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   معاد از ديدگاه قاضى سعيد قمى 

 *    دكتر احمد بهشتى
   چكيده
 مقاله، ابتدا به اجمال پيشينه معاد و سپس آراى جمعى از فرهيختگان عالم اسلام تا عـصر حاضـر    در اين 
 .گردد مرور مى

    با توجه به اينكه مستفاد از آيات قرآنى و احاديث، معاد جسمانى است و بزرگان عالم اسلام تعبداً يـا                  
د جـسمانى، مثـالى اسـت يـا عنـصرى؟           شـود كـه آيـا معـا        اند، اين پرسش مطرح مى     تعقلاً آن را پذيرفته   

هر چنـد   . اند صدرالمتألهين و برخى از پيروانش و پيش از آنها سهروردى و غزالى معاد مثالى را پذيرفته               
 -شواهدى وجود دارد كه صدرا ميان حوزه ايمان و حوزه عقـل تفكيـك كـرده و بـه لحـاظ اعتقـادى                        

قاضى .  را همين بدن عنصرى دنيوى شمرده استهمچون ابن سينا طرفدار معاد عنصرى بوده و بدن معاد
سينا و صدرا و با توجه به حركت جوهرى جسم و استمرار رابطه نفس و بدن                 سعيد قمى با نقد نظريه ابن     

و اينكه حشر عنصرى همين بدن دنيوى از ضروريات اسلام است و با توجه به شـواهد روايـى كوشـيده                     
 .است كه معاد جسمانى عنصرى را اثبات كند

 .معاد، معاد روحانى، معاد جسمانى، بدن عنصرى، بدن مثالى:  واژگان كليدى
  

  پيشينه معاد 

 -برخى تنها به معاد جسمانى و .  از دير باز، معاد در ميان ارباب ملل و نحل مطرح بوده است
  استاد دانشگاه تهران *
  
  

     آينه معرفت 

در ايـن ميـان،   . انـد  هر دو و برخى به اثبات هر دو معتقـدبوده  برخى تنها به معاد روحانى و برخى به نفى    
قاضى سـعيد،  (اند  جمعى از اظهار نظر خوددارى كرده و هيچ قولى برنگزيده و به اصطلاح متوقف شده            

 ). 567-566 ، ص1 شرح توحيد الصدوق، ج

و انكـار بعـث رسـل    اند كه شبهات عرب جاهلى، در دو شبهه انكار بعث اجساد و ابدان         هر چند گفته  
منحصر است، ولى بايد توجه داشت كه اين دو شبهه در قوم عـرب منحـصر نيـست، بلكـه سـايرين نيـز                        

به همين لحاظ، منكران عرب . گرفتار آن بوده و هستند، اعم از اينكه به وجود خدا معتقد باشند يا نباشند
معتقدان به . 3ان به خدا و منكران معاد؛       معتقد.2منكران خدا و معاد؛     . 1: اند و غير عرب را سه قسم كرده      



اين در حالى است كه گرايش به خدا و نبـوت   ). 236 شهرستانى، ص (خدا و نوعى معاد و منكران نبوت        
 . 62(1/ و بقره69/مائده(و معاد از اصول اعتقادى پيروان اديان آسمانى است 
تجرد نفس معتقد نيستند، ناگزيرند معاد كسانى كه به .     اصل مسئله معاد ميان مسلمين از مسلمات است  

هايى كه در عين قبول تجرد نفس، به معاد جسمانى معتقدند بايـد معـاد               را جسمانى محض بدانند؛ اما آن     
اند،  را بازگشت روح به بدن، براى رسيدن به نتيجه عقايد و افعال نيك يا بدى كه در زندگى انجام داده                   

 ). 79 رفيعى، ص(بدانند

برخـى  .  روح به بدن از مسائل غامضى است كه در تبيين آن، انظار مختلفى رخ نموده اسـت       بازگشت
نفس پس از موت بدن، به يك نوزاد انسانى يا حيوانى يا يك جسم نباتى        : اند قائل به تناسخ شده و گفته     

 عـدم   اشـكال عمـده تناسـخ،     . اين همان تناسخ نزولى يا صعودى يا افقـى اسـت          . يابد يا جمادى تعلق مى   
 . تناسخ نفس و بدن است و به همين جهت است كه همه اقسام آن باطل است

.     اگر كسى در تبيين معاد، بگويد اعاده اجزاى بدن اول لازم نيست، گرفتار عقيده تناسـخ شـده اسـت               
غزالى به اين عقيده گرايش يافته و در مواضعى از كتب خود تصريح كرده است كه لازم نيست اجزاى                   

 به نظـر وى فـرق ايـن        . بنابراين فرقى ميان حشر و تناسخ نيست      . عاد، همان اجزاى بدن دنيوى باشد     بدن م
در . دو، اين است كه در حشر، معاد خود شخص اول است و در تناسخ، متسانخٌ بـه چيـز ديگـرى اسـت             

ه عين حال، مدعى شده است كه اگر فرقى ميان حشر و تناسخ نيست، ايـن تناسـخ را شـرع تجـويز كـرد      
 است؛ ولى اشكال اين است كه اگر تناسخ، ممتنع است، 

  
        معاد از ديدگاه قاضى سعيد قمى   

اشكال عمـده تناسـخ، بـه قـول محققـان ايـن            .  چگونه ممكن است كه شرع مقدس آن را تجوير فرمايد         
انـد   با غزالى بسيارى همراه شـده . است كه يك بدن داراى دو نفس يا يك شخص داراى دو ذات است      

 ). 275-274صدرالمتأليهن، الشواهد الربوبيه، ص (

اى دخانى      از فارابى نقل شده است كه نفس پس از مفارقت از بدن به يكى از اجرام سماوى يا به ماده  
سينا،الالهيات من كتـاب الـشفاء،       ابن(يابد، تا به وسيله آن خيالات و افكار خود را به كار اندازد             تعلق مى 
 شايد منظور او چيز ديگرى است؟ چرا كه تعلق نفس به بدن، تعلقى طبيعى است و اگر               ).473-472ص  

اى كـه از او نقـل شـده، قابـل قبـول نيـست         بدن با نفس سنخيت نداشته باشد، چنـان تعلـق تناسـخ گونـه             
 ). 82 رفيعى، ص(

