه را به نفعشان است، عدل 

گذار( براي بقاي نوع آدمي نياز است: )قانون عنوان سانّ هایي بهاز این جهت وجود انسان

باشند و قوانيني متناسب با هایي كه داراي خصوصياتي باشند كه دیگران فاقد آن ميانسان

غایت نهایي آدم وضع كنند. به همين سان این رعایت قوانين و شرایع نيز در راستاي تحقق 

   .(002-009ص ق، ب،9002 سينا،)ابنفطرت انساني است 

 محدوده اختیار انسانب( 
، 9982)پارسا، الامتياز انسان از حيوان است، اختيار او در امور است آنچه بيش از همه مابه

اي در تبيين گرایي اهتمام ویژهرو برخي مكاتب همچون مكتب انسان از این؛ (079ص

برگرایانه گرایي به نگرش جمكتب انسان هايترین انتقاداختيار انسان دارد. یكي از مهم

 كاوي آنان است. رفتارگرایي و روان

اهميت دارد. تقابل جبر و اختيار در اندیشه  راجرزدر این ميان جایگاه اختيار نزد 

اي از عوامل پيچيده است: او به عنوان یک دانشمند به رابطه علّي ميان دسته نسبتاً راجرز

توان از اطلاعات د كه تنها زماني ميليكن بر این باور بو ؛عيني بر رفتار انسان اذعان داشت

هاي حاصل از سایر بيني رفتار بهره برد كه با دادهعوامل عيني به نحو احسن براي پيش

هرچه از  راجرزاز منظر  .(997ص ،9989)ناي، منابع نظير تجارب دروني انسان همراه شود 

- و تجارب بيرونيحالت تدافعي مراجعان كاسته شود و آنها در واكنش به تجارب دروني 

كمتر دچار انحراف شوند، آزادي عمل بيشتري  -هاي فيزیكي و اجتماعيهمچون محيط

دهند این اساس افراد ناسازگار آزادي انتخاب كمتري از خود نشان مي شود. برحاصل مي

 .(998-997)همان، ص
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ند و به ااند، به راستي خودشانافرادي كه در صدد تحقق خود برآمده راجرزدر اندیشه 

كنند. آنان از اوامر و نواهي جامعه یا پدر و مادر آزاد بوده و با آنچه نيستند، تظاهر نمي

همچنين آنان در اوضاع و  ؛كننداند، زندگي نميآداب و رسومي كه دیگران وضع نموده

دهند. در عوض این افراد، مالک هاي متفاوت از خود نشان نميشرایط مختلف شخصيت

كنند. البته این ند و تنها مطابق هنجارهاي تجویزي خویش زندگي مياانشخصيت خودش

 .(01ص ،9910 )شولتس،خصوصيات را به منزله هنجارشكني این افراد نباید در نظر گرفت 

و نه عوامل -همه عوامل موجود  تأثيربنابراین رفتار صحيح در هنگام انتخاب، تحت 

آگاه  ،گذرداز آنچه در درونش مي كاملاً همچنينگيرد. شخص در محيط قرار مي -خاص

است و در عين حال تصویر درستي نيز از عوامل خارجي در ذهن خود دارد. با وجود تمام 

خيزد كه هم از نظر ذهني و هم از نظر ميهاي موجود، رفتارهاي معيني از شخص برمحرک

  .(998، ص9989)ناي، عيني سودمندند 

ي «جامعه باز»به قایل  كارل پوپرهمچون  ،اره داردطوري كه خودش اش همان راجرز

 عهده دارنده هاي شخصي را خودشان بگيريافراد مسئوليت تصميم ،است كه در آن

(Rogers, 1961, p.399) رساند: كتاب را با این عبارات به اتمام مي راجرز. بر همين اساس

ي باقي خواهيم ماند و نه اینكه هاي انساني، اشخاص آزادما هميشه به عنوان افراد و گروه»

هاي پياده نظام صفحه شطرنجي از یک علم رفتاري خود آفریده، مگر اینكه انتخاب ما مهره

  .(Ibid, p.401)« كشيدن از قابليت انتخاب ذهني خودمان باشددست

باید گفت گستره توجه او به تجارب ذهني موجب  راجرزدر مقام تحليل سخنان 

وراثت، محيط طبيعي و جغرافيایي، محيط اجتماعي، تاریخ و مچون غفلت از عواملي ه

و همچنين نيروهاي ناهوشيار شده است. حق آن است كه هرچند این عوامل  عوامل زماني

توان عليه این عوامل محدودكننده تا حد زیادي ميگذارند، مي تأثيرنيز در افعال انسان 

امل آزاد ساخت. انسان به حكم نيروي عقل طغيان نموده و خود را از قيد حكومت این عو

و علم از یک طرف و نيروي اراده و ایمان آگاهانه از طرف دیگر، تغييراتي در این عوامل 

سازد و خود مالک سرنوشت هاي خویش منطبق ميكند و آنها را با خواستهایجاد مي
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مكافات اعمالشان باشند؛  ها باید در انتظارهمه انسان سيناابنگردد. حتي به گفته خویش مي

شخصي كه به دعا و راز و نياز پرداخته و به اعمال خيري نظير قرباني و صدقه روي  مثلاً

 .(098ق، ب، ص9000سينا، ابن)شود آورد، مشمول پاداش الهي ميمي

 انسان« خود»ج( 
صدد پاسخ بدین  شناسان گذشته دراي خویش، همچون روانحيات حرفه آغازدر  راجرز

الي ؤدریافت كه این س اما بعداً« توانم این فرد را تغيير دهم؟چگونه مي»رسش بود كه پ

اي توانم رابطهچگونه مي»مسئله خویش را بدین نحو اصلاح نمود:  ؛ از این رونابسنده است

رسد بنابراین به نظر مي« كار برد؟ه فراهم كنم كه این شخص آن را براي رشد شخصيتش ب

. عنوان شيوه درماني (Rogers, 1961, p.32) متفاوت از پيشينيان است شيوه درماني او

«. محوربودن شخص در درمان»از نگرش او در خصوص شخصيت حكایت دارد:  راجرز

جو به دوش خود وي به جاي درمانگر، فرض با قراردادن مسئوليت تغيير درمان راجرز

ه ار و رفتار نامطلوب خود را بتوانند هوشيارانه و بخردانه افككند كه اشخاص ميمي

علاوه هرچند نقش ه . ب(Schultz, 2008, p.478) صورت افكار و رفتار مطلوب تغيير دهند

در این روش به جاي تأكيد بر تغييرات  راجرزجامعه در تشویق و ترغيب افراد مهم است، 

« خود» اسبر این اسدر محيط اجتماعي، بر خودآگاهي و مسئوليت شخصي فرد تأكيد دارد. 

. شایان ذكر است این مفهوم (ARONS, 2001, p.116) رز شدهمحور نظریه شخصيت راج

صورتي كه اگر خودشناسي ما مثبت باشد، اعمال ه ب ؛نيز مبناي عمل و كاركرد آدمي است

اي منفي ظاهر ما نيز مثبت و سازنده خواهد بود و اگر منفي باشد، اغلب رفتارها به گونه

عبارت دیگر اگر به اجبار به ساختارهاي ساخته و ه ب .(077، ص9982 )پارسا،شود مي

طوري كه هستيم مورد قبول و پذیرش واقع  پرداخته اجتماعي رانده نشویم و درست همان

 .(999، ص9989)ناي، به نحوي زندگي خواهيم نمود كه موجب پيشرفت است  ،شویم

شناسي پيشين و ات دیني و رواندر صدد  عزل توجه از موانع نظر راجرزدر این ميان 

. او در خصوص هدف (Thorne, 2003, p.24) اعتماد به اعتبار تجارب خویش است

داند، از نظریه زندگي ضمن رد نظرات دیني كه مقصود زندگي را جاودانگي مي
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 «هست بودن آن خودي كه شخص حقيقتاً: »است كند كه گفتهیركگاردي دفاع ميكي

(Rogers, 1961, p.166). م بيشتر گوش «خود»گوید: هر بار كه بيشتر به او همچنين مي

   . (IbId, p.17) باشمتر ميمؤثرم باشم، «خود»فراداده و بتوانم 

در ذهن خود به آنها معنا  ،انسان عوامل محيط خود را درک كرده راجرزبه نظر 

اي از یافتهالگوي سازمان»خویشتن هر انساني عبارت است از  بر این اساسدهد. مي

هاي معيني حاصل رشد سریع بخش« خود»درواقع  .(902ص ،9988)شاملو، « ادراكات انسان

 ،امري ثابت نيست« خود» راجرزالبته از منظر  .(909ص ،9989)ناي، از تجارب فرد است 

چيزي است كه صورت ساختار مفهومي عرصه  ورده پاسخ به تجربهابلكه متغير بوده و فر

با « من»، ارتباط «من»هاي ن ساختاري كه متشكل است از ادراک مشخصهكند: همامي

هایي با جوانب مختلف حيات. علاوه بر این متشكل است از ارزش« من»دیگران و ارتباط 

سان یک تناوب خودم را بهي هستم كه به«خود»اند. من ها پيوند یافتهكه به این ادراک

تنها مبتني بر هزاران تجربه و « پردازيمفهوم»ود این ام. با وجپردازي نمودهموجود مفهوم

 شرایط گذشته من نيست، بلكه همچنين بر امري دیگر نيز مبتني است: واقعه و تعامل غير

بيني كه ممكن است هر لحظه رخ دهد. این امكان براي من هست كه در یک قابل پيش

م را به عنوان «خود»م و در آینده و اميدوار تجربه كن را به عنوان یک فرد شادم «خود»زمان 

ه ممكن است موجب این اي كیک فرد غمگين، متردد و مأیوس تجربه كنم. واقعه

 .(Thorne, 2003, p.29)ي نيست جز رأي قوي یک انسان نوعي چيز دگردیسي شود كه

رون از فرد، به خودي يدیدگاه پدیدارشناسي اذعان دارد كه وقایع ببر اساس  راجرز

بر اساس كه شخص  شودموجود معنایي ندارد. این وقایع هنگامي معنادار مي خود براي

)شاملو، خود بدان وقایع معنا دهد « خویشتن»تجارب گذشته و ميل به حفظ و تداوم نظام 

ذهنيت و نگرشي كه از خود بر اساس خيزد كه آدمي این امر از آنجا برمي .(900، ص9988

براین شاخص مهم تعيين رفتار، نه واقعيت من حيث هي كند. بناو جهان دارد، رفتار مي

 . (Polkinghorne, 2001, p.83) بلكه نگرش انسان بدان واقعيت است

ترین مسير براي فهم رفتار فرد عبارت است از شناخت آگاهي ذهني شخص از مطمئن 
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نت خودش و از عالمي كه در آن وجود دارد. تأكيد بر محوریت تجربه ذهني، در ادامه س

یک از آدميان مطابق آگاهي ذهني از خود و  پدیدارشناسي است. بر اساس پدیدارشناسي هر

 .(Thorne, 2003, pp.24-25) كنندكنند، رفتار ميعالمي كه در آن زندگي مي

اي ها ارتباط داشت، بيشتر عمر حرفهكه با بيماران در درمانگاه فرویدخلاف  بر راجرز

حلقه بسياري از دانشجویان جوان، باهوش و نيز گروهي از خویش را در دانشگاه و در 

نوع  ؛ از این رو(Schultz, 2008, p.479) همكاران بسيار پرانگيزه و همكاران مبتكر گذراند

سازگار و مثبتي بودند و بعيد نيست كه  افرادي كه او با آنها ارتباط داشتند، افراد نسبتاً

مواجهه وي با این  تأثيرتحت  ان شدیداًهاي انسنگرش مثبت او در خصوص قابليت

ها بوده باشد. شاید به همين دليل روش درماني او پاسخگوي بسياري مردم موقعيت

 .(Ibid, p.481) بوده است 9170و  9160بالاخص در دهه 

ها اما روش سينوي در تحليل انسان توجه به ذاتيات انسان است كه در همه انسان 

تنها به  ،گونه نبوده گيرند و برخي اینو تمام از آن بهره مي هست كه برخي به نحو تام

چيز از آبشخور فلسفه است. این  كنند. روش سينوي بيش از هربخشي از ذاتيات توجه مي

موجود بما هو »است. از جمله موضوع علم فلسفه  *علمي راجرزدر حالي است كه روش 

هو موجود  شرطي بر موجود بما است و مسائل آن اموري هستند كه بدون هيچ« موجود

اما به  ؛نفسه بر همه علوم تقدم داردفلسفه في .(99ق، ب، ص9000سينا، )ابنشود عارض مي

دليل ناتواني ما یادگيري این علم پس از سایر علوم یعني علوم طبيعي و ریاضي است 

طبيعي  در مقام یک فيلسوفي كه پيش از این در علوم سيناابنحال  .(29-91)همان، ص

پردازد. بالاخص طب و همچنين در ریاضيات سرآمد بوده است، به تحليل خود انسان مي

 راجرزتردید تحليل سينوي از انسان واجد جامعيتي است كه در تحليل افرادي همچون بي

 این جامعيت نيست. 

                                                 

اچ.  شناس كانادایي، او.روان مثلاً ؛اندنيز مناقشه كرده راجرزبودن روش ته حتي برخي در علميالب *

اند: اولي عيني، دقيق، قابل تعریف گرا علم را با ادبيات خلط كردهپردازان انساناست كه نظریه قایلهب 

 .(909ص ،9988اما دومي كلي، مبهم و غيرقابل تعریف و سنجش است )شاملو،  ؛و سنجش است
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، يطوس)داند مي« نفس»، حقيقت آدمي را «انسان معلق»از این رهگذر او ابتدا با برهان 

داند: آدمي را واجد سه سنخ نفس مي . وي(99ق، ج، ص9000سينا، / ابن212، ص2، ج9979

 یک از این سه نيز قوایي به نحو ذیل دارند: نفس نباتي، نفس حيواني و نفس انساني. هر

 قواي نفس نباتي: غاذیه، منميه و مولده؛ -

دركه ظاهري و قواي نفس حيواني: قوه محركه )فاعله و باعثه( و قوه مدركه )م -

 مدركه باطني(؛

 .(97-92ق، ج، ص9000سينا، )ابنقواي نفس انساني: قوه عامله و قوه عالمه  -

 های فردیسان معیار ارزشتجربه بهد( 
بر پایه مباني تعبدي مسيحيت بنيادگرا و با تأكيد بر رفتار صحيح اخلاق تربيت شده  راجرز

اما در  ؛صدد بود به جرگه كشيشان درآید اش درطوري كه در سال دوم دانشگاهيه ب ؛بود

ماهه همين اثنا به عنوان نماینده همایش دانشجویان مسيحي، به چين سفر نمود. اقامت شش

اش را نيز كه معتقدات دینيچنانآن ؛او در پكن موجب دگردیسي روحي او شد

 ,Rogers, 1961) شستن از آن اعتقادات شدالشعاع قرار داد و این امر مؤدي به دستتحت

p.7) ق و یگسستن از علا دو چيز عمده بود: اولاً راجرز. به هر حال مخلص تجارب

اعتقاد و اعتماد به تجارب شخصي به  هاي مسيحي؛ ثانياًاعتقادات دیني والدینش یعني آموزه

  .(Schultz, 2008, p.479) عنوان زیربناي شخصيت آدمي

ر پایه نكته اخير است؛ یعني اینكه شخص نيز ب راجرزروش درماني  ،است شایان یاد

اي كه خود از جهان دارد متكي باشد؛ چراكه این تجربه تنها واقعيتي است تنها باید بر تجربه

درمانگر در تلاش است با ایجاد فضایي آرام،  ؛ از این روتواند بشناسدكه هر فرد مي

مانگر جز در برخي موارد احساس آزادي در بيان مشكلات را به بيمار بدهد و در عوض در

 .(91، ص9910)شولتس، محدود، آن هم به قصد تأكيد و تصریح سخنان بيمار سخن نگوید 

دهد براي اولين ترجيح مي راجرز بارهخلاف روش فرویدي است. در این  این امر بر

 برد. به موجب این امرببهره « كنندهمراجعه»، از اصطلاح «بيمار»بار در عوض كاربرد واژه 

 ,Thorne) كنداي از قدرت را عطا ميبه مخاطب خویش هم توجه و هم سهم منصفانه
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2003, p.45)علاوه این اصطلاح بر مشاركت فعالانه، داوطلبانه و توأم با مسئوليت ه . ب

-998ص ،9989)ناي، كند شخص تأكيد داشته و برابري درمانگر و مددجو را پيشنهاد مي

دنياي تجربه ما این است كه این دنيا خصوصي بوده و بنابراین  ترین نكته دربارهمهم .(991

 از این رو ؛(970، ص9919)شولتس، شناخته شده باشد  تواند كاملاًفقط براي خود ما مي

ه ب ؛واقعيت هر فرد تابع تجارب ادراكي هر فرد بوده و ما با واقعيات مختلفي مواجه هستيم

 ه افراد، واقعيت هست.توان گفت به اندازت ميئطوري كه به جر

ترین مشخصه عملكرد تام شخص عبارت است از نخستين و جذاب راجرزاز منظر 

 ند:اگشایش فزاینده براي تجربه. چنين افرادي داراي خصوصيات ذیل

 توانایي براي گوش فرادادن به خود و دیگران؛ .9

تاده، دهند بدون احساس تهدیدآميزي آنچه را كه اتفاق افبه خودشان اجازه مي .2

 تجربه كنند؛

به  ؛توانایي براي زندگي تام و تمام در اكنون و توجه هر لحظه مورد نظر دیگر .9

كنم، كه اكنون، نسبت به گذشته درباره آنچه در هر لحظه احساس مي صورتي

  .(Rogers, 1961, p.17) آگاهي بيشتري دارم

حتي  تقدیر، امور محيطي وبه وسيله اي از خودمختاري كه واجد درجه .0

  .(Thorne, 2003, p.34) شودمواریث ژنتيكي محبوس نمي

 گوید:ري تجربه در حيات آدمي ميدر خصوص برت راجرز

برترین منبع است. معيار اعتبار، تجربه خودم است. تصورات « تجربه»از نظر من 

هيچ كس دیگري و حتي هيچ ایده دیگر خودم به اندازه تجربه خودم، واجد 

و نه تحقيقات، نه وحي  فرویدو نه انبيا، نه  انجیلنيست... نه  اعتبار و مرجعيت

 ,Rogers) گيرندالهي و نه اشراق انساني، از تجربه مستقيم خودم سبقت نمي

1961, pp.23-24). 

را  او تجربه شخص دهد.بالاترین اعتبار را به تجربه اختصاص مي راجرزسان بدین

اي كه صورتي كه شخص تنها باید بر تجربهه ب ؛دانستشخص مي ترین منبع براي هرمهم

واقعيت هر فرد تابع تجارب ادراكي هر فرد بوده  از این رومتكي باشد؛  ،خود از جهان دارد
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انگارانه توان نوعي نگره كثرتت ميئجرطوري كه بهه ب ؛یماو ما با واقعيات مختلفي مواجه

علاوه این نظر كه ادراک ه واقعيت هست. برا در اینجا مشاهده نمود و گفت به اندازه افراد، 

بينانه از شخص از جهان باید تنها واقعيت تلقي شود، ممكن است به شناخت عيني و واقع

تأكيد بر عواطف و احساسات و توجه ثانوي به عقلي و  راجرزاشكال دیگر  .دنينجامجهان 

 در این خصوص توجه به ادراک سينوي راهگشاست: اعتبار منطقي است.

در  ثانياً داند؛دي براي علم مييادراک حسي را نه به عنوان علم بلكه تمه سيناابن اولاً 

عقل قوه  ؛ از این رواست« عقل»معيار تمایز انسان از حيوان  الرئيسشيخمنظومه فكري 

گيري از خاص انساني است. حتي اختلاف درجات انسان نيز به نحوي از انحا در گرو بهره

تحليل اجمالي عقل در فلسفه سينوي شایسته است. قوه خاص  ین اساسبر اعقل است. 

 شوند: عقل نظري و عقل عملي.تقسيم مي بخشانساني بالعرض و به اعتبار مدركات به دو 

باشد. البته و نه شرح خواجه، عقل نظري مدرک كليات نظري مي اشاراتمطابق متن 

اعم از مسائل حكمت -كليات تصوري  در اینجا باید توجه داشت كه مراد از كليات، هم

هم كليات تصدیقي و همچنين جزئيات تصدیقي مرتبط با حكمت  -نظري و حكمت عملي

باشد كه عقل عملي نيز مدرک جزئيات تصدیقي مرتبط به حكمت عملي مي .نظري است

همچنين عقل نظري به عالم بالا و عقل فعال توجه ؛ خود مأخوذ از كليات عقل عملي است

ته و قابل بوده و نسبت به علوم حالت انفعالي دارد؛ در مقابل عقل عملي به دليل داش

 فعاليت در مادون و تدبير بدن، حالت فعال دارد.

براي توضيح این مراتب از آیه  ،در ادامه شيخ براي عقل نظري چهار مرتبه بر شمرده

 برد:بهره مي *نور

همچون مشكوه  ؛ه دركي استگون عقل هيولاني: در این مرحله، عقل بدون هر -

 .و جاي چراغ كه تنها ظرف است و از مظروف خبري نيست

                                                 

زُجاجَةٍ الزُّجاجَةُ كَأنََّها كَوْكبٌَ  اللَّهُ نُورُ السَّماواتِ وَ الْأَرضِْ مثََلُ نوُرِهِ كَمِشْكاةٍ فيها مِصبْاحٌ الْمِصبْاحُ في *

 ءُ وَ لوَْ لَمْ تَمسَْسهُْ نارٌ نُورٌ عَلىدُرِّيٌّ یُوقَدُ مِنْ شجََرَةٍ مبُارَكةٍَ زیَتُْونَةٍ لا شَرقْيَِّةٍ وَ لا غَرْبيَِّةٍ یَكادُ زیَتُْها یُضي

 .(99 )نور: ءٍ عَليمٌنُورٍ یَهْدِي اللَّهُ لنُِورِهِ مَنْ یَشاءُ وَ یَضرِْبُ اللَّهُ الْأَمثْالَ لِلنَّاسِ وَ اللَّهُ بكُِلِّ شيَْ
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عقل بالملكه: عقل در بعد كليات و جزئيات نظري تنها واجد دركي از  -

 .همچون زجاجه و شيشه ،معقولات اولي و بدیهيات است

عقل بالفعل: عقل در بعد كليات و جزئيات نظري و درک معلومات، توان  -

این مرحله از عقل را با  سيناابنشده سابق را دارد. معلومات درکاحضار همه 

 .دهددر آیه شریف توضيح مي« مصباح»واژه 

عقل مستفاد: عقل در بعد كليات و جزئيات نظري واجد همه معلومات نظري  -

 .(999-999ص ،2ج ،9979 )نصيرالدین الطوسي،و بدیهي است: نور علي نور 

ارف آدمي را نيز در همين عقل دانست: عقلي كه مخصوص توان معيار معبنابراین مي

 ها توان بهره از آن را دارند.نوع آدمي بوده و همه انسان

نگره  ،هاستافزون بر این با توجه به اینكه معيار ارزش امري مشترک ميان انسان

طریق صحيح طي با  هاانساناز ميان رفته و همه  راجرزانگارانه منطوي در كلام كثرت

د یافت؛ چراكه ادراک عقلاني انسان نكه هست، علم خواهچنانمراحل ادراک، به واقعيت آن

 یابد.تنها از رهگذر عقل فعال تحقق مي

 خودشکوفاییهـ( 
مند هانسان را علاق راجرزليكن  ؛نگریستمانند موجودي گرفتار گذشته ميآدمي را به فروید

طلبي است و از سوي دیگر در صدد لذت ره دردانست كه بالنتيجه از سویي همواآینده مي

. خودشكوفایي (902ص ،9988)شاملو، ي كمال و نيل به خودشكوفایي است وجوجست

جبلي در وجود آدمي است تا هم خودش را نشان دهد و هم به سوي تحقق سازنده  تمایل

ر صورتي فعليت اعلي مرتبه ممكن موجودات انساني. البته د دها حركت كند: یعنياستعدا

شود. از كه شرایط براي ترغيب تمایل خودشكوفایي نامطلوب باشد، رشد انسان متوقف مي

 .(Thorne, 2003, p.26)انع خودشكوفایي، موانع محيطي است ترین موجمله مهم

در خدمت حفظ و تعالي  (The Actualizing Tendency) گرایش به خودشكوفایي

گرایش شكوفایي در رحم  .(909، ص9989)ناي، سم است هاي بالقوه ارگانيتجارب و توانایي

هاي بدن و رشد عملكرد فيزیولوژیكي به رشد آدمي شود و با كمک به تمایز اندامآغاز مي
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شناختي، انسان سالم در این سطح زیست راجرز .(909-902، ص9988)شاملو، كند كمک مي

هاي رواني شود كه جنبهوت آشكار ميكند. زماني این تفاو ناسالم را از یكدیگر متمایز نمي

بخشيدن آغاز شده و فعليت« خود»بخشيدن در نظر گرفته شود. با رشد فرد، پرورش فعليت

زمان این تحول را مشخص  راجرزگردد. هاي رواني مياز جنبه جسماني متوجه جنبه

غاز شده و در آید كه این تحول از كودكي آهاي او چنين برمينوشتهبر اساس اما  ؛كندنمي

گردد. تجربه و آموزش بالاخص در دوره كودكي موجب تقویت اواخر نوجواني تكميل مي

 .(009-000، ص9972 )دفتر همكاري،یا تضعيف تحقق خود است 

خودشكوفایي عبارت است از گرایش ارگانيسم به رشد و تكامل از یک وضع ساده به 

پذیري، تحول و آزادي بيان. بودن به انعطافلبيیک سازمان پيچيده؛ از اتكا به استقلال، از قا

ه ندارد، بلكه به نظریه خودشكوفایي تنها به ارضا و كاهش تمایلات دروني توجاز این رو 

-902، ص9988)شاملو، دهد رشد قواي خلاق انسان نيز اهميت ميخلاقيت، شناخت و 

نظر  و مجموعه رفتار را مد براي درک رفتار ارگانيزم، كليت راجرزبا توجه به اینكه  .(909

  .(902، ص9989)ناي، رود كار ميه سان یک كل بدارد، مفهوم خودشكوفایي نيز به

خيزد كه هاي ارگانيسم آدمي برميموانع گرایش به فعليت از زیربخش راجرزبه زعم 

 ,Thorne) محيط است ختيشناطيفي از شرایط فيزیكي و روان تأثيرالبته این امر نيز تحت 

2003, p.27).   ؛هاي رشد از فردي به فرد دیگر متفاوت استویژگي راجرزالبته بنا به نظر 

 .است عدم تعارض ميان ادراكات و تجارب واقعي زندگي به معنايثبات خویشتن 

 ؛هاي رشد و خودشكوفایي از فردي به فرد دیگر متفاوت استویژگي راجرز از منظر

به كاري كه  شرایط خودشكوفایي، هيچ فردي عيناًبودن به عبارت دیگر هنگام فراهم

از آنجا كه همه  سيناابناما در نظر  ؛(902، ص9989)ناي، پردازد نمي ،دهددیگري انجام مي

منبع معرفت از این رو گردد و به عقل فعال باز مي صور علمي انسان در عالم مادون نهایتاً

نداشتن ادراک دانست، بلكه بسته ناي مراتبآدمي واحد است. البته این سخن را نباید به مع

 به اتصال آدمي به عقل فعال، مرتبه هر ادراكي متفاوت است.
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 تعامل با دیگرانو( 
نيز دارد. این  (Positive regard) «توجه مثبت»كودک، او نياز به پرورش « خود»با تكون 

ست. گویي رفتار نياز پذیرش، محبت و تأیيد از جانب دیگران بالاخص از جانب مادر ا

شود. اگر مادر به كودک توجه مثبت كودک با مقدار محبتي كه به او ارزاني شده، هدایت مي

نكند، از گرایش فطري كودكي به سمت شكوفایي و رشد ممانعت شده است. كودک عدم 

 داندگرفته ميتازگي شكلتأیيد رفتارش توسط والدین را به منزله عدم تأیيد خودِ به

(Schultz, 2008, p.480) . 

توانایي آدمي براي احساس مثبت، مبتني بر كيفيت و تداوم توجه مثبت دیگران است. 

هستيم: ما از نظر خودمان  (Conditions of worth) «شرایط ارزش»در این مواقع ما قرباني 

مندیم كه فكر، احساس و رفتارمان به نحوي باشد كه موجب جلب تنها در مواقعي ارزش

شد غمناكي است كه منجر اتوجه دیگران باشد. براي بسياري از مردم این امر، فر محبت و

و  ختيشناشود. این امر منجر به شكنندگي و ضعف روانهایي ميفكني ارزشبه درون

شود. در اینجاست كه نگرش شخص از تبع موجب اضطراب و پریشاني شخص ميبه

 . (Thorne, 2003, p.31) شودنيز تهدید مي« خود»

دهد ترین شكل نوميدي هنگامي روي مياست ژرفقایل  یركگوركيدر این خصوص 

شخص دیگري غير از »كند كه كه آدمي با دیدن ضعف خویش و برتري دیگران آرزو مي

متوجه مراجعاني است كه همواره  راجرزاین همان حالتي است كه به زعم  .«خودش باشد

 اندند و بيندیشند كه دیگران رفتار نموده و اندیشيدهاند به نحوي رفتار كندر تلاش بوده

(Rogers, 1961, p.110).   

به وسيله بيگانگي از ارگانيسم كلي است كه  آشفتگي و اضطراب به عنوان یک درجه

سازي ناكافي نيازهاي بنيادین در توجه مثبت دیگران و در توجه به خود كه مبتني برآورده

در صورتي كه والدین هنگام  مثلاً ؛(Thorne, 2003, p.33) شودآن است، ایجاد مي بر

كند كه تنها تحت شرایط خاصي باارزش خطاي كودک، او را تنبيه كنند، كودک باور مي

كردن هنجارها و معيارهاي والدین، طبق شرایطي كه والدین با دروني كودكان. درواقع است
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گيرند. این كار منجر بدین امر ر ميارزش در نظاند، خود را باارزش یا بيتعریف كرده

شود كه كودک با زندگي در محدوده شرایط ارزش خود، جلوي رشد خود را بگيرد و مي

علاوه ممكن است آنها با حفظ برداشت ه ب .(976ص ،9919 )شولتس،آزادانه عمل نكند 

 شان قرار گيرندشدن با خود واقعينادرست از تجربيات خاص، در معرض خطر بيگانه

خود این امر همان ناسازگاري است. در توضيح ناسازگاري باید گفت كه  .(977)همان، ص

 «.خود آرماني»و روي دیگر « خود حقيقي»مانند یک سكه دو روست: یكي روي آن 

 .ي است كه محصول تجارب فرد است«خود»خود حقيقي: یک روي آن 

 خواهد آن باشد.خود آرماني: خودي كه فرد مي

وجود آید. این ه تباین ب« خود»نماید كه ميان این دو نوع برميهنگامي رخ ناسازگاري 

عزت نفس عبارت است از ارزیابي  ؛ از این روشدن بر عزت نفس استهمان خدشه وارد

ر اثر نياز به نظر مثبت بخود. این احساس « خویشتن»مندي مدام شخص نسبت به ارزش

درماني، از جمله شروط یادگيري در روان .(900، ص9988)شاملو،  آیدوجود ميه دیگران ب

. تعامل با دیگران آنجا اهميت دارد كه (Rogers, 1961, p.283) توجه مثبت نامشروط است

ترین كردن، باید روابط با دیگران را در بهترین و مناسببراي كمال و به حد كمال عمل

 .(008، ص9972 )دفتر همكاري،شكل همساز ساخت 

راي جامعه نيز بيشتري داشته باشد، ب خودشكوفاشدن گرایشه سوي انسان بهرچه 

 مفيد است. هرچه تعداد بيشتري از افراد در یک فرهنگ خاص خودشكوفا شوند، طبعاً

 .(980، ص9919)شولتس،پيشرفت و بهبود آن جامعه نيز در پي خواهد بود 

نگرش به فاقد احساس مسئوليت در قبال دیگران است. این  راجرزهاي برداشت

و مهرآميز و مسئول و متعهدانه با دیگران یا حتي  مؤثرشخصيت سالم، از احساس رابطه 

جامعه برخوردار نيست. گویي آدمي با كنش و كاركرد كامل، مركز ثقل جهان است. روي 

این بدان  .(96، ص9910)همو، او تنها به هستي خویش است نه به رشد و كمال دیگران 

گزیند، بلكه در اینجا گذشت و فداكاري و برميراجرزي، گوشه عزلت  معنا نيست كه انسان

 ها تنها و تنها براي تجربه جدید است و بس. كلي رابطه با دیگر انسان طوره محبت و ب
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، نگرش راجرزي، نگره انساني نبوده سيناابناین در مقابل تعاليم سينوي است. از منظر 

فات اساسي انسان با حيوانات در این است كه اگر برد. یكي از اختلاره به تركستان مي

نمودن نيازهایش عهده گيرد و در برآوردهه اش را بتنهایي تدبير امور شخصيبخواهد به

آدمي را مدني  الرئيسشيخكسي به او كمک نكند، معيشت خوبي نخواهد داشت؛ چراكه 

ش به دیگران نياز داشته و انسان بالضروره در تأمين نيازهای از این روداند؛ بالطبع مي

همچنين ضرورت دارد به دیگران در تأمين نيازهایشان كوشا باشد. حال اگر فردي خود را 

 تردید از مقام انسانيت فاصله دارد. كننده باشد، بيتنها مصرف ،از این امر مستنثا كرده

دارد.  رپرواضح است كه این امر تنها شامل مادیات نبوده و امور معنوي را هم در ب

. انبيا به عنوان استكامل  هايترین مصادیق این امر وجود انبيا به عنوان انسانیكي از مهم

ند، با اذن الهي قوانين و شرایع مرتبط به زندگي مردم را كه اهایي كه صاحب معجزهانسان

ب، ق، 9000سينا، )ابنرسانند به اطلاع مردم مي ،اندالقدس دریافت نمودهواسطه روحه ب

بنابراین در حالي كه انسان  .(970-979، ص9، ج9979، نصيرالدین الطوسى/ 009-002

كند، انسان سينوي راجرزي تنها به فكر خود بوده و از تأمين نيازهاي سایرین مضایقه مي

 باشد.برداري از دیگران در بهبود زندگي خویش، به دیگران نيز مددرسان ميعلاوه بر بهره

 کمال انسانیز( 
در طلب كمال به انحراف و  حكایت از آن دارد كه افراد آدمي غالباً راجرزتجارب باليني 

در گرو  راجرزكمال در قاموس اندیشه  .(077، ص9982)پارسا، شوند گمراهي كشيده مي

هاست: این یک نيروي انگيزشي مشترک ميان انسان با وجود تحقق و فعليت است.