جـسمانى تاختـه   سينا در برخى از آثـار خـود بـه معـاد             اگر ابن .     مشكل عمده تناسخ، عدم تناسخ است     
به همين جهت است ). 57 ابن سينا، رسالة الاضحويه، ص(است، به خاطر شبهه تناسخ به عدم تناسخ است

 ). 285 قمى،ص(اند  كه برخى او را منكر معاد جسمانى دانسته



.  را تكفيـر كـرده اسـت       - و از جمله ابن سـينا        -    غزالى در كتاب تهافت الفلاسفه به چند دليل فلاسفه          
 ). 20غزالى، مسئله ( از آن ادله، انكار معاد جسمانى است يكى

به عقيده او مكلفيم كه بـه       . سينا را از منكران معاد جسمانى بشماريم، كمال بى انصافى است               اينكه ابن 
ابـن سـينا، الـشفاء الالهيـات،        (فرمـوده اسـت، معتقـد باشـيم       ) ص(آنچه پيامبر و سرور و مولايمان محمد      

 ). 423 ص

واجه طوسى و حكيم قدوسى معتقد است كه معاد جسمانى از ضروريات دين نبى است و چون بـه                  خ
حلـى،  ( 2 دفع شبهه آكل و مأكول پرداخته، معلوم است كـه مقـصودش معـاد جـسمانى عنـصرى اسـت                   

 ). 320 ص

 و     صدرالمتألهين در راه اثبات عقلى معاد جسمانى تلاش بسيار كـرده و سـرانجام بـه مقتـضاى اصـول              
ــالى را     ــسمانى مث ــاد ج ــت مع ــسته اس ــود، توان ــراهين خ ــصرى را   -ب ــسمانى عن ــاد ج ــه مع ــت - و ن  ثاب

او اعلام كرده است كه معادش با معاد عنصرى غزالى و ). 267 صدرالمتألهين، الشواهد الربوبيه، ص  (كند
شمارد،  وى مى معاد مثالى اشراقيان مغاير است؛ چرا كه معاد مثالى خود را عين بازگشت نفس و بدن دني                

 ). 657همو، المبدء و المعاد،ص ( ولى بدن مثالى اشراق غير از بدن دنيوى است

 :    به عقيده برخى، صدرالمتألهين
در مقام عقيده، ... رنج كشيده است   ...   با اينكه معاد جسمانى را در فلسفه مطرح كرده و براى اثبات آن            

حكيمى، (به همان معاد جسمانى عنصرى قرآنى بوده استكارى به اين معاد نداشته و به صراحت معتقد        
 ). 25ص 

    اين ادعا شايسته تصديق و تأييد است؛ چرا كه صدرالمتألهين تصريح كرده است كـه عـود نفـس بـه                     
بدن عنصرى بعيد نيست، بلكه استبعاد و تعجب از تعلق نفس به بدن عنصرى از آغـاز، ظـاهرتر اسـت از             

 ). 381صدرالمتألهين، شرح الهداية الاثيريه،ص (ه بدن عنصرى استبعاد و تعجب عود آن ب

    اكثر شاگردان بلافصل مكتب صدرايى و شاگردان مع الفصل او نيز جانب شـرع مقـدس را بـر عقـل                     
 . اند اى به بيان اعتقاد راسخ خويش پرداخته فلسفى ترجيح داده و هركدام به گونه

ازق لاهيجى پس از آنكه معاد جـسمانى مثـالى اسـتاد را تقريـر                   شاگرد برجسته صدرالمتالهين، عبدالر   
 : گويد  اصح اقوال دانسته، مى- به فرض تجرد خيال -كرده و آن را 

 اقرب آن است كه آنچه از ضروريات دين است، معادى است كه شخص معاد، همان شـخص مكلـف                   
تأويل جميع آيات وارده در بـاب  چه . باشد و به نحوى باشد كه مورد لذات و آلام جسمانيش تواند شد         

 ).626-625لاهيجى، ص (جنت و نار و ثواب و عقاب به روحانيين به غايت بعيد است 
    ملامحسن فيض، ديگر شاگرد فرهيخته او، معتقد است كه خداوند ريز همه مخلوقات را و چگونگى                

ها را و چگونگى بـاز      يگاه آن ها را وصل و فصل و جا       ها را و اجزاى گوناگون و پراكنده آن        آفريدن آن 



او اين مطلـب را ذيـل    ). 261فيض كاشانى، تفسير الصافى،ص     (داند ها را مى   شناختن و به هم پيوستن آن     
در عـين حـال، او در يكـى از    . آورده اسـت  ) 78/ يـس (» قال من يحيى العظـام و هـى رمـيم         «: تفسير آيه 

 لذات و آلام به انشاء نفـس انـسانى پديـد          هاى مكرر از استاد بر آن است كه        رسالات خود ضمن تجليل   
 آيا اين به معناى قبول معاد مثالى نيست؟). 160 همو، مجموعه رسالات، ص(آيند مى

 . سينا و استادش ميان عقل و شرع تفكيك كرده است     گويى فيض نيز به پيروى ابن
به سوى روح حركت    يابد و        حكيم مدرس زنوزى معتقد است كه بدن به حركت جوهرى تكامل مى           

 ).211حكيمى، ص (شود  كند و مستعد تعلق روح به آن در نشئه آخرت مى مى
 : گويد     مرحوم رفيعى قزوينى پس از نقل ديدگاه ملاصدرا مى

لكـن در نـزد ايـن ضـعيف،        ...  در نزد اين مرد بزرگ، بدن اخروى به منزله سايه و پرتوى است از نفس              
 و دشوار است؛ زيرا كه به طور قطع، مخالف با ظواهر بـسيارى از آيـات و   التزام به اين قول بسيار صعب 

 ). 83رفيعى، ص (مباين با صريح اخبار معتبر است

    مرحوم علامه آملى كه از اساتيد مسلم فقه و فلسفه است، در حواشى خود بر شرح منظومـه حكمـت                    
گيرد كه به معاد مثالى حاجى اعتقاد       سبزوارى، خداى بزرگ و فرشتگان و فرستادگان الهى را شاهد مى          