باشد و در به فعل رساندن است. این امر نيازي اساسي مي بخشيدن یا خود را از قوهفعليت

هاي رشد و تكامل آدمي مستقل از این یک از جنبه اهميت این گرایش همين بس كه هيچ

است. هرچند  یش از بدو تولد در جبلت آدمي نهفتهعلاوه این گراه كند. بگرایش عمل نمي

ليكن بعد رواني كمال را نيز  ؛است هاي آغازین زندگي بيشتر متوجه بعد جسمانيسال در

توجه به كمال شخصيت از دوران كودكي آغاز و در  .(09، ص9910)شولتس، گيرد بر ميدر 

 .(09)همان، صگردد اواخر نوجواني تكميل مي
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فرد را از یک مرحله  ،ناپذیر بودهبخشي در سطح فيزیولوژیک مقاومتگرایش فعليت

و چه بسا رنج و محنت موجب شكستن این گرایش راند بلوغ به مرحله بعد پيش مي

. بنابراین غایت زندگي تنها حفظ توازن و آسودگي و آسایش (02)همان، صشود نمي

 بلكه فعليت قوه دروني ماست. ،نيست

شد فعليت، مستلزم آزمودن مدام و انگيزش تمامي استعدادهاي اشایان ذكر است فر

شود و و تجارب گوناگون بشري غرق مي چنين فردي در عواطف ؛ از این روشخص است

كند. تر از كسي كه از سلامت روان كمتري برخوردار است، احساس ميآنها را بسيار عميق

 ,Rogers) شودشد متحمل سختي و رنج نيز مياشایان ذكر است انسان سالم در این فر

1961, pp.195-196)ل به كمال دچار بلكه فرد در ني ،. بنابراین كمال مستلزم آسایش نيست

دهد؛ شد كمال بدین دشواري تن مياحال آدمي براي فر با این ؛شودسختي و رنج مي

 .(979، ص9919)شولتس، روي نيرومندتر است چراكه ميل به شكوفایي از ميل به واپس

كند كه هم داراي هوش و تفكر منطقي است شخص متكامل از این جهت درست عمل مي

 اري ارگانيسمي در تماس نزدیک است.گذشد ارزشاو هم با فر

عبارت دیگر ه شد است نه حالت بودن؛ باشخصيت سالم روند و فر راجرزاز منظر 

تر تواند كاملپذیر نبوده و انسان هر لحظه ميشد فعليت فرد، پایانامسير است نه مقصد. فر

 خود استشد فعليت موجب دگرگوني همه جوانب اعلاوه این فره از لحظه پيشين باشد. ب

(Rogers, 1961, p.186)ًدر عمل یک شخص متكامل همواره به سمت كمال  . بنابراین اولا

 .رسنده كمال نسبي مياشخاص در زندگي تنها ب ثانياً ؛خویش در حركت است

 عبارت است از: راجرزپنج ویژگي انسان با كنش كامل از منظر 

د شرایط بازدارنده احساس آمادگي كسب تحربه: از آنجا كه چنين انساني فاق. 9

هاست. شخصيت چنين ارزشمندي است، واجد آزادي تجربه همه احساسات و گرایش

پذیر بوده و در قياس با انساني كه تدافعي است، عواطف مثبت و منفي فردي انعطاف

   .(00-09، ص9910)شولتس، كند بيشتري را تجربه مي

ن كامل براي كسب هر تجربه، شخصيت او توجه به آمادگي انسا دار: بازندگي هستي. 2
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گویاي این  راجرزبا هر تجربه تازه پيوسته در حال تحول و تكامل است. عنوان كتاب 

خلاف  علاوه انسان سالم بره ب .«On Becoming a Person» پيوستگي و تداوم است:

ي ناپذیر است. نحوه وجود چنين فردبينيشخص تدافعي، سختي و تصلب نداشته و پيش

شخصيت او به مقتضاي تجربه لحظه  ؛ از این روتحولات همان لحظه استبر اساس تنها 

بهترین وضع »گوید: مي راجرز .(Rogers, 1961, p.188) شودآساني دگرگون ميبعد به

 «شد پویا و متغير كه در آن هيچ چيز ثابت وجود نداردازندگي عبارت است از یک فر

(Ibid, p.27).  گيرد كه فرد آزادانه در شدي در نظر مياسان فررا بهاو حتي حقيقت

تدوین یک تئوري  راجرز. بر این اساس هدف اصلي (Ibid) ي آن استوجوجست

 شد تغيير شخصيت متمركز بود.ااش بر فرشخصيت نبود، بلكه توجه اصلي

شد زندگي خوب، آفریننده است. او با گشایشي كه اآفرینندگي: آدمي در مسير فر. 9

اش براي تكوین ارتباط با محيطش، بت به جهان خویش دارد و با اعتماد درباره توانایينس

شود. در شود كه دستاوردهاي آفرینشي و زندگي آفرینشي پدیدار مينمونه شخصي مي

 روداي سازنده پيش مياینجا او همرنگ نيست، بلكه در هر زمان و در هر فرهنگ به گونه

(Ibid, p.193). 

هاي مربوط آن اي است كه همه دادهد به ارگانيسم خود: انسان سالم مانند رایانهاعتما. 0

نيازهاي شخص و انتظارات جامعه،  ها مشتمل است برریزي شده است. این دادهبرنامه

گذشته و ادراک وضعيت موجود. چنين انساني در  هاي مشابه دریادداشتن موقعيتبه

گاه گيرد. آنها را در نظر ميحلوق، امكانات و راهصورت مواجهه با یک مسئله، همه شق

كردن اما دروني ؛(92-99، ص9910)شولتس، كند سرعت دستور عمل را تعيين ميبه

گذاري شد ارزشاهایشان، آدمي را نسبت به فرهاي دیگران و سازگاري با ارزشارزش

افراد كامل، در عوض  بر این اساس .(907، ص9989)ناي، كند ارگانيسمي خودش بيگانه مي

هاي دیني، تنها به واكنش هايعقاید دیگران، مقررات اجتماعي و دستوربه وسيله هدایت 

 خویش اعتماد دارند.

واجد آزادي عمل و احساس آزادي: هرچه آدمي واجد سلامت روان بيشتري باشد، . 9



01 

 

01 

  

  

 

 ينويو كمال انسان از منظر راجرز و نقد آن بر اساس فلسفه س تيماه ليتحل

، فكر و . انسان سالم قادر است بدون محدودیت و ممنوعيتاستتجربه  گزینش بيشتري

علاوه چنين انساني با كنش كامل از احساس تسلط ه عمل خود را آزادانه انتخاب كند. ب

 .(99-92، ص9910)شولتس، داند آینده را بسته به خود مي ،خویش بر زندگي لذت برده

ند. آنان اند، بسيار خلاقاهایي كه داراي كنش و كاركرد كاملخلاقيت: همه انسان. 6

ه كنند. بهاي هستي خویش بيان ميها و زندگي خلاق در همه زمينهدهوراخود را در فر

هاي نيرومند زندگي اطراف، علاوه رفتارشان خودانگيخته بوده و در پاسخ به محرک

 .(99)همان، صپذیر است پذیر و گسترشدگرگون

طور  این سيناابندر حالي كه  ؛رودبراي بيان كمال آدمي از خود انسان فراتر نمي راجرز

یک از قواي انساني داراي كمال مخصوص به خود  از سویي هر سيناابننيست. از منظر 

توجه به اینكه حقيقت  باشد و از سوي دیگر انسان نيز كمال خاص خود را دارد. بامي

تعقل را نه خود بلكه  يآدمي به نفس اوست و نه بدن و همچنين نفس، همه امور به استثنا

 ؛ از این روتوان همان كمال نفس دانستدهد، كمال آدمي را ميميبا قواي خود انجام 

به عبارت دیگر براي  ؛شودتحقيق در خصوص كمال نفس مؤدي به كمال انسان مي

توجه به شرافت قوه عالمه  شناخت كمال آدمي ناگزیر باید نفس را مطالعه نمود. البته با

 در قوه نظري است. ین تحقيق صرفاًا ،(9ص ،2ج، 9979سينا، )ابننسبت به قوه عامله 

واسطه تأملات ذهني و ریاضات فكري، قابليت اتصال به عقل فعال را ه نفوس بشري ب

توجه به مخزن صور بودن عقل فعال، عقل انساني با اتصال بدان  سان با كند. بدینپيدا مي

، 9979، سىنصيرالدین الطو/ 007ق، ب، ص9000سينا، )ابنشود هاي ذهني ميصورت واجد

حكمت مشاء، عقل فعال به عنوان یكي از بر اساس شایان ذكر است  .(210، ص9ج

ترین عقل به جهان مادي بوده و متكفل تدبير این موجودات عالم عقول است كه نزدیک

 ق، ب،9000 سينا،كند )ابنهاي معقول را به آدمي افاضه ميصورت از این رو است؛جهان 

 افاضه و اشراق صور علمي به انسان است.  ،تدابير عقل فعالاز جمله  .(009 و 22صص

یابد؛ چراكه البته باید گفت در اینجا نفس انساني با عقل فعال نه اتحاد بلكه اتصال مي

عقل هيولاني به وسيله نفس  اتحاد عاقل و معقول محال است؛ ثانياً اولاً سيناابناز منظر 
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درواقع نفس  .(299-292، ص2، ج، جق9000مو، )هسان جایگاهي براي صور ذهني است به

سان اعراضي از نوع كيف نفساني بر آن مرتسم سان جوهري است كه صور علمي بهبه

  .(211-218، ص9، ج9979، نصيرالدین الطوسى) شوندمي

واسطه ه یابد كه بكمال ادراک با دراختيارداشتن عقل بالفعل تحقق مي سيناابناز منظر 

یابد كه در بعد كليات و جزئيات نظري و درک براي آدمي تحقق ميآن این امكان 

آیه بر اساس شده سابق را بيابد. این مرحله معلومات، توان احضار همه معلومات درک

گذاري شده است؛ چراكه مصباح بدون نياز به اكتساب نور از جاي نام« مصباح»شریفه به 

با این اوصاف كمال نهایي انسان همان  .(997-999، 2)همان، جدیگر، خودش روشنایي دارد 

تحصيل معارف عقلاني یعني فلسفه است. البته با این توضيح كه فلسفه و حكمت عبارت 

است از استكمال نفس آدمي از طریق تصور امور و تصدیق حقایق نظري و عملي البته به 

 .(9ص ،2ج، 9979سينا، )ابنميزان توان انسان 

 الرئيسشيخشود، بلكه در فلسفه سينوي به همين جا ختم نميالبته بحث كمال آدمي 

 پردازدآنان در مدراج سعادت مي يهاي كامل و نحوه ارتقادر نمط نهم به احوال انسان

گانه در این نمط به توصيف مراحل نه سيناابن. (969ص ،9ج ،9979، نصيرالدین الطوسى)

پردازد: اولي جنبه )سلوک في الله( مي گانه تحليهتخليه )سلوک الي الحق( و مراحل سه

 ،ها و شواغل است و دومي جنبه ایجابي داشتهبه معناي تنزیه نفس از آلودگي ،سلبي داشته

 ها و تخلق به صفات الهي است. به معناي تزیين نفس به پاكي

نماید و از این سالک در مرحله آخر سلوک الي الحق تنها به عالم قدسي التفات مي

بلكه تنها به عنوان  ،خودش را نه از این حيث كه به این مقام مزین شدهرهگذر 

و إن لحظ -ثم إنه ليغيب عن نفسه فيلحظ جناب القدس فقط »بيند: مي« كنندهملاحظه»

 ،همان)« لو هناک یحق الوصو -نفسه فمن حيث هي لاحظة لا من حيث هي بزینتها

  .(987-986ص

ي الحق )مرحله وقوف( نه خود را به عنوان همچنين سالک در مرحله آخر سلوک ف

نگرد و نه حق تعالي را به عنوان موصوف؛ چراكه خود را در حق تعالي فاني واصف مي
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بودن حق تعالي، فنا در خدا توجه به نامتناهي كرده است. این همان كمال توحيد است. با

)همان، دهد ه مينيز نهایت نداشته و سالک در این مرحله نيز همچنان به سلوک ادام

 .(910-988ص

با این اوصاف مراحل كمال انسان سينوي در ارتباط با عالم بالا و در اتصال به حق 

اما مراحل كمال انسان راجرزي تنها سير و سلوک آدمي در نفسانيت خودش  ؛تعالي است

در حالي اي براي نيل به مراحل كمال است. این ترین حالت تنها مقدمهبوده و در خوشبينانه

علاوه ه است كه وسعت سلوک في الانسان و سلوک في الحق اصلا قابل قياس نيست. ب

توان در تمام موارد هاي خویش را نميپذیربودن، احساس آزادي و اعتماد به توانایيانعطاف

 .(98-96، ص9910)ر.ک: شولتس، حاكي از سلامت روان دانست 

 نتیجه
توان جرأت ميگرایي است كه بهي مهم مكتب انسانبه عنوان یكي از اعضا كارل راجرز

، فرویدشناسان مطرح غربي دیگر همچون روان يبا آرا مقایسهوي در  يآرا كرداذعان 

تا  راجرزكه همچنان ؛قرابت بيشتري با تعاليم حكمت سينوي دارد یونگ و پاولف، اسكينر

ها كند. از جمله این قرابت آشكاركاوي و رفتارگرا را حدي توانسته معایب مكاتب روان

 ؛توجه به فطرت انساني ؛توجه به كرامت انسان ؛هاي انساناز: توجه به توانایياند عبارت

 يآرا . از این رومسئوليت و تعهد انسان نسبت به اعمال خویش و توجه به خودشناسي

لسفه سينوي اما با توجه به ف ؛توان مترقي دانستگرایي را ميتبع مكتب انسانهو ب راجرز

 از:اند عبارتبرخي از این اشكالات  وارد است. راجرز ينقدهاي جدي بر آرا

 ؛هابالاخص در نظام بایدها نبایدها و در همه ارزش ؛محوریت انسان در همه امور است

حد و مرزبودن اراده شود؛ بيطوري كه حتي خدا نيز در ارتباط با او توجيه و تفسير ميه ب

 واجد منشأ بيولوژیكي. ؛خودشكوفایي انسان؛ تمایل به

اما پرواضح است  ؛توجه به فلسفه سينوي است این اشكالات با ،كه گفته شدهمچنان

شود. حال ضروري حكمت متعاليه موارد دیگري نيز بدین اشكالات اضافه ميبر اساس كه 

ي دیني، شناساست با توجه به ضرورت تأسيس علوم انساني اسلامي و از جمله توليد روان
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ي كه خود ریشه در تعاليم فلسفه اشناسيروان ؛ي غربي نقد شودختشناابتدا مباني روان يبای

سپس با توجه به مباني حكمت اسلامي و بالاخص حكمت  ؛سوبژكتویستي مدرنيته دارد

 شناسي اسلامي فراهم آید.متعاليه، زمينه تأسيس روان
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 نقش توبه اخروي در نجات از خلود عذاب دوزخيان يريتفس-يفلسف ليتحل

خروی در تفسیری نقش توبه ا-تحلیل فلسفی

 نجات از خلود عذاب دوزخیان
  حسین عشاقي*

 چکیده
بسته  دهد گرچه در مقاطعي از عوالم بعد از مرگ، راه توبه اجمالاًدقت در آیات و روایات نشان مي

ذاب هاي گرفتار عدر سایر مراحل آخرت، این باب رحمت خداوند همچنان باز است و انسان ،شودمي
اش تمهيداتي را در عوالم بعد از مرگ فراهم توانند توبه حقيقي كنند؛ بلكه خداوند با رحمت واسعهمي
و مؤمن شوند و از  نندار توبه كيختبا اآگاهانه و  ،اندهدي مجرمي كه در دنيا مؤمن نشهاانسانكند تا مي

ت ئاكه بر جواز یا وقوع توبه در نشاین طریق، حتي از خلود عذاب جهنم رهایي یابند؛ از جمله آیاتي 
از جمله آیاتي  .سوره فرقان است 20-22سوره مریم و نيز آیات  87-89بعد از مرگ دلالت دارند آیات 

آیاتي است كه دلالت دارند كيفر اعمال ناشایست  ،كه بر انقطاع عذاب و رفع خلود عذاب دلالت دارند
اعتقادي آنهاست كه در دنيا انجام شده است؛ چون لازمه همان گناه عملي یا  مجرمان در قيامت، عيناً

یگانگي گناه و كيفر این است كه با توبه و اعراض از این گناه عملي یا اعتقادي، عذاب نيز كه عين گناه 
 شود.برداشته مي ،است

 .خلود عذاب، انقطاع عذاب، نجات دوزخيان، توبه اخروي، توبه دوزخيان کلیدی: واژگان

                                                 

 hoo.comoshshaq@ya                .           دانشيار گروه فلسفه مؤسسه آموزش عالي آل طه *

 08/90/9009تاریخ تأیيد:                90/10/9009تاریخ دریافت: 
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    مقدمه
بحث نجات دوزخيان در وهله اول در قرآن و روایات مطرح بوده است؛ ولي از سویي 

آیات و روایات ناظر به خلود كفار و منافقان نيز صراحت در عدم نجات دارند؛ لذا ادعاي 

نظران بوده است؛ برخي ایمانان همواره مورد نزاع صاحبنجات یا عدم نجات بي

ترجيح آیات خلود عذاب كفار، حامي عدم نجات نظران مثل عموم متكلمان با صاحب

بر این مطلب، ادعاي اجماع  علامه حليحتى  .(999ص، 9ج ،ق9001، تفتازانى)اند بوده

؛ اما برخي مثل عموم عرفا و فلاسفه با (090 ،ق9099حلي، علامه ) ستا مسلمين كرده

؛ ولي هر (669ص، 9979)قيصري، اند ترجيح آیات رحمت و مغفرت الهي حامي نجات بوده

دو دسته، بدون اینكه توجه كنند كه توبه بعد از مرگ، جایزالوقوع است و این نكته، 

ها، حكم با حفظ یكساني موضوع گزاره ،كندهاي مورد اختلاف را عوض ميموضوع گزاره

 اند. كردهاي به خلاف ظاهر آن، تأویل ميگونه آیات و روایات ناظر بر دیدگاه مخالف را به

ست كه بدون اینكه نياز به تأویل و توجيه باشد، هر دو سوي آن اادعاي این نوشتار 

 ،«خلود عذاب»موضوع  :با دو موضوع متفاوت لكن ؛نداادعاي نجات و عدم نجات درست

 كافر تائب است.         ،«انفطاع عذاب»كافر با حفظ كفر است؛ ولي موضوع 

لازم است كه  وزخيان مقدماتي فلسفي و تفسيريبراي تبيين نقش توبه اخروي در نجات د

 شود.بيان مي ذیلاً

  باب توبه در اکثر مراحل بعد از مرگ الف( مسدودنبودن
مقتضاي برخي آیات و روایات است كه چنانآیا در عوالم بعد از مرگ امكان توبه هست، 

ظاهر برخي كه چنان ،كلي مسدود استیا اینكه با عبور از مرز بين دنيا و آخرت، راه توبه به

 آیات دیگر است؟ 

دهد گرچه در مقاطعي بندي بين آنها نشان ميدقت در مستندات قرآني و روایي و جمع

در غير این موارد محدود، در سایر  ،شودبسته مي از عوالم بعد از مرگ، راه توبه اجمالاً

ي گرفتار عذاب اهانسان، این باب رحمت خداوند همچنان باز است و اهنامقاطع و زم

اش تمهيداتي از عذاب نجات یابند؛ بلكه خداوند با رحمت واسعه حقيقيتوبه با توانند مي
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اند مؤمن نگشته در دنيا ي مجرمي كههاانسانكند تا را در عوالم بعد از مرگ فراهم مي

د و مؤمن شوند و از این طریق، حتي از عذاب جهنم و خلو نندآگاهانه و مختارانه توبه ك

 : كنيمتي بيان مينكارا با ذكر  بخشتوضيح این یابند. در آن نيز رهایي

 وعده رحمت و عفو عمومی                                           .1

اند، وعده داده كه همه گناهان روي كردهاسراف و زیاده خداوند حتي به كساني كه در گناه

اللَّهِ إِنَّ اللَّهَ  رَحْمَةِأَنْفُسِهِمْ لا تَقْنَطُوا مِنْ  الَّذینَ أَسرَْفُوا عَلى قُلْ یا عِبادِيَ»آمرزد: آنان را مي

 گناه طبق مفاد صریح این آیه، همه .(99زمر: ) «یَغْفرُِ الذُّنُوبَ جَميعاً إِنَّهُ هُوَ الْغَفُورُ الرَّحيمُ

د یا بيشتر مردم دنيا، از شوند؛ اما با توجه به اینكه شاید نود درصگناهكاران آمرزیده مي

آید كه آمرزش این سؤال پيش مي ،روندتوبه از دنيا ميایمان و بياولين گرفته تا آخرین، بي

آیا خداوند  یابد؟الهي تحقق مي است و به چه صورتي این عفو عمومي همه گناهان چگونه

ن حال كه همواره و در عي شانایمانيایمان را با حفظ كفر و بياین نود درصد مردم بي

آمرزد یا اینكه در عوالم بعد، خداوند با تمهيد شرایطي، ابتدا آنان را در قيامت مي كافرند،

                                                              آمرزد؟مي كند و سپس آنان رامؤمن مي

ار نيست؛ زیرا در قيامت ایماني در قيامت، آمرزشي براي كفروشن است با حفظ كفر و بي

اند و گناهان در جلوه موجودات مؤذي براي خودشان عذاب كفر و اعمال ناصالح عيناً

یَومَْ تَجدُِ كُلُّ »از آیات بسياري، این ادعا ظاهر است مثل كه چنانیابند؛ گناهكار تجسم مي

)آل « تَوَدُّ لَوْ أَنَّ بَيْنهَا وَ بَيْنَهُ أمَدَاً بَعيدانفَْسٍ ما عَملَِتْ مِنْ خَيرٍْ مُحْضَراً وَ ما عَملَِتْ مِنْ سُوءٍ 

 .(91: )صافات« إِنَّكُمْ لذَائِقُوا الْعذَابِ الْأَليمِ؛ وَ ما تجُزَْوْنَ إلِاَّ ما كُنْتُمْ تَعْملَُونَ»و  (90: عمران

 او در متن كفر و گناه خود بدین معناست كه ،پس اگر كافر در قيامت، كفرش را حفظ كند

زمر  99ي كه در آیه مشمول رحمت برد و بنابراینسر ميه ب ،همان عذاب اوست كه عيناً

باید گفت آن  بنابراینواقع نشده و عملا آمرزشي شكل نگرفته است؛  ،وعده داده شده

« إِنَّ اللَّهَ یَغْفرُِ الذُّنُوبَ جَميعاً»آمرزش و عفو عمومي كه خداوند به گناهكاران وعده داده كه 

 .ایماني خارج شده و مؤمن گردندبي صورتي است كه آنان در قيامت با توبه حقيقي ازدر 

لطفي خداوند اسم  ياز اسما یكي اما نحوه توبه آنان چگونه است؟ پاسخ این است كه
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 در دعاي عهد به« الْأَوَّلُونَ وَ الْآخرُِون بِهِ یَصلُْحُ باِسْمِکَ الَّذِي» هاست كه در جمل« المصلح»

، از هاانسان، خداوند همه ي عهددعا هبر اساس مفاد این جمل .ي آن اشاره شده استامعن

 ،اندكه در دنيا مؤمن نگشتهرا ي یاولين تا آخرین را، صالح خواهد كرد؛ بدین شكل كه آنها

تائب و مؤمن خواهد  آگاهانه و مختارانه كند،با تمهيداتي كه در قيامت برایشان فراهم مي

این  .بخشدفعليت مي« الْأَوَّلُونَ وَ الْآخرُِون بِهِ یَصلُْحُ» هین وسيله به معنا و مفاد جملكرد و بد

گونه كه روشن  چون همان ؛شوددر عوالم بعد از مرگ انجام مي گناهكارانسازيِ صالح

این روند؛ بنابراین توبه از دار دنيا ميایمان و بيبي ،نگناهكارا یت قاطع كفار واكثر ،است

در عوالم بعد از مرگ  ،نگناهكارا كفار و، در دنيا و براي دنيایي سازي براي مؤمنانصالح

 «الْأَوَّلُونَ وَ الْآخرُِون بِهِ یَصلُْحُ» هدهد نه در دنيا و درین صورت است كه مفاد جملرخ مي

توان يا، نميایمانان در دنو اكثریت قاطع بيمؤمنان دنيایي  قلت وگرنه با ،یابدفعليت مي

صادق  «الْأَوَّلُونَ وَ الْآخرُِون بِهِ یَصْلُحُ»و ادعاي  دگردنميگفت اولين و آخرین صالح 

 نخواهد بود. 

 تمهیدات الهی برای توبه دوزخیان .2

:        است ایمانان به قرار زیره بيآوري و توببراي ایمان در قيامت برخي از تمهيدات خداوند

این نكته از آیه  .ق ایماني براي آنهایسه مناظره براي دوزخيان و كشف حقااقامه جل (الف

وَ نَزعَْنا مِنْ كُلِّ أُمَّةٍ شَهيداً فَقلُْنا هاتُوا برُْهانَكُمْ فَعَلِمُوا » :قصص قابل استنباط استسوره  79

ین آیه خداوند از هر گروهي مطابق مفاد ا .«أَنَّ الحَْقَّ للَِّهِ وَ ضَلَّ عَنْهُمْ ما كانُوا یَفْترَُونَ

كنند و كند و بعد آنها هر یک، نسبت به دعاوي خود اقامه برهان ميشاهدي را انتخاب مي

یابند كه حقانيت شود كه دوزخيان ناظر، آگاهي مينتيجه این طرح برهان و مناظره این مي

 :رودشان از دستشان ميفكريغين هاي دروو بافته «فَعَلِمُوا أَنَّ الحَْقَّ للَِّهِ» ،از آنِ خدا است

                                                                                               .«وَ ضَلَّ عَنْهُمْ ما كانُوا یَفْترَُونَ»

هاي در دنيا بسياري از جایگاه .شدندهایي كه در دنيا موجب شرک و كفر ميرفع زمينه (ب

گيرد؛ واقعيت شكل ميبر اساس پندارهاي دروغين و امور اعتباري بي هاانساناعي اجتم

كند و دیگري شود و دیگري مرئوس؛ یكي مالک شده و ادعاي ربوبيت ميیكي رئيس مي
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واقعيت و پندارهاي دروغين را خدا در قيامت این اعتباریات بي .گرددمملوک و مربوب مي

وْمَ نَحْشرُُهُمْ جَميعاً ثُمَّ نَقُولُ لِلَّذینَ أَشرَْكُوا مَكانَكُمْ أَنْتُمْ وَ شُركَاؤُكُمْ وَ یَ» :گيردمي هاانساناز 

مطابق مفاد این آیه خداوند در قيامت به مشركان و معبودان  .(28: )یونس« فزََیَّلْنا بَيْنَهُم

ولُ لِلَّذینَ أَشرَْكُوا نَقُ» ،اش قرار گيرددهد كه هر یک در جایگاه واقعيشان فرمان ميدروغين

شود آن استقرار در مكان و منزلت واقعي آنها موجب مي و این «مَكانَكُمْ أَنْتُمْ وَ شرَُكاؤُكُمْ

لذا افكار باطل و  ؛«فزََیَّلْنا بَيْنَهُم» ،واقعيت بين آنان از بين برویدروابط اعتباري و بي

ي رو یدهند و به خداگراز دست ميرا ا مبتني بر آن روابط اعتباري دنيایي آميزِشرک

هُنالِکَ تَبْلُوا كُلُّ نَفْسٍ ما » ایت:رو در ادامه چنين آمده  ین ؛ ازیابندو هدایت مي آورندمي

آنجاست كه هر كسى از : أسَْلَفَتْ وَ رُدُّوا إِلَى اللَّهِ مَولْاهُمُ الحَْقِّ وَ ضَلَّ عَنْهُمْ ما كانُوا یَفْترَُونَ

یابد و به سوى خدا مولاى حقيقى خود بازگردانيده فرستاده است خبر ميآنچه از پيش 

 .(90: )یونس« روداز دستشان مي ،بافتندشوند و آنچه به دروغ ميمي

قُلُوبِهِمْ  في» :گناه موجب بيماري قلب انسان است .تفهيم منشأ عذاب به دوزخيان (ج

هاي قلبي در دنيا درد و ناراحتي ندارند؛ این بيماري .(90: )بقره« مَرضٌَ فَزادَهُمُ اللَّهُ مَرَضاً

 دهد؛ ثانياًقلبي درد هشداردهنده قرار مي يهاخداوند براي این بيماري ولي در قيامت اولاً

به آنها  مثلاًها منشأش گناهان است؛ كند كه این درد و ناراحتيبراي دوزخيان روشن مي

یعني عذاب و ناراحتي را بچشيد و توجه  ؛«كُنْتُمْ تَكْفرُُونَفذَُوقُوا الْعَذابَ بِما » :شودگفته مي

ن است كه پزشک به آسازي نظير این آگاه .كنيد كه این درد برخاسته از كفر شماست

 به سنگ كليه تو و این -مثلاً-مربوط است  ،كنيگوید دردي كه احساس ميبيمارش مي

 را تا انسان علت ناراحتي و دردكردن نصف راه نجات است؛ زیرا خود، طي سازيآگاه

  ي بكند. یتواند براي رهانداند كار مفيدي نمي

هایي براي اعتراف معبودهاي دروغين به عدم صلاحيتشان براي صحنه پاكردنهب (د

در  شدند،معبوداني كه در دنيا مورد عبادت مشركان واقع مي ،طبق برخي آیات .معبودیت

صلاحيت خود را  ،كردندركاني كه آنان را پرستش ميدر حضور مش اي وقيامت به گونه

كنند و همين اعتراف معبودان به عدم صلاحيت براي معبودیت، براي معبودیت نفي مي
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دو  .سازدشود و مسير آنان را از شرک به توحيد مبدل ميموجب تنبه و بصيرت مشركان مي

أَى الَّذینَ أَشرَْكُوا شرَُكاءَهُمْ قالُوا وَ إِذا رَ» :نحل( به چنين مطلبي گواه است سوره 87-86آیه 

 ؛ یعني«...رَبَّنا هؤلُاءِ شرَُكاؤُنَا الَّذینَ كُنَّا ندَعُْوا مِنْ دُونِکَ فَأَلْقَوْا إِلَيْهِمُ الْقَولَْ إِنَّكُمْ لَكاذِبُونَ

آن گویند پروردگارا، اینها بودند مي ،چون كسانى كه شرک ورزیدند، شریكان خود را ببينند

را به  «یداگویانشما جداً دروغ» ةجمل ولى شریكان ،خواندیمشریكانى كه ما به جاى تو مى

و همين اباي معبودان از قبول ادعاي مشركان، موجب هدایت  كنندسوي آنان پرتاب مي

مَ وَ ضَلَّ وَ أَلْقَواْ إِلَى اللَّهِ یَوْمَئِذٍ السَّلَ» است: شود؛ لذا در دنبال آیه چنين آمدهمشركان مي

ند و آنچه را كه آندازميتسليم بال  در برابر خدا مشركان آن روز :عَنْهُمْ ما كانُوا یَفْترَُونَ

  .«رودبافتند بر باد ميبرمي

مردگان در قيامت یک خداوند به دل .مردگان، طبق مفاد برخي آیاتبخشي به دلحيات ـ(ه

اي كه از مسير غلط دست گونهه ب ؛همندق را بفیبخشد تا بتوانند حقاحيات معنوي مي

إِنَّما » :انعام مشعر به این ادعاستسوره  96آورند آیه مي ي رویكشيده و به خداگرا

تنها كسانى دعوت تو را در « :یَبْعَثُهُمُ اللَّهُ ثُمَّ إِلَيْهِ یرُْجَعُونَ یَسْتجَيبُ الَّذینَ یَسْمَعُون وَ الْمَوتْى

دل مردگان را خداوند در قيامت زندهه گوش شنوا دارند، اما دلكنند كدنيا اجابت مي

 .«شوندسپس به سوى او بازگردانيده مي ،كندمي

آوري دوزخيان كه تفصيلش مجال هایي است از تمهيدات خداوند براي ایماناینها نمونه

 طلبد. بيشتري مي

 نبودن توبه در رفع عذاب اولیهسود .3 

اي كه ناشي از گناهان ر عوالم بعد از مرگ، گرچه در رفع عذاب اوليهآوري آنها داین ایمان

اند، كفري كه در درون آنها چون آنها با كفر وارد این عوالم شده ،دنيایي است، نافع نيست

نهادینه شده است و كفر مایه عذاب، بلكه طبق مفاد آیات دال بر تجسم گناهان، كفر عين 

كفر باقي است و بالتبع عذاب اخروي كه عين كفر است  ها اینعذاب است و لذا تا مدت

نيز باقي است؛ اما بعد از گذشت زمان مناسب با گناه، با شرایط و تمهيداتي كه بيانش 

این توبه و ایمان آنها پذیرفته خواهد شد و به نجات آنها یا تخفيف  ،آنها توبه كرده ،گذشت
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كيفر و عذاب قيامت  ،گرددزیادي روشن مي از آیاتكه چنانشود؛ زیرا عذاب آنها منجر مي

شدن از عذاب شدن از گناه و كفر، همان بریدهعين گناه و خود كفر است و بالتبع بریده

است؛ لذا دوزخيان با دوري از كفرشان، دیر یا زود عذابشان قطع و به سعادت ابدي و 

 رحمت حق خواهند رسيد. 

 قیامتنبودن ایمان در سودتقید آیات دال بر  .4

اند، از نظر زماني، مربوط به مطلق زمان نبودن ایمان در قيامت وارد شدهآیاتي كه درباره نافع

ند؛ لذا این گونه آیات اقيامت نيستند؛ بلكه به دوره خاصي از مراحل ابتدایي قيامت مربوط

 یَومَْ یَأتْي»انعام چنين آمده است: سوره  998آیه در  مثلاًشده تنافي ندارند؛ با دیدگاه ارائه

در  .«إیمانِها خَيْرا بَعْضُ آیاتِ رَبِّکَ لا یَنْفَعُ نَفْساً إیمانُها لَمْ تَكُنْ آمَنَتْ مِنْ قَبْلُ أَوْ كَسَبَتْ في

بَعْضُ آیاتِ  یَومَْ یَأتْي»این آیه عدم نفع ایمان، مقيد به زمان خاصي شده است؛ زیرا تعبير 

ه یمان است؛ ولي این ظرف، محدود به حدودي است؛ هم بنبودن اظرف این نافع «رَبِّکَ

خاطر ه حسب وضع اوليه براي زمان محدود وضع شده و هم به ب« یوم»اینكه كلمه  دليل

است كه خود به وقایع  «کَبِّرَ اتِآیَ عضُي بَأتِیَ»، جمله «یوم»كننده این اینكه متمم بيان

نبودن ایمان كه در ظرف امت؛ بنابراین نافعنهایت قيخاصي اشاره دارد نه به همه وقایع بي

در بقيه آیات  .شودمحدودي است نيز محدود است و همه مراحل قيامت را شامل نمي

راجع به عدم نفع نيز مسئله همين گونه است؛ یعني عدم نفع محدود به ظرف خاص و 

 محدودي است.

 جواز و وقوع عمل مؤمنانه در اکثر مراحل آخرت .5

وَ لَا حِساَبَ وَ إِنَّ غدَاً حِساَبٌ وَ لَا  عَمَلٌ اِنَّ الْيَومَْ»در روایت معروف « غدا» همچنين كلمه

همين گونه است؛ یعني محدود به زمان خاصي است؛ زیرا  (80 ،ق9090)سيد رضي،  «عَمَل

دليل ه است كه هم به وضع اوليه، براي زمان محدود، وضع شده و هم ب« اليوم» مانند« غدا»

به مقتضاي  رسي خداوند مخصوصاًرسي است و حسابكه مظروفش مسئله حساباین

عمل كه در  يبودن خدا، زمان كوتاهي دارد، كوتاه و محدود است؛ لذا انتفاالحسابسریع

، مربوط به همان زمان «غدَاً حِساَبٌ وَ لَا عَمَل»این روایت با زمان حساب یكي شده و گفته 
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رسي و نفي محدودي است و این چنين نيست كه حسابالحساب است كه مرحله یوم

عمل در همه مراحل قيامت ادامه داشته باشد و بنابراین از نفي عمل در این زمان محدود و 

 توان نتيجه گرفت كه در همه مراحل قيامت، اقدام به عمل مؤمنانه، شدني نيست.جزئي نمي

كنند كه در قيامت لالت ميشواهدي از آیات و روایات هست كه خود د افزون بر آن

شود؛ از جمله آیه عمل مؤمنانه قابل تحقق است و احياناً اعمال مؤمنانه انجام مي هم اجمالاً

قلم كه طبق مفاد این آیه خدا در مقطعي از قيامت، گناهكاران را دعوت به سجود  سوره 02

طبق مفاد این آیه،  .«دِ فَلا یَسْتَطيعُونیَومَْ یُكْشَفُ عَنْ ساقٍ وَ یدُعَْوْنَ إِلَى السُّجُو» :كندمي

دهنده توانند سجده كنند، همين دعوت به سجده از جانب خدا نشاندوزخيان گرچه نمي

كلي هاین است كه این كار مؤمنانه در قيامت امكان وقوع دارد؛ زیرا اگر عمل مؤمنانه آنجا ب

لا یُكَلِّفُ »ن دعوت كند؛ زیرا معنا ندارد كه خداوند به سجود ناممك ،التحقق نباشدممكن

؛ پس همين دعوت به سجده از جانب خدا دلالت دارد بر اینكه عمل «اللَّهُ نَفْساً إلِاَّ وُسْعَها

 معنابدان  «فَلا یَسْتَطيعُون»گویند مؤمنانه در قيامت شدني است؛ اما اینكه در آخر آیه مي

ستن عرفي است كه بر اثر عادت به گناه، ؛ بلكه این نتوانستن، نتوانداردامكان عقلي ن نيست

سازد؛ نظير كسي كه عادت به بخل پيدا كرده و عرفاً قادر توان عرفي انجام كار را منتفي مي

 به انفاق نيست؛ ولي این چنين نيست كه انفاق براي بخيل، محال و ناممكن باشد.  

اسراء است: سوره  92از شواهد جواز بلكه وقوع عمل مؤمنانه در قيامت آیه  همچنين

بر اساس مفاد این جمله، در مقطعي از قيامت، خداوند از  .«یَومَْ یدَعُْوكُمْ فَتَسْتجَِيبُونَ بحَِمْدِهِ»

كند و آنها با حمد و ستایش خداوند به این دعوت الهي دعوت به انجام كاري مي هاانسان

قيامت، قبول دعوت خدا،  خوبي دلالت دارد كه در مقطعي ازهدهند و این بپاسخ مثبت مي

روشن است  .شودآن هم همراه با حمد و ستایش او از ناحيه حتي گناهكاران انجام مي

دعوت خداوند دعوت به قبول امر خيري است كه نزد خداوند قبولش مطلوب و پسندیده 

پذیرند؛ زیرا پذیرش آنها همراه با ستایش هم با ميل این دعوت را مي هاانساناست و 

كه خود حاكي از پذیرش آن دعوت از روي رغبت و  «فَتَسْتجَِيبُونَ بِحَمدِْهِ» :ند استخداو

ميل است؛ لذا باید گفت استجابت و قبول دعوت خدا و نيز حمد خداوند هر كدام، یک 
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شود؛ بنابراین انجام مي هاانساناي از قيامت از ناحيه كار ایماني و عبادي است كه در مرحله

 در مطلق مراحل قيامت با خود قرآن نيز سازگار نيست.عمل  يانتفا

برقي در  .كنيماشاره مي ،از روایات هم به یک مورد كه شاهد درستي ادعاي ماست

كند كه شخصي در قيامت محكوم به دخول جهنم از امام صادق روایت مي محاسنش

این عمل مؤمنانه، كند و با رضایت خدا را كسب مي« حسن ظن به خدا»او با ابراز  ،شودمي

 در آخر روایت چنين آمده است .روددستور خدا به بهشت ميه ب شده،جهنم رفتش لغو 

گوید حسن ظن خدا به او مي :فَيَقُولُ اللَّهُ تَبَارکََ وَ تَعَالَى لَقدَْ نَفَعَکَ حُسْنُ ظَنِّکَ بِيَ السَّاعَةَ»

 روایت كه مفصلش را بعداًاین  «.تو به من، در این ساعت قيامت به تو نفع بخشيد

تنها عنوان یک عمل مؤمنانه نهه در قيامت ب« حسن ظن به خدا»دهد نشان مي ،آوریممي

 .گرددشود و موجب رهایي از جهنم و ورود به بهشت ميبلكه واقع مي ،امكان وقوع دارد

لي است كلي منتفي است، ادعاي باطپس ادعاي اینكه عمل مؤمنانه در عوالم بعد از مرگ به

در بسياري مواقع نيز  ،و باید گفت گرچه عمل مؤمنانه در مواقع خاصي، منتفي است

و بنابراین راه توبه در عوالم بعد از مرگ در اكثر مواقع  بلكه واقع خواهد شداست، شدني

 قيامت باز است و این كار انجام خواهد شد. 

قانون فلسفی علیت و  عدم منافات ادله خلود عذاب با نجات تائبان بر مبنای .6

 معلولیت

اي كه بر آیات دال بر خلود عذاب كفار با دعواي این مقاله منافات ندارد؛ زیرا ادله

شكل گزاره حقيقيه این ادعا  دلالت دارند، به مثلاًجاودانگي جهنم یا عذاب آن براي كافر 

و « عذب است ابداًكافر در آخرت، م»كنند و نتيجه آن ادله، این گزاره است كه را بيان مي

ن است كه وضع چنين موضوعي، ملاک كامل و علت تام است آمعناي این گزاره حقيقيه 

در آخرت، ملاک كامل  مثلاًبراي ثبوت محمول براي آن موضوع؛ به عبارت دیگر كفر كافر 

روشن است اگر چيزي ملاک كامل  .و علت تام است براي محكوميت به عذاب ابدي كافر

ناپذیر از آن ملاک است و يیشد، در فرض ثبوت آن چيز، آن حكم، جداثبوت حكمي با

ممكن نيست با حفظ و بقاي آن ملاک در موضوع، آن حكم براي موضوعِ واجد ملاک، 
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الثبوت نباشد؛ زیرا بر اساس قانون فلسفي عليت و معلوليت، تخلف معلول از علت تام دائم

داشتن و زاویهو علت تام است براي سه ملاک كامل« مثلث»حقيقت  مثلاًناممكن است؛ 

داشتن براي مثلث، زاویهممكن نيست چيزي مثلث باشد و سه زاویه نداشته نباشد؛ بلكه سه

حكمي ابدي و جاودانه است و در هيچ زماني و در هيچ وضعي نيست كه چيزي مثلث 

اراي سه زاویه باشد، اما داراي سه زاویه نباشد؛ بلكه همواره و تا ابد، حقيقت مثلث، د

است؛ چون  حقيقت مثلث، علت تام این حكم است و تخلف معلول از علت تام، ناممكن 

جاودانگي عذاب هم براي كافر همين گونه است؛ كافر از آن جهت كه كافر است،  .است

انقطاع كافر است و با حفظ كفر، انقطاع عذاب و رفع آن، محال و ملاک تام براي عذاب بلا

چون حقيقت كفر، علت تامِ ثبوت عذاب است و تخلف معلول از علت تام،  ناممكن است؛

امتناع الذكر، عذاب عين كفر است و طبق قانون فلسفي ناممكن است؛ بلكه طبق آیات سابق

كافر در »ي یابد؛ اما درستي گزاره ی، محال است كه عذاب از كفر جداشيء از خودش

كافر تائب در آخرت، »با درستي گزاره  ،شدبه شكلي كه گفته « آخرت، معذب است ابداً

منافات ندارد؛ زیرا موضوع این گزاره عوض شده است؛ « معذب است به عذاب منقطع

است نه كافر با حفظ كفرش و توبه از كفر، كفر را از بين « كافر تائب»موضوع این گزاره 

ها را از بين ها بدينيكي :السَّيِّئاتإِنَّ الْحَسَناتِ یُذْهِبْنَ » :قرآن آمده است كه درچنان ؛بردمي

و نيز در كتب معتبر روایات آمده است كه تائب از گناه همانند كسي  (990)هود: « برندمي

روشن  .(099ص، 2ج، 9962)كليني،  «التائب من الذنب، كمن لا ذنب له» :است كه گناه ندارد

موضوع متفاوت، با هم است وقتي موضوع دو گزاره متفاوت بود، هيچ دو حكمي با دو 

مثلثي كه به »و گزاره « مثلث، سه زاویه دارد»بين گزاره كه چنانناسازگار و متقابل نيستند؛ 

ناسازگاري و تقابل نيست؛ بلكه هر دو گزاره « چهار ضلعي تبدیل شده، سه زاویه ندارد

فوظ است بودنش محمربوط به مثلثي است كه مثلث« داشتنزاویهسه»ند؛ زیرا حكم ادرست

به  مثلاً نونل شده و اكیبودنش زامربوط به مثلثي است كه مثلث« نداشتنزاویهسه»و حكم 

 چهار ضلعي تبدیل شده است. 

كه آیات قرآني خلود عذاب بر آن « كافر در آخرت، معذب است ابدا»پس گرچه گزاره 
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كفر نه كافري  يقادلالت دارند، درست است؛ اما این گزاره مربوط به كافر است با حفظ و ب

 و« إِنَّ الْحَسَناتِ یُذْهِبْنَ السَّيِّئات»كه با توبه در آخرت از كفرش خارج شده و به مقتضاي 

 . شودمي فاقد كفر و گناه است كه مانند كسي« التائب من الذنب، كمن لا ذنب له»

ر بنابراین گرچه كفر كافر، ملاک تام براي عذاب است و كافر از آن جهت كه كاف 

كافر »بلكه در عذاب، مخلد و جاودانه است؛ اما  ،یابدهرگز از عذاب نجات نمي ،است

 یابد. یعني كافري كه از كفرش در عوالم اخروي توبه كند، نجات مي« تائب

اي از عذاب، دیر یا زود با تمهيدات همه كفار در آخرت پس از دوره از سویي عملاً

 ؛كنندروند و بدین وسيله زمينه نجات خود را فراهم ميیادشده از كفرشان، آگانه بيرون مي

هيچ انساني در عذاب  -گرچه براي برخي، طولاني است-اي كه در زماني متناهي به گونه

شود؛ چون همه هيچ انساني به عذاب ابدي و جاودانه گرفتار نمي باقي نخواهد ماند و عملاً

گردند و بعد از دوره و مؤمن مي شوندآگاهانه خارج مي« كافر در آخرت»از موضوع 

گيرند و در اینجا متناهي از عذاب، آمرزیده و سپس مشمول رحمت و فضل خدا قرار مي

 20بنابراین مطابق مفاد آیه  .رسدبه فعليت مي «إِنَّ اللَّهَ یَغْفِرُ الذُّنُوبَ جَميعاً»وعده كه است 

مرحله عذاب  :كنندرا طي مي در عوالم بعد از مرگ سه مرحله حدید كفار عملاًسوره 

وَ فِي » :شدنشدن و بهشتيمرحله مرضي خدا واقع ؛وسيله توبهه مرحله آمرزش ب ؛شدید

 «. عَذابٌ شدَیدٌ وَ مَغْفِرَةٌ مِنَ اللَّهِ وَ رِضْوانٌالْآخِرَةِ 

 آیات دالّ بر توبه و نجات دوزخیان ب(
كنند كه كافران در قيامت دلالت ميكه را در ادامه فقط براي نمونه چند مورد از آیاتي 

و به  بندیاميطبق روال یادشده نجات  ،بلكه آگاهانه توبه كرده ،یابدادامه نمي انكفرش

 م:يكنذكر مي ،شوندل ميیبهشت نا

 دلالت آیات جزا بر انقطاع عذاب .1

پس امروز چيزى بر كسى ستم  :تَعْملَُونَفَالْيَومَْ لا تظُْلَمُ نفَْسٌ شَيْئاً وَ لا تُجزَْوْنَ إلِاَّ ما كُنْتُمْ »

 ،گفتيم قبلاًكه چنان .(90: )یس «شوید دادید، جزا داده نمىشود و جز آنچه انجام مىنمى

كنند بر اینكه كيفر مجرمان در آخرت، آیات متعددي در قرآن وارد شده است كه دلالت مي
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؛ یعني نفس گناهان اعتقادي و نيست ،دادندچيزي جز عين همان عملي كه در دنيا انجام مي

آزاردهنده براي مجرم حاضر شده و موجب رنج انسان گناهكار  يعملي، به شكل اشيا

 -كه همان كيفر اوست-كند اي كاش بين او و گناهانش اي كه او آرزو ميبه گونه ؛شودمي

نْ خَيرٍْ محُْضرَاً وَ ما یَومَْ تَجدُِ كُلُّ نفَْسٍ ما عَملَِتْ مِ» :شدفاصله زیاد و دوري برقرار مي

 . (90: عمران )آل «عَملَِتْ مِنْ سُوء تَوَدُّ لَوْ أَنَّ بَيْنهَا وَ بَيْنهَُ أمََداً بَعيدا

وَ لا تجُزَْوْنَ إلِاَّ ما كُنْتُمْ »روشني جمله یس است كه بهسوره  90از جمله این آیات آیه 

 هاانسانگناهكار چيزي جز همان عملي كه ي هاانساندر آن دلالت دارد كه جزاي  «تَعْملَُونَ

هاي گوناگون در قرآن وارد شده است؛ گاهي این محتوا به صورت .نيست ،دادندانجام مي

لِيَجزِْيَ اللَّهُ كُلَّ نَفْسٍ »به لحاظ ادبي پاداش و كيفر، بدون ورود حرف جر آمده است؛ مثل 

ئَةِ فَلا یُجزَْى الَّذینَ عَملُِوا السَّيِّئاتِ إلِاَّ ما كانُوا مَنْ جاءَ بِالسَّيِّ»و  (99: )ابراهيم «ما كَسَبَتْ

 ؛ مثلاست و گاهي این پاداش و كيفر همراه با حرف جرّ )باء( آمده (80: قصص)« یَعْملَُونَ

« بِما كُنْتُمْ تَفْسُقُونَ فَالْيَومَْ تُجزَْوْنَ عذَابَ الْهُونِ بِما كُنْتُمْ تَسْتَكْبرُِونَ فِي الْأَرْضِ بِغَيرِْ الحَْقِّ وَ»

ذلِکَ جزَاؤُهُمْ جَهَنَّمُ بِما »و  (90: انعام)« فَذُوقُوا الْعذَابَ بِما كُنْتُمْ تَكْفرُُونَ»و  (20: احقاف)

كه چناندیگر...؛ ولي و موارد فراوان  (906: كهف)« هزُُواً وَ رُسُلي كَفرَُوا وَ اتَّخذَُوا آیاتي

؛ همچنين (919ص ،9، جق9092)راغب، دارند  اهر دو یک معن ،دگویمي مفرداتشدر  راغب

گاهي این پاداش و كيفر، همان گناه اعتقادي است و گاهي همان گناه عملي است كه هر 

 جمع شده است.  (906: كهف)دو مورد در آیه اخير یعني 

دهند آیات دیگري هست كه نشان مي -گذشت قبلاًكه چنان-كه است مقدمه دیگر این 

كند تا گناهكاران، آگاهانه و مختارانه از گناهان خداوند در قيامت تمهيداتي را فراهم مي

بردارند و در عوض به  زاري كنند و از آن گناهان، بریده شده و دستخود ابراز برائت و بي

اً فَقلُْنا شَهيد أُمَّةٍوَ نزَعَْنا مِنْ كُلِّ » ،قصصسوره  79آیه طبق  مثلاًاعتقادات درست رو آورند؛ 

خداوند براي گناهكاران  ،«هاتُوا برُْهانَكُمْ فَعَلِمُوا أَنَّ الْحَقَّ لِلَّهِ وَ ضَلَّ عَنْهُمْ ما كانُوا یَفْتَرُون

دهد برهانش را بر كند و به نماینده هر گروهي دستور ميپا ميه اي را بجلسه مناظره

ها براي آوري گروهو برهان هاهنتيجه این مناظر و «فقَُلْنا هاتُوا برُْهانَكُمْ»مرامش بيان كند، 
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فهمند كه حقانيت از شوند و ميي آن گناهكاران آگاه ميیشود كه از سودعاویشان، این مي

هاي باطل اعتقادي و رفتارهاي و از سوي دیگر بافته «فَعَلِمُوا أَنَّ الحَْقَّ لِلَّهِ» ،آن خداوند است

این  .شوندكنده و بریده ميدهند و از آنها دلاز دست مي ،ناپسندي را كه در دنيا داشتند

شدن از این بریدن است. بيان شده «وَ ضَلَّ عَنْهُمْ ما كانُوا یَفْترَُون»معنا در اینجا با جمله 

لَقدَْ »مثل  ،و با تعبيرهاي گوناگون در قرآن آمده بارهااعتقادات باطل و اعمال ناشایست كه 

وَ ضَلَّ عَنْهُمْ ما كانُوا یَدعُْونَ مِنْ »( و 10: )انعام «وَ ضَلَّ عَنْكُمْ ما كُنْتُمْ تزَعُْمُون تَقَطَّعَ بَيْنَكُمْ

چون  ؛توبه آنهاستهمان  ،( و فهميدن اینكه حقانيت از آن خداوند است08: )فصلت «قَبْل

گناه شدن از ق ایماني و نفس این بریدهیآوري به حقاتوبه یعني بازگشت از گناه و رو

رود؛ زیرا وقتي طبق از بين مي نهایتاً ،كند كه عذاب از گناهكاران تخفيف یافتهدلالت مي

یس، كيفر جرم، نفس همان گناه اعتقادي و گناه سوره  90آیه مفاد آیات مورد بحث مثل 

همان  شدن از چنين اعمال اعتقادي و رفتاري نيز عيناًباید ملتزم شد بریده ،عملي باشد

آوري كه به آن گرفتار شده و از آن احساس درد ت از كيفر و عذاب دردي اسیرها

ند، بر توبه مجرمان و انقطاع عذاب از آنان در شماركردند؛ بنابراین این گونه آیات كه پرمي

 قيامت دلالت دارند.

توبه است و  ،خود ،شدن از اعتقادات باطلهمچنين از جمله آیاتي كه دلالت دارد بریده

در آنجا چنين آمده  .فرقان استسوره  20-22طاع عذاب مجرمان است، آیات موجب انق

 وَ قدَمِْنا إِلى -یَومَْئذٍِ لِلْمجُْرِمينَ وَ یَقُولُونَ حجِرْاً محَْجُوراً  لا بُشرْىالْمَلائِكَةَ یَوْمَ یرََوْنَ »است: 

 .«یَومَْئِذٍ خَيرٌْ مُسْتَقرًَّا وَ أَحْسَنُ مَقيلاً الْجَنَّةِ أَصحْابُ -ما عَمِلُوا مِنْ عَمَلٍ فَجَعَلْناهُ هَباءً مَنْثُوراً

اما در آن هنگام كه  ؛بينندطبق مفاد این آیات در مقطعي از قيامت، مجرمان، فرشتگان را مي

 شوند از ناحيه خداوند براي آنان بشارتي نيامدهگویا انتظار بشارتي دارند و متوجه مي

این جمله در زبان عربي از ناحيه  .«حِجرْاً محَْجُوراً» گویندمجرمان به فرشتگان مي است،

شود؛ ولي از ناحيه او احساس امنيت رو ميهرود كه با دشمنش روبكار ميه شخصي ب

شود از دشمنش انتظار اقدام خصمانه نداشته كند؛ زیرا وجود شرایط خاصي سبب ميمي

دهد كه تو خود یعني به دشمنش توجه مي ؛«حِجرْاً محَجُْوراً»گوید باشد؛ لذا به او مي
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داني كه در آن شرایط خاص، هر اقدام خصمانه تو عليه من ممنوع و دور از انتظار است مي

. بر این اساس  (70ص ،9، ج[تابي])الخليل، رساني ندارم رو من از تو انتظار آسيب ین و از

توجه  ،ندشتگان كه مأموران خداوندبه فر« حجِرْاً مَحجُْوراً»كاربردن تعبير هبا ب مجرمان

آور ندارند و بدین دهند كه از خداوند در آن شرایط، انتظار اقدام خصمانه و عذابمي

 این ابراز حسن ظن به .كنندشان را به خداوند و مأموران او ابراز ميوسيله حسن ظن

آنها فوري اقدام خاطر این عمل مؤمنانه ه اي كه خداوند بگونهه ب ؛شودخداوند كارگر مي

گردد؛ چون نفس حسن ظن به كلي از آنان برطرف ميهكند كه عذاب بكند و كاري ميمي

خدا مشتمل بر اعتقاد و ایمان به خدا و صفات حسنه خداست؛ لذا به صرف ابراز چنين 

 ؛«هُ هَباءً مَنْثُوراًما عَمِلُوا مِنْ عَمَلٍ فَجَعَلْنا وَ قَدمِْنا إِلى»گوید: حسن ظني، خداوند در ادامه مي

كنيم؛ مي« هباء منثورا»ویم و سپس اعمال آن مجرمان را ریعني ما سراغ اعمال مجرمان مي

كنيم كه مثل گرد و غباري در هوا یعني چنان آن اعمال مجرمانه را متفرق و ریزریز مي

نظير كه نانچآن اعمال مجرمان است؛  كردنشوند و این كنایه از نابودپراكنده و متلاشي مي

 :گویدآنجا كه خدا درباره زلزله عظيم قيامت مي ؛واقعه داریمسوره  6آیه این تعبير را در 

ها چنان متلاشي شوند كه به گرد و شود كوهیعني این زلزله موجب مي ؛«فَكانَتْ هَباءً مُنْبَثًّا»

 غباري تبدیل گردند. 

ب آنها از بين برود و عذاب آنها شود كه عذااعمال مجرمان این مي كردننابودنتيجه 

اي است كه در دنيا همان عمل ناشایسته كيفر مجرمان عيناً ،بيان شدكه چنانیابد؛ زیرا پایان 

آور را خداوند آن اعمال عذاب نوناند؛ ولي اكو در قيامت همراه خود آورده انجام داده

اش نابودي مجرمانه، لازمهو كالعدم كرده است؛ چون عينيت كيفر با عمل « هباء منثور»

همان انقطاع عذاب آنهاست كه با حسن  ،كيفر و عذاب است به عين نابودي آن عمل و این

آنها ترحم به  شمرده،دارند، خداوند رحيم و مهربان آن را توبه آنها ظني كه به خدا ابراز مي

 د.كنمي

در آیه بعدي، خداوند  این است كه ،كندشده را تأیيد ميي كه تفسير ارائهروشنقرینه 

گوید كند و ميبا اهل بهشت مقایسه مي ،اندي یافتهیكه از عذاب رهارا مجرماني این 
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در جایگاه بهتري  ،دهدبهشتيان در آن روزي كه اتفاقات یادشده براي مجرمان رخ مي

ومَْئِذٍ خَيرٌْ یَالْجَنَّةِ أَصْحابُ » :هستند و نسبت به مجرمان مذكور منزلت و مقام نيكوتري دارند

اند و هر دو افعل تفضيل« احسن»و « خير»بيانش این است كه تعبير  .«مُسْتَقَرًّا وَ أَحْسَنُ مَقيلاً

شان خوب دهد كه مجرمان مورد بحث آیه قبل نيز وضعيتاستعمال این دو تعبير نشان مي

ت به مجرمان نسب ،اندیافته به بهشت راه گرچه وضع و منزلت بهشتياني كه قبلاً ،است

اشتراک « افعل»عليه در افعل تفضيل در اصل ماده مذكور بهتر است؛ زیرا مفضول و مفضول

معناست كه هر دو بدان  ،است عمرواعلم از  زیدشود وقتي گفته مي مثلاًدارند؛ یعني 

گوید در آن روزي كه علمش بيشتر است؛ بنابراین وقتي خداوند مي زیدگرچه  ،نداعالم

ش این است كه وضع آن یمعنا ،دهد بهشتيان وضع بهتري دارندمذكور رخ مياتفافات 

خوبي بهشتيان نيست؛ پس مجموعه این چند شود گرچه بهمجرمان یادشده نيز خوب مي

كنند و اي توبه ميدهد مجرمان با اظهار حسن ظن به خدا به گونهآیه سوره فرقان نشان مي

زائل شود و با این  ،عمال مجرمانه آنهاستشود كيفرشان كه همان ااین موجب مي

چون زوال عمل مجرمانه عين زوال عذاب  ؛شدن اعمال مجرمانه، عذاب نيز پایان یابدلیزا

 است.

تمام  «حِجرْاً محَْجُوراً»اگر گفته شود كه چگونه ممكن است با گفتن یک اشکال: 

ت كه روایات فراواني از اعمال مجرمانه مجرمان نابود و عذاب پایان یابد؟ پاسخ این اس

ن رسيده كه دلالت دارند كه اعتماد به خدا و حسن ظن به خدا چنين آثار اناحيه معصوم

 :كندروایت مي محاسندر  برقي: كنيمآنها اشاره مياز در ادامه به برخي  .مهمي را دارد

یؤُْتَى بِعَبْدٍ یوَمَْ  یَقُولُ دِ اللَّهِبْمَحْبوُبٍ عَنْ عَلِيِّ بْنِ رِئَابٍ قَالَ سَمِعتُْ أبََا عَعَنِ ابْنِ

أَ لَمْ أَنهَْکَ عَنْ مَعْصيَِتِي  ظَالِمٌ لِنَفسِْهِ فَيَقوُلُ اللَّهُ تَعَالَى لَهُ أَ لَمْ آمُرکَْ بِطَاعَتِيالْقِیَامَةِ 

فَبِذَنْبِي لَمْ تَظْلمِْنِي فَيَأْمُرُ  فَإِنْ تُعَذِّبْنِي شَهوَْتِي علََيَ غلََبتَْ فَيَقوُلُ بلََى یَا رَبِّ وَ لَكِنْ

اللَّهُ بِهِ إِلَى النَّارِ فَيَقوُلُ مَا كَانَ هَذَا ظَنِّي بِکَ فَيَقوُلُ مَا كَانَ ظنَُّکَ بِي قَالَ كَانَ ظَنِّي 

حُسْنُ  الَى لَقَدْ نَفَعَکَفَيَقوُلُ اللَّهُ تبََارَکَ وَ تَعَ لْجَنَّةِبِکَ أحَْسَنَ الظَّنِّ فَيَأْمُرُ اللَّهُ بِهِ إِلَى ا

كه ستمكار به را اي گفت بندهشنيدم كه مي امام صادقاز  :السَّاعَةَظنَِّکَ بِيَ 
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را به طاعتم و گوید آیا تخداوند به او مي .آورنددر روز قيامت مي ،ستاخودش 

گوید بله اي را از عصيانم نهي نكردم؟ در جواب ميو و آیا ت فرمان ندادم

گناهم عذابم  اما شهوتم بر من غالب شد؛ بنابراین اگر عذابم كني به ،رمپروردگا

گوید مي .كند به آتش ببریدشاي؛ سپس خدا امر مياي و تو بر من ظلم نكردهكرده

گوید گمان گوید گمانت به من چه بود؟ ميخداوند مي .گمان من به تو این نبود

بعد خداوند  .كند به بهشت ببریدشمن به تو بهترین گمان است؛ سپس خدا امر مي

ق، 9979البرقي، ظن تو به من براي تو سودمند شد ) گوید در این ساعت، حسنمي

 (.29ص ،9ج

 كند:چنين روایت مي امام رضااز  کافيدر  كلينيهمچنين 

يَ الْمُؤْمِنِ بِي إِنْ خيَْراً أحَْسِنِ الظَّنَّ بِاللَّهِ فَإِنَّ اللَّهَ عَزَّ وَ جلََّ یَقوُلُ أَنَا عِنْدَ ظَنِّ عَبْدِ

گوید ظن نيكو داشته باشيد؛ زیرا خداوند ميبه خدا  :خيَْراً وَ إِنْ شَرّاً فشََرّافَ

كند؛ اگر تصورش خوب باشد ام كه بنده مؤمن در خاطرش تصور ميهمانگونه

 .(72ص، 2ج، 9962)كليني، رش بد باشد براي او بد خواهم بود خوبم؛ و اگر تصو

ي كه كسي كه یتا جا ؛خوبي روشن استین روایات نقش حسن ظن به خدا بهاز ا

خداوند  ،كندهمين كه اظهار حسن ظن به خدا مي ،رفتن شده استمحكوم به جهنم

دهد كه او را به بهشت ببرند؛ بنابراین هيچ كند و فرمان ميعكس مي حكمش را كاملاً

، عذابشان قطع شود؛ چون حسن ظن به بعدي ندارد كه مجرمان با اظهار حسن ظن به خدا

خدا مشتمل بر ایمان به خدا و صفات  حسنه اوست و این یعني بریدن از كفري كه عين 

 عذاب است. 