آمـده  ) ع(ندارد؛ بلكه به همان چيزى معتقد است كه در قرآن كـريم و بيانـات پيـامبر و امامـان معـصوم                   
 ). 460 آملى، ص( است و امت اسلامى برآن اتفاق دارد

ز مخالفان      مرحوم ميرزا احمد آشتيانى و مرحوم حائرى سمنانى و مرحوم ملا اسماعيل خواجوئى نيز ا              
-207حكيمـى، ص  (انـد  نظريه معاد مثالى بوده و به پيروى از شرع مقدس بر معاد عنـصرى پـاى فـشرده               

220 .( 

سـينا را       استاد علامه و ستاره درخشان آسمان حكمت متعاليـه در مـسئله معـاد عنـصرى همـان راه ابـن             
 و سنت در باب معـاد وارد شـده،          پيموده و معتقد است كه براهين عقلى از افاده تفصيلاتى كه در كتاب            

 ). 185 طباطبايى، ص(قاصر است

    حضرت امام خمينى نيز معتقد است كه بدن اخروى مخلوق نفـس نيـست و اگـر عبـارتى از عبـارات               
كند، از خطاهاى لفظـى اسـت و    صدرا موهم اين معنى باشد كه نفس با فعاليت بدن خودش را ايجاد مى     

ند حاج ملاعلى نورى و سبزوارى بر اين معنى مصر باشند، درسـت نيـست               به فرض اگر او يا ديگرى مان      
 ). 230-229حكيمى، ص (

  
  

  طرح مسئله 

 مسئله اين نوشتار، بيان ديدگاه يكى از شـاگردان مـع الواسـطه صـدرالمتألهين، محمـدبن محمـد مفيـد،          
كاشانى سلسله تعلم و  كه به واسطه استاد عاليقدرش ملامحسن فيض 3 معروف به قاضى سعيد قمى است   



او را عالم، فاضل، حكيم، متشرع، عارف ربانى، محقـق همـدانى و از      . رسد تلمذش به صدرالمتالهين مى   
كتاب الاربعينات و شـرح توحيـد صـدوق از آثـار            . اند اعاظم علماى حكمت و ادب و حديث ياد كرده        

 ). 436 قمى، ص(خجسته و تأليفات برجسته او و صاحب رأى و نظر بوده است

سينا و صدرالمتألهين كوشيده است كه بر اساس مبـانى مـورد قبـول خـويش،                   او پس از نقد نظريه ابن     
اكنـون گـام بـه گـام او را       . اى ارائه كند كه مطابق شرع انور باشد، يا حداقل مخالفتى نداشته باشد             نظريه

 . كنيم تا به نتيجه مورد نظر او دست يابيم همراهى مى
  
 يه ابن سينانقد نظر. 1 

سينا قوه متخيله را از اعراض جسمانى شمرده و در عين حال بر ايـن اعتقـاد اسـت       او معتقد است كه ابن    
. سيناست مستند او بيانات خود ابن. ماند كه اين قوه پس از فناى بدن، به همراه نفس ناطقه انسانى باقى مى

 :گويد او درباره قوه خيال مى
 » فى البطن المقدم، لا سيما فى الجانب الأخيرو آلتها الروح المصبوب « 

سـينا،   ابـن (   آلت قوه خيال، روحى است كه در بطن مقدم مغز به ويژه در قـسمت آخـر آن جـاى دارد     
 ). 144 شرح الاشارات و التنبيهات، ص

 : گويد     بهمنيار كه در تقرير مقاصد استاد و مراد خويش هنرنمايى كرده است، مى
 خيال در وراى مقدم مغز است و جايگاه قوه وهم در خود مقـدم مغـز اسـت و هرگـاه ايـن                         جايگاه قوه 

 ). 785 بهمنيار، ص(بيند قسمت دستخوش آفت شود، قوه وهم و خيال نيز آفت مى

سينا را طرفدار عـدم تجـرد قـوه خيـال دانـست؛ چـرا كـه او                   توان به ضرس قاطع، ابن         با اين همه، نمى   
 : گويد مى

موجودى به حس و وهم درآيد، بايد حس و وهم هم به حس و وهم درآيد، بلكه عقل هم بايد  اگر هر 
 ).67 بهشتى، هستى و علل آن، ص(4به وهم درآيد

بـه هرحـال   . شـود      آيا از اين عبارت، به طور واضح، استفاده تجرد حس و وهـم و خيـال و عقـل نمـى       
 : گويد داده است، مىسينا نسبت  قاضى سعيد برمبناى آنچه مشهور به ابن

 اما قول به بقاى قوه خيال در عين عرض جسمانى بودن آن، مستلزم قول به وجود عرض جسمانى، بدون 
قاضى سعيد، الاربعينـات لكـشف انـوار القدسـيات،          (است  ) بدون تعروض (محل يا قول به انتقال عرض       

 ).314ص 
 و به همين جهت است كه نه بقاى آن      عرض جسمانى، حالّ است در محل جسمانى و محتاج به محل          

 . بدون محل، جايز است و نه انتقال آن
  
  نقد نظريه صدرالمتألهين. 2  



اين قـوه،  .  به نظر وى، قوه خيال جوهرى است نيمه مجرد و حدواسط ميان مجردات محض و عالم ماده    
مثـال  . ت اسـت  همان جزء باقى انسان است كـه آخـرين گـون عـالم طبيعـى و اولـين گـون عـالم آخـر                       

ماند و شايسته است كه نشئه آخرت، قيام بـه آن پيـدا    شود و باقى مى    محسوسات در اين قوه منعكس مى     
 ). 121 صدرالمتألهين، الحكمة المتعاليه، ص( كند

سـينا و اسـتادش را ظلـم و زور            با جـسارت سـخن ابـن       -! و اگر جسارت نباشد    -    قاضى سعيد با تندى     
سينا بقاى عرض، بدون محل و موضـوع اسـت و             چنان كه ديديم لازمه قول ابن      معرفى كرده است؛ زيرا   

اما اشكال وى به صدرالمتألهين اين است كه فرمايش وى مستلزم اين اسـت كـه بـدن واحـد، داراى دو                
قاضـى سـعيد،  الاربعينـات لكـشف انـوار القدسـيات، ص              ( نفس و شخص واحد، داراى دو ذات باشـد        