 دلالت آیات معاهده با خدا در قیامت بر انقطاع عذاب  .2

جَهَنَّمَ وِرْداً، لا یَمْلِكُونَ  لىیَومَْ نَحْشُرُ الْمُتَّقينَ إِلَى الرَّحْمنِ وَفدْاً، وَ نَسُوقُ الْمُجرْمِينَ إِ»

 روزى را كه پرهيزگاران را به سوى خداى یاد كن :الشَّفاعَةَ إلِاَّ مَنِ اتَّخَذَ عِنْدَ الرَّحْمنِ عَهدْاً

 ،رانيمو مجرمان را با حال تشنگى به سوى دوزخ مى كنيمگروه محشور مىرحمان گروه

ه تعهدي برحمان  خداى يشگاهپدر كه  يكس مگر، داشت دنخواه شفاعت آنان كسي از

 . (87-89: مریم)« دست آورد



79 

 

79 

  

  

 

 نقش توبه اخروي در نجات از خلود عذاب دوزخيان يريتفس-يفلسف ليتحل

ي موجود در جهان آخرت را به دو دسته متقي و مجرم هاانساندر این آیات خداوند 

اعم -كارشان با خداي رحمان است و مهمان اویند و مجرمان  متقيان سر .تقسيم كرده است

همه با لبان تشنه به جهنم رانده  -متقيان نيستندكافر و فاسق یعني همه كساني كه از گروه 

مگر اینكه  ،آنها داخل جهنم خواهند بود و از جهنم رهایي نخواهند داشت .شوندمي

مگر اینكه با خداي رحمان تعهد  ،شان گردد و آنان شفاعتي نخواهند داشتشفاعتي نصيب

إلِاَّ مَنِ اتَّخذََ عِندَْ  الشَّفاعَةَونَ لا یَمْلِكُ» :ق دیني گردندید و ملتزم به حقانو پيماني ببند

 .«الرَّحْمنِ عَهدْاً

گفتني است كه این تعهد در  «اتَّخَذَ عِندَْ الرَّحْمنِ عَهدْاً»در مورد تعهد و پيمان در جمله 

این آیات به روز قيامت اشاره دارد نه  يدر ابتدا« یوم»كلمه  گيرد؛ زیرا اولاًدنيا انجام نمي

إلِاَّ مَنِ اتَّخَذَ عِنْدَ الرَّحْمنِ  الشَّفاعَةَلا یَمْلِكُونَ »نابراین تتمه عبارت از جمله عبارت به دنيا و ب

 دهد. ثانياًشود كه همه در آخرت رخ ميبه مظروف این ظرف زماني مربوط مي «عَهدْاً

شد، جز ولو در آخرین لحظه حياتشان با ،اندآنهایي كه در دنيا متعهد به تدین و ایمان گشته

لا یَمْلِكُونَ »گيرند؛ پس این بخش از آیه قرار مي «الْمُتَّقينَ»اند و تحت شمول گروه اول

رو  ین اند و ازاست كه در دنيا ملتزم به تدین و ایمان نبوده درباره كساني «الشَّفاعَةَ إلِاَّ مَنِ...

اي ت خداي رحمان بهرهاز رحم ،گردندشوند و اینها كه گرفتار جهنم ميبه جهنم رانده مي

مگر اینكه آن  ،گرددشان بگردد و شفاعت نصيب نميمگر شفاعتي نصيب ،برندنمي

جهنميان در آنجا متعهد و متلزم به ایمان شوند؛ به بيان دیگر این استثنا مربوط به كساني 

 «جَهَنَّمَ وِرْداً نَسُوقُ الْمجُْرِمينَ إِلى»یعني بعد از آنكه مفاد  ؛انداست كه در جهم قرار گرفته

گوید این دسته شفاعتي مي ،انددرباره آنها فعليت یافته و آنها به جهنم واصل شده

مگر كسي كه با خدا عهد كند كه از مسير غلط كنوني كه منجر به  ،شودشان نمينصيب

جهنمي شدن آنها شده، دست بردارد؛ پس طبق مفاد این آیه همه جهنميان با توبه از مسلک 

گردد و از ق ایماني، با شفاعت شافعان زمينة نجاتشان فراهم ميیشان و التزام به حقايیيادن

 مند خواهند شد.  این به بعد از رحمت رحماني بهره
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 آیات مخلصین در جهنم بر انقطاع عذاب    دلالت .3

 ،روندياز آیاتي كه دلالت دارد كه مجرمان با توبه از گناه، عذابشان قطع شده و به بهشت م

إِنَّكُمْ لذَائِقُوا الْعَذابِ الْأَليمِ، وَ ما تجُزَْوْنَ إلِاَّ ما كُنْتُمْ » :صافات استسوره  01-98آیات 

جَنَّاتِ  تَعْملَُونَ، إِلاَّ عِبادَ اللَّهِ الْمُخْلَصينَ، أُولئِکَ لَهُمْ رِزْقٌ مَعلُْومٌ، فَواكِهُ وَ هُمْ مُكْرمَُونَ، في

سُرُرٍ مُتَقابِلينَ، یُطافُ عَلَيْهِمْ بِكَأسٍْ مِنْ مَعينٍ، بَيْضاءَ لَذَّةٍ لِلشَّارِبينَ، لا فيها غَولٌْ وَ  النَّعيمِ، عَلى

 «.لا هُمْ عَنهْا یُنزَْفُونَ، وَ عِندَْهُمْ قاصرِاتُ الطَّرْفِ عينٌ، كَأَنَّهُنَّ بَيضٌْ مَكْنُونٌ

ایمانان اتفاق در قيامت در مورد بي كه را خداوند در این آیات بعد از اینكه حوادثي

گوید: شما مشركان، عذاب دردناكي را دهد، خطاب به مشركان چنين ميتوضيح مي ،افتدمي

دادید؛ سپس شود، مگر همان كاري كه انجام ميچشيد؛ اما كيفري به شما داده نميمي

كان گرفتار عذاب، یک عده را از جمع مشر «إلِاَّ عِبادَ اللَّهِ الْمُخْلَصينَ»خداوند با عبارت 

به نعم  ،كند كه طبق مفاد آیات بعد، آنها در قيامت مورد عنایت خداوند قرار گرفتهاستثنا مي

جَنَّاتِ  أُولئِکَ لَهُمْ رِزْقٌ مَعلُْومٌ، فَواكِهُ وَ همُْ مُكرْمَُونَ في» :بهشتي متنعم خواهند شد

إلِاَّ عِبادَ اللَّهِ »لحاظ ادبي، آیا استثنا در  آن اینكه به آید و. در اینجا سؤالي پيش مي«النَّعيمِ...

اند؛ منقطع دانستنه يمنقطع است یا متصل؟ عموم مفسران آن را استثنا ياستثنا «الْمخُْلَصينَ

فَبِعزَِّتِکَ »: است ص چنين آمدهسور  82آیه زیرا در مواضعي از قرآن و از جمله در 

 .«عباد الله المخلصين»و این دلالت دارد كه  «إِلَّا عِبادکََ مِنْهُمُ الْمخُْلَصِين لَأغُْوِیَنَّهُمْ أَجْمَعِينَ

اي كه طبق آیه اخير حتي گرفتار اغواي ابليس هم به گونه ،ي هستندیداراي مقامات والا

بخشي از مشركاني كه  آیات نيز قطعاً این در «عِبادَ اللَّهِ الْمخُْلَصينَ»نخواهند شد؛ بنابراین 

این نظر عموم مفسران  .نيستند و بالتبع این استثنا منقطع است ،گرفتار عذاب خواهند شد

 «عِبادَ اللَّهِ الْمُخْلَصينَ»است. ولي به نظر نگارنده این استثنا متصل است و باید گفت این 

اي گوید؛ ولي اینها با توبهند كه آیات قبل در مورد آنان سخن مياگروهي از همان مشركاني

و لذا از مجموع آن مشركان استثنا و  گردندگناه خالص مي كنند، از ناپاكيكه در جهنم مي

ي كه یهانوع بهشت و نعمت دليل ادعاي ما این است كه اولاً .شونداز جمع آنان خارج مي

سوره  82ي است كه در آیه مخُْلَصينَمادون شأن  ،شماردخداوند براي آنان در این آیات مي
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ه ب ؛ند كه از مقام عصمت برخوردارندیند؛ زیرا آن مخلَصين در سطح انبيا و اوليااص مطرح

كه خداوند در مورد او  یوسفمثل حضرت  ؛اي كه اغواي شيطان در آنها راه نداردگونه

ي مثل حضرت مُخْلَصينَروشن است  .(20: )یوسف« إِنَّهُ مِنْ عِبادنَِا الْمخُْلَصين» :گویدمي

جنت  (90: )فجر «فَادْخُلِي فِي عِبادِي. وَ ادْخُلِي جَنَّتِي»شان به مقتضاي بهشت حقيقي یوسف

ها و شهوات حيواني؛ لذا هيچ لذتي جز معاشقه با خود ذات است نه بهشت خوراكي

حضرت حق مناسب مقام آنها نيست؛ بلكه اشتغال به چنين اموري موجب ناخرسندي 

روست كه آنها از هر گونه شادي و  ین شود؛ ازآنهاست و نوعي گناه براي آنها محسوب مي

دعاهاي خمسه عشر از در كه چنان ؛كنندلذتي جز یاد خداوند و انس با خدا استغفار مي

بغير  راحةبغير ذكرک، و من كلّ  لذّةأستغفرک من كلّ »روایت شده است:  امام سجاد

ي كه مُخْلَصينَن و مقام پس بهشت حور و قصور در شأ .«انسک، و من كلّ سرور بغير قربک

در  «لَهُمْ»نيست؛ حال آنكه در آیات مورد بحث، تعبير  ،ص مطرح شدهسوره  82در آیه 

دلالت بر اختصاص  «جَنَّاتِ النَّعيمِ... أُولئِکَ لَهُمْ رِزْقٌ مَعْلُومٌ، فَواكِهُ وَ هُمْ مُكرَْمُونَ في» جمله

رد بحث، شأن و مقامشان همين لذات دارد و حاكي از آن است كه مخلصين در آیات مو

 82تواند همان مخلصيني باشد كه در امثال آیه ي نميمُخْلَصينَحيواني است؛ پس چنين 

 ند.اص مطرحسوره 

 «عِبادَ اللَّهِ الْمُخْلَصينَ» ي را از اینیگوودر ادامه آیات مورد بحث، خداوند گفت ثانياً

گوید كه من در دنيا قریني و دیگران مي كند، بدین صورت كه یكي از آنها بهنقل مي

قالَ قائِلٌ مِنْهُمْ إِنِّي كانَ » :كردنشيني داشتم كه او نسبت به آخرت در من القاي كفر ميهم

 معلوم .«قرَین، یَقُولُ أَ إنَِّکَ لَمِنَ الْمُصدَِّقينَ، أَ إِذا مِتْنا وَ كُنَّا تُراباً وَ عظِاماً أَ إنَِّا لَمَدینُون لي

زخرف آمده است سوره  96در آیه كه چنان ؛در اینجا یا اشاره به شيطان است« قرَین»است 

نشين انساني ملحد یا هم «وَ مَنْ یَعْشُ عَنْ ذِكْرِ الرَّحْمنِ نُقَيِّضْ لَهُ شَيْطاناً فَهُوَ لَهُ قَرین»كه 

ن نيستند كه در چني ،نداص مطرحسوره  82ي كه در آیه مُخْلَصينَاست؛ ولي در هر صورت 

 ؛با ملحدان ارتباط دارند مخُْلَصينَنشيني داشته باشند، بله دنيا با شيطان یا انسان ملحد هم

نشيني یک نوع هماهنگي فكري و نشيني نيست؛ زیرا در همولي این ارتباط از قبيل هم
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نين ي مثل انبيا و اوليا با ملحدان چمخُْلَصينَتناسب شخصيتي لازم است و معلوم است 

در آیات  مخُْلَصينشود كه بنابراین روشن مي هماهنگي فكري و تناسب شخصيتي ندارند.

گناه خالص  از ناپاكي ،كننداي كه در جهنم ميند كه با توبهامورد بحث، همان مشركاني

شوند و طبق مفاد آیات بعد، وارد بهشت خواهند هاي گناه خلاصي داده ميشده و از آسيب

 گردند. مند ميالهي در بهشت متناسب با مقام خود بهرهشد و از نعم 

شد كه معبودي جز الله پس روشن گردید حتي مشركاني كه اگر در دنيا به آنها گفته مي

إنَِّهُمْ كانُوا إِذا قيلَ لَهُمْ لا إِلهَ إِلاَّ اللَّهُ » ،تابيدندچنين سخن حقي را متكبرانه برنمي ،نيست

، در قيامت پس از ورود به جهنم، دیر یا زود آگاهانه و مختارانه (99: ت)صافا« یَسْتَكْبرُِون

شوند و به بهشت وارد خواهند كنند و از عفونت و چركي گناه خلاصي داده ميتوبه مي

مشركي كه با توبه از گناه خلاص شده، عذابش قطع »شد؛ بنابراین طبق مفاد این آیات، 

مشرک است، گرفتار عذاب ابدي است و مشرک از آن جهت كه »؛ گرچه «گرددمي

 شان تعارضي نيست.  ند و بيناو این دو گزاره هر دو درست« العذاب نيستمنقطع

از اینجا روشن شد سایر كافران كه كفرشان در حد و پایه شرک نيست، نيز به طریق 

بلااستثنا  هاانسانشوند؛ بنابراین همه بهشتي مي ،اولي با توبه در جهنم، از عذاب رهاي یافته

ها قرن «لابِثينَ فيها أَحْقابا»دیر یا زود بهشتي خواهند شد؛ گرچه ممكن است به مقتضاي 

 طول بكشد تا شرایط توبه حقيقي براي برخي آنها فراهم گردد.

 نتیجه
چون موضوع این ادله  ،اندي درست و حقیگرچه ادله دال بر خلود كفار بدون هيچ استثنا

با این حال همه دوزخيان با توبه  ،ست و با حفظ كفر، عذاب ابدي استكافر با حفظ كفر ا

كنند، بعد از دوره متناهي از عذاب اي كه در عوالم بعد از مرگ دیر یا زود ميآگاهانه

سپس مشمول رحمت و فضل خدا  ،خارج و آمرزیده شده« كافر»درخور، از شمول عنوان 

در عوالم بعد از مرگ سه  حدید كفار عملاً سوره 20آیه گيرند؛ بنابراین مطابق مفاد قرار مي

وسيله توبه و مرحله مرضي ه مرحله آمرزش ب ؛مرحله عذاب شدید :كنندمرحله را طي مي

 . «مِنَ اللَّهِ وَ رِضْوانٌ مَغْفِرَةٌعَذابٌ شدَیدٌ وَ الْآخِرَةِ وَ فِي » :شدنشدن و بهشتيخدا واقع
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 مقدمه
 ،یي)ر.ک: بابااند ادهارائه د« حكم»هاي گوناگوني در مورد فلاسفه و منطقيان اسلامي دیدگاه

توان گفت حكم عبارت است از اسناد چيزى به چيز دیگر به . به صورت اجمالي مي(9986

گردد. نحو سلبى یا ایجابى و از آن به عنوان ادراک وقوع نسبت یا عدم وقوع آن تعبير مى

آنچه بر آن حكم شده  (9پس اگر بگویيم الف ب است، این حكم شامل سه جزء است: 

 (9شود. آنچه متعلق حكم است كه محمول ناميده مى (2شود. ت كه موضوع ناميده مىاس

نسبت بين این دو طرف. ادراک وقوع این نسبت یا عدم وقوع آن را حكم یا تصدیق گویند 

 .(920، ص9، ج9966 با،ي)صل

كمتر مورد توجه واقع شده و از جانب  مسئله رابطه حواس ظاهري با حكم در قضایا

سفه اسلامي تقریباً به صورت جسته گریخته، فرعي و غير مهم مطالبي مطرح گردیده فلا

است. وقتي نقش و جایگاه حواس در ایجاد حكم را بفهميم، در دایره قضایاي مرتبط با 

تر خواهيم تر و مطمئنحواس ظاهري، جهت رسيدن به صدق، یقين و دوري از خطا آسان

اسلامي  شناسي فلسفهباشند؛ ناخواسته دنياي معرفت كنندهبود؛ همچنين اگر حواس حكم

گرایي به حوزه گرایي و ارتباطش با عقلدچار تحولات اساسي خواهد شد و پاي تجربه

 شناسي اسلامي باز خواهد شد.تصدیقات معرفت

-هاي توصيفي، تحليلي و استدلالي و رویكرد تاریخيمقاله حاضر با استفاده از روش

 هاي ذیل است:یابي به پاسخ پرسشدستمنطقي به دنبال 

 رابطه حواس ظاهري با حكم در قضایا چيست؟ هاي فلاسفه اسلامي دربارهدیدگاه -9

 نظریه مختار درباره رابطه حواس ظاهري با حكم در قضایا چيست؟ -2

تا جایي كه نگارنده بررسي نموده، مسئله فوق داراي پيشينه قابل توجهي نيست و تنها 

 مطالبي در این خصوص بيان نموده است. منابع معرفتدر كتاب  زادهمد حسينمحاستاد 

 الف( نقش حس در تصدیقات
–شده بر اساس رویكرد تاریخيهاي گوناگون مطرحشدن مسئله و دیدگاهبراي روشن

 پردازیم.تا نوصدرائيان نسل دوم مي سيناابنهاي فلاسفه اسلامي از منطقي به تبيين دیدگاه
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

 سینا. ابن1

داند و حكم و تصدیق را از آنِ گاهي جایگاه حواس را تنها شهود مفردات مي الرئيسشيخ

 حكم كوتاه است كند. به باور او دست حواس براي رسيدن به حوزهعقل معرفي مي

؛ اما در مواردي حس را مفيد تصدیقات جزئي (908و  88، 68صصالف،  ق،9000 نا،يس)ابن

كند كه حواس ظاهري به جهتي دهد و بيان ميبودن ارتقا ميگاه حاكمدانسته، آن را به جای

 كنندكنند و غيریت بين دو چيز را ادراک یا به هوهویت حكم ميیا حكمي، حكم مي

و أما الحس المشترک و . »(201ج، صق، 9000 نا،يسابن /029-020، ص9916 ،يجیي)نا

فيقال إن هذا المتحرک أسود و إن هذا  ما أو بحكم ما، بجهةفإنها تحكم  الظاهرةالحواس 

 .(907، ص2ب، ج، 9000 نا،يس)ابن« الأحمر حامض

شان از داند كه براي تصدیقهایي ميهمچنين در جایي دیگر قضایاي حسي را گزاره 

نيز محسوسات را به همين  بهمنيار. (299، ص9، ج9979)همو،  حس استفاده شده است

. به نظر در اینجا مشخص نيست كه (16، ص9979 ار،ي)بهمن صورت تعریف نموده است

كننده عقل است یا اینكه تركيب عقل و حس كمک حس صاحب حكم است یا عقل حاكم

 اند.دهندهو حس حكم

 . فخر رازی2

كنند. حكم توسط حواس، حكم جزئي و عقل، حكم كلي صادر مي فخرالدین رازيدر نگاه 

)فخر  گرددنند مجربات و متواترات( ارائه ميحس یا عقل یا مركب از حس و عقل )ما

. او بر این باور است (209و  918صص، 9، ج9979 / همو،909-900، ص9، جق9099 ،يراز

كند، براي اعتقاد به مطابقت آنها با خارج باید به كه اگرچه حس احكام جزئي صادر مي

گویيم تركيب حس و مي گاه كهبه باور ما آن .(269، ص9، ج9979 ،همو) تأیيد عقل برسند

 هاي ذیل پاسخ داد.تر بيان نمود و به پرسشكنند، باید مراد خویش را واضحعقل حكم مي

كنند و فرایند آن به چه صورتي است؟ آیا تركيب عقل و حس چگونه حكم صادر مي

تأثير حس و عقل یكسان است یا متفاوت؟ اگر متفاوت است، تأثير كدامشان بيشتر است؟ 

اند، حكم دوم اند یا در عرض هم؟ اگر در طول همها در طول همدهندهحكم همچنين
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-تواند حكم اول را رد یا نقض كند؟ اگر بين حكمتأیيدي است یا اثباتي؟ آیا حكم دوم مي

هر[ »]اند، چنانچه یكي گفت ها تناقض به وجود آمد، تكليف چيست؟ اگر در عرض هم

 ، حكم كدام یک را باید پذیرفت؟«نيست الف ب است و دیگري گفت ]هر[ الف ب

 . نصیرالدین طوسی3

 *هاي حسي، عقل حاكم است.كند و در گزارهمعتقد است حس حكم نمي محقق طوسي

این آتش گرم »هاي شخصي همچون كند كه از راه حس به گزارهالبته او گاهي بيان مي

حاكم است؛ البته از كمک هاي كلي، عقل یابيم؛ اما براي رسيدن به گزارهدست مي« است

مبهم است؛  -كه حس مفيد تصدیقات جزئي است-برد. این بيان خواجه حس نيز بهره مي

كننده به آن یا زیرا مشخص نيست حس حاكم است یا اینكه عقل حاكم است و حس كمک

فإن الحس لا یفيد إلا أن هذه جزئیة جميعها  الحسیةالأحكام »اند: تركيب حس و عقل حاكم

فحكم عقلي استفاده العقل من الإحساس بجزئيات  حارةو أما الحكم بأن كل نار  حارةار الن

 .(977، ص9969همو،  /296، ص9، ج9979)همو،  «ذلک الحكم

 . کاتبی قزوینی4

داند كه با حواس ظاهري و هایي ميدر عبارتي مبهم، مشاهدات را گزاره كاتبي قزویني

قصود وي روشن نيست كه در این قضایا حواس خود گردد. مباطني حكم آنها ارائه مي

دهد یا ارائه حكم فعاليت تركيبي عقل و اند یا عقل با استفاده از حواس حكم ميحاكم

، كالحكم بأنّ الشمس باطنةأو ظاهرة مشاهدات و هي قضایا یحكم بها بقوى »حس است: 

 .(097، ص9980 ،ينیقزو ي)كاتب« ، و أنّ لنا خوفا و غضبامضیئة

  الدین شیرازىقطب. 5

توان گفت او شأن اي سخن گفته كه هم ميدر عبارتي چندپهلو به گونه الدین شيرازىقطب

داند، هم اینكه حاكم رسان عقل ميحكم را در دایره توان عقل قرار داده و حس را كمک

                                                 

أنّ الحسّ لا حكم له، لا في الجزئيّات و لا في الكليّات، إلّا أن یكون المراد من حكم الحسّ حكم  *

 ن للعقل في أحكامهالعقل على المحسوسات. و إذا كان كذلک كان الصّواب و الغلط إنّما یعرضا

 (.290-299، ص9، ج9979همو،  /26و  22، 90، 92صص، ق9009 ،يطوس)
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

م داند و احكام كلي را در گستره توان عقل قرار داده است و هقضایاي جزئي را حس مي

فإنّها إنّما تستفيد بالحسّ أنّ »باشد: دهنده تركيبي از عقل و حس مياینكه معتقد است حكم

، لا كلّ نار، فإنّ الحسّ من حيث هو حسّ لا یعطى حكما كلّيّا، لأنّه إنّما حارّةهذه النّار 

ا أدرک یشاهد الجزئىّ دون الكلّىّ، إذ لا اطّلاع له عليه، و ليس له حكم، بل الحكم للعقل بم

 .(998، ص9989 ،يرازي)ش« الحسّ و أدّى إليه

 . علامه حلی6

بر این دیدگاه است كه در محسوسات، عقل حاكم است؛ اما به كمک حواس  علامه حلي

كند و چنانچه حواس و كمک آنها نباشد، عقل توانایي صدور چنين احكامي را حكم مي

 ،يحل)علامه  گرداندميرا به این نظر باز «ِ اًمن فقد حساً فقد علم»، ارسطوندارد. او این گفته 

البته وي در شرح دیدگاه خواجه طوس، حواس را مفيد تصدیقات جزئي  .(200، ص9979

 .(209)همان، صداند مي

 الدین رازی . قطب7

كند كه عقل در قضایاي حسي، بيان مي اشارتخویش بر شرح  در تعليقه الدین رازيقطب

؛ اما در اثر دیگرش (يراز نیالدقطب قهي، تعل299-299، ص9، ج9979 ،ي)طوسحاكم است 

ها نيز اي از گزارهاند و در پارهكنندههاي حسي، حواس ظاهري حكممعتقد است در گزاره

 تركيبي از عقل و حواس را حاكم معرفي نموده است.

الحسّ أو  إمّا العقل أولیقینیةّ أمّا الضروریاّت فستّ: لأنّ الحاكم بصدق القضایا ا

لانحصار المدرک في الحسّ و العقل... و إن كان الحاكم هو  -المركبّ منهما

« حسيّّات»سمّيت  الظاهرةفإن كان من الحواسّ «. المشاهدات»الحسّ فهي 

« وجدانياّت»سميت  لباطنة. و إن كان من الحواس امضیئةكالحكم بأنّ الشمس 

با من الحس و العقل: فالحسّ إمّا أن و إن كان مركّ و غضباً كالحكم بأنّ لنا خوفاً

 نیالد)قطب «المتواترات»ان حسّ السمع فهي یكون حسّ السمع أو غيره، فإن ك

 . (091-098ص، 9980 ،يراز

متشتت سخن گفته و در این فضاي ابهام،  الدین رازيقطببنا بر آنچه بيان گردید، 

توان نقش اصلي قيق نميدوگانگي افراطي ميان حواس و عقل وجود دارد و به طور د
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 حواس در قضایا را مشخص و دیدگاه اصلي وي را معرفي نمود. 

 . صدرالمتألهین8

داند؛ بلكه در نگاه وي حواس قواي ادراكي كننده نميحواس را حكم صدراي شيرازي

هاي كند. او در ادراکباشند كه نفس از طریق آنها به محسوسات جزئي شناخت پيدا ميمي

داند؛ بلكه این شأنيت دیدن، شنيدن و...، ابزارهاي حسي ظاهري را مدرکِ نمي حسي مانند

، 8و ج 966، ص6ج و 998-997، ص0، جق9090، صدرالمتألهين)را براي نفس قایل است 

 .(296، ص9969همو،  /909-900، ص9980همو،  /229-220ص

 وحسي  حسي لازم انفعال ابزارهاي هايادراکبر این عقيده است كه  ملاصدرا

با انفعال ابزارهاي حسي و حصول  يادراک حس بدین معنا كهند؛ امحسوسات هايتصور

این است كه صورت محسوس نزد  دیدگاه جمهور آید.مي به وجود سصورت محسو

نفس با وحدتي كه دارد،  حكمت صدرایي،مبناي بر د. گردابزارهاي حسي حاصل مي

 و كندصورت محسوس را ادراک مي، است و نفس در مرحله حسقو تماممشتمل بر 

 .(018، ص9، جق9090)همو، آیند به شمار ميحسي نيز مظاهر نفس  هايابزار

اي كه لامسه براي نمونه؛ آیدبه وجود ميكننده ماده قوه حس ادراک به سبب استعدادِ

آن را  گشته،ثر أحرارت متا ، ازهستدر دست انسان است، به سبب استعدادي كه در آن 

مبناي اساس بر سایر ابزارهاي حسي نيز به همين صورت است. د و در مایناس مياحس

د و بر مبناي ماینمي دراکاز قواي حسي با حصول صورت، محسوس را ا كدامهر  مشهور،

را ادراک صورت  ،احساسي وهق كه نفس مشتمل بر جميع قواست، خود نفس نزدنظر  این

حواس تنها  گيريكاراحساس است؛ یعني با بهحس فقط  در مرتبه رويهر  به كند.مي

، از آن گراحساس حس یا نفسِ پس .دگردصورت محسوس در آنها یا در نفس حاصل مي

 علم ي محسوسخارج وجودجهت كه حاس است، تنها صورت محسوس را دارد و به 

و ته ممكن دانستجربه  تنها از راهبه وجود خارجي محسوسات را  علم صدرابنابراین دارد. ن

 . (018، ص9)همان، ج اند نه شأن حس و خيالدآن را شأن عقل و نفس اندیشمند مي

اگر حس شأنيت تصدیق و حكم به وجود خارجي محسوسات را ، سبزواريبه باور 
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

 : شأنيت را ندارداین  ياولطریق خيال به  ،ندارد

ليس للحواس إلا الإحساس فقط و هو حصول صورة المحسوس فيها أو 

حساسة بما هي  -الحساسةاستعمالها فالحواس أو النفس  بواسطةس في النف

إنما ذلک مما یعرف بطریق  ليس لها علم بأن للمحسوس وجوداً في الخارج

... فهو شأن العقل أو النفس المتفكر و ليس شأن الحس و لا الخيال التجربة

 .(يسبزوار قهي، تعل018، ص9همان، ج)

 در فرد دیوانه يگاهاثبات دیدگاهش این چنين است كه بر  صدرالمتألهينهاي لالاستد

سخن  مشاهداتي كه وجود خارجي ندارد و درباره بيندحس مشترک خود صوري را مي

درحقيقت نسبت به او  بيند، جزم دارد و آن صورتبيند و نسبت به آن ه ميكه ميگوید مي

 یابد؛ اما دیوانهسي را ميهاي حكه انسان دیگري، صورتچنانو براي او موجود است؛ آن

بيند، وجود داند آنچه را ميدارد و نمين تميز و جداكنندگيعقل ندارد، قدرت  چون

موجود هم در خارج  به همان صورت، كندمشاهده ميآنچه را  پنداردمي ،خارجي ندارد

 .(011-018)همان، ص است

رت داخلي ناشي از د یا از حراشوخارجي متأثر مي ما از حرارت دستهمچنين وقتي 

گرما چيزي فراتر از احساس دست كند. شأن ي را احساس ميگرم پذیرد،بدي مزاج اثر مي

و عقل به واسطه، تكيه دارد خارجي یا داخليبه علتي  حرارتنيست و آگاهي به اینكه 

 احساس، كنيمحمل ميهنگامي كه جسم سنگيني را همچنين  .استنيروي فكري آن 

 دليل اینكه سنگيني احساس شده، به فهم؛ اما شویمم و از آن متأثر مينمایيميسنگيني 

ش حس نيست و نفس نيز به حسب ذات به عهدهاست،  حاصل شدهجسم سنگين خارجي 

نفس  توان را ندارد؛ بلكهاین  -استحقایق كلي مدرک تنها و كند جزئي را ادراک نمي كه-

علم پيدا حس شده  آن سنگينيِ سبببه  ،سنگيني يِتجربه به منشأ خارج به واسطه نوعي

تنهایي حكم و حس به اگر صدرالمتألهينبر اساس این، به باور  .(011)همان، صكند مي

 داد. را تشخيص مي شهاییافته باید صدق و كذب گاهنمود، آنارائه ميتصدیق 

درت ق امااحساس دارند؛  هاي فوق،ي با ویژگيهاانسانهمان گونه كه بيان گردید، 
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بر این دیدگاه است كه  صدرا ندارند. محسوسات خود رابودن تشخيص درست یا غلط

 كار حس تصوراگرچه ؛ یعني كنندپيدا نمي معلواس به وجود محسوس )معلوم( ح

محسوسات كار حس نيست، بلكه تصدیق و حكم بر وجود  تصدیق بهاست، سات محسو

 . آنها كار و شأن عقل است

و دیگر راسخان حكمت را مانند دیدگاه خود  الرئيسشيخنظر صاحب حكمت متعاليه 

اطلاق این الفاظ توسط  صدراداند. برنده و متألم را نفس ميدانسته و مدرکِ، حاكم، لذت

فخر گرداند و معتقد است برخي متأخرین همچون نوعي مجاز باز ميآنان به حواس را به

هایي براي اند؛ پس حواس تنها ابزار و آلتهو دچار اشتباه شد این مطلب را نفهميده رازي

 *رسانند.اند كه آن را در ادراک، حكم و تصدیق محسوسات كمک ميعقل

 . علامه طباطبایی 9

اعراض خارجي را به چنگ  بر این دیدگاه است كه حس فقط صورت طباطبایيعلامه 

صدیق داشته باشد. آورد، بدون اینكه نسبت به ثبوت خارجي این عوارض یا آثارشان تمي

تواند حكم كند و حكم و تصدیق تنها در حيطه وظایف عقل است. چگونگي حس نمي

نگرد كه آنچه تصدیق عقل به وجود خارجي امور محسوس بدین نحو است كه عقل مي

انسان با حس كسب نموده و آثار خارج از او دارد، معلول انسان نبوده و انسان در آن 

 ،یي)طباطبازي این چنين است، خارج از نفس انساني موجود است تأثيري ندارد و هر چي

 .(76، ص9، ج9991همو،  /220-226، ص9971همو،  /918، ص2، ج9028

 . استاد مطهری14

د كه حكم از مجراى یكى نموتوان ادعا یک نوع فعاليت ذهنى است و هرگز نمى تنهاحكم 

                                                 

فبأنا لا نسلم أن مذهب الشيخ أن المدرک للمحسوسات هي الحواس بل لا مدرک و لا حاكم و لا ملتذ  *

واس غير النفس و إطلاق هذه الألفاظ على الحالحكمة و لا متألم عند الشيخ و غيره من الراسخين في 

بضرب من المجاز و إسناد معانيها إلى الحواس من أغلاط المتأخرین كالإمام الرازي و من اقتفى أثره إلا 

الآلات و هي بواسطة أن إدراكها یختلف فمن المدركات ما یدركها بذاتها كالكليات. و منها ما یدركها 

 (.998، ص0همان، ج) الجزئيات
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

ت و رابطه بين محمول و موضوع همچنين معنا ندارد نسب ؛از حواس وارد ذهن شده است

زیرا  ؛از مجراى یكى از حواس وارد ذهن شده باشد ،در خارج كه حكم ناظر به آن است

نسبت در خارج، واقعيتى جدا از واقعيت طرفين )موضوع و محمول( ندارد و آنچه از راه 

عيات آن واق هر اثر تماس ویژبعبارت است از صور واقعياتى كه  ،شودحواس وارد ذهن مى

 .(291، ص6، ج9976 ،مطهري) حسي در ذهن پدید آمده است ابزارهايبا 

حكم فعاليت و قضاوت ذهن است در ميان تصوراتى كه از راه  مطهرياز نظر استاد 

احساس براي ارائه قضایاي جزئيِ حسي و  هاى دیگر وارد ذهن شده است.حس یا راه

كنند و آن را مستعد و عقل كمک مي تجربه و آزمایش عملي براي قضایاي كلي به ذهن و

 .(990-999 و 291همان، صص)كند آماده صدور حكم مي

 . استاد جوادی آملی 11

. او ضمن پذیرش كار عقل است ، بلكهحكم كار حس نيست جوادي آمليبه اعتقاد استاد 

توانند به حواس نميو شود با عقل شناخته مي تنهامعلوم تصدیقي ) صدرادیدگاه 

اشكال  خالي از مورد استفاده وي رابرهان (، ببرندمحسوسات خود پي ودنودبموج

يز و نفي تصدیق ي، از خطاي حس براي نفي قدرت تممذكور در استدلال ملاصدرا .داندمين

تصدیق و حكم قوه عاقله  ،اگر این راه درست باشد ؛ اماده استكر برداريبهرهو حكم آن، 

 ايپارهكند و نيز در بسياري موارد اشتباه و خطا مي هعاقل كهراچ ؛دنموتوان نفي را نيز مي

 خواندپندارد و آنچه را كه موجود است، معدوم مياوقات آنچه را كه نيست، موجود مي

راک وجود را كار حس با آنكه اد صدرالمتألهين .(980، ص20، ج9982 ،يآمل ي)جواد

كند طي مي گري راراه دی واده نكرده نداشتن حس استفاز این امر بر اثبات حكم، داندنمي

 .(971-978)همان، ص ستسيناابنكه مأخوذ از آثار 

حس این است كه  نداشتنحكمراه صحيح اثبات بر این باور است كه  جوادياستاد 

ود، مانند هنگ نيست تا انسان آن را بشنآمفهوم هستي نظير  .محسوس نيست ستي شيء،ه

 صداقم ؛رنگ نيست تا با چشم دیده شود همچونو  نيست تا با شامه احساس شود بو

نداریم، س گونه كه حس جوهرشنا است و ما همان سفيديو  سياهيهستي نيز غير از 
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 و مصداق هستي كار حس نيستیا ادراک مفهوم  درواقعشناس نيز نداریم. حس هستي

 .(978)همان، ص بر ادراک هستي است فقتصدیق و حكم به وجود محسوسات متو

ما با كمک حس سفيدبودن شيء  ؛بردمي لبته نفس به كمک حس به وجود اشيا پيا

ما حركت را نيز با حس ادراک  شویم.را متوجه ميخارجي یا حركت و سكون آن 

دوربين از شيء  همانندچشم  .كندبلكه عقل آن را با كمک حس ادراک مي ،كنيمنمي

 چنانآن ؛دهدات اخذشده رخ نميو حركت در تصور گيردميهاي متوالي متحرک عكس

كنيم؛ برداري ميشود. ما از حركت فيلمشود، واقع نميهایي كه دیده ميكه حركت در فيلم

ه هم گيریم و آنها را باز حركت فقط چند عكس مي . مادگردحركت به فيلم منتقل نمي اما

 ،چشم نيز از حركت ایم.برداري كردهكنيم از حركت فيلمگاه گمان مييم، آننمایمرتبط مي

كه حركت  يحال ، دربينيمرا مي كنيم كه حركتگيرد و گمان ميهاي متوالي ميعكس

 ؛فهمدعقل به كمک حس حركت را مي و دیدني نيست. حركت حسي و محسوس نيست

هستي و حركت  .معلوم است شنوایيیا  بينایيكند و كار حس امر محسوس را ادراک مي

... نيست و عقل آنها را ادراک و هاشنيدني، هادیدنيسات مانند در هيچ یک از محسو

 .)همان( كندمي

 . استاد مصباح یزدی 12

تصدیق به وجود مصادیق محسوسات در خارج به محض  مصباح یزديدر نگاه استاد 

گردد قطعيت این حكم به با دقت، معلوم مي ، بلكهشودمينحسي حاصل  تحقق تجربه

هاي حسي، ضمانتي براي صحت و مطابقت كامل با زیرا صورت ؛داردبرهان عقلي نياز 

توان براي تجربه حسي نقشي گونه قضایا تنها مي در اینپس  *مصادیق خارجي ندارند.