314 .( 

كند،  جوهرى كه در ماده تصرف و تأثير مى       : شكال وى به استادش صدرالمتألهين گوييم         در توضيح ا  
. قوه متخيله صورت نيست و به قول صدرا از ماديت و جسمانيت بركنـار اسـت         . يا صورت است يا نفس    
بنابراين بدن انسان تحت تأثير دو عامل و دو فاعل است؛ يكى نفس و ديگرى قـوه                 . پس بايد نفس باشد   

 اينجاست كه بايد اذعـان كـرد    5.دهد و خود، نفسى ديگر است      له كه آن هم كار نفس را انجام مى        متخي
ىِ اوست، هركـسى داراى  »أنَاَ« كه هر بدنى داراى دو نفس است و چون نفس آدمى همان ذات و همان              

 . است» أنَاَ«دو ذات و داراى دو 
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كه ماده جسمانى و طبيعت جرمانى بر حسب استعداد خـويش خـالى از               قاضى سعيد بر اين اعتقاد است       
اين ماده، در كرور ادوار و مرور اكوار، در مواطن و عـوالم خـويش سـير              . حركت و پويش ذاتى نيست    

شود؛ چرا كـه بـه عقيـده     كند و براى پذيرش صورى مناسب صور مكتسب دنيوى مستعد و آماده مى     مى
در حقيقت، اين بدن همچون     . رود م، به هنگام امتزاج و تركيب از ميان مى        او، صور بسيطه اجرام و اجسا     

سپس با فـرا    . دهد شود و شكل و قالب و هيئت خود را از دست مى            خشتى است كه با مرگ متلاشى مى      
اى كـه هـر    بـه گونـه  . يابـد  شود و هيئت اوليه خود را باز مى  رسيدن روز رستاخيز دوباره به قالب زده مى       

قاضـى سـعيد، شـرح    (كند كه همان انسانى است كه او را در دنيا ديـده اسـت        ببيند، اذعان مى  كس او را    
 ). 566-565، ص 1 توحيد الصدوق، ج

نفـس در   . شناسد كه داراى درجاتى مختلف و اكوانى مترتب اسـت              قاضى سعيد نفس را جوهرى مى     
لم اجـسام، موجـودى طبيعـى و در         در عـا  : شـود  اى از مراتب، از جنس موجودات آن مرتبه مى         هر مرتبه 

 عقـل بالفعـل    - در صورتى كه مشمول عنايت حق شـود          -عالم متوسط موجودى نفسانى و در عالم بالا         
در عالم طبيعـت از قـواى غاذيـه و منميـه و محركـه و حـساسه و باصـره و سـامعه و متخيلـه بهـره                 . است
در عـالم  . ى و خيـال برخـوردار اسـت    گيرد و از تغذيه و نمو و حركت و احـساس و ابـصار و شـنواي                 مى



دهد و ايـن نيـست مگـر بـا مـاده         متوسط نيز همان كارها را با قوا و جهاتى كه در ذات اوست، انجام مى              
بينـد و هـم     شنود و هـم مـى      كند و هم مى    لذا هم ادراك مى   . لطيفى كه از كدورت عناصر، بركنار است      

 - به لحاظ اينكـه نفـس اسـت         -چرا كه هيچ نفسى     اين ماده لطيف همواره با نفس است؛        . كند خيال مى 
 ���� م ���ل، ���� ا�
، �ـ�ن نفـس در عـال  . تواند باشـد  عارى از ماده نمى

بـا فـرا رسـيدن مـرگ، جامـه          .  در عالم طبيعت، غاذى و نامى و به حس ظاهر و باطن حساس است              آ�
 مثال است و عالمى است گسترده  كه همان عالم-ميانى شود و به عالم كدر طبيعت از اندام نفس جدا مى

نفس در عالم مثال، از تغذيه و تنميه بر كنار است،           . سلطان اين عالم، قوه خيال است     . رود  مى -و پهناور   
چنانكه اگر اهل تعقل . ولى قوه تخيلش چنان نيرو گرفته است كه گويى چيزى غير از قوه متخيله نيست            

الرئيس كه بـه   به نظر وى قول شيخ. گويى غير از عقل نيست شود كه    باشد، قوه تعقلش چنان نيرومند مى     
بقاى قوه خيال عرضى معتقد است و قول استادش صدرالمتألهين كه به تجـرد قـوه خيـال معتقـد اسـت،                      

كند كه حق همين است كه او گفته و بايـد بـه آن معتقـد بـود و شـكر آن                       او اعلام مى  . قابل قبول نيست  
 - يعنـى صـدرالمتألهين      - و مرئـوس     -سـينا     يعنى ابـن   - از تقليد رئيس     نعمت معنوى را به جاى آورد و      

� ا��ار ا�ــ�قاضـى سـعي  ( خـوددارى كـرد  �دسـيات، ص  د، ا$ر#"�!�ت ��
314-315 .( 

يابيم كـه او هـم بـراى مـاده بـدن قائـل بـه حركـت                   از مطالبى كه از دو اثر مهم او نقل كرديم، درمى          
اى از كمال  وى پس از موت بايد در پويش دائمى خود به مرحلهبدن دني. جوهرى است و هم براى نفس

برسد كه براى تعلق دوباره نفس و حيات اخروى و التذاذ به لذات اخروى يا تـألم بـه آلام آن آمـادگى            
چنانكه هنگام تعلق به بـدن  . رسد نفس نيز با قطع تعلق از بدن به درجه خيال محض يا عقل ناب مى             . يابد

سينا از مرتبه عقـل بـالقوه، تـا عقـل بالملكـه و عقـل بالفعـل                   ار و ناآرام بود و به قول ابن       دنيوى نيز بى قر   
بهـشتى،  . نك(گيرد  دربارگاه عقل مستفاد آشيان مى     - اگر اهليت داشته باشد      -پيشروى كرد و سرانجام     

 ).تجريد
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مت صغرا و پيوستن نفوس جزئى را به نفس كلى، قيامت    قاضى سعيد، قول كسانى كه موت انسان را قيا        
شـمارد و   داند و حشر جسمانى انسان را ممكن، بلكه مقتضاى برهان قطعى مـى        اند، مردود مى   كبرا ناميده 

دانـد و معتقـد اسـت كـه اجـسام طبيعـى          صراط و ميزان و بهشت و جهنم جسمانى را از ضـروريات مـى             
هـا   ايـن نـشئه   . شـوند  ها و حالات گونـاگون مـى       دستخوش نشئه شوند، هر چند     دستخوش عدم كلى نمى   

هـا لطمـه     ها به حقايق و ذوات آن      همانا اختلاف صور و اعراض و تردد در مواطن و مقامات است و اين             
نفس هم بايد همواره ملابس ماده و معانق طبيعت جسمانى باشـد و بتوانـد تـا افـق والاى عقـل                      . زند نمى

شـود، هرچنـد بـه ظـاهر، ميـان            و بدن با پراكنده شدن اجزاى آن قطع نمـى          هرگز علاقه نفس  . پيش رود 



اين جدايى و عدم ظهور آثـار، بـر حـسب     . شود افتد و آثار تعلق و پيوستگى معدوم مى        ها جدايى مى   آن
لمـش  اى از ع   د +��� ه�( ��)�ل ذر&    حواس و دستگاه ادراكى ماست؛ ولى نز

. اتى و انضمام حقيقى، باقى و برقرار و مشمول استمرار اسـت پوشيده نيست، چنين نيست؛ بلكه اجتماع ذ     
حتى در نزد ارباب معرفت و يقين و اصحاب تأله و سلسله مقربين نيز چنين است و افلاطون الهى حكـم                     

رود و كثـرت   شـود و بـا كثـرت انفـصالى از ميـان نمـى       كرده است به اينكه وحدت شخصى معدوم نمى 
همـه  .  شخصى ندارد؛ چرا كه اين كثـرت در مقابـل آن وحـدت نيـست    انفصالى منافاتى با بقاى وحدت    

وحـدت اتـصالى   . شـود  اند كه قطعه قطعه شدن بدن يك انسان، سبب تكثر اشـخاص آن نـوع نمـى        ديده
منافاتى با كثرت انفصالى ندارد؛ چرا كه مقابل اتصال حقيقى، انفصالى است كه معناى آن، عـدم فـرض     

ين، ممتنع است كه عارض متصل گردد، مگر اينكـه قائـل شـويم بـه                اجزاى مشترك در حدود است و ا      
بنابراين متـصل شخـصى كـه بـه خـاطر      . اجزاى لايتجزا كه در اين صورت، نه اتصالى است و نه متصلى           

 ه3 2!1 ا0ــ/اى +ن درشـود؛   اتـصال، شخـصى از نـوع حقيقـى شـده، معـدوم نمـى       

انـد، وحـدت    ت عرفـانى رسـيده  آنهـايى كـه بـه درجـه بـصير     . كناف پراكنده گـردد ا36اف و ا  
نمايـد؛   اين مطلب به حسب ظاهر غريب مى      . كنند شخصى و اتصال حقيقى و انضمام واقعى را شهود مى         

، 2قاضى سعيد، شرح توحيد الـصدوق، ج  ( ولى مقتضاى برهان و عرفان و مؤيد به كلام معصومان است    
 ). 563-562ص 

سـينا و صـدرالمتألهين مراعـات        گاه بزرگانى چون ابـن        قاضى سعيد با همه ادب و احترامى كه در پيش         
 پس از سـير در      - به گفته خودش     -او  . دارد كند، آزاد انديشى و حق جويى را بر همه چيز مقدم مى            مى

گيرى از اسرار عرفا كامل، از متقدمان و متأخران و سرشار كردن قلب  بساتين رموز حكيمان متأله و بهره
 ايــشان، در پرتــو كــلام ســيد مرســلين و اولاد معــصومين و وارثــان خــاتم و مــشاعر از سرچــشمه فوائــد

همـو، الاربعينـات لكـشف انـوار        (پرچمداران دين، بر قله يقين گام نهاده و به عين اليقـين رسـيده اسـت               
كوشد معادى عرضه كند كه جسمانى عنصرى باشـد و           به همين جهت است كه مى     ). 33القدسيات، ص   

 . انىنه جسمانى مثالى يا روح
تـر   دهـد و از همـه مهـم        آنچه از مطالب وى آورديم، تمام سعى و كوشش او را در اين راه نـشان مـى     

اينكه كوشيده است از مشكات انوار احاديث خاندان عصمت و طهارت مـستفيض گـردد و نـشان دهـد           
ادات روايـى  اكنون به بيان استـشه . كه بياناتش ملهم از كلمات آن اقطاب علم و معرفت و عقيدت است           

 . پردازيم او مى
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 :  از پيامبر گرامى اسلام نقل شده است كه
 » كل ابن آدم يبلى الا عجب الذنب «



 ). 43مجلسى، ص (شود؛ مگر اصل دم     همه اجزاى بدن انسان متلاشى و فرسوده مى

از نظر متكلمـان، مقـصود اجـزاى اصـلى     . يعنى ريشه دم و از هر چيزى دنباله و آخر آن است           :     عجب
اند عقل هيـولانى   اند كه جزء لا يتجز است؛ برخى گفته       برخى گفته . است، يعنى همان كه در نطفه است      

بـه نظـر    . كند اند هيولا و غزالى گفته است كه همان نفس است كه نشئه آخرت را انشا مى                و برخى گفته  
از آنچـه بـاقى   » عجـب «قاضى سعيد معتقد است كه تعبير بـه  سينا و صدرا همان قوه خيال است، ولى     ابن
ماند، خالى از فائده نيست، بلكه متضمن اشارتى است؛ چرا كه كلام پيامبر، فوق كلام مخلوق و دون  مى

ماند، به اعتبارى اصل و به اعتبارى آخـر اشـيا باشـد و           پس بايد آنچه از انسان باقى مى      . كلام خالق است  
 كه از عوارض عنصرى پالايش يافته و به صرافت اصلى خود بازگشته است، زيرا اين نيست مگر جسمى

اصل وجود عالم جسمانى و خميره اصلى آدم ابوالبشر همين است و در ساق لشگر هـستى جـاى دارد و          
هاست، از همـان   بين آن ت و ز�8 و +�7ن و ه3 2ــ� �ــ�بعد از او چيزى نيس