، 9966 ،يزدی)مصباح  بلكه نقشي ضمني و مقدماتي ،كنندهاما نه نقش تام و تعيين ؛قایل شد

یا « تجربيات» هادر اصطلاح منطقيهمچنين در قضایاي حسي كلي كه ؛ (292، ص9ج

نياز  ،علاوه بر نياز به حكم عقل براي اثبات مصادیق خارجي ،شودناميده مي« مجربات»

                                                 

را  طباطبایيو علامه  صدرالمتألهين ،سيالرئخيشون چاسلامي همبزرگان فلاسفه  دگاهید مصباحاستاد  *

 .دانديم نيچننیا
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

 همچنين ؛دیگري هم به برهان عقلي براي تعميم و اثبات كليت آنها وجود دارد

 بودن نقيضش نيازمندشدن شناخت در هر قضيه و علم به ضرورت مفاد آن و محالمضاعف

هيچ تصدیق یقيني به  بنابراینبودن اجتماع نقيضين است. یعني قضيه محال« اُمّ القضایا»

نياز از تجربه حسي، فراوان بي قضایاي یقينيِ اما ؛دگردصرف تجربه حسي حاصل نمي

 .(1و درس  292، ص9)همان، ج است

 زاده استاد حسین .13

به دیدگاه است كه پاسخ به این پرسش  )از نوصدرائيان نسل دوم( بر این زادهحسيناستاد 

هرچند و علم حضوري استفاده نمود.  تأمّل درونى ید ازبلكه با ؛اثبات و استدلال نياز ندارد

هر كس با  و گسترده و همگانى است ،قابل ارائه به دیگران نيست و این دليل شخصى بوده

توانيم اى ادراكى خود مىداورى كند. با مشاهده حضورى قو خودشتواند استناد به آن، مى

 صرفگيریم، تصور آنچه از حواس برميادراک حسى در بر این امر صحّه بگذاریم كه 

 .(69، ص9910زاده، ني)حسگردد تصدیق یا قضيه یا حكم از راه قوّه عقل حاصل مى و است

ه كه در مواجه مانها و تأثرّهاى درونىبه دليل آنكه معرفت ما به احساس با وجود این

 انسانبه دليل آنكه ذهن نيز خارجى در نفس ما ایجاد شده، حضورى است و  يبا اشيا

و به اصطلاح علم -د ماینهاى خود تصویربردارى مىهمواره از طریق قوه خيال از یافته

براى نفس  راهكه از این  ايهاى حصولىمعرفت، كندحضورى را به علم حصولى تبدیل مى

مثال با  اند؛ برايتصدیق و قضيه از گونهبلكه  ؛اهيم نيستندصرفاً مف ،شوندحاصل مى

)یافتن شيریني  كنيم. معرفت به این احساسچشيدن عسل در كام خود احساس شيرینى مى

 و كندبردارى مى، معرفتى حضورى است. در عين حال قوه خيال از آن عكسدر كام خود(

تصدیق و قضيه است  از گونهد، دگرآنچه از این معرفت حضورى در خيال ما منعكس مى

در مثال فوق، این حالت و احساس را این چنين بيان نه مفهوم شيرینى منهاى حكم. 

یابم. كنم: من در كام خود احساس شيریني دارم یا من حالت شيریني را در خود ميمي

بر مفاهيم و تصورات، مفيد تصدیق و قضيه  افزون، جهتاز این  حواس ظاهري بنابراین

  .(62-69)همان، صاند ساز تصدیق و قضيه منطقيتر، زمينهو با نگاهي دقيق است
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او بر این رأي است كه پس از انعكاس علم حضوري به احساس در ذهن، عقل با 

در آن تصرف نموده، به تعبير و تفسير آن  -تنهایيیا متخيله خود به-یاري متصرفه 

كه بر اثر تماس با زبانم، كامم را -این عسل  كند كهپردازد؛ براي مثال عقل حكم ميمي

شيرین است. از این جهت نيز آنچه حواس، البته با كمک قواي دیگري چون  -شيرین كرد

 .(62)همان، صاي است دهند تصدیق و معرفتي گزارهعقل، به ما مي

 ، علم به احساس و انعكاس علم حضوري به احساس در ذهن،ادراک حسىبين 

بلكه  ،نيست نفسه معرفتدارد. احساس حالتى نفسانى است كه فى وجود اساسى مایزيت

انعكاس علم علم حضورى است.  و علم به آن از سنخ گيردخود متعلّق معرفت قرار مى

اي و تصدیق است؛ پس حواس از این جهت حضوري به احساس، معرفت حصوليِ گزاره

وري به احساس در صورت تماس تفسير و تعبير علم حض« ادراک حسي»اند. مفيد تصدیق

اي زمان با ارتباط و تماس خارجي است؛ پس معرفتي حصولي و گونهبا خارج و هم

تصدیق است. بنابراین بر خلاف احساس، ادراک حسي علم و معرفت است و البته معرفتي 

حصولي كه تعبير و تفسير احساس )تجربه حسي( است. بر اساس این، حواس نسبت به 

اند و از طریق آنها به طور مستقيم و در ساحت آن تنها مفيد تصور یا مفهومادراک حسي 

یابيم. اما تصدیق یا حكم در ادراک حسي از راه عقل تنها به مفهوم و تصور جزئي دست مي

توان رسيد و حواس تنها زمينه شود؛ بلكه به مفاهيم كلي حسي نيز از راه عقل ميحاصل مي

كنند. پس حواس نقشي غير مستقيم دارند و به كمک عقل است كه پيدایش آنها را مهيا مي

 .(69-62)همان، صتوان حكم یا تصدیق، بلكه مفهوم كلي داشت در ادراک حسي مي

باشند و هاي حواس ظاهري از این جهت كه انعكاس علوم حضوري ميپس یافته

و مفهوم، مفيد تصدیق  ادراكات حسي از این نظر كه تعبير و تفسير آنهایند، افزون بر تصور

رسد. البته در روند انعكاس نيز هستند و نفس از راه حواس ظاهري به چنين تصدیقاتي مي

یا تبدیل علم حضوري به حصولي و نيز در تعبير یا تفسير آن، قواي دیگري نيز نقش دارند 

این  آنچه با :دارد ايویژهنفس، حكم و تصدیق كنند. در ادراک حسي و به حواس كمک مي

این  كه است روشندر جهان خارج وجود دارد.  ،كنمدرک مى حس ظاهري احساس و



81 

 

81 

   

  

 

 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

از  و خواهحكم عمدتاً بر عقل مبتنى است و عقل از راه استدلال، خواه از طریق علّيت 

 .(60)همان، صد گذار، بر تحقّق آن در خارج صحه مىطریق استدلال دیگري

كه از كانال حواس ظاهري در نفس تحقق  ها و صور حسيبر این مبنا از راه یافته

تى كه از این راه حاصل شناخد. نمواز ذهن ارتباط برقرار  بيرونتوان با جهان مى یابند،مي

به توصيف جهان مادى خارج از  ساخته،تصوراتى است كه عقل از آنها قضيه  ،گرددمى

ت و تصورات و مفاهيم در این موارد از آنِ عقل اسو تصدیق پردازد. درواقع حكم ذهن مى

مفيد تصورند و براى ظاهري ، حواس جهتاز این  بنابراین. گردندحاصل مي حواسراه  از

چون  افراديرسد . به نظر مىكنندایفا ميگون ، نقشى زمينهتصدیق یا ادراک حسيپيدایش 

از این منظر به بحث  ،اندكه حكم و تصدیق را به عقل اختصاص داده طباطبایيعلامه 

 .(69-60)همان، ص اندگریستهن

یک از  ها، نقش مستقيمي در پيدایش هيچها و تصدیقحواس ظاهري در باب گزاره

ها، حواس ظاهري صرفاً نقشي غيرستقيم دارند؛ از جمله آنها ندارند. البته در برخي گزاره

، «این عسل شيرین است»و « این آب سرد است» در پيدایش محسوسات، مانند گزاره

ها را درک نماید و بر تواند این گونه گزارهكار عقل بوده، عقل با استفاده از آنها ميکكم

مفاد آن صحه بگذارد. در متواترات و تجربيات نيز چنين است و افزون بر نقش حواس در 

كنند. درک موضوع یا محمول آن قضایا یا هر دوي آنها، حواس در حكم نيز مساعدت مي

هاي آنها، سلباً یا ایجاباً، حكم كرده و مفاد قضيه را تصدیق یافتهعقل به كمک حواس و 

كه قياس و استدلال مطوي در هر دو دسته گزاره، به عقل و كاركرد آن مستند كند؛ چنانمي

هاي پسين، به لحاظ حكم و تصدیق، حواس غير مستقيم است. بدین سان در همه گزاره

هاي پيشين، به لحاظ حكم و تصدیق، حواس هكه در هيچ یک از گزارنقش دارند؛ چنان

ندارند؛ اگرچه ممكن است در پيدایش موضوع یا  -مستقيم یا غير مستقيم-هيچ نقشي 

 .(67-66)همان، صمحمول، غير مستقيم دخالت داشته باشند 

 ب( دیدگاه مختار
به باور ما براي وضوح مسئله و تبيين دقيق پاسخ، بهتر است آن را بر اساس مراحل 
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اي هاي تصدیقي و قضيهشناخت تصدیقات و قضایا تحليل نمایيم. مراحل شناخت

اند از: تصدیقات و قضایاي عقلي پایه، تصدیقات و قضایاي خيالي و حسي جزئي و عبارت

 تصدیقات و قضایاي عقلي مستنتج.

 تصدیقات عقلی پایه -1

بدیهي  بخسبه دو  م آنهایكي از تقسيماتي كه براي تصدیقات و قضایا ارائه گردیده، تقسي

 يبه فكر و استدلال احتياج شانتصدیقبراي ند كه ابدیهي قضایایيقضایاي . استو نظري 

 .استنياز به فكر و استدلال  شانتصدیقبراي ند كه انظري قضایایي قضایاي و يستن

بدیهيات اولي تصدیقي آن دسته از  شوند.تقسيم مي بخش اولي و دوميدو  ربدیهيات ب

اند. انكار بدیهيات الاستدلالباشند كه نه محتاج فكر و نظر بوده و نه ممكنبدیهياتي مي

ها شان است و چنانچه دليلي بر آنها اقامه گردد، در خودِ دليل به هماناولي مستلزم اثبات

 اند؛ مانند قضيهالاستدلالمراجعه شده است؛ پس هم به استدلال نيازي ندارند و هم ممتنع

بدیهيات »تصدیق به درواقع «. ارتفاع نقيضين محال است»و « تماع نقيضين محال استاج»

نياز از بدیهيات دومي اگرچه بي. احتياج داردتصور دقيق موضوع و محمول تنها به « ياول

علاوه بر تصور موضوع و  «يدومبدیهيات »تصدیق به الاستدلال بوده و اند، ممكناستدلال

 .ستنيز ههاي حسي یا چيزهاي دیگري اندام يريرگكادر گرو بهمحمول، 

تمام قضایا و تصدیقات دیگر اعم از بدیهيات دومي و  براین بدیهيات اولي زیربنايبنا

اند. درواقع مرحله تصدیقات ها متفرع بر بدیهيات اوليها و تصدیقنظري بوده و سایر قضيه

آید و اي به شمار ميقي و قضيهو قضایاي عقلي پایه، زیربنا و اساس سایر مراحل تصدی

حس و تجربه هيچ نقشي در این مرحله ندارند. بنابراین در مرحله تصدیقات عقلي پایه 

حواس هيچ نقشي در رسيدن به تصدیق ندارند و این عقل است كه براي خودش صورت 

 دهد.مي« الف ب است»كند و درنهایت حكم به مسئله را تبيين و واضح مي

 سی و خیالی جزئیتصدیقات ح -2

رسد؛ مانند اجتماع نقيضين محال است انسان از تصورات عقلي به تصدیقات عقلي پایه مي

اي كه اند. عقل با استفاده از این تصدیقات و تصورات حسي و خياليكه بدیهيات اولي
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

 كند.نماید، به تصدیقات حسي جزئي و تصدیقات خيالي جزئي دست پيدا ميكسب مي

ه لحاظ موضوع در قضایاي حملي وجود دارد، تقسيم قضایا به چهار تقسيمي كه ب

، 9910همو،  /29، ص9978)ر.ک: ملاصدرا، بخش محصور، مهمل، شخصي و طبيعي است 

. قضایاي طبيعي ذهني )در برابر عيني( هستند (90-01، ص9979 ار،يبهمن /929-922، ص9ج

قضایاي محصور كلي نيز به اند و براي تشكيل هاي مهمل هم در حكم جزئيو قضيه

دخالت عقل نياز است. بر این اساس در این مرحله ابتدا قضایاي حسي و خياليِ شخصي 

گيرند و سپس قضایاي محصور جزئي؛ پس ما در این مرحله با قضایاي شخصي و شكل مي

 ایم. بنابراین در این مرحله حواس نقش مستقيمي دارند.محصور جزئي مواجه

كنند و براي شناختي حكم ميي حسي جزئي، حواس به لحاظ زیستدر مرحله قضایا

؛ اما «این آتش داغ است»دهد كه كشيدن بسيار سریع دست خویش نشان ميمثال با عقب

شناختي آن حكم شود، بلكه سپس عقل از جهت معرفتموضوع به همين جا ختم نمي

كند. اگر عقل حكم لام ميحواس را بررسي و تحليل كرده و تأیيد یا تكذیب خویش را اع

شناختيِ حواس بسنده كند، ممكن است دچار خطا شناختي ندهد و به حكم زیستمعرفت

گونه آگاهي معرفتي وجود ندارد و معرفت تنها در گرو شناختي هيچ شویم. در حكم زیست

 حكم عقل است.

 تصدیقات عقلی مستنتج -3

یه و نظري تقسيم و پایه را نيز به اولي و كه بيان گردید، علوم را بر دو بخش پاچنانآن

دومي تقسيم نموده و قضایاي پایه دومي را بر قضایاي پایه اولي بار كردیم. سپس قضایاي 

قضایاي پایه قرار دادیم؛ یعني علوم نظري كه به خودي خود معلوم  نظري را بر مجموعه

صدیقات عقلي مستنتج به گردند. انسان در مرحله تنيستند، بر اساس علوم پایه كسب مي

دومي )فطریات، حدسيات، متواترات و مجربات( و تمام قضایاي نظري  سایر قضایاي پایه

یابد. این مرحله خود شامل دو مقطع گسترش و ارتقاست كه داراي دو حركت دست مي

 باشد.سطحي و تعالي مي

 تعمیم .1-3

است كه درواقع یک مقطع نخست مرحله تصدیقات عقلي مستنتج را مقطع گسترش 
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یابي به سایر بدیهيات مرادش از این حركت افقي، دست شود وحركت افقي محسوب مي

آمده در مراحل اول )تصدیقات عقلي دستاست. در مقطع گسترش، عقل درباره قضایاي به

كند و بر اساس كاركرد پایه( و دوم )تصدیقات حسي و خيالي جزئي( تعمق و فعاليت مي

-دهد و قضایاي مستنتج اول را توليد ميیش وارد كار شده و قياس ترتيب مياستنتاجي خو

 كند. بنابراین مقطع گسترش همان قضایاي مستنتج اول هستند.

اند از: فطریات، حدسيات، گيرند، عبارتهایي كه در این مقطع شكل ميتصدیق

رات و مجربات متواترات و مجربات. بدین ترتيب در این مقطع فطریات، حدسيات، متوات

به اوليات و محسوسات كه در مراحل اول و دوم تشكيل شده بودند، افزوده شدند و 

 شوند.گانه گسترش یافته و تكميل ميبدیهيات شش

 ارتقا .2-3

معارف انسان متوقف در بدیهيات نيستند؛ زیرا شمار بدیهيات محدود است و این توقف 

بر همين اساس پاي قضایاي نظري به ميان گردد. شدن دایره معرفت ميمنجر به كوچک

نهایت قضيه نظري توان به بيهاي عقلي بر روي قضایاي بدیهي ميآید كه از دل فعاليتمي

 دست یافت و بر این اساس معرفت بشري را ارتقا داد. 

شود، در پس تمام قضایاي نظري كه شامل قضایاي عقلي و تجربي به معناي اعم مي

نظري در یک رتبه قضایاي  آیند.حله پس از گسترش است، به وجود ميمقطع ارتقا كه مر

ت و در شدت و ضعف برقرار اس ،موضوع و محمول آنها بينقرار ندارند و در كسب رابطه 

ميانشان رابطه تشكيكيِ پيچيدگي و پيشرفتگي حاكم است. در این مقطع عقل از آن جهت 

ز دو مرحله نخست )تصدیقات عقلي پایه و گر و خلاق است روي قضایایي كه اكه استنتاج

تصدیقات حسي و خيالي جزئي( و مقطع نخستِ مرحله تصدیقات عقلي مستنتج 

پردازي و به كند و به تركيب، نوآوري، نظریهآمده، تعمق و فعاليت ميدست)گسترش( به

 پردازد. طور كلي ارتقاي بناي معرفتي مي

اي، درباره قضایاي یک حركت عمقي و آیه گر، نوآور و توليدگر طبقعقل استدلال

-كند و از سطح این قضایا عبور ميحاصل از مرحله اول و دوم و مقطع تعميم فعاليت مي
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب

-تر و پيشرفتهگري خویش به قضایاي عقلي و تجربي پيچيدهكند و بر اساس آنها و استنتاج

گري سپس همين استنتاجاند. هاي جدید قضایاي مستنتج دومیابد كه این قضيهتر دست مي

و خلاقيت عقل روي تصدیقات مرحله اول، مرحله دوم، مقطع گسترش و مستنتج دوم 

ترِ مستنتج سوم تشكيل شوند و این تر و پيشرفتهگيرد تا قضایاي بازهم پيچيدهصورت مي

 )ر.ک:گردد نهایت ادامه دارد كه منجر به رشد، پيشرفت و ارتقاي دائمي علم ميمسير تا بي

هاي دو بنابراین در مرحله تصدیقات عقلي مستنتج، عقل بر اساس دریافت .(9000 ،يمؤمن

 پردازد.قبل و قدرت استدلال خویش به توليد قضایاي جدید مي مرحله

 نتیجه
اند. ویژه صدرائيان حكم را تنها در دایره اختيارات عقل دانستهبرخي فلاسفه اسلامي به

بودن در قضایاي جزئي اسلامي براي حواس ظاهري نقش حاكمتعداد دیگري از فيلسوفان 

اند اند و گاهي نيز حكم را نتيجه همكاري عقل و حس معرفي كردهحسي را ترسيم نموده

گویي، كه البته این دیدگاه داراي ابهام است. به صورت كلي گاهي نوعي سردرگمي، پریشان

گردد؛ البته خ فلسفه اسلامي مشاهده مياهميتي به این مسئله مهم در تاریتوجهي و بيبي

 شود. گيرتر ميچشم شویم، نور این امرتر ميهرچه به دوران جدید فلسفه اسلامي نزدیک

بر اساس دیدگاه مختار در مرحله تصدیقات عقلي پایه، حواس هيچ نقشي در رسيدن 

كند وشن ميبه تصدیق ندارند و این عقل است كه براي خودش صورت مسئله را تبيين و ر

دهد. در مرحله قضایاي حسي جزئي، حواس به مي« الف ب است»و درنهایت حكم به 

كشيدن بسيار سریع دست خویش كنند و براي مثال با عقبشناختي حكم ميلحاظ زیست

شود، بلكه سپس ؛ اما موضوع به همين جا ختم نمي«این آتش داغ است»دهد كه نشان مي

آن حكم، حواس را بررسي و تحليل قرار كرده و تأیيد یا  شناختيعقل از جهت معرفت

-شناختي ندهد و به حكم زیستكند. اگر عقل حكم معرفتتكذیب خویش را اعلام مي

-شناختي هيچ شناختيِ حواس بسنده كند، ممكن است دچار خطا شویم. در حكم زیست

. در مرحله گونه آگاهي معرفتي وجود ندارد و معرفت تنها در گرو حكم عقل است

هاي دو مرحله قبل و قدرت استدلال تصدیقات عقلي مستنتج، عقل بر اساس دریافت
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 پردازد.خویش به توليد قضایاي جدید مي
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 ...كردیرو با يدر فلسفه اسلام ایقضا در با حكم يرابطه حواس ظاهر ليو تحل نييتب
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نفس و  قتیحق شناختیروان-یفلسف  نیتبب

  ییعلامه طباطبا دگاهیرابطه آن با بدن از د
 سید هادی سرکشیک*

 محمد حسن فاطمینیا**
 حمید رفیعی هنر***

 چکیده
 ديبا تأك ياسلام شهیارتباط نفس با بدن بر اساس اند يشناختروان-يفلسف نييپژوهش حاضر با هدف تب

( مورد يلتحلي–يفي)توص يفيك يمحتوا ليبه روش تحل هاافتهیانجام شد.  یيعلامه طباطبا دگاهیبر د
 يمبان زين يندر مباحث قرآ یينشان داده است علامه طباطبا هايقرار گرفت. بررس ليو تحل هیتجز
قرآن به قرآن فاصله گرفته  ريموارد از روش تفس يبحث قرار داده و در برخ ياصل گاههيرا تك يفلسف

و  يباط نفس و بدن ذاتاعتقاد دارد تعلق و ارت ه،ياز حكمت متعال تيبه تبع یياست. علامه طباطبا
و  يبا تمام ساختار عصب ن. نفس و بدستندياز هم ن کيكه هرگز قابل تفك يااست؛ به گونه يقيحق

نفس  يهمان نفس اوست و بدن نقش ابزار يآدم تيمتفاوت است. واقع تيدو جوهر با ماه يهورمون
 به عنوان مجس يهاتيو فعال است ينفسان يهاتيفعال يدارد. فعل و انفعالات در قلمرو موجود انسان

بدن وجود  تيبه نام فعال يامر مستقل نكهینه ا شوندينفس همراه م يهاتيبا فعال سازنهيزم يهاعلت
نفس بر بدن و بدن بر  اتتأثيرموارد متعدد  زيرابطه نفس و بدن ن يشناختروان ليداشته باشد. در تحل

. كنديو كنترل آنها كمک م يرفتار يهادهیدر پد يبایمقوله به علت نینفس ذكر شد. فهم درست در ا
اصول  يگذارهیپا يمبنا توانديمتفاوت م يهاهینظر يدرست رابطه نفس و بدن و بررس ليو تحل ريتفس
 باشد.  نهيزم نیدر ا يعلم

 .یي: نفس، بدن، ارتباط نفس و بدن، علامه طباطباواژگان کلیدی

                                                 

 )نویسنده مسئول(. آموزشي پژهشي امام خمينيمؤسسه دانشجوي دكتري *
       sarkeshik90@gmail.com              

 fatemizxc@yahoo.com                          فلسفه دانشگاه ادیان و مذاهب اسلامي.   اریاستاد **

 hamidrafii2@gmail.com                                 ار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامياستادی ***

 09/90/9009: دیيتأ خیتار               20/08/9009: افتیدر خیتار
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  مقدمه
 مقوله دارد. طولاني ايپيشينه متفكران بين در بدن با آن اطارتب و نفس با رابطه در بحث

 در را اخلاق علم دانشمندان و فيلسوفان حكمت الهيات بررسي از ايعمده بخش نفس

 كه پرسشي بدن و نفس رابطه اهميت بارهدر .است داده تخصيص خود به بشر تاریخ طول

 و نفس موضوع به اندیشمندان چرا كه است این كند،مي مشغول خود به همواره را ذهن

نژاد و مجيدي، )رجباند؟ داشته خاصي توجه همواره آن به مربوط مباحث همچنين بدن،

 .(20، ص9918

 اندیشمندان براي اساسي هايپرسش با بدن نفس ارتباط نحوه درباره از طرف دیگر

 بوده مطرح فلسفه آن از پيش و كاربردي علوم عنوان به پزشكيروان شناسي،روان حوزه

 بدن از مستقل صورت به تواندمي نفس آیا است؟ بدن از غير جوهري نفس آیا است:

 ادامه خود هايفعاليت به نفس بدون تواندمغز مي خصوصبه بدن باشد؟ آیا داشته وجود

 آیا همچون هييپرسش. است بوده مطرح نيز مسلمان فيلسوفان ميان در مسئله اخير دهد؟

 با ندارندیا ارتباطي گونههيچ  و با هم بوده یكدیگر از مستقل خویش فعالا در بدن و نفس

 ارتباط آیا گذارندمي تأثير اگر گذارند؟مي تأثير بر همدیگر داشته، عميق ارتباط همدیگر

 یيهانمونه جانبهدو تأثير صورت در است؟ مؤثر دیگري به نسبت یكي تنها یا است متقابل

 مادي صرفاً بدن از چگونه مادي غير و مجرد نفس چيست؟ ريدیگ بر یک هر تأثير از

 تجربه را خود وحدت ما اینكه ترجدي پرسش و گذارد؟مي تأثير آن در و شده متأثر

 ممكن چگونه حال این با است؛ یكي ما حقيقت و ذات كه یابيممي ما از یک هر و كنيممي

-21، ص9912 شيرداغي، عارفي) شود؟ ایجاد وحدتي چنين مادي و مجرد جوهر بين است

99). 

 داشته بدن نفس مقوله با رابطه در درستي درک آدمي كه است ضروریات جمله از

 و تعبير است، انجام شده زیادي تحقيقات تا كنون بدن و نفس رابطه درباره باشد. اگرچه

 مسئلهي اعده براي كه ايگونه به باشد؛مي متفاوت بسيار مسئله چيستي و ماهيت از تفسير

 تواندمي چيزي چه بدني و رواني هايپدیده تعامل علت یعني است؛ علّي مشكل یک
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 از بدن و نفس جوهر دو مجزابودن فرض با كه است این در جدال دیگر عبارت به باشد؟

 كهآنجا از  علّي دارد؟ تأثير بر دیگري یكي چگونه یا داشت خواهند تعامل چگونه یكدیگر

 این فاقد نفس و شده قلمداد علت توسط مادي صفات داشتن به مشروط علّي گذاريتأثير

 .(Patterson, 2000)شود  تواند مواجهمي مشكل با بدن بر اشعلّي تأثير است، صفات

 مسئله اولين سازد؛مي مطرح را عمده مسئله دو بدن و نفس مشكلاند گفته نيز گروهي

 روي مغز در آیااند چنين اگر و اندواقعي نيذه يهاپدیده آیا اینكه است، شناختيهستي كه

 امور مطالعه آیا است كه آن است، شناختيروش كه دوم مسئله دیگر؟ جاي یا دهندمي

 است؟ پذیرامكان كند،مي اقتضا تجربي علم كه آن گونه عيني روش به ذهني

(Bunge&Ardila, 1987).  

 توضيحي و توجيه نوع چه یعني است؛ تبييني مشكل یک مسئله دیگر برخي براي

 ارائه است، خود خاص دنياي به متعلق هر كدام كه متفاوت جوهر دو ارتباط براي توانمي

 گفت توانمي خلاصه به صورت .(Patterson, 2000)باشد  هماهنگ معاصر علوم با كه داد

 و انيرو هايپدیده بين تمایز آیا دارد، وجودها پدیده از متفاوت نوع دو انسان در اگر

 به كه است پرسشي این دارد؟ مادي و رواني جوهر دو بين تفاوت از حكایت فيزیكي

 نفس و معرفت به فهم آن حل كليد و گرددبرمي شناسيانسان به و است آدمي ماهيت دنبال

 یاها پدیده بين چگونه است: ارتباط این ماهيت است مطرح كه دیگري پرسش باشد.مي

 .(Benner, 1999) گرددمي برقرار ارتباط انسان وجود در فيزیكي و رواني جواهر

، رابطه نفس و بدن از دیدگاه (9981)موسوي، هایي به رابطه نفس و بدن پژوهش در

 ،(9981)نصيري،  طباطبایيعلامه  از دیدگاه بدن و ، بررسي نفس(9910)یوسفي،  ملاصدرا

نژاد )رجب (طباطبایي و آملي جوادي ،ملاصدرا) ایراني اندیشمندان نظر از بدن و نفس رابطه

پرداخته شده است؛ اما برخي از آنها در صدد بررسي دیدگاه علامه  (9918و مجيدي، 

 بحث مورد موضوع شناختيروان تحليل و تبيين ها بهنبوده و همه آن پژوهش طباطبایي

اس؛ نظریه انعك»هاي دیگري موضوعات مرتبط با بحث مانند در پژوهش .اندنپرداخته

 و نفس ارتباط و تبيين (9981گلي، )شهبه رابطه نفس و بدن « شناختيروان–رهيافتي فلسفي
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 تحليل و رویكردها بيان و (ملاصدرا نظر بر تأكيد با) اسلامي منابع اساس بر بدن

مورد  طباطبایيمطرح گردیده است كه دیدگاه علامه  (9917)ناروئي نصرتي، شناختي روان

 گرفته است.بحث و نظر قرار ن

 به توانمي است، بوده واكاوي مورد همواره نفس مقوله در كه یيهاموضوع ترینمهم

 كرد. این اشاره بدن و نفس ارتباطات و نفس قواي مفهوم بدن، حقيقت نفس، ماهيت

 بدن و نفس ارتباط چگونگي تبيين هدف مسئله نفس و بدن، با به گویيپاسخ براي پژوهش

 شناختيروان تحليل همراه به طباطبایي علامه دیدگاه بر تأكيد با مياسلا اندیشه اساس بر

 است. شده انجام

 ياطلاعات گردآور يليتحل-يفيبا روش توص ي بوده ونظر تيبه لحاظ ماه این مقاله

كردن فياست كه هدف آنها توص یيهاشامل مجموعه روش يفيتوص قيتحق .شده است

 يبرا تواند صرفاًيم يفيتوص قيتحق ي. اجرااست يمورد بررس يهادهیپد ای طیشرا

 .(9989سرمد و همكاران، ) باشد يريگميتصم ندیدادن به فراياری ایموجود  طیشناخت شرا

 شناسی نفسمفهومالف( 
 صورت در و كندمي معنا آن اليهمضاف ضمن در را نفس لغوي معناي طباطبایي علامه

 در را استعمالي تطور نوعي وي شمارد.ميبر آن براي را تأكيدي نقش اليهمضاف نبودن

 به «نفس» لفظ استعمال موارد در تأمل علامه معتقد است با كند.مي لفظ عنوان این كاربرد

 بنابراین شود؛مي اضافه آن به كهاي كلمه معناي جز ندارد معنایي كلمه این كه آیدمي دست

 این استعمال بعدي مرحله در .است انسان همان الانسان نفس و شيء همان الشيء نفس

 كه انسان شخص بر اضافه بدون حتي كه آنجا است؛ تا یافته كثرت انسان مورد در بحث

 .(902، ص90، ج9972طباطبایي، ) است شده اطلاق است، روح و بدن از مركب

در این بحث، مباني فلسفي است. عقيده فلسفي راسخ  طباطبایيعلامه راهبرد اصلي 

وي مباحث است ودن نفس چنان در این بحث مشهود است كه سبب شده ایشان به مجردب

نهایت منظور از روح یا اي ترتيب دهد كه درخود درباره معناي روح و نفس را به گونه

گونه كه از  روح آن معتقد است معناي طباطبایيمادي بداند. علامه  نفس انسان را امري غير
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دأ حيات كه حيوان را بر احساس و حركت ارادي عبارت است از مب ،آیددست ميه لغت ب

، 99، ج9970، )همو رودكار ميه سازد. این واژه هم به صورت مذكر و هم مؤنث بقادر مي

كار ه كند كه گاهي روح در قرآن در معناي مجازي بعلامه این نكته را اضافه مي .(919ص

به معنایي كه در حيوان مشاهده روح  دو، رود و در آیات زیادي از جمله سوره نحل آیهمي

اراده نشده  -شودكه احساس حركت ارادي از آن ناشي مي -كنيم، یعني مبدأ حياتمي

 .(همان) است

اعتقاد دارد روح در قرآن كریم هم به معناي روح انسان  طباطبایياز سوي دیگر علامه 

لق به انسان با تعابيري انسان. قرآن درباره روح متع كار رفته و هم به معناي روح غيره ب

 :سجده)« وَنفََخَ فِيهِ مِن رُوحِهِ»و  (21 :حجر)« فَإِذاَ سَوَّیتُهُ وَنَفخَتُ فِيهِ مِن رُوحِي»نظير 

گر هدایت خدا براي روح نوعي بيانرا به كار برده است كه به« من»سخن گفته و كلمه  (1

 .(970، ص20، ج9970)طباطبایي،  انسان است

 مرحله سه طي نفس ایشان نظر از كه آیدمي دست به طباطبایي علامه آثار در تأمل با

 :است رفته كار به معنا سه به

 طباطبایي، تأمل بنا بر باور علامه: شده است اضافه آن به نسبت آنچه هر معناي به. 9

 یعني است؛ خود اليهمضاف معناي به نفس واژه كه شودمي معلوم نفس استعمال موارد در

 نشود، اضافه چيزي كه صورتي در رو این از است؛ شده اضافه آن به كه ايكلمه معناي هب

 .(289، ص90ج همان،)رود مي كار به لفظي تأكيد براي و داشت نخواهد مشخصي معناي

 به اشاره براي نفس كاربست بعد مرحله در علامه به اعتقاد: انسان شخص معناي به. 2

 حتي گاه بستكار این شد، رایج بدن و روح از مركب موجود یعني انسان شخص فقط

 )اعراف: واحده نفس من خلقكم الذي هو آیه نظير رود،مي كار به انسان به شدناضافه بدون

 است. واحد انساني شخص مقصود، كه (981

 استفاده انسان روح معناي به اشاره براي نفس واژه اینجا از در: انسان روح معناي به. 9

 به هاانسان قوام كه علم و قدرت ،حيات كه است آن امر این دليل علامه نظر از است، شده

 .(289، ص90، ج9970طباطبایي، )یابند نمي تحقق آن بدون و بوده نفس به قائم آنهاست،
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 آن از روح به مربوط مباحث در معمولاً و است یكسان روح معناي با سوم معناي

 براي نفس واژه از فيلسوفان از دیگر بسياري سانبه نيز طباطبایي علامه و شودمي استفاده

 گاهي و گيردمي كار به روح معناي به را نفس واژه گاه ایشان كند.مي استفاده روح به اشاره

 كه كندمي تصریح او .(999ص ،2همان، ج)گيرد مي كار به تفصيلي صورت به را دو این

 .(998، ص90همان، ج)شود مي ناميده نيز روح نفس

ولي در مقام  ،نفس جوهري است كه ذاتاً مجرد از ماده است طباطبایياز نگاه علامه 

در این تعریف منظور از جوهر ماهيتي است كه . ق(9092 ،)همود تعلق دار آن مادهفعل به 

تحقق لا »؛ یعني از باب سلب تحصيلي گيرداصلاً در موضوع قرار نمي ،یابدوقتي تحقق مي

  .(999ص ،2، ج9986، )همو هد بودخوا« في موضوع

 حدوث نفسب( 
و پيروان  افلاطون .طور كلي سه نظریه عمده مطرح است درباره حدوث و قدم نفس به

و حكماي  سيناابنو  فارابي، ارسطودانند. برخي هم مانند نفس را قدیم و روحاني مي ،وي

زمين كماي مغرباز ح توماس اكوئيناساز حكماي اسلامي و  شيخ سهرورديمشاء و 

پس از نقد این دو  صدرالدین شيرازيباشند. معتقد به حدوث و بقاي روحاني نفس مي

نظریه بر اساس نظریه ابتكاري خود درباره حركت جوهري، نفس را در مرحله پيدایش، 

داند؛ با این توضيح كه ماده جسماني با حركت جسماني و در مرحله بقا، روحاني مي

گذراند تا به مرز ماده و تجرد راتب كمال را یكي پس از دیگري ميتدریج مجوهري به

، )جوادي آملي گيردرسد. در این مرحله، نفس انساني حادث و به بدن جسماني تعلق ميمي

 .(920، ص 8ج، 9989، صدرالدین شيرازي /900، ص9972

. نحوه وجود نفس قبل از بدن و حدوث جسماني آن از مباحث كلامي و فلسفي است

نحوه وجود نفس قبل از بدن و حدوث جسماني آن  طباطبایياین است كه علامه  پرسش

نحو وجود جمعي و  نفس قبل از بدن را به طباطبایيعلامه است؟ را چگونه تقریر كرده 

همچنين در بحث انسان در دنيا، علامه حدوث نفس در بدن را است؛ ملكوتي اثبات كرده 

دن به نفس دانسته و حدوث جسماني نفس را اثبات كرده به معناي تبدیل نشئه مادي ب
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اساس مراتب وجود انسان در سه نشئه قبل از دنيا و بعد از  مباحث نفس را بر علامه. است

ها و مباني علامه عبارت است از: جمله پيش فرض دنيا و در دنيا مطرح كرده است. از

 ؛ز دو چهره ملكي و ملكوتيبرخورداري موجودات ا ؛وجود نفس در مرتبه علل عاليه

 وجود نشئه ملكوتي در عالم امر و علم الهي.

 حدوث نفس از منظر علامه طباطبایی هایمؤلفهج( 
تفسيري قرآن به  روشبا استناد به مباني حكمت متعاليه و با استفاده از  طباطبایيعلامه 

به سه مؤلفه درمجموع ایشان قرآن، حدوث جسماني نفس در دنيا را اثبات كرده است. 

 اند: حدوث نفس اشاره كرده

 صیرورت و تبدیل بدن به نفس .1

درباره مراحل خلقت انسان خداي تعالي با بيان آفرینش انسان از خاک و نطفه و علقه و 

ون: )مؤمن «وَ لَقَدْ خلََقْنَا الْإِنْسانَ مِنْ سُلالَةٍ مِنْ طينٍ. ثُمَّ أَنْشَأنْاهُ خَلْقا آخر»فرماید: مضغه مي

تبدیل مرتبه مادي به »انشاي خلق دیگر به معناي  طباطبایيبر دیدگاه علامه  بنا. (90-99

خلاف  بر– طباطبایيعلامه  .(999-990ص، 92ج، 9970)طباطبایي، است « نشئه نفساني

خلق دیگر را به  يانشا و كساني كه انسان را مركب از بدن مادي و روح مجرد دانسته

 جسماني حدوث ملازم را گل از انسان آفرینش –اندن تفسير كردهمعناي نفخ روح در بد

 كه است آن گربيان شریفه آیه طبق گل از انسان آفرینش دانسته است و باور دارد كه نفس

 انشاي از مراد و است جسماني امر و خاک سلاله از انسان حدوث مبدأ و آفرینش اصل

ست كه درنتيجه انسان موجود مركب باشد، ني قبلي ماده با مباین وجود آفریدن آخر، خلق

بلكه تبدیل بدن قبلي به نشئه روحاني است. از نظر علامه، انسان در ابتدا جسمي طبيعي 

شود، سپس خداي تعالي همان جسم را داراي هاي مختلف بر او وارد مياست كه صورت

 كند:شعور و اراده و فكر مي

اره تفاوت نحوه ایجاد نفس و ربد ،دانستهآمدن نفس را تدریجي وجودعلامه نحوه به

شود، بلكه به وجود گوید: نفس در موطن طبيعت به صورت دفعي پيدا نميبدن مي

شود. وقتي نطفه و جنين موجود شد، قوه و استعدادي در همين نطفه تدریجي موجود مي
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 ر اثر حركت جوهري اشتدادي و با پشت سر گذاشتن مراحل متعدد وبوجود دارد كه 

رو نفس انساني در ابتداي پيدایش  این از ؛آیدیافتن استعدادها نفس به وجود ميفعليت

تواند بدون شود و ميهاي نوعيه بدن مادي است، سپس مجرد ميخود مانند دیگر صورت

)صدرالدین شيرازي، هم به آن تصریح كرده است  ملاصدرابدن مادي باقي باشد؛ مطلبي كه 

روح  از این رو صدرایي دارد. رو وي در این مرحله مشي كاملاً این از؛ (210ص، 9989

الروح »انساني در مسير تكامل از مراتب بدن در مسير تجرد و نيل به كمال نهایي است: 

 .(998ص، 6ج، ق9097 ،)طباطبایي« الاستكمالیةالإنساني إحدي مراتب البدن 

 حدوث روح در بدن به نفخه ربانی .2

 حكمت مباني به توجه با و است آن كنایي معناي «روح نفخ» از نظورم است معتقد علامه

 :حجر) آمده قرآن در كه «بدن در انساني روح نفخ» از منظور: گویدمي باره این در متعاليه

( علامه حركت تكاملي نفس انساني از مرحله مادي و پيدایش نفس مجرد از 72: ص /21

به پيدایش ميوه از درخت و نور از  -محسوس باب تشبيه معقول به از- وجود مادي را

 نباتي روح . ترقيشودروغن تشبيه كرده كه با فرارسيدن مرگ، این تعلق و ارتباط قطع مى

إیجاده تعالى »ي به صورت اشتدادي و ایجاد رابطه بين روح انساني و بدن است: انسان به

 .(992ص، 9و ج 990ص، 92ج، همان)« و التعلق بالبدن الرابطةالروح الإنساني بما له من 

 تعلق تدبیری نفس به بدن .3

توجه به تفاوت وجود غيري و وجود ذاتي درباره  با اسفاردر تعليقه بر  طباطبایيعلامه 

نحوه وجود نفس در  كند كهاین گونه مطرح مينحوه تحول وجود مادي به وجود مجرد 

سيدن به مرتبه تجرد متفاوت آغاز با وضعيت آن پس از قرارگرفتن در حركت جوهري و ر

اي است كه ماده بدني حامل امكان وجود نفس است. نفس در ابتداي حدوث به گونه

امكان وجود آن را حمل  ،كه هر چيزي كه حامل وجود صورت یا عرض باشدچنان ؛است

موجود مستقل  ،ر اثر حركت جوهري به مرتبه تجرد رسيدبكند. پس از آنكه نفس مي

)صدرالدین این صورت دیگر نيازمند چيزي نيست كه حامل وجود او باشد شود و در مي

از این رو علامه با توجه به آیاتي كه خلقت انسان را از زمين ؛ (92ص، 8ج، 9989شيرازي، 
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  هرابط این در و  كندمي استدلال  به عينيت نفس و بدن و (29اعراف:  /99)طه: معرفي كرده 

 كه است متحد آن با نحوي به دنيایي نشئه این در بدن با رتمغای وجود با معتقد است روح

نقل نموده كه  علل الشرایعوي در همين باره روایتي از  كند.مي صدق آن ميان هوهویت

گوید به امام عرض كردم به چه علت هنگامي كه روح از مشعر به این معناست. راوي مي

الي كه در هنگام ورود روح به بدن كند، در حانسان آن را احساس مي ،شودبدن جدا مي

زیرا بدن با همين روح رشد و  :لأنه نما عليه البدن»چنين احساسي نيست؟ امام فرمود: 

 .(90ص، 9910)طباطبایي،  «تكامل یافته است

 تجرد نفسد(
 اثبات به را آن تجربه هم و نفس وجود هم مزجي يهااستدلال با طباطبایي علامه

 نفس دارد؛ طبيعت عالم از غير موطني كه داندمي مجرد موجودي ار نفس علامه رساند.مي

 به تواننمي آزمایشگاهي تجربه با و نيست درک قابل مادي ابزار با ایشان نگاه در مجرد

در اثبات تجرد نفس به دو  طباطبایيادله علامه . (9، ص9919)اكبري، پرداخت  آن بررسي

 د.پذیرننقلي( تقسيم دسته )نقلي و غير

 تجرد نفسادله هـ( 

یابيم و جاي هيچ شكي نيست كه ما در خود معنا و حقيقتي مي :عدم غفلت از خویش . 0

هر انساني در این درک و و « من»كنيم به كنيم كه از آن معنا و حقيقت تعبير ميمشاهده مي

ها در این درک مساوي هستيم و حتي در یک لحظه من و تمامي انسان ؛مشاهده مثل ماست

كند، متوجهم كه مادام كه شعورم كار مي .از لحظات زندگي و شعورمان از آن غافل نيستيم

شود كه من از به دليل اینكه بارها شده و مي. من منم و هرگز نشده كه خودم را از یاد ببرم

شوم و اینكه داراي بدني هستم یا داراي حواس ظاهري یا باطني هستم، به كلي غافل مي

« من»نزد « من»ي یک لحظه هم نشده كه از هستي خودم غافل باشم و دائماً ليكن حتي برا

)طباطبایي،  غير بدن و غير اجزاي بدن است« من»شود این حاضر است؛ پس معلوم مي

 .(990، ص9، ج9970

عبارت باشد از بدن من یا عضوي از اعضاي آن یا خاصيتي از « من»اگر  همچنين
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معنا كه بدن و اعضایش و آثارش همه و همه مادي  خواص موجود در آن، با حفظ این

پذیرد و حكم دیگرش این است تدریج تغيير مياست و یكي از احكام ماده این است كه به

نيز، هم دگرگوني بپذیرد و هم قابل انقسام باشد « من»كه قابل قسمت و تجزیه است، باید 

 .)همان( بينيم چنين نيستبا اینكه مي

كس به این مشاهده مراجعه كند و سپس همين مشاهده را كه  هربه شهادت اینكه 

است و كمترین « من»آن روز، یک  «من»امروز، با « من»بيند كه به یاد بياورد مي ها قبلسال

دگرگوني یا تعددي به خود نگرفته ولي بدنش و هم اجزاي بدنش و هم خواصي كه در 

ز جهت ماده و هم از جهت صورت و بدنش موجود بوده، از هر جهت دگرگون شده، هم ا

غير « من»شود شكل و هم از جهت سایر احوال و آثارش جور دیگري شده، پس معلوم مي

 ،اي نيمي از بدنش قطع شده، ولي خود او نصف نشدهاي بسا در حادثه از بدن من است و

 .(29، ص9919)اكبري،  بلكه همان شخص قبل از حادثه است

معنایي است كه قابل انقسام و « من»هده را با هم بسنجد كه همچنين اگر این دو مشا

پذیرد؛ تجزیه نيست، ولي بدنش قابل انقسام هست، اجزا و خواص بدنش نيز انقسام مي

شود نفس، غير از پس معلوم مي ؛طور است چون به طور كلي ماده و هر موجود مادي این

ه خاصيتي از خواص آن، نه آن نه همه آن است و نه جزئي از اجزاي آن و ن ؛بدن است

ایم خواصي كه براي ما محسوس است و نه آن خواصي كه با استدلال به وجودش پي برده

 .)همان(ت و نه آن خواصي كه براي ما هنوز درک نشده اس

ها هر طوري كه فرض كنيد مادي است و حكم ماده این بردهبراي اینكه همه این نام

پذیرد و مفروض ما این است كه آن ي است و انقسام مياست كه محكوم تغيير و دگرگون

پذیرد، پس كنيم، هيچ یک از این احكام را نميمشاهده مي« من»چيزي كه در خود به نام 

 .(999 -901، ص9طباطبایي، ج) نفس به هيچ وجه مادي نيست

اند، نفس بر خلاف همه مادیات كه در حال تغيير و تبدیل :عدم تغییر در نفس . 1

یابد كه درمي ،كس كه به خود مراجعه كند غييري ندارد و از این رو مادي نيست. هرت

ت هميشه واحد بوده و بر حال خود باقي است و كمترین تغييري در آن به وجود نيامده اس



907 

 

907 

  

  

 

 ...علامه دگاهینفس و رابطه آن با بدن از د قتيحق يشناختروان-يفلسف  نيتبب

 . (969، ص9همان، ج)

این نكته، ساده است و اشتغال به كارهاي مادي روزمره و زندگي دنيوي سبب غفلت 

انگار به تغيير نفس نيز معتقد باشد و ممكن است مادي .شودبودن نفس ميمجردانسان از 

سالي تفاوت او در بزرگ« نفس»یا « خود»او در كودكي با « نفس»یا « خود»حتي بپذیرد كه 

آساني تغيير در آن را آورد، به شمارانگار نفس را همين بدن به كرده است. درواقع اگر مادي

گفته شود كه پس چگونه همه عقلا انسان بيست سال پيش را  اما شاید نيز خواهد پذیرفت.

كنند. در پاسخ به این اشكال مجازاتش مي ،دانند و اگر مجرم باشدهمين انسان فعلي مي

و مجرددانستن آن، تنها تبيين ممكن از « نفس»توان گفت پذیرش ساحت مستقلي به نام مي

« هویت» ،كندتوان گفت آنچه تغيير نميمثال مي مسئله تغييرناپذیري نيست؛ چراكه براي

شود انسان زمان سابق با انسان است نه نفس او؛ هویت همان چيزي است كه سبب مي

هاست اي از ویژگياي از مجموعهانسان فعلي یكي و این همان شمرده شود. هویت آميزه

 طباطبایيست. علامه ها به یكدیگر منتقل شده اكه به مرور زمان شكل گرفته و از سلول

 دانداصل را بر وجود امر مجردي بنا نهاده و خلاف آن را ناشي از غفلت از این اصل مي

 .(980، ص6ج همان،)

بر اساس این دليل همه امور مادي متكثرند، در حالي كه  س:بودن نفبسیط و واحد .0

 .(969، ص9ج، )همان یابيمما نفس خود را واحد و بسيط و بدون هر گونه كثرتي مي

« نفس»پرسش این است كه واحد یافتن نفس به چه معناست؟ اگر منظور آن است كه 

نيز اجزایي « خود»گرا این نكته را نپذیرد و براي چه بسا مادي ؛هيچ جزئي ندارد« خود»یا 

توان این اشكال را مطرح یابيم، ميتصور كند و اگر منظور این است كه خود را یكپارچه مي

 یابيم؟دست نمي مگر ما بدن خود را یكپارچه و یکكرد كه 

بودن شعور و ادراک به گاه با توسل به مجرد طباطبایيعلامه  :تجرد علم و ادراک . 1

اثبات تجرد نفس پرداخته است. از آنجا كه شعور و ادراک كار نفس است و اقسام و انواع 

ر عالم و ظرف خاص خود ادراكات )حس، خيال و تعقل( از آن جهت كه مدرک هستند، د

تواند مادي و در حواس مادي بدن باشد؛ چراكه حواس بدن في تقرر دارند، این ظرف نمي
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 .(912، ص6همان، ج) بهره از حيات و شعورندنفسه بي

توان برداشت كرد كه دليل دیگر را مي طباطبایيعلامه  آثاراز برخي  :علم به خویش. 0

اینكه انسان به خود علم دارد و این جز با اسناد به قابل توجه است كه عبارت است از 

گيرد و به تعبير دیگر علم انسان به خود تنها از طریق نفس صورت مي ؛نفس ممكن نيست

 اساساً قابل استناد به بدن نيست.

 طباطبایياند و علامه گرایان در موارد گوناگون این مباحث را بررسي كردهالبته مادي

گرایان ها را رد كرده است. به اعتقاد علامه، ادله ماديبرخي از این دیدگاه المیزاندر تفسير 

 ت.هاي علمي اسها و پيشرفتعمدتاً مبتني بر یافته

 ترک از پس كه داندمي مجرد گوهر و جوهر را نفس نقلي و عقلي دلایل به علامه

 به كه را قرآن از یهآ هر ایشان. دهدمي ادامه خود حيات به مجردات نشئه در بدن به تعلقش

 غير نفس تجربه نيز و داندمي بدن و نفس دوگانگي نوعي دارد، اشاره خواب به یا مرگ

 كامل صورت به جسم مطالعه اینكه دليل به خواب یا مرگ كند.مي استفاده آنها از را مادي

 زا را بدن و نفس جوهري دوگانگي توانمي راحتيبه كه پذیردمي صورت آن در ناقص یا

 شده اشاره شریفه آیات ذیل آنها عمده كه فراوان نقلي دلایل از پس علامه نمود، درک آن

 معمولاً عقلي دلایل آوردن در طباطبایي علامه پردازد.مي نفس تجرد عقلي دلایل به است،

بودن بسيط است. داده ارجاع خویشتن به را خود مخاطب و كندمي تمسک سليم وجدان به

 مقدمات بر علاوه همگي نفس تغييرناپذیري و ادراک تجربه خویشتن، از غفلت عدم نفس،

 .است اشخاص سليم باطن و وجدان به اشاره نوعي به عقلي

 تعامل نفس و بدنو( 
 در و است بوده بحث مورد دیرباز از شخصيت و نفس بر بدن ظاهري يهاویژگي تأثير

 حالات و فيزیكي خصوصيات ارياثرگذ شلدون و كرچمر مانند افرادي نيز جدید تحقيقات

 رواني هايسنخ مختلف جسماني سطوحبر اساس  و داده قرار خود كار مبناي را رواني

 آنجا از ؛ همچنين(9979 منصور، از: نقل به لي، مال)اند نموده گذارينام و معرفي را مربوط

 را نفس جسماني صدمات و هابيماري كند،مي درک را جسماني آسيب و درد نفس كه
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 گيریممي نظر در مسلم امور را خود هايبدن معمولاً سلامت سازند؛ بنابراین هنگاممي متأثر

 شویم،مي درد بيماري دچار هر گاه ولي داریم؛ توجه هایمانساحت دیگر به ندرتبه و

 همكاران، و كاویاني :از نقل به دیماتئو،) كنيممي بيشتري دقت من ابعاد سایر و بدن به نسبت

 تأثيرشناختي این روان-هاي زیستيو تأثر نفس و بدن به نمونه تأثيربا توجه به  .(9978

 پردازیم:طرفيني مي

 در و انگيزدبرمي را طعم یا صدا احساس مغز، حسي مناطق الكتریكي تحریک. 9

 شودمي موجب مغز جلوي قسمت تحریک كند.مي ایجاد را خاطراتي طرفيني هايقسمت

 را كلمات یادآوري نقاط برخي تحریک كند. بلند را دستش ارادهبي و دخو به خود شخص

 مغز ترعمقي يهاقسمت تحریک در سازد.مي ناممكن تكلم در اختلالي هيچ گونه بدون

 بعضي در كنندمي حس خشم یا اضطراب شادي قبيل از مختلفي احساسات بيماران

 لرز و ترس به موش دیدن از یا ببرد حمله سگ به كه كرد دلير را گربه توانها ميتحریک

 .(Campbell, 1970, pp.55-56)فتد ابي

 مقدار است. رواني حالات در مؤثر عوامل از غدد يهاهورمون نوع و ميزان. 2

 ترشح كاهش دارد. افسردگي مانند رواني حالات برخي ایجاد بر زیادي تأثير مغز سروتونين

 افسردگي و حافظه ضعف موجب جسماني ثارآ بر علاوه سالانبزرگ در تيروئيد غده

 & Glassman)برد  بين از افسردگي ضد داروهاي با را افسردگي توانمي همچنين شود؛مي

Hadad, 2009, pp.70-77). 

 اغتشاش با خون قند كاهش آلودگيخواب با آن ارتباط و خون شدناسيدي تأثير. 9

 يهاحالت ایجاد منگنز كمبود دگيافسر با ارتباطش و خونيكم یا آهن كمبود شعور،

 ,Wulff)اند شناختيروان سلامت بر بدن داخلي محيط تأثير از دیگري يهانمونه وسواسي

1997, pp.73-74). 

-شگفت آثار آزمایشگاه در توليد از پس یا گياهان در موجود دارویي مواد برخي. 0

 بزم نام به ايپدیده دياسال مصرف از پس نمونه براي دارند؛ رواني هايحالت بر آوري

 رسندمي نظر به جاندار اشيا یابند.مي شدت زیاد ميزان به رنگ و نور كه دهدمي رخ بينایي



990 

 

001 

    

 

 9009، زمستان 0در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 و واقعيت مسخ یا وآیند ميدر حركت به دید ميدان در خيالي ذهني هايصورت و

 .(Ibid, p.92)آید مي پدید شخصيت

 قابليت دادنازدست موجب توانديم گيجگاهي قشر به دیگري آسيب هر یا سكته. 9

 ناميدهاي چهره پریشيادراک اصطلاح به كه و... بشود اشيا، حيوانات ،هاچهره تشخيص

 .(Bunge & Ardila, 1987, p.240)شود مي

 بدن تدبير به نفس اشتغال و آیدمي پدید بدن اعضاي و قوا در اختلالي گاه هر. 6

 خود؛ اصلي كار از ناطقه نفس درنتيجه گردد،مي ترشدید آمده پدید اختلالات جبران جهت

 .(9979 مصباح،) آیدمي وجود به اشكالات آن كار در آنكه یا ماندمي باز تعقل یعني

 ناهنجاري مختلف حالات تواندمي دارو حد از بيش مصرف یا مغزي . صدمات7

 شود باعث را مااغ تا آشفتگيروان از و گيجي تا گرفته صرف ابهام از آگاهي و هشياري

(Bunge & Ardila, 1987). 

 و كرتكس مانند مغز مناطق از بخشي الكتریكي تحریک نيز و داروها ازاي . پاره8

 درباره وي يهااندیشه با اولي طریق به و شخصي ذهني فرایندهاي تواندمي ليمبيک دستگاه

 و شود مبتلا ريبيما یا شنوایي توهم به است ممكن مثال براي سازد؛ مخدوش را آنها

 .(Ibid) ندارد تسلطي هيچ آنها بر كه گردد مزاحم افكار گرفتار

 انجام را مشخصي بسيار كار شخص كه هنگامي در مغزي رویدادهاي بررسي راه . از1

 خاصي ذهني يهاتوانایي با كه رسدمي اثبات به مغز در خاصي يهاحوزه وجود دهد،مي

 آسيبي روینا از است؛ مرتبط مغز قشر پشت قسمت با یيبينا حس مثلاً باشند؛مي بستههم

  .(9982 مجيدي،) كاهدمي تخيل و دیدن قدرت از آید،مي وارد نقطه آن به كه

 كنيم: بدن اشاره مي بر نفس گذارياثر از یيهادر ادامه به نمونه

 داشته رتأثي بدن سلامت و نشاط شادابي بر مثبت يهاهيجان: بدن بر هاهيجان تأثير. 9

 غيره و گوارشي هايناراحتي و اعصاب ضعف به نسبت منفي هيجانات به منجر و

 مشكل با را غذایي مواد جذب و هضم عمل موارد از بسياري درها غم وها طرح گردند،مي

 افزایش را قلب ضربان و تنفس و تند را خون جریان غضب و خشم سازند،مي روروبه
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 به منجر درنتيجه و گردندمي ایمني سيستم كاركرد كاهش جبموها تنش همچنين دهند؛مي

 .(Glassman & Hadad, 2009, pp.90-92)شوند مي فيزیكي يهاآسيب

 جسماني امراض و دارند درماني آثار تلقين و فكر: تلقين و تفكر نحوه درماني آثار. 2

 بيماري دچار را فرد است ممكن بيماري تلقين و توهم همچنانكه بخشندمي بهبود را

 را هيستري مانند جسماني حاد مشكلات رواني هايناهنجاري برخي همچنين كند جسماني

 .(Butcher, 2013, pp.266-270)دارند  پي در

 به صورت را غم و رنج و رواني يهاآسيب بدن اوقات گاهي: تنيروان يهابيماري. 9

 با جسمي بيماري یک درواقع كه را تنيروان بيماري و دهدمي نشان تنيروان امراض

 در العملعكس صورت بهها اختلال این. آوردمي وجود به باشد،مي رواني يهاریشه

 هر یا پوستها ماهيچه ،هاشش قلب، گوارش، يهادستگاه از یكي در عضوي هايفعاليت

 گردش دستگاه شامل ریزدرون غدد بيماري این. شوندمي ظاهر گانهپنج حواس از یک

 .(Ibid, pp.90-92)گردد مي تناسلي و ادراري دستگاه خون

 توجه كه بدین صورت: بدن از بخشي به نسبت هشياري یا توجه ارادي نابودسازي. 0

 ,Bunge & Ardila)شود مي تضعيف ارادي طور به توجه سركوب هايروش یا هشياري یا

1987, p.241) .از بدني يهاحس قينتل با كه هم مصنوعي خواب فرایندهاي در امر این 

 شود.مي مشاهده رود،مي بين

 براي: ذهني يهاعمليات برخي هشيارانه اجراي طریق ازها بازتاب برخي تضعيف. 9

 كه زماني در غذا برگرداندن بازتاب یا بماند باز چشم باید چشم در قطره ریختن براي مثال

 .(Ibid)گردد  مهار شود،مي فرستاده مري و حلق به سوند

 و بدن تدبير از آن موازات به گردد، ترقوي تجرد عالم به نفس توجه كه چقدر . هر6

 بر است، نفس تدبير توجه گرو در بدن مزاج قوام كه آنجا از و گرددمي منصرف آن قواي

 بدن اعضاي و نفساني قواي كاركرد در و مزاج در هایياختلال نفس توجه كاهش اثر

 ماده عالم از را خود كامل بهره نفس كه یابدمي ادامه جاآن تا روند این شود.مي حاصل

 كه وقایعي و مبدأ سوي به و گرددمي قطع كاملاً بدن به توجه آن، دنبال به و یابددرمي
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 .(9979 مصباح،) كندمي سير اوست، به توجه مقتضي طبعش

 و شوندمي كمردرد یا قلبي بيماري دچار بيشتر احتمالاً شخصيت انواع از . به غير7

 باشند، متمایل جویانهمبارزه بينانهخوش فكري طرز به كه صورتي در سرطاني بيماران

 كه شودمي داده تعليم آنان به اوقات گاهي دهند.مي نشان درمان به بهتري واكنش

 او با دارند كه كنند خيال و سازند تصور ذهن در دشمني صورت به را شانبيماري

 دهد.مي ميدان شوند،مي بيماري پيشرفت مانع اینكه از یيهاالتح به امر این. جنگندمي

 .(9982 مجيدي، از: نقل به مورتون،) اثر بگذاریم ذهن بر است لازم بدن بر تأثير براي پس

 پردازیم.به تبيين رابطه اتحادي نفس و بدن مي متقابل نفس و بدن، تأثيرتوجه به با 

 رابطه اتحادی نفس و بدنز( 

گرایي. و دوگانه گرایيدارد: یگانه وجود اساسي رویكرد دو بدن و نفس رابطه تبيين در

 واحد جوهر از انسان جمله از هستي جهان كه است استوار پایه این بر گرایيیگانه

 واقعيت نفساني امور و نفس رویكرد این اساس بر است. شده تشكيل ماده خصوصبه

 بخشتداوم فعاليت رویكرد این طبق اند.ماده يجانب محصولات از نداشته، ماده از مستقل

 و باشدمي بدني تغييرات و مباني و دارد فيزیكي جنبه بازپروري، و درمان سلامت

 & Glassman)ارند ند اصالتي و نيستند مستقل چيز نفساني و شناسيروان يهافعاليت

Hadad, 2009, pp.70-72). ماهيت با جوهر دو از مركب انسان گرایيدوگانه دیدگاه طبق 

 تعامل ايبه گونه یكدیگر با كه شده تشكيل همدیگر به متعلق و پيوستههمبه ولي متفاوت

 دليل اساسي پرسش دو بدن و نفس تعامل با رابطه در .(Eccles, 1994, p.9)دارند 

 پرسش دو هر كه دارد وجود اثرگذاري این چگونگي و بالعكس و بدن بر نفس گذاريتأثير

 كرد. تبيين طباطبایيعلامه  نظریه چارچوب در توانمي را

 بدن و نفس تركيب طباطبایيتبع علامه و به ملاصدرا باور در درباره پاسخ نخست

 صدمات و گذاردمي اثر جسم بر رواني يهاآسيب دليل همين به است؛ حقيقي تركيبي

 .(92، ص8، ج9989، صدرالدین شيرازي)دهد مي قرار تأثير تحت را نفس جسماني

 مرتبه كه آن را دارد، بدن از بالاتر مرتبه نفس اینكه دليل به درباره پرسش دوم
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 اعدادي علت چون بدن اما دهد؛مي قرار تأثير تحت مسببي-سببي نحوه به دارد، تريپایين

 علت ولي شود؛مي بدن منسجم نظام در تغيير موجب آن تغييرات است، نفس براي مادي و

باشد )همان، مي بدن مواد به نسبت تعلقي ماهيت بدن در تغيير پيدایش اب رواني تغييرات

 : دارد وجود تأثر و تأثير سنخ دو (. بنابراین99-90ص

 شود.مي اعمال بدن به نفس سوي از كه مسببي-سببي تأثر و تأثير. 9

 است. برقرار نفس با بدن از سوي همبستگي و همراهي نوع از تأثر و تأثير. 2

 بدن به نفس تعلق داشتن به دليل گذارند،مي تأثير همدیگر بر بدن و نفس هرچند پس

 آید؛ مانندمي وجود به نيز همراهي چنين عدم از مواردي نفس براي بدنبودن اعدادي و

 مشاهده قابل بدني اختلال ایجاد هيچ موجود يهایافته طبق آن، در كه هيستري بيماري

 سطحي هر در بدني تغييرات در و دارد وجود شناختيروان اختلالات حال این با نيست؛

 .(98، ص9917)ناروئي نصرتي، رود نمي بين از فرد شخصي وحدت معمولاً بيفتد، اتفاق

 علامه و كندمي حل دیگر چيز به چيز یک تعلق انواع بيان با را مسئله این ملاصدرا

 تعلق  نوع تعلق، شش وضيحت از پس وي ندارد. وي با مخالفتي باره این در نيز طباطبایي

 .(927-929ص ،8ج ،9970 طباطبایي،)كند مي مطرح آنها از نوع دو زیر در را بدن به نفس

 حدوث مرحله در است. نفس حدوث مرحله به مربوط بدن به نفس تعلق نوع اولين

 در فقط البته و یافتنتشخص و وجود لحاظ به متعلق نوع از بدن به نفس تعلق نفس،

 آن به وجود تداوم در ولي است، بدن نيازمند خود حدوث در نفس یعني ؛است حدوث

 .(همان)ندارد  نياز

 بيشتر است. كمال كسب استكمال لحاظ به تعلق بدن، به نفس تعلق نوع دومين

 به چراكه آوردند؛مي حساب به این گونه را بدن و نفس رابطه ملاصدرا از پيش فيلسوفان

 نيازمند خود بالقوه كمالات كردنبالفعل در تنها و ندارد بدن به نيازي نفس آنان اعتقاد

 تعلق تعلق، این بر افزون طباطبایي علامه او تبع به و ملاصدرا اما است؛ بدن از گيريبهره

 .داندمي ثابت هم را قبلي نوع از

 بدن ویژگي از غير و بدن از غير نفس كه حالي عين در كندمي تصریح طباطبایي علامه
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 مقتضاي به تعلق این و شودمي بدن و نفس اتحاد سبب كه تعلقي دارد؛ تعلق بدن به است،

 نفسهفي روح وي اعتقاد . به(969ص ،9ج همان،)است  تدبيري تعلق سنخاز  عقلي دلایل

 با پيوند روح كه یابد. هنگاميمي آن با اتحاد نوعي بدن به تعلق با كه دارد لمستق وجود

در اندیشه علامه . (990ص ،92ج همان،)گردد مي مستقل شود،مي جدا بدن از آن و قطع بدن

پيدایش نفس انساني، محصول حركت است؛ حركتي عميق و جوهري كه در ذات  طباطبایي

گيري نفس، ماده جسماني و آغاز تكوین و شكل أچه اینكه مبد ؛تمام اشيا جریان دارد

ارد كه در دامنش موجودي در ماوراء را در وجود خود د اي كه این استعداداست؛ ماده

بدن  و بنابراین رابطه نفس. (90، ص99، ج9979مطهري، )د الطبيعه و مجردات بپروران

اي حقيقي و در نحوه ذات و وجود است نه اینكه امري اعتباري مثل ملوان با سفينه یا رابطه

 خانه با خانه باشد.صاحب

ه علاقه و اتحاد نفس با بدن را اتحاد ذاتي و آید كه علامبه دست مي ،از آنچه گفته شد

كه هرگز قابل تفكيک از هم نيستند. نفس در طبيعت محتاج ابزاري براي  ددانميحقيقي 

تحقق افعال دنيوي خویش است كه آن ابزار، همان بدن و جسم مادي طبيعي است و 

 ممكن نيست نفس بدون آن قادر به افعال خویش باشد.