هاپاك شده و چندان صفا يافته كه   همان جسمى است كه از كدورت   ماند، اند، آنچه باقى مى    پديد آمده 
از سنخ ارواح شده است، چرا كـه نفـس همـواره بـا مـاده جـسمانى اسـت و بـا مـرگ، از آن مفارقـت                              

عجـب  «كند؛ بنابراين همواره با همان جسمى است كـه از آن بـه               كند، بلكه قطع تدبير و تصرف مى       نمى
كند و با قيوميت خـود كـه حـافظ نظـام عـالم        جسم را خداوند تربيت مى    همين  . تعبير شده است  » الذنب

 . سازد دارد و مستعد و آماده مى است، با انزال بارانى از آسمان رحمت امتنانى، محفوظ مى
آيد، از آن جز     همان طورى كه از نطفه جنين و كالبد انسان پديد مى          . شبيه نطفه است  » عجب الذنب     «

شود و پديده  زند، كالبد انسان براى تعلق و تدبير نفس آماده و ساخته مى جوانه مىباقى كه از دل خاك  
 ). 316-315 قاضى سعيد، الاربعينات لكشف انوار القدسيات، ص(يابد  عجيب حشر و نشر تحقق مى

او ). 319 همـان، ص (     او تصريح كرده است كه انسان داراى سه نـشئه طبيعـى و مثـالى و عقلـى اسـت               
همـان،  (است كه انسان داراى انحائى از نـشر اسـت و بـدن حقيقـى در همـه مـواطن بـاقى اسـت                         معتقد  
 ). 322 ص

. داند و معتقـد اسـت كـه پـاداش و كيفـر از آن هـر دو اسـت                 او حشر را از آن نفس و بدن هر دو مى          
گى تـا دم  منتهى اعراض متغير و اعمال متبدل بدن مورد نظر نيست، بلكه همـان بـدنى كـه از آغـاز زنـد              

 و شـرح توحيـد   343 همـان، ص (بينـد  مرگ، مشترك و واحد است، به همراه نفس كيفر يـا پـاداش مـى              
 ). 565 ، ص2 الصدوق، ج

  
 ابى العوحباء  و ابن) ع(مناظره امام صادق. 2  

 : گويد  حفض بن غياث مى
: سـؤال كـرد   ) ع(صادق از امام    6»كلما نضجت جلودهم  «العو حباء در مسجدالحرام در مورد آيه         ابى  ابن

 : حضرت فرمود! پوست چه گناهى دارد؟



  اين پوست، همان است و در عين حال غير آن 

 :مثالى بزن، فرمود :  عرض كرد
 ).354 طبرسى، ص( ارايت لو انّ رجلاً أخذ لبنة فكسرها ثم ردها فى ملبنها فهى هى و هى غيرها 

ره آن را در قالب قرار دهد، خشت دوم همان اسـت   بينى كه اگر شخصى خشتى را بشكند و دوبا             نمى
كلينـى،  (نيـز نقـل شـده اسـت    ) ع(شبيه مثال مزبور در حديثى ديگر از امام هفـتم . و در عين حال غير آن  

 ).130 ص
    قاضى سعيد با استناد به همين تعبير و تمثيل روايى، بر اين باور است كه جوهر باقى و اصـيلى كـه بـر                       

پـذيرد، پـذيراى روح    هاى زشت و زيبا مى ور و حركات برزخى را در هيئت  حسب استعدات خويش ص   
كند كه اين بدن به منزله خشتى است كه شكسته و قطعه قطعه و كوبيده و                 سپس تصريح مى  . شود نيز مى 

سعيد، شرح  قاضى(گردد كه اول بود، هرچند بازسازى شده است شود و همان مى دوباره به قالب زده مى   
 ). 565 ، ص2 ، جتوحيد الصدوق

  
 و زنديق ) ع(مناظره امام صادق. 3  

شـود، حـال     عرض كرد، چگونه انـسان در قيامـت محـشور مـى           ) ع( شخص زنديق به محضر امام صادق     
انـد و خـاك شـده و         آنكه بدن فرسوده شده و اعضا پراكنده گشته، عضوى را حيوانات درنـده خـورده              

 : ام فرمودام. عضوى در بناى ديوارى به كار رفته است
  ان الذى انشاه من غير شيى و صوره على غير مثال كان قد سبق اليه قادر ان يعيده كما بداه 

 همان كه بدن را بدون هيچ ابزارى آفريد و همان كه بدن را بدون هيچ الگويى صـورت بخـشيد، قـادر                      
 نخـست بازگردانـد   گونه كه در آغاز، بدن را آفريده، بـار ديگـر او را بـه همـان صـورت      است كه همان  

 ). 350 طبرسى، ص(

اى جـز    كـرد، چـاره    شكن امام كه شبهه امتناع حشر جسمانى را ابطال مـى               زنديق در برابر پاسخ دندان    
حضرت با بيانى حكيمانـه كـه   . توضيح بيشترى بدهد) ع(تأييد و تسليم نداشت؛ ولى تقاضا كرد كه امام    
 : ف فيلسوفان و متكلمان و عارفان بود، فرمودبرخاسته از بينشى وراى طور ادراكات متعار

 روح نيكوكار در ضياء و فراخنا و روح بدكار در ظلمت و تنگناست و بـدن همچـون قبـل از آفـرينش                       
همـه ايـن اجـزا در دل خـاك     . سازند اند، رها مى شود و آنچه را درندگان و جنبندگان خورده  خاك مى 

دانـد،   ماند و عدد و وزن اشيا را مى  زمين از او مخفى نمى هاى اى در ظلمت   نزد كسى كه هيچ مثقال ذره     
هنگام بعث، زمين بـه بـاران رسـتاخيزى،        . خاك روحانيان به منزله طلا در دل زمين است        . محفوظ است 
گيـرد و بـه اذن خـداى         گاه خاك بشر، همچون طلاى شستشو شده در قالب جاى مى           آن. شود آماده مى 

همـان،  (شـود  گردد و روح در آن دميده مى     يابد و به صورت اوليه باز مى       مىتوانا، به جايگاه روح انتقال      
 ). 351 ص