 نتیجه
روح انساني همان بدني است كه خلقت دیگري به خود گرفته  طباطبایي مهعلااز منظر 

است، بدون اینكه چيزي به آن اضافه شده باشد. درواقع روح یک امر وجودي است كه في 

حال یک  عين نفسه یک نوع اتحاد با بدن دارد و آن این است كه متعلق به بدن است و در

 طبق شود.از او جدا مي ،وقت تعلقش از بدن قطع شدنوع استقلال هم از بدن دارد كه هر 

ها بيماري بهبود مستمر، را به صورت بدن قوام نفس حفظ ملاصدرا و طباطبایي علامه باور

 آوردمي پدید مسببي-سببي به صورت شود،مي ایجاد بدن روي كه یيهازخم ترميم حتي و

 .كندمي ترميم را بدن و

 بدن فاصله بدون و درنگبي بالارفتن پله از یا دویدن ادهار مانند نفساني يهادگرگوني

 به خاص فعل یابيپایان با را بدن دوباره و كندمي آماده خاص رواني فعاليت با هماهنگ را
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 .گرداندبرمي جدید كاركرد با متناسب و اول حالت

 يامور باشند، داشته بدني اندازيراه است ممكن هرچند شناختيروان هاياختلال

 بدني تغيير كه ايگونه به دهند؛مي تغيير خود همراه به همواره را بدن كه اندشناختيروان

 وسواس و افسردگي به مبتلایان مغز در سروتونين ميزان مثلاً است؛ ردیابي و مشاهده قابل

 وجود متفاوت نفس دو درواقع اینجا در است. رواني سلامت داراي افراد از كمتر جبري

 داروهاي دليل همين به .اندآورده وجود به را متفاوت كاركرد دو با بدن ود كه دارد

 این در زیرا گذارند؛نمي جاي بر خاصي اثر نيز برخي گذارند.مي اثر كندي به شناختيروان

 به هم روان تا كندنمي شناختيروان تغيير براي تلاش بدني تغييرات همراه به بيمار موارد

 تغييرات با آن اساس باید رواني اختلال آورد. درمان دست به را اسبمن تغيير بدن همراه

 عنوان به بدن اگر اما یابد؛ ادامه شناختيروان صورت به پایان تا و شود آغاز شناختيروان

 و مدت طولاني يهااختلال در معمولاً كه باشد كرده تغيير زیادي ميزان به ابزار و متعلق

 شناسيروان يهادخالت با زمانهم طور به یا قبل بدني رتغيي آید،مي وجود به شدید

 صورت به درمان خودش، بر فرد یابيتسلط از پس نيز اینجا در یابد.مي ضرورت

 متناسب را بدن تدریج به نسبت شناختي،روان درمان استمرار با یابد.مي ادامه شناختيروان

 شود. نيازبي دارودرماني از دریجتبه تواندمي فرد و كندمي بازسازي سلامت حال با

 كمک پاک فضاي و مناسب تغذیه ورزش، مانند كنندهتسهيل بدني تغييرات تردیدبي

 یابد. دست خود نظر مورد شناختيروان حالت به بتواند بهتر نفس، كه كنندمي
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 و مآخذ منابع
 البارىعبد على تحقيق ؛روح المعانى فى تفسیر القرآن العظیم ؛دوآلوسى، سيدمحم .9

 .ق9099، الإسلامي دار الكتب بيروت: ؛عطیة

 فصلنامه ،«طباطبایي علامه منظر از نفس تجرد نقلي و عقلي دلایل»اكبري، محسن؛  .1

 .92-7، ص9919، 91؛ شحکمت آیین پژوهشي علمي

نشر نهضت زنان  :تهران ؛مخزن العرفان در تفسیر ؛امين اصفهاني، سيده نصرت .9

 .9969، مسلمان

 .ق9029دار الرشيد،  :بيروت ؛تفسیر البیضاوى ؛اضى ناصرالدین محمدبيضاوى، ق .0
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                    مقدمه
. آیدریزي حكمت متعاليه به شمار ميدر پي ملاصدراحوزه فكري شيراز از منابع اصلي 

بر اساس خوانش خاص خویش از حوزه فكري شيراز، آن را تأیيد كرده یا در  ملاصدرا

و  دشتكيویژه از حوزه شيراز به ملاصدراصدد نقد آن برآمده است. در برخي موارد تفسير 

 00، صص9م، ج9189)شيرازي،  دشتكياز نظریه مشتق  ملاصدراقابل انتقاد است. نقل  دواني

، 9م، ج9189)همو،  دوانيو خوانش او از نظریه اتصاف  (980، ص9982/ همو، 298و 

باشند. ضمناً زماني كه حكمت متعاليه توسط هایي از این تفسيرها مينمونه (927ص

آمد و پژوهان به شمار ميریزي شد، حوزه فكري شيراز از كتب باليني حكمتپي ملاصدرا

آنكه در برخي متون، بي ملاصدرا ن رو؛ از ایي شيراز آشنا بودندطالبان فلسفه با سنت فكر

كند. دهد، در آن سنت فكري مطلبي را نقل یا نقد مي دوانيیا  دشتكيارجاع مستقيمي به 

اند، درک هایي خطي باقي ماندهبه صورت نسخه دوانيو  دشتكيدر روزگار ما كه كتب 

یكي از  به عنوان-شدن به سنت فكري شيراز درست حكمت متعاليه جز از راه نزدیک

ممكن نيست و تلاش جهت فهم حكمت متعاليه بدون توجه  -منابع اندیشه حكمت متعاليه

 شود.به حوزه شيراز، كوششي جهت فهم اندیشه منهاي منابع آن محسوب مي

وگو از دیرباز تحليل هليات بسيطه و نوع رابطه آن با قاعده فرعيه مورد بحث و گفت

، فاعليت ماهيت نسبت به وجود را نقد كرده، معتقد اتاشاردر كتاب  سيناابنبوده است. 

تواند فاعل وجود باشد؛ چون هر سببي از تقدم بالوجود بر مسبب خویش است ماهيت نمي

. (11، ص9979سينا، )ابنتواند بالوجود بر وجود مقدم باشد برخوردار است و ماهيت نمي

داند و ماهيت نسبت به وجود مي فاعليت ماهيت نسبت به وجود را مانند قابليت فخر رازي

معتقد است اگر قابليت ماهيت نسبت به وجود مجاز است، باید فاعليت ماهيت نسبت به 

. قابليت ماهيت نسبت به وجود به این (969، ص2، ج9980)رازي، وجود هم مجاز باشد 

رد و قرار است انسان، وجود را بپذی« الانسان موجود»معناست كه اگر در قالب هل بسيطه 

وجود بر انسان ثابت گردد، این قضيه مصداق قاعده فرعيه است و ثبوت پيشيني ماهيت را 

لازم دارد. ثبوت پيشيني ماهيت در این قضيه، یا با همان وجودي كه در كسوت محمول 
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

گردد یا با وجودي دیگر شود كه منجر به تقدم شيء علي نفسه ميقرار گرفته، فراهم مي

تفصيل از فرق ميان به اشاراتآید. خواجه در شرح لسل لازم ميشود كه تسحاصل مي

گوید و ضمن رد فاعليت ماهيت نسبت فاعليت و قابليت ماهيت نسبت به وجود سخن مي

. (997و  262، صص2، ج9979)طوسي، پذیرد به وجود، قابليت ماهيت نسبت به وجود را مي

 .(19ق، ص9090مه حلي، )علاهم بيان كرده است  تجریدخواجه این بحث را در 

با جدیتي تمام  دوانيو  دشتكي، قوشچي، اصفهاني، جرجاني، تجریدبا محوریت كتاب 

 اند. مسئله قابليت ماهيت نسبت به وجود یا همان ثبوت وجود براي ماهيت را پيگير شده

ات ژرفي بر نوع رابطه ميان وجود و ماهيت و تأثير ملاصدرانظریه اصالت وجود 

 -دوانيو  دشتكيمخصوصاً -ات بسيطه نهاده است؛ اما رد پاي تحليل پيشينيان تحليل هلي

از  ملاصدراكنيم خوانش این تحليل به دست داد و در این نوشتار سعي مي توان دررا مي

 تحليل كنيم. دوانيو  دشتكيقاعده فرعيه و هليات بسيطه را با محورقراردادن متون 

 ه آنقاعده فرعیه و عناصر سازندالف( 
بيان « لا الثابتله مثبتثبوت شيء لشيء فرع لثبوت ال»عموماً قاعده فرعيه به صورت 

اي جامع در باب قاعده فرعيه، مبتني بر اظهار نظر در مورد سه نكته شود. اتخاذ نظریهمي

له. بسته به له، لزوم ثبوت ثابت و لزوم ثبوت پيشيني مثبتاست: لزوم ثبوت في نفسه مثبت

گيرد. در ادامه با تفكيک مان درباره این موارد، قاعده فرعيه متفاوتي شكل ميگاهنوع دید

 پردازیم:حول این موارد مي ملاصدراو  دواني، دشتكياین عناصر، به بيان نظریه 

 لهلزوم ثبوت فی نفسه مثبت .1

 . دیدگاه دشتکی1ـ1

 كند:دشتكي سه استدلال براي این مهم اقامه مي

داند )دشتكي. له در قاعده فرعيه را امري بدیهي ميت في نفسه مثبتالف( دشتكي ثبو

 (. 99الف. برگ 

له را نتيجه گيرد. بر كند تا ثبوت في نفسه مثبتاستناد مي سيناابنب( او به متني از 

المحمول منجر به خروج این خصوصيت محمول در قضایاي سالبة سيناابناساس بيان 
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ه نيست یا خصوصيت عقد الوضع، ثبوت في نفسه موضوع را قضایا از ذیل قاعده فرعي

اقتضا ندارد، بلكه صدق قضيه موجبه مقتضي ثبوت في نفسه موضوع است )همان، برگ 

96.) 

حقیقة ان »له دو نوع عبارت دارد: در باب ضرورت ثبوت في نفسه مثبت سيناابن

علي غير الموجود بان الایجاب هو الحكم بوجود المحمول للموضوع و مستحيل ان یحكم 

انما اوجبنا ان یكون الموضوع في القضایا . »(76، ص9ق، ج9000سينا، )ابن« شيئاً موجوداً له...

الایجاب  موجوداً لا لان نفس قولنا غير عادل یقتضي ذلک و لكن لان الایجابیة المعدولیة

 .(82)همان، ص« یقتضي ذلک في ان یصدق

و حكم به وجود موضوع براي محمول، مقتضي  ایجاب سيناابنبر اساس متن اول 

مبني بر انكار نسبت و ایجاب در حمل در  دشتكيوجود موضوع است. این سخن با مباني 

. به همين (99/ همو، د، برگ 92/ همو، ب، برگ 20و  20،  7، برگ الف)دشتكي، تنافي است 

به را مقتضي لزوم ثبوت دهد تا صدق در قضيه موجرا مبنا قرار مي سيناابندليل متن دوم 

نيز موافق است )همو، الف،  دشتكيله بداند و این متن با نظریه صدق في نفسه مثبت

 (.20برگ

جهت اثبات  دشتكيج( لزوم تقدم هليات بسيطه بر هليات مركبه، سومين استدلال 

له است. بر این اساس الف، براي پذیرش هر وصفي، لازم است لزوم ثبوت في نفسه مثبت

 .(07/ همو، ب، برگ 98و  91)همان، برگ لاً وصف وجود را پذیرا باشد قب

 . دیدگاه دوانی1ـ2

 كند:له اقامه ميدو استدلال جهت اثبات لزوم ثبوت في نفسه مثبت دواني

مبتني بر نظریه ویژه او در باب انواع مطابَق حمل است.  دوانيترین استدلال الف( مهم

دهيم. پردازیم و در ادامه استدلال او را شرح ميدیدگاه او مي اي ازدر ابتدا به ذكر خلاصه

را لازم دارد. لازم  ب و الف ميان اتحاد و تغایر ،«است ب الف» ، حملدوانياز دیدگاه 

. (990و  927، صص9، ج9919، )قوشچياست ميان الف و ب تغایري مفهومي برقرار باشد 

داند. این مهم به حاد در وجود را شرط ميدرباره متعلق اتحاد ميان موضوع و محمول، ات
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

شود؛ چون اتحاد موضوع و نقض مي« العنقاء معدوم»و « زید اعمي»واسطه قضایایي مانند 

بودن محمول محمول در وجود، مقتضي وجود خارجي موضوع و محمول است و با معدوم

 .(928)همان، صیا موضوع و محمول سازگار نيست 

كوشد ضمن حفظ نظریه حمل خویش صحيح دانسته، مي نظریه حمل خویش را دواني

اتحاد موضوع و محمول در »ها پاسخ گوید. از دیدگاه او مراد از وجود در از این نقض

. اتحاد شيء با ذاتيات آن، (996)همان، صبالعرض است  بالذات و ، اعم از وجود«وجود

است. مراد از اتحاد در اتحادي بالذات و اتحاد شيء با عرضيات آن، اتحادي بالعرض 

 الحمل مطلق معني بل». (990)همان، صباشد وجود، اعم از اتحاد بالذات یا بالعرض مي

 .(228همان، ص) «بالعرض او بالذات یكونان  من اعم الوجودفي الاتحاد مطلق

نيز بر اساس نظریه حمل اتحاد در وجود قابل تبيين « اعمي زید»بر این اساس قضيه 

در خارج موجود  زیدباشند و هر گاه و عمي داراي اتحادي بالعرض مي یدزاست؛ چون 

به صورت بالعرض در  -از جمله عمي-شود، ذاتيات او بالذات و تمامي عرضيات او 

از تعبير « در خانه است زید»توان به جاي تعبير گردند. به همين دليل ميخارج موجود مي

 .(200و  999، 929)همان، صصبهره برد « اعمي در خانه است»

توان همه عرضيات را با عنوان كلي اتحاد بالعرض شود كه نميمتوجه مي دواني

تفاوت ميان عرضيات  دوانيخورد. هایي به چشم ميتوضيح داد و ميان عرضيات نيز تفاوت

در باب انواع مطابَق  دوانيكند. برایند دیدگاه را در قالب مطابَق و مصداق حمل تشریح مي

 :داندمي نوع چهار بر را حمل مصداق و مطابَق توان چنين تبيين كرد كه ويا ميحمل ر

است  زید ذات خصوص -«انسان زید» نظير- ذاتيات در حمل مصداق و مطابَق ـ9

 .(10برگ الف، همو،/ 299ص همان،)

 چون نيست؛ ذات خصوص بالعرض اتحادهاي در حمل مصداق و مطابَق طبيعتاً

 این و است الذاتحيثمن  محمول با ذات عينيت معناي به اتذ خصوص بودنمطابَق

 بالعرض اتحادهاي همه در اساس این بر. است جاري بالذات اتحادهاي در تنها فرض

 اموري به بسته. كندمي آفرینينقش حمل مصداق و مطابَق در ذات خصوص از غير امري
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 توانمي دارند، نقش -بالعرض داتحا معناي به- حمل مصداق و مطابَق در ذات بر علاوه كه

 :كرد یاد آن براي مصداق و مطابَق نوع سه از

 مثال است؛ براي آن در حالّ محمول مبدأ همراه به موضوع حمل مطابَق گاهي ـ9

 . باشدمي بياض و جسم ذات «ابيض الجسم» حمل مطابَق

. است موضوع با مباین دیگري امر همراه به موضوع ذات حمل، مطابَق گاهي ـ2

  از این دست است. «الارض فوق السماء» مطابق حمل. اندگونه این اعتباري اضافات

 عدميات حمل. است -موضوع ذات نه- خاص حالتي با موضوع حمل مطابَق گاهي ـ9

 حمل براي عقل اما در خارج موجود است؛ زید تنها. انددست این از -«اعمي زید» نظير-

 به و نموده مقایسه بصر با را زید تا است -بصر– زایدي امر ملاحظه نيازمند زید بر اعمي

 وجود» ،«اعمي زید» حمل مطابَق اساس این بر. كند حكم زید جسم با آن مصاحبت عدم

  .(299، ص9)همو، جاست  «بصرنداشتن حالت در زید

 در دواني توسعه آید؛مي دواني یاري به فراواني موارد در فوق تحليل نگارنده نظر به

نظریه  تأثير از اينمونه مشتقات از او تحليل و فرعيه قاعده از او تحليل اتصاف، نايمع

 از كه انواعي بر اساس دوانياست.  دواني فكري سازمان در حمل مطابَق انواع حمل و

-ان قطعاً نعلم انا ...» :داردمي روا اتصاف معناي در ايتوسعه شمرد،مي حمل مطابَق

 بكونه او به بقيامه كان سواء باحدالوجهين المشتقات في المحمول ابمبد اتصافاً للموضوع

 .(909)همان، ص «منه منتزعاً

 اتصاف و جسم به بياض قيام قبيل از را «ابيض الجسم» در موجود اتصاف دواني

 بيان دیگر به .(928ص همان،)داند مي زید از عمي انتزاع قبيل از را «اعمي زید» در موجود

 الجسم» مطابَق چون گردد؛مي حاصل جسم به بياض انضمام با بياض، به جسم اتصاف

 زید استلازم  عمي به زید اتصاف براي اما جسم است؛ در حالّ بياض و جسم «ابيض

 .(998ص همان،)است آن از عمي انتزاع به قادر عقل كه باشد وجود از اينحوه داراي

 ،«انسان زید» نظير قضایایي و اتصاف اول نوع قبيل از «ابيض زید» نظير قضایایي

 .باشندمي اتصاف دوم نوع از «اعمي زید» و «الارض فوق السماء»
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

له، استناد به انواع ترین استدلال دواني جهت اثبات لزوم ثبوت في نفسه مثبتمهم

مطابَق حمل است؛ اینكه قدر جامع انواع چهارگانه مطابَق حمل، لزوم ثبوت في نفسه 

 .(299-228ص همان،)اشد بله ميمثبت

له، استناد به متني از ب( استدلال دیگر دواني جهت اثبات لزوم ثبوت في نفسه مثبت

را چنين نقل  سيناابنست كه مورد استشهاد دشتكي نيز قرار داشت. دواني متن سيناابن

 غير قولنا نفس لان لا موجود المعدوله الایجابيه القضایا في للایجاب موضوع كل»كند: مي

 .(911 و 926صص همان،)« ذلک... یقتضي الایجاب لان لكن ذلک یقتضي عادل

اي در این متن ما را به اختلاف نسخه سيناابناز متن  دوانيو  دشتكيمقایسه ميان نقل 

در متن وجود دارد؛ ولي طبق « في ان یصدق»تعبير  دشتكيكند؛ بر اساس نقل راهنمایي مي

، صدق قضيه موجبه مقتضي دشتكيندارد. طبق نسخه منقول  این تعبير وجود دوانينقل 

سازگار است؛ اما  -انكار نسبت و نظریه صدق او- دشتكيوجود موضوع است كه با مباني 

، ایجاب و ربط ثبوتي ميان موضوع و محمول مقتضي ثبوت في نفسه دوانيطبق نقل 

 موضوع است و این مهم با مباني دشتكي ناسازگار نيست.

 دگاه ملاصدرا. دی1ـ3

توان له باور دارد. ميبه ضرورت ثبوت في نفسه مثبت دوانيو  دشتكينيز مانند  ملاصدرا

 را چنين عنوان كرد: ملاصدراهاي برخي استدلال

له را ، لزوم ثبوت مثبتدشتكيدر بسياري مواضع همانند  ملاصدراالف( بداهت: 

و مورد تصدیق غریزه انساني  (989 و 990صص ق،9092 ،صدرالمتألهين)داند ضروري مي

 همو،)كند و مطابق وجدان و انصاف تلقي مي (261ص ،9ج م،9189 همو،)قلمداد كرده 

 .(99ص ،9987

كند: صرفاً به این حد وسط اشاره مي اسفاردر  ملاصدراب( صدق حمل ایجابي: 

 .(261ص ،9ج م،9189 همو،)« صدق الحمل الایجابي یستلزم وجود موضوعه»

 نقل سيناابن متن با همراه را وسط حد این الاشراق حکمۀ شرح بر تعليقه رد ایشان

 ق،9092 همو،) دارد حضور نيز ملاصدرا منقول نسخه در «یصدق ان في» تعبير وكند مي
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 له، صدق حمل ایجابي را مقتضي ثبوت مثبتدشتكيدهد او نيز مانند مي نشان كه (76ص

 ست.سيناابناز  دوانيخلاف تفسير  ین خوانش برداند و نه خود حكم ایجابي را. امي

جهت اثبات لزوم ثبوت  دوانيیافته در برخي مواضع از اتصاف توسعه ملاصدرا (ج

اتصاف الف به ب، اعم از انضمام ب به الف یا  ملاصدراگيرد. به تعبير كمک ميله مثبت

در ظرف اتصاف انتزاع الف از ب است و قدر متقين هر دو قسم، ضرورت وجود موصوف 

باشد؛ چون مادامي كه الف در خارج نباشد، انضمام ب به الف در خارج یا انتزاع ب از مي

 .(281، ص2ج م،9189)همو،  آن ناممكن است

قبول  ،آورداشكالي را به بار نميله مثبتاین استدلال اگرچه در ناحيه لزوم ثبوت 

ها در برخي ناسازگاري أآورد كه منشلوازمي را به بار خواهد  دوانيیافته اتصاف توسعه

 پردازیم.ها مياند و به مرور به این ناسازگاريشده ملاصدرامتون 

 . لزوم ثبوت ثابت2
 . دیدگاه دشتکی2ـ1

مبتني بر  «لهمثبتثبوت شيء لشيء فرع لثبوت ال»معتقد است قاعده فرعيه مشهور  دشتكي

تحليل « ثبوت ب براي الف»صورت به « الف ب است»نظریه حملي است كه بر اساس آن 

الف ب »كند و معتقد است باید شدت از این نظریه حمل انتقاد ميبه دشتكياما  ؛شودمي

اتحاد »را به صورت اتحاد الف و ب تحليل كرد و طبيعتاً قاعده فرعيه نيز به صورت « است

 * شود.بازسازي مي« الف و ب

دلال به نفع لزوم ثبوت ثابت دارد كه در فضاي قاعده فرعيه مشهور، دو است دشتكي

 ها قرار گرفته است.این استدلال تأثيرشدت تحت به ملاصدرا

 ،دشتكي) دارند اذعان نسبت وجود به حملي هر در مشهور،: نسبت راه از استدلال (الف

 حرفي وجودات. است مستقل غير و حرفي وجودي نسبت، دشتكي منظر از .(20برگ ،الف

 و ذهني نسبت باشند، ذهني آن طرفين اگر كه ايگونه به باشند؛مي خود نطرفي تابع و فرع

                                                 

 ،9911  ،سعيدي مهر و چالسنگ حسيني :ر.ک ،و نظریات بدیل آن دشتكيدر باب نظریه حمل  *

 .999ص
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

 نسبت یک داشتن براي اساس این بر. است خارجي نسبت باشند، خارجي آن طرفين اگر

 را لهمثبت ثبوت تنها فرعيه قاعده در مشهور. باشند خارجي آن طرفين است لازم خارجي

 ،باشد خارجي نسبت است ممكن چگونه. دارندمين لازم را ثابت ثبوت و دانندمي الزامي

 نسبت یک داشتن براي بنابراین. فاقد خارجيت باشد -عنوان یكي از طرفينبه-اما ثابت 

 :كرد بازنویسي چنين را فرعيه قاعده باید و است ثابت الزامي و لهمثبت خارجيت خارجي،

 لا»: گویدمي چنين باب این در دشتكي. «الثابت و لهالمثبت لثبوت فرع لشيء شيء ثبوت»

 یكن لم فاذا ،فخارجاً خارجاً ان و فذهناً ذهناً ان المنتسبين فرع النسبه ان عليک یذهب

 ،همو، ب /02برگ ،)همو، الف ...«ةخارجی ةنسب بينهما یتحققلم الخارج في احدالطرفين

 *.(99برگ

 به را فرعيه عدهقا مقتضاي مشهور: «شودنمي لشيء موجود نفسه، في معدوم» (ب

 معدوم محمول اما ،موجود تواندمي موضوع ،آنبر اساس  كه دهندمي توضيح ايگونه

 براي محمول و است «لامر امر ثبوت» معناي به ایجابي حمل سویي از ؛باشد نفسهفي

 باشد؟ لشيء موجود و نفسهفي معدوم چيزي است ممكن چگونه. است موجود موضوع

 في المعدوم یكون فكيف ،الصفة معدومة كانتإن». ستسيناابن آن از واقع در استدلال این

 «للشيء موجوداً یكونیستحيل أن نفسه،في موجودا لایكون ما فإن لشيء؟ موجوداً نفسه

 .(281، ص9979بهمنيار،  /99، صق9000 ،سينا)ابن

 . دیدگاه دوانی2ـ2

یافته استناد به اتصاف توسعه جهت اثبات عدم لزوم ثبوت ثابت، دوانيترین استدلال مهم

انواع چهارگانه مطابق حمل، در لزوم  دوانيباشد. از دیدگاه برآمده از انواع مطابق حمل مي

له محقق نباشد، اند و مادامي كه الف به عنوان مثبتبا یكدیگر مشترکله مثبتثبوت 

حمولات انتزاعي مانند اما در م ؛توان از انضمام ب به الف یا انتزاع ب از الف یاد كردنمي

به عمي به این معناست  زیدبلكه اتصاف  ،عمي، لازم نيست ثابت از تحقق برخوردار باشد

                                                 

ج،  ،دشتكي) است در حاشيه جدید استدلالي شبيه به دليل فوق دارد كه قدري با آن متفاوت دشتكي *

 .(22ه، برگ ،همو /29د، برگ  ،همو /92گبر
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تواند عمي را انتزاع مي داراي نحوه خاصي از وجود است كه عقل با ملاحظه آن زیدكه 

نماید و این مهم صرفاً بر ضرورت وجود موصوف بر وجهي خاص دلالت دارد و بر 

 .(228)همان، ص ود صفت دال نيستضرورت وج

 :استمواجه  اصلي چالش سه با دواني دیدگاه

و لازم است طرفين نسبت در ظرف  بوده طرفين به قائم و نسبي معنایي اتصاف .9

نسبت محقق باشند. بر این اساس لازم است موصوف و صفت در ظرف اتصاف محقق 

 د و تحقق صفت را لازم ندانست. اینمي دیاتوان صرفاً تحقق موصوف را الزنمي باشند و

)همان،  استاتصاف  ظرف در اتصاف طرفين اثبات جهت دشتكي بيان همان اشكال

 .(228و  991صص

 ميان او .(907)همان، ص قرار دارد جرجاني تأثيردر پاسخ به این اشكال تحت  دواني

 او عقيده هب .نمایدمي تفكيک ،باشد اتصاف ظرف ،خارج اینكه و اتصاف خارجي تحقق

ندارد و قانون اتصاف مربوط به  تحقق خارج در اتصاف ،است اتصاف ظرف خارج اگرچه

 .(228)همان، ص ظرف تحقق اتصاف است

 دواني كه جویدمي استناد بهمنيار از عبارتي دشتكي جهت اثبات لزوم تحقق ثابت به .2

 لایكون ما» :است قرار نای از دشتكي استناد مورد عبارت. داندمي سيناابن آن از را آن

، 9979بهمنيار،  /99، صق9000 سينا،ابن) «لشيء موجوداً یكون نا یستحيل نفسهفي موجوداً

 .(281ص

 است،نفسه في وجود فاقد صفت كه مادامي فوق، متنبر اساس  است معتقد دشتكي

 نكارا معناي به صفت خارجي وجود نفي اساس این بر. بيابد للموصوف وجود تواندنمي

 عقيده به. دارد متن این از دیگري روایت دواني اما .است غير براي صفت وجود و اتصاف

 ان یستحيل اصلاً نفسهفي موجوداً لایكون ما: »نمود بازتعبير چنين باید را سيناابن مراد او

 وجود گونه هر فاقد ب ،«است ب الف» حمل در اگر یعني ؛«لشيء موجوداً یكون

 وجود انحا از نحوي هيچ به كه نشود محسوب مطلق موجود كليبه و باشد اينفسهفي

 .بيابد آخر لشيء وجود تواندنمي نيست، نفسهفي وجود داراي
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

 وجود باشد، الف براي لغيره وجود داراي خارج در ب اگر بازتعبير اینبر اساس 

 داراي دوجو يانحا از نحوي در ب است لازم بلكه ،آیدنمي لازم خارج در ب نفسهفي

 .نگردد محسوب مطلق معدوم و باشد نفسهفي وجود

ست كه با محوریت معدوم مطلق بحث را سيناابن عبارت صدر دواني روایت شاهد

 .(228)همان، ص سامان داده است

 نتيجه را محمول نفسهفي وجود الزام عدم اتصاف، معناي تحليل با دارد سعي دواني .9

 :است نوع دو شامل و باشدمي اعمّي معناي رايدا اتصاف دواني نظر از. بگيرد

 «.الجسم ابيض»گردد؛ مانند مي موصوف به ضميمه وجود در صفتي اوقات گاهي (الف

 ملاحظه را آن عقل اگر كه دارد قرار وجود از شكلي در موصوف اوقات گاهي (ب

  .«اعمي زید» مانند ،كند انتزاع موصوف از را صفت آن تواندمي ،نماید

 :است معتقد ،داردمي روا اتصاف معناي در كه تعميميبر اساس  يدوان

انضمام یا انتزاع صفت به  چون ؛است ضروري اتصاف ظرف در موصوف وجود اولاً

 موصوف، فرع بر وجود موصوف است.