گونـه   ايم، بـه اسـتناد ايـن           قاضى سعيد و برخى از بزرگانى كه بيش از اين، مطالبى از ايشان نقل كرده              
 انـد كـه ايـن بـدن       رهنمودهاى روايى، به حركت تصاعدى بدن مردگان حكم كرده و به اين قائل شـده              

پـس حقيقـت معـاد بـه معنـاى      . يابـد  است كه با صعود و تكامل خود به سـوى روح، تعـالى و ارتقـا مـى              
 . بازگشت بدن به روح است نه عكس آن

توانـد متعلـق و مـدبر وى     اى رسيده است كه اين بدن نمى         گويى در زندگى اين جهان روح به مرحله       
د و تحـولاتى را در بـستر خـاك پـشت سـر گـذارد، تـا                  بنابراين بايد دورانى طولانى بر آن بگـذر       . باشد

قاضى سعيد، شرح توحيـد     ( گردد   - در يك زندگى برتر و پيوسته به ابديت          -شايسته تعلق دوباره روح     
 ). 83-82  و رفيعى، ص564 ، ص2 الصدوق، ج

  
 حديث عبدالعظيم حسنى . 4  

 بود، به منظور عرضه معتقدات خويش       شعارى فرهيخته و معتقدى برجسته      او كه مردى وارسته و ولايت     
به محضر دهمين اختر تابناك آسمان امامت باريافت و تقاضا كرد كه پيشوا و مقتدايش اجازه دهد كـه                    

آن مراد مريدپرور و آن مولاى دانش گستر اجازه داد . اعتقادات خود را به محضر مباركش عرضه دارد     
 استادى بى نهايت پرشكوه، زبان به سخن گشود و         پژوه، در محضر   و عبدالعظيم همچون شاگردى دانش    

نوا بر شاخسار گلى مشك بيز و عطر افزا به سخن آمد و هر چـه از اعتقاديـات، در                     همچون بلبلى خوش  
 : دل داشت بر زبان آورد، تا به اينجا رسيد كه

  ان الساعه آتيه لا ريب فيها و ان االله يبعث من فى القبور 

قاضـى  (انگيـزد   آن شكى نيست و خداى متعال كسانى را كه در قبورند بـر مـى   قيامت، آينده است و در  
 ).525 ، ص1 سعيد، شرح توحيد الصدوق، ج

، اعاده  )29/اعراف(»كما بدأكم تعودون  «اند كه به حكم آيه           به گفته قاضى سعيد برخى چنين پنداشته      
اه زناشويى و زاد و ولد، در زمانى كوتـاه     آيند و از ر    مانند ابتدا است و بار ديگر، آدم و حوايى پديد مى          

گردنـد؛ ولـى     به تقدير و ايجاد حق، همـه بـازمى     - كه باطن و ملكوت اين زمان دنيوى است          -و لطيف   
اعتماد ) ع(اين عقيده از ديدگاه قاضى سعيد و طالبان حقيقت، مردود است و بايد به فرمايش امام صادق          

. بارد كه شبيه نطفه اسـت      ه دو نفخ صور بارانى از آسمان مى       كرد كه فرموده است خداى متعال در فاصل       
گونه كه اطفـال از      دارد و مردگان، همان    رسد و زمين حمل برمى     اين باران به اجساد پوسيده مردگان مى      

مقصود از آيـه شـريفه ايـن اسـت كـه همـان        . آيند شوند؛ از شكم زمين بيرون مى      مشيمه رحم خارج مى   
اى صورت گرفته اسـت، آفـرينش دوم نيـز چنـين            دون هيچ تجربه و سابقه    طورى كه آفرينش نخست، ب    

خيزند و بـر   مردگان از قبر برمى ،#��>; :�ر دوم .39 ا�
 +��ناست، بلكه اين 
چه كسى ما را از مرقدمان بيرون آورده و گروهى  : گويند گروهى با بهت و حيرت مى     . ايستند لبه قبر مى  



پرسـد   مـى ) ع(يكى از زنادقه از امـام صـادق       ). 9/فاطر(دهند   سر مى » كذلك النشور «كنان آهنگ    تسبيح
 : فرمايد شود؟ امام در پاسخ مى كه آيا روح با متلاشى شدن بدن متلاشى مى

 ).570-569همان، ص ( بلكه روح تا نفخ صور باقى است 
كنـد و    مـى     بارى پس از آنكه جناب عبدالعظيم از عقايد بـاطنى خـود بـى پـرده و بـى ريـا، رونمـايى               

مخصوصاً مطابق تعاليم قرآنى و الهامات فرقانى و رهنمودهـاى اوليـا و مقربـان بارگـاه يزدانـى تـصريح                     
 -كند كه معاد به معناى خروج اجساد مردگان از دل قبور است، مورد تـشويق رهبـر و سـرور خـود                        مى

 كـه نـامش مانـدگار و    شـود  اش زده مـى  گيـرد و مـدال افتخـارى بـر سـينه       قرار مـى -) ع(يعنى امام دهم 
 : درباره او كه فرمود) ع(بنگريم به تأييديه امام هادى. شود اش ثبت جريره روزگار مى خاطره

  هذا و االله دين االله الذى ارتضاه لعباده فاثبت عليه ثبتك االله بالقول الثابت فى الحياة الدنيا و الآخرة 

خداونـد در  . بر آن استوار باش.  پسنديده است به خدا، اين همان دينى است كه خداوند براى بندگانش      
 ). 575همان، ص (دنيا و آخرت تو را به قول ثابت، استوار بدارد

  
 گيرى   نتيجه

نظر كنيم، معتقدان معاد را بايد سه    اند، صرف   اگر از كسانى كه منكر معاد شده يا در مسئله متوقف شده           
ن معـاد جـسمانى مثـالى و معتقـدان معـاد جـسمانى              معتقـدان معـاد روحـانى، معتقـدا       : گروه تقسيم كنيم  

 . عنصرى
    عقيده گروه سوم كه از اكثريت قاطعى در ميان امت اسلامى برخوردارند، مطـابق ظـاهر، بلكـه نـص                    

 . آيات و روايات است
    قاضى سعيد قمى كه بيان ديدگاه او محور اين نوشتار است، سعى كرده است بـا نقـد آنچـه از ظـاهر                       