 خارجي، وجود از گاهي عقل چون نيست؛ ضروري اتصاف ظرف در صفت وجود ثانياً

 اندخارجي تحقق فاقد امور این آنكه حال ؛نمایدمي انتزاع را سلبي یا اضافي اموري

 .(29برگ  ،د ،)دشتكي

 توانمي باشد، اتصاف تعميم بر قرار اگر :گویدمي دواني بيان نقد مقام در دشتكي

 لازم موصوف وجود و آورد الزام به را صفت وجود تنها كه داد تعميم ايگونه به را اتصاف

 :است گونه دو بر افاتص: گفت توانمي مثلاً ؛نباشد

 اتصاف مانند ،گيردمي شكل وجود در موصوف به صفت انضمام به اتصاف گاهي. یک

 .بياض به جسم

 تواندمي ،نماید ملاحظه را آن عقل اگر كه باشدمي وجود از شكلي به صفت گاهي. دو

 .فرس به «الفرسيه له ما» اتصاف مانند ،نماید انتزاع آن از را موصوف

 وجود و طلبدمي اتصاف ظرف در را صفت وجود اتصاف، از اخير عنايم است بدیهي
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 9009، زمستان 0در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 /06برگ  ،ج همو،) رفت نخواهد تالي این بار زیر دواني آنكه حال ؛ندارد لازم را موصوف

 .(20برگ  ،همو، ه /29برگ  ،همو، د

 . دیدگاه ملاصدرا2ـ3

اند. بازتاب یافته املاصدرالزام یا عدم الزام ثبوت ثابت به صورت ناسازگار در عبارات 

 دست داد:ه ب ملاصدراتوان بر هر دو نظریه شواهدي از متون مي

در برخي متون با  ملاصدرا (الف دانند:هایي كه ثبوت ثابت را لازم نمي. متن2ـ9ـ9

شيرازي، صدرالدین ) له را الزامي دانستثبوت مثبت دوانيیافته محوریت اتصاف توسعه

یافته به معناي پذیرش محمولات است قبول اتصاف توسعه بدیهي .(281، ص2م، ج9189

یافته انتزاعي و درنتيجه عدم الزام ثبوت ثابت است. بنابراین لازمه استناد به اتصاف توسعه

 عدم الزام ثبوت ثابت در قاعده فرعيه است. دواني

 كند و قضيهبودن برخي محمولات یاد ميفراواني از عدميهاي در متن ملاصدرا (ب

 و 970صص، 9، جان)هم آورداي از این محمولات عدمي به شمار ميرا نمونه« اعمي زید»

 .(76، صق9092همو،  /278، ص7ج و 090

فخر به مناسبت اشكالي از  ملاصدرا دانند:هایي كه ثبوت ثابت را الزامي مي. متن2ـ9ـ2
شاء و اشراق سعي در با تفكيک وجود رابط از رابطي و برقراري تصالح اتفاقي ميان م رازي

، ق9092همو،  /927و  991صص، 9م، ج9189)همو،  ارائه تحليلي از محمولات عدمي دارد

در  باشد كهم ثبوت ثابت ميلازمه این تحليل، لزو .(969و  91ص، صق9020همو،  /70ص

 /299، صق9022/ همو، 290، ص7ج و،9189)همو،  اشاره شده است ملاصدرابرخي متون 

 .(911ص، ق9092همو، 

ترین متني كه به ضرورت ثبوت ثابت اشاره دارد، نگارنده صریح يبر اساس احصا

سعي دارد تحليل جامعي از خارجيت محمولات فلسفي  ملاصدرااست كه  اسفارمتني از 

كه كند مياشاره و تصریح  دوانيیافته ابتدا به اتصاف توسعهدر در این متن  وي ارائه دهد.

اي در نقد این دیدگاه مطرح بوت ثابت الزامي نيست. در ادامه ادلهبر اساس این نگرش، ث

 اند:بيان شده دشتكيكند كه از قضا تمامي این ادله توسط مي
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

اتصاف الف به ب به معناي نسبت ميان الف و ب است. نسبت، معنایي حرفي  (الف

قق است كه قائم به طرفين خویش بوده و لازم است طرفين نسبت در ظرف نسبت مح

ولي ثبوت ثابت را لازم  ،له را ضروري دانستتوان ثبوت مثبتباشند. بر این اساس نمي

 الاتصاف ظرف في الوجود بحسب متغایرین شيئين بين ةنسب الاتصاف ان الحق و» ندید.

)همو،  «تحكم فيه الاتصاف یكون الذي الظرف في الآخر دون الطرفين احد بوجود فالحكم

جهت اثبات لزوم ثبوت  دشتكيبدیهي است این بيان، عين استدلال  .(996، ص9م، ج9189

 .(99برگ  ،همو، ب /02برگ  ،الف ،)دشتكي ثابت است

 نفسهفي موجوداً لایكون ما» گوید:مي سيناابن .بهمنيارو  سيناابناستناد به متني از  (ب

 .(281، ص9979بهمنيار،  /99، صق9000 سينا،ابن) «لشيء موجوداً یكون نا یستحيل

 ؛بودن ثابت نيز سازگار استكند كه با معدوممي اي تفسيرعبارت فوق را به گونه دواني

از عبارت  ملاصدراداند. تفسير این عبارت را شاهدي بر الزام ثبوت ثابت مي دشتكياما 

است و الزام ثبوت ثابت را  دوانيخلاف تحليل  و بر دشتكيموافق با تفسير  سيناابن

 .(996، ص9م، ج9189شيرازي، صدرالدین ) دانداین عبارت ميمقتضاي 

و استنتاج  دوانيیافته اتصاف به مدل توسعه دشتكيعين پاسخ نقضي  ملاصدرا (ج

 دوانيیافته اتصاف گوید: مدل توسعهمي ملاصدراكند. عدم الزام ثبوت ثابت را بازگو مي

بر ضميمه گردد یا از آن انتزاع شود. بيند كه بتواند صفت به آن اي ميموصوف را به گونه

و ثبوت ثابت لازم نيست. به است له الزامي یافته اتصاف، ثبوت مثبتمدل توسعهاساس 

توان همين توسعه را در ناحيه صفت داد و گفت: در اتصاف الف به ب، مي ملاصدراعقيده 

گردد و این مهم الزام  اي باشد كه الف بتواند به آن ضميمه یا از آن انتزاعباید ب به گونه

تواند در حالي كه این نتيجه نمي ؛له را در پي داردثبوت ثابت و عدم الزام ثبوت مثبت

 .(998)همان، ص درست باشد

توان در باب الزام یا عدم الزام ثبوت ثابت ناسازگارند. نمي ملاصدرادیدیم كه عبارات 

هایي كه دست داد. متنه ب ملاصدراتحليل جامعي از نظریه  دوانيو  دشتكيمنهاي عبارات 

دهند و یافته دواني را محور قرار مياند، اتصاف توسعهبه عدم الزام ثبوت ثابت تن داده
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 9009، زمستان 0در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

را مبنا  سيناابناز متن  دشتكيدانند، قانون نسبت و تفسير متوني كه ثبوت ثابت را لازم مي

 دهند.قرار مي

الزام ثبوت ثابت را موجب انهدام ، حاجي سبزواريدر مقام داوري ميان دو متن، 

داند و معتقد است محمولات عدمي مانع بسياري از قواعد فلسفي از جمله قاعده فرعيه مي

 .(996)همان، ص ندااز الزام ثبوت ثابت

هذا هو » فرماید:كند و ميشدت از این نظریه استقبال ميبه طباطبایيدرمقابل علامه 

دم ان لازم كون الوجود الرابط موجوداً بطرفيه و فيهما ان فيه و قد تق ةالحق الذي لا مری

احد طرفيها ذهني و الآخر  ةفلا معني لتحقق قضي ،یتحقق الطرفان معاً في ظرف تحقق الرابط

 .(997)همان، ص «خارجي او احد طرفيها حقيقي و الآخر اعتباري مجازي

درنهایت به لزوم  ملاصدراد، دانرغم متون فراواني كه ثبوت ثابت را الزامي نمي آیا علي

دانند، مبنا قرار داده ثبوت ثابت پایبند است یا باید متون بسياري كه ثبوت ثابت را لازم نمي

 شود؟ 

كشيدند؛ اینكه از پيش از او عاري عظيم را بر دوش مي فيلسوفان ملاصدرابه باور 

عنوان اشراف علوم  اما فلسفه به ،كردندق خارجي تعریف ميیسویي حكمت را علم به حقا

رود مسائل فلسفي ما حكمي، داراي محمولاتي فاقد تحقق خارجي است. چگونه انتظار مي

 ق خارجي آشنا سازند؟یرا با حقا

شود كه محمولات فلسفي هم باید از بر اساس الزام ثبوت ثابت معتقد مي ملاصدرا

ق خارجي یم به حقاتحقق خارجي برخوردار باشند و بر این اساس مسائل فلسفي نيز عل

در  ملاصدرادهد چنين مسئله مهمي بر الزام ثبوت ثابت نشان مي يابتنا گردند.تلقي مي

جاي داند و باید لوازم این دیدگاه را در جايدیدگاه نهایي خویش، ثبوت ثابت را الزامي مي

 كاربست قاعده فرعيه بازسازي كرد.

 لهثبوت پیشینی مثبت .3

با  دوانيله وفادار است. به فرعيت و لزوم ثبوت پيشيني مثبت در فضاي مشهور دشتكي

هاي فراواني از لزوم فرعيت دست كشيده و استلزام را جایگزین فرعيت استناد به نقض
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

الماهيه از برخي الوجود و عارضگذاري ميان عارضسعي دارد با فرق ملاصدراكند. مي

قاعده فرعيه را حداقل  ملاصدرااست كه  توجه به این نكته الزامي * ها پاسخ گوید.نقض

 به دو صورت ناسازگار روایت كرده است:

ثبوت شيء لشيء فرع »به صورت  ملاصدرابرخي عبارات، قاعده فرعيه مورد نظر (الف

 ،09صص، 9ج م،9189 ،شيرازي : صدرالدین.کر) گرددتحليل مي« له و الثابتلثبوت المثبت

 .(299و  991، 70ص، صق9022همو،  /969، صق9020همو،  /290، ص7ج و 996و  991

مدل توسعه نيافته اتصاف تدوین یافته و بر اساس باید بدانيم كه قاعده فرعيه فوق 

له و ثبوت این تقریر از قاعده فرعيه، ثبوت مثبتبر اساس است.  دشتكيبرآمده از تحليل 

 است.ثابت الزامي

ثبوت شيء لشيء »به صورت  صدراملادر برخي عبارات، قاعده فرعيه مورد نظر  (ب

او انضمام شيء الي شيء او اعتبار شيء مع شيء او انتزاع شيء من شيء فرع لوجود 

، 9969همو، : .کر) است بيان شده« بينهما في الثبوت ةله او لا اقل مستلزم للمغایرالمثبت

 .(90، صق9020همو،  /90، ص9978همو،  /99ص

 هلیات بسیطه ب(
فراخور  ملاصدرااربست قاعده فرعيه، تحليل هليات بسيطه است. یكي از موارد ك

ناسازگاریي كه در الزام یا عدم الزام ثبوت ثابت در قاعده فرعيه داشت، در تحليل هليات 

دو تحليل از رابطه هليات بسيطه  دست كم ملاصدرا بسيطه نيز ناسازگار سخن گفته است.

 و قاعده فرعيه ارائه كرده است:

معتقد  كرده،را به صورت طبيعي آن حفظ « الف موجود است»ک تحليل در ی (الف

است ثبوت وجود براي ماهيت از قبيل ثبوت الشيء است و مصداق ثبوت شيء لشيء 

                                                 

آوري كرده جمع تجریدبر فرعيت را از مجموع حواشي او بر  دوانيهاي براي اولين بار تمامي نقض *

ایم. در این ( آورده79ص ،9000 ،)حسيني «قاعده فرعيه در سازمان فكري محقق دواني»و در مقاله 

ظریه استلزام دواني ارائه شده است. این بحث چندان در تفاسير ناقصي از ن استمقاله نشان داده شده 

 پردازیم.تحليل هليات بسيطه تاثير ندارد و به بررسي تفصيلي آن نمي
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 9009، زمستان 0در اسلام، سال اول، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

خر، أتوان از رابطه تقدم، تنيست؛ چون وجود و ماهيت در خارج امري واحدند و نمي

 /28، ص9969همو،  /98و  99، 00صص، 9م، ج9189)همو،  معيت و... ميان آنها سراغ گرفت

اي ميان وجود و ماهيت به متني از براي تبيين چنين رابطه ملاصدرا .(98، ص9978همو، 

الجسم لا كحال البياض و  ةفالوجود الذي للجسم هو موجودی» كند:مي استناد سيناابن

 .(286، صق9022)همو،  «الجسم في كونه ابيض

ند؛ چون موضوع قاعده از ذیل قاعده فرعيه بيرونبر این اساس هليات بسيطه تخصصاً ا

 .اند«ثبوت الشيء»حال آنكه هليات بسيطه عبارت از  ؛است «ثبوت شيء لشيء»فرعيه 

اي كه بر خروج تخصصي هليات بسيطه از ذیل رغم تصریحات عدیده علي ملاصدرا

ت بسيطه قاعده فرعيه دارد، در برخي مواضع با محوریت جریان قاعده فرعيه در هليا

الانسان »كند. بر اساس این استدلال، صدق گزاره استدلالي به نفع اصالت وجود اقامه مي

است و این مهم بر اساس جریان قاعده  -انسان-له در گرو احراز ثبوت مثبت« موجود

نفسه وجود ممكن است و شود. ثبوت انسان تنها با قبول ثبوت و تحقق فيفرعيه بيان مي

نفسه وجود را باور داشت و این باید تحقق في« الانسان موجود»صدق گزاره درنتيجه براي 

، 9978همو،  /988، ص9020همو،  /99، ص9969)همو،  مهم چيزي جز اصالت وجود نيست

 *.(90، ص9ج ،9966همو،  /90ص

ها را واكاوي كرد. براي فهم ناسازگاري متون ملاصدرا لازم است ریشه این ناسازگاري

دليل تفاوت خوانشي كه در تحليل قاعده فرعيه داشت، در نسبت هليات بسيطه  به ملاصدرا

 ملاصدرایابي، تعابير و قاعده فرعيه نيز دچار این تفاوت تحليل شده است. شاهد این ریشه

 در دو موضع است.

در مواردي كه از خروج تخصصي هليات بسيطه از ذیل قاعده فرعيه یاد  ملاصدرا

                                                 

اي از تقریر مختار نگارنده از این استدلال است. در تقریر این استدلال خلاصه ،آنچه در متن ذكر شده *

در كار كرد تا بتوان به مراد  دوانيو مخصوصاً باید نكات دقيقي را مبتني بر حوزه فلسفي شيراز 

رساله  ،9000 ،حسيني :.ک)ر دست یافت. تقریر این استدلال خود تحقيقي مستقل خواهد بود ملاصدرا

 .دانشگاه تربيت مدرس(، له اتصاف ماهيت به وجود در حكمت متعاليهئدكتري مس
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  و... ياز دشتك يو يریملاصدرا و اثرپذ شهیدر اند طهيبس اتيو هل هيقاعده فرع ليتحل

ثبوت شيء لشيء فرع لثبوت -ه فرعيه متناسب با خوانش دشتكي كند، موافق قاعدمي

 /97، ص9987همو،  /22، ص9969همو،  /99، صق9092)همو،  گویدسخن مي -لهمثبتال

در تمامي مواضعي كه شكل طبيعي  ملاصدرااین در حالي است كه . (997، ص9902همو، 

عيه برآمده از اتصاف دهد، قاعده فرهليات بسيطه را مصداق قاعده فرعيه قرار مي

ثبوت شيء لشيء او -را مبنا قرار داده است و قاعده فرعيه را به شكل  دوانيیافته توسعه

 /99، ص9969)همو،  كندذكر مي -لهمثبتانضمامه اليه او اعتباره معه متفرع علي وجود ال

 .(90، صق9020همو،  /90، ص9ج ،9966همو،  /90، ص9987همو، 

در تحليل شكل طبيعي هليات بسيطه به ناسازگاري  ملاصدراون بنابراین اختلاف مت

گردد؛ ایشان با مبنا قراردادن قاعده فرعيه برآمده از اتصاف روایت او از قاعده فرعيه باز مي

، هليات بسيطه را مصداق قاعده فرعيه قلمداد نموده است و در برخي دوانيیافته توسعه

هليات  -كه اعم از انضمام و انتزاع نيست-يافته اتصاف نمواضع با مبنا قراردادن مدل توسعه

 بسيطه را تخصصاً از ذیل قاعده فرعيه خارج ساخته است.

نامد كه بر عدم خارجيت محمولات فلسفي را عاري عظيم مي ملاصدرادیدیم كه 

كرد و خود او سعي دارد با الزام ثبوت ثابت، گردن فلاسفه پيش از او سنگيني مي

چنين مسئله مهمي  ياین عار عظيم را دفع كند. ابتنا ،في را خارجي ساختهمحمولات فلس

تواند نمي ملاصدرادهد قاعده فرعيه منتخب بر الزام ثبوت ثابت در قاعده فرعيه نشان مي

ثبوت ثابت را لازم نداند. بنابراین شكل  ،یافته دواني بودهمبتني بر نظریه اتصاف توسعه

توان بر اساس مصداقيت اند و نمياز ذیل قاعده فرعيه بيرون طبيعي هليات بسيطه، تخصصاً

هليات بسيطه براي قاعده فرعيه استدلالي به نفع اصالت وجود اقامه كرد و چنين استدلالي 

 جدلي خواهد بود.

تحليل دومي از هليات بسيطه دارد كه مبتني بر اصالت وجود بوده و آن  ملاصدرا (ب

طبق  .(997، ص9902)همو،  كندباني حكمت متعاليه قلمداد ميرا بهترین تحليل بر اساس م

گزاره درست ساختي نيست و لازم است وجود « الانسان موجود»این تحليل، شكل طبيعي 

هذا الوجود »-الحملي ماهيت را بر آن حمل و به صورت عكس قرار داده،را موضوع 
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الحملي هليات بسيطه يل عكسحداقل در سه موضع تحل ملاصدرا آن را بيان كنيم. -«انسان

 .(281، ص9ج و 21، ص2ج م،9189همو،  ان/)هم آوردرا مصداق قاعده فرعيه به شمار مي

تواند مصداق قاعده فرعيه مبتني بر مدل الحملي هليات بسيطه نميطبيعتاً صورت عكس

ه، ثبوت لنيافته اتصاف باشد؛ چون در این شكل از قاعده فرعيه، علاوه بر ثبوت مثبتتوسعه

حال آنكه ماهيت ولو از كسوت موضوع خارج شده و ثبوت پيشيني  ؛ثابت هم شرط است

حال  ؛بر اساس اصالت وجود، در كسوت محمول هم فاقد تحقق است ،آن شرط نيست

 و هم ثبوت ثابت در قاعده فرعيه شرط است.له مثبتآنكه هم ثبوت 

یافته عيه مبتني بر مدل توسعهكند كه قاعده فردر برخي مواضع تصریح مي ملاصدرا

 الحمل براي قاعده فرعيه است.مبناي او در مصداق قراردادن عكس دوانياتصاف 

فالحكم بان هذا الوجود انسان اولي من الحكم بان ماهيه الانسان موجود لان 

الاتصاف اعم من ان یكون بانضمام الصفه الي الموصوف في الوجود او یكون 

نتزع العقل منه تلک الصفه و كلا القسمين یستدعي وجود وجود الموصوف بحيث ی

 .(281، ص9م، ج9189)همو،  الموصوف في ظرف الاتصاف...

الحملي هليات بسيطه را صورت عكس ملاصدرایابيم كه بر اساس متن فوق درمي

هایي قرار داده است و باید متن دوانيیافته مصداق قاعده فرعيه مبتني بر اتصاف توسعه

اي حمل كرد ( را بر قاعده فرعيه997، ص9902)همو،  «و ثبوته له متفرع عليه بوجه...»نظير 

 داند.كه ثبوت ثابت را الزامي نمي

الحملي هليات بسيطه را مبتني بر نظریه تحليل عكس ملاصدرابيان شد كه  پيش از این

عي هليات بسيطه تر از تحليل مبتني بر شكل طبيداند و این تحليل را دقيقنهایي خویش مي

دفع عار عظيم در تحليل محمولات فلسفي بر  ياز سویي دیدیم كه ابتنا ؛آوردبه حساب مي

نيافته اتصاف استوار است و این تقریر از قاعده فرعيه قاعده فرعيه مبتني بر مدل توسعه

 ست.ملاصدرامبناي نهایي 

فرعيه مبتني بود، در تحليلي كه بر خروج تخصصي هليات بسيطه از قاعده  ملاصدرا

الحملي از هليات مدل مختار خویش از قاعده فرعيه را مبنا قرار داد و در تحليل عكس

 كند كه مختار نهایي اومي اي یاداز قاعده فرعيه -ستملاصدراكه مبناي نهایي -بسيطه 
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 بر اساس تحليل ذكرشده لازم است: .ستني

گونه  ل قاعده فرعيه خارج كرد و هراولاً صورت طبيعي هليات بسيطه را تخصصاً از ذی

استدلالي به نفع اصالت وجود كه صورت طبيعي هليات بسيطه را مصداق قاعده فرعيه قرار 

 ست.ملاصدرادهد، بر خلاف مبناي نهایي 

ست، باید بر مدار ملاصدراالحملي هليات بسيطه كه مبناي نهایي ثانياً تحليل عكس

یافته اتصاف الحمل را مبتني بر مدل توسعهنباید عكس قاعده فرعيه مختار او تحليل گردد و

 تحليل و آن را مصداق قاعده فرعيه قرار داد. دواني

 نتیجه
اي در باب قاعده فرعيه مبتني بر اخذ مبنا در سه ساحت لزوم ثبوت في نفسه اتخاذ نظریه

یافته هاي راهله است. عموم ناسازگاريله، لزوم ثبوت ثابت و لزوم ثبوت پيشيني مثبتمثبت

بر لزوم ثبوت  دشتكيدر تحليل لزوم یا عدم لزوم ثبوت ثابت است.  ملاصدرادر متون 

سعي در اثبات آن  سيناابنورزد و از راه قانون نسبت و تفسيري از متن ثابت اصرار مي

كند كه اعم از اي یاد ميیافتهبر مبناي انواع مطابق حمل، از اتصاف توسعه دوانيدارد. 

یافته خویش، بودن آن است و با محوریت اتصاف توسعهبودن محمول یا انتزاعيضماميان

در این باب مختلف سخن گفته است؛ گاهي با مبنا  ملاصدراداند. ثبوت ثابت را الزامي نمي

، محمولات عدمي را شاهدي بر عدم الزام ثبوت ثابت دوانيیافته قراردادن اتصاف توسعه

ورزد. به نظر بر الزام ثبوت ثابت اصرار مي دشتكيهاي دار استدلالداند و گاهي بر ممي

دهد الزام ثبوت ثابت مبناي نهایي مي مسئله مهم دفع عار عظيم نشان ينگارنده ابتنا

ست و باید موارد كاربست قاعده فرعيه را بر مدار الزام ثبوت ثابت بازسازي كرد. ملاصدرا

از هليات بسيطه است. او دو تحليل از  ملاصدراليل یكي از موارد كاربست این قاعده، تح

هليات بسيطه دارد. در یک تحليل هليات بسيطه را به صورت طبيعي آن حفظ و آن را 

اما در برخي متون بر اساس شمول قاعده فرعيه  ؛كندتخصصاً از ذیل قاعده فرعيه خارج مي

آورد. به نظر نگارنده ه شكل طبيعي هليات بسيطه، بر اصالت وجود استدلال ميدربار

گردد. در الزام ثبوت ثابت باز مي ملاصدراناسازگاري متون فوق به ناسازگاري عبارات 
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كنند، قاعده فرعيه متوني كه از خروج تخصصي هليات بسيطه از ذیل قاعده فرعيه یاد مي

ده فرعيه اند و متوني كه از شمول قاعنيافته اتصاف را مبني قرار دادهمبتني بر مدل توسعه

یافته اتصاف را مبنا كنند، قاعده فرعيه مبتني بر مدل توسعهنسبت به هليات بسيطه یاد مي

ایم. تحليل دومي كه الجمع ارائه دادهاند و شواهد متني كافي براي این وجهقرار داده

 ملاصدراالحملي هليات بسيطه است. دهد، تحليل عكساز هليات بسيطه ارائه مي ملاصدرا

داند. به قرینه برخي عبارات الحملي هليات بسيطه را مصداق قاعده فرعيه مييل عكستحل

در حالي كه  ؛مراد اوست دوانيیافته روشن ساختيم كه قاعده فرعيه مبتني بر اتصاف توسعه

اي مبتني باشد كه نظریه نباید بر قاعده فرعيه ملاصدراالحمل به عنوان مبناي نهایي عكس

الحملي هليات بسيطه نيز تخصصاً از ذیل قاعده بنابراین حتي تحليل عكس ؛نهایي او نيست

 .است بيرنفرعيه 

الزام ثبوت ثابت در قاعده فرعيه لوازم مهمي را به ميان خواهد آورد؛ تفسيري نوین از 

هاي ماهوي و تحليلي نوین از تقابل تناقض معقولات ثاني فلسفي، تحليلي نوین از حمل

در آثار خویش به برخي از  طباطبایيثار این نظریه در فلسفه است. علامه هایي از آنمونه

 *اند.این لوزام تصریح كرده

                                                 

 عنوان كرده است نهایهو  بدایهرا در  تحليل ویژه خویش از معقولات ثاني فلسفي طباطبایيعلامه  *

هاي ماهوي به مناسبت ایشان به تحليل حمل .(269ص ،9ج ،9986 ،همو /68ص، 9989 ،)طباطبایي

نوع و »نگارنده در مقاله  .(99ص ،)همان اندپرداخته الحکمهۀ نهایفرع اول اصالت وجود از كتاب 

( 7ص ،9916 ،سعيدي مهر و )حسيني «باطبایيهاي ماهوي از منظر علامه طگستره نقش وجود در حمل

 كنداي از تقابل تناقض ارائه ميبه این لازم پرداخته است. علامه، مبتني بر الزام ثبوت ثابت تحليل ویژه

 .(991ص ،9ج ،9986 ،)طباطبایي
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Abstract 

In the Mulla Sadra’s expressions, we are faced with inconsistencies in 

the interpretation of the principle of presuppsition and its application. 

This article tries to find the root of these inconsistencies based on the 

arguments of Dashtakī and Dawānī in these two issues. In the 

following, we show what is the final basis of Mulla Sadra in the 

analysis of the principle of presuppsition, and of course it becomes 

clear how the Mulla Sadra’s inconsistencies in the cases of application 

of this principle can be analyzed. The existential propositions are one 

of the application cases of this Principle, and the difference in the 

interpretations of Mulla Sadra in the analysis of the existential 

propositions is due to the difference in his foundations in the analysis 

of the principle of presuppsition, and with the clarification of his final 

foundation in the principle of presuppsition, his final theory in the 

analysis of the existential propositions will also be clarified, and the 

it’s conflicting texts needs renovation. 
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Abstract 

The present study was conducted with the aim of philosophical-

psychological explanation of the relationship between the soul and the 

body based on Islamic thought, emphasizing the view of Allameh 

Tabataba’i. Investigations have shown that Allameh Tabataba’i has 

made philosophical foundations the main support of discussions in 

Quranic discussions and in some cases he has distanced himself from 

the method of interpreting the Quran to the Quran. Allameh 

Tabataba'i, following the Transcendental Philosophy, believes that the 

relationship between the soul and the body is intrinsic and real; in 

such a way that they can never be separated from each other. The soul 

and the body with all the nervous and hormonal structure are two 

substances with different natures. The soul is immaterial and the body 

is physical and has material interactions. The reality of a person is his 

ego and the body is a tool for the ego. Interactions in the realm of 

human beings are soul’s activities, and the body’s activities as tools 

and underlying causes are associated with the soul’s activities, not that 

there is an independent thing called the body’s activity. In the 

psychological analysis of the relationship between the soul and the 

body, many cases of the effects of the soul on the body and the body 

on the soul were mentioned. Correct understanding in this category 

helps to find causes in behavioral phenomena and control them 

Keywords: Soul, Body, Relationship between Soul and Body, 

Allameh Tabataba’i. 
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Explanation and analysis of the relationship between 

External senses and Judgment in proposition in the 

Islamic Philosophy with a historical-logical approach 

Hesamodin Moemeni Shahraki*  
Ahmad Abedi Arani** 

Abstract 

scholars of Islamic philosophy must determine their relationship with 

sense and experience so that they can achieve growth and in many 

cases production and recognize themselves as a living and dynamic 

stream in the world of philosophy. One of the topics discussed in the 

philosophy of knowledge is the relationship between the external 

senses and the judgment in proposition. This article, by using library 

resources and using descriptive, analytical and argumentative methods 

and historical and logical approaches, seeks to answer these questions, 

which are the views of Islamic philosophers regarding the relationship 

between the external senses and the judgment in proposition and also 

the analysis of the chosen theory in this matter. The result is that 

Islamic philosophers have not paid serious attention to the mentioned 

issue. One of the ways of knowing this relationship, which is also of 

interest to us, is analysis through the stages of affirmative and 

propositional knowledge. 

Keywords: Sense, Avicenna, Mulla Sadra, Qutbuddin al-Razi, 

Islamic philosophy. 
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Philosophical-Interpretative Analysis of the Role of 

Repentance in the Afterlife in Saving the Eternal 

Punishment from Hell 

Hossein Oshaqi
* 

Abstract 

Paying attention to the verses and narrations shows that although in 

some parts of the worlds after death, the way of repentance is briefly 

closed; But in other stages of the hereafter, this chapter of God's 

mercy is still open; and people suffering from punishment can truly 

repent; rather, God, with His vast mercy, provides arrangements in the 

worlds after death so that the guilty people who did not become 

believers in the world can consciously and voluntarily repent and 

become believers, and in this way, they can even be freed from the 

eternal punishment of hell. Verses 85 to 87 of surah Maryam and 

verses 22 to 24 of surah Furqan are among the verses that indicate the 

permissibility or the occurrence of repentance in life after death. And 

among the verses that indicate the end of the punishment and the 

removal of the eternal punishment, there are the verses that indicate 

that the punishment for the wrongdoings of the criminals in the 

resurrection is exactly the same as their practical or belief sins that 

were committed in the world; because the requirement of the unity of 

sin and punishment is that by repenting of this practical or belief sin, 

the punishment that is the same as sin is also removed. 

Keywords: Eternal Punishment, the Removal of Punishment, 

Salvation of Hellish People, Repentance in the Afterlife, Repentance 

of Hellish People. 
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Analysis of the Man’s Nature and Perfection in view 

point of Roger and its Critique based on Avicenna’s 

Philosophy 

Mohammad Mahdi Hekmatmehr
* 

Seyyed Sadrudin Taheri** 

The man’s nature and perfection in view point of Roger and its 

critique based on Avicenna’s philosophy is the subject of this paper. 

The school of Humanism is one of the most important schools of 

psychology of the twentieth century, which has serious criticisms of 

other schools of psychology, especially Psychoanalysis and 

Behaviorism. The reason for the tendency towards humanistic 

psychology was a situation in which psychology had been condemned 

for years and, by limiting itself to the study of behavior, had neglected 

man himself and instead focused on secondary factors. Rogers is one 

of the most influential psychologists in the school. As the inventor of 

the "person-centered treatment" method, he played a major role in 

advancing this school. The turning point of Rogers’s psychology can 

positive attention to human beings. But while Rogers' views are 

progressive compared to those of previous psychologists, they do have 

significant drawbacks. In this paper, the principles of human nature 

and human perfection in Rogers psychology are analyzed and 

critiqued using Avicenna’s philosophy. 

Keywords: Human, Rogers, Avicenna, Psychology, Human’s 

perfection, Soul. 
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The Criterion of Causality in the View of Mulla Sadra 

and Philosophers after Mulla Sadra 

Abulhasan Ghaffari* 

Abstract 

The problem of this article is criterion of causality in the view of 

Mulla Sadra and philosophers after Mulla Sadr. The criterion of 

causality refers to the criterion of the need of things for a cause. There 

are generally five opinions about criterion the need for the cause: 

Some consider the need for a cause to exist, which is mainly 

materialists; some the criteria return the need to origination (huduth), 

which are mainly theologians. The Peripateticistand and 

Illuminationist philosophers and consider the criterion of need to be an 

essential contingency. The fourth view about causality is the poverty 

contingency, which is based on the primacy of existence (asalat al-

wujud). By criticizing the essential contingency, the Sadrai 

philosophers consider the criterion of the need of the affected to the 

cause as the existential poverty of the effect, which accompanies the 

effect both in its origination and survival. The poverty existence does 

is not thing that poverty to occurs on it, rather, poverty and lack are 

the same identity and essence. However, regarding the fifth view, it 

should be said that some philosopher’s arguments in the poverty 

contingency are not sufficient and have challenged this view. 

According to the narrations from some Imams, it seems that the 

criterion for the need of the effect is in the existence dependent on 

another. In addition to having the advantages of the view of the 

poverty contingency, this view is free from its faults and correctly 

explains the criterion of causality 

Keywords: The Criterion of Causality, Effect, Essential Contingency, 

the Poverty Contingency, the Existence Dependent on Another, Mulla 

Sadra. 
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