در حقيقـت بايـد   . شود، به تبيين عقلى و نقلى معـاد عنـصرى پـردازد    سينا و صدرا استفاده مى   بنكلمات ا 
مايه بيان عقلى او حركـت جـوهرى نفـس و بـدن پـس از مـرگ و عـدم انقطـاع ارتبـاط                          گفت كه جان  

، اگر دو مطلب فوق را به عنوان دو اصل از اصول متعارفه يا از اصول موضوعه از او بپـذيريم             . هاست آن
 . شود معاد عنصرى به لحاظ عقلى اثبات مى

سـينا   توان از آثـار ابـن      حركت جوهرى نه تنها بر اساس مبانى حكمت متعاليه قابل اثبات است، بلكه مى             
 ).205بهشتى، وحيانيت و عقلانيت عرفان، ص (هم استنباط كرد 

ه نفس نه مادى محض و نه مجرد     مسئله ارتباط نفس و بدن هم با مبانى فلسفى قابل تبيين است؛ چرا ك
محض است؛ بلكه در ذات خود مجرد و در افعال خود مادى است و اصولاً فرق نفسانيت و عقلانيت در 

با موت، ارتباط نفـس و بـدن بـه طـور     : تجرد ناقص و تام است؛ بنابراين بسى دشوار است كه گفته شود          
 . شود كلى قطع مى



امـا تـا   . شـود  بيشتر از امكان معاد عنصرى به لحاظ عقل استفاده نمـى     با اين همه، از اين مطالب چيزى   
اى جز تعبد و تسليم محض در مقابـل شـرع        اثبات ضرورت عقلى آن فاصله بسيار است و بنابراين، چاره         

 . انور و آيين منور و ديانت اطهر نيست
اتى كـه در كتـب حـديث        با توجه به رواياتى كه مورد استناد حضرت قاضى واقع شـده و سـاير رواي ـ           

مسطور است و با توجه به نصوص قرآنى و رهنمودهاى فرقـانى، لـزوم ايـن تعبـد و تـسليم، ضـرورى و                        
 . اند همان راهى كه بسيارى از بزرگان ما پيموده. حتمى و قطعى است
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 *    دكتر حسن سعيدى 
   چكيده

 وران مطرح شده كه برخى از  در پيشينه تاريخى انديشه انسانى، موضوعات و مسائل بسيارى ميان انديشه  
آنها در رفع مشكلات فكرى و يا اجتماعى و در تعيين خط سير زندگى بشر نقش بنيادين داشته و دارند                    

اصـالت ماهيـت و وجـود و       . انـد  و برخى نيز صرفاً انتزاعى بوده و ارتباطى وثيق با زندگى انـسان نداشـته              
وران اسـلامى   نديشهتشكيك وجود از جمله مباحثى است كه در فلسفه اسلامى مورد توجه فيلسوفان و ا              

بوده و با آنكه در فلسفه مشاء به صراحت عنوان نشده، در حكمت اشراق و حكمت متعاليه بـسيار مـورد     
شود كه چه اثر معرفتـى بـر      بر اساس ذهنيت حاكم بر اين مسئله، اين پرسش مطرح مى          . توجه بوده است  

اى كوشـيده اسـت تـا         كتابخانـه  اصالت وجود مترتب است؟ نگارنده مقاله با به كارگيرى روش تحقيـق           
تبيين صحيح توحيد اعم از ذاتى، صفاتى       . برخى از آثار و نتايج فلسفى و كلامى اين مسئله را بيان نمايد            


 1Aاو�1 و ح>? �ســ�=
و افعالى؛ تبي�BC DE     و تناسب ميـان علـت و معلـول؛
صـدور  (عالم عقـول    تبيين تشخص؛ توجيه وجود رابط؛ چگونگى حصول شناخت؛ ربط عالم طبيعت با             

توان از جملـه آثـار مترتـب بـر مـسئله اصـالت و تـشكيك وجـود          و تبيين حمل در قضايا را مى   ) كثرات
 .دانست

 .توحيد، اصالت وجود، اصالت ماهيت، امكان فقرى، مسانخت علت و معلول:  واژگان كليدى
 - 
 h-saeidisbu.ac.irاستاديار دانشگاه شهيد بهشتى     *

  
  

 عرفت     آينه م

   مقدمه
پيشينه . ها در فلسفه اسلامى، به ويژه درحكمت متعاليه است ترين موضوع  اصالت وجود يكى از محورى

گردد كـه   هاى فلسفى سهروردى باز مى اين موضوع از نظر تاريخى، به عنوان موضوع مستقل، به كاوش     
... ميردامـاد، ملاصـدرا و      پـس از وى، فيلـسوفانى ماننـد         . دركفايت دلايل اصالت وجود تشكيك نمـود      

ملاصـدرا در ايـن خـصوص، در دو كتـاب مهـم خـود، اسـفار و         . هاى او قرار گرفتند    تحت تأثير انديشه  
كـردم، سـپس در      دفاع مـى  » اصالت ماهيت «مشاعر آورده است كه من خود، چند گاهى با سرسختى از            

 را بر من آشكار سـاخت و خـداى را   پرتو انوار تابان هدايت الهى به حق راه يافتم و خداوند برهان خود    
 . هاى ظلمتكده وهم رهايى بخشيد گويم كه مرا از رهگذر درخشش انديشه از تاريكى سپاس مى
 :نويسد  او مى



 واننى قد كنت فى سالف الزمان شديد الذب عن تاصل الماهيات واعتباريـه الوجـود حتـى هـدانى ربـى        
؛ مـشاعر،  48 ، ص1 اسـفار، ج ... (ن ظلمات الوهم بنـورالفهم  فالحمد الله الذى اخرجنى ع ... وارانى برهانه   
 ).مشعر سادس

    خواجه نصيرالدين طوسى پس از مطرح شدن اعتباريت وجود در آثار شيخ اشراق، در شرح خود بـر                  
پـس از او، ابوحامـد محمداصـفهانى در كتـاب          . كتاب اشارات ابن سـينا ايـن موضـوع  را مطـرح نمـود              

معـروف بـه    )  هجـرى 9 قـرن  - تركـه  -علـى ابـن محمـد ابـن محمـد      (نـوه وى  قواعدالتوحيـد و سـپس   
هـا،   پـس از آن  . به اين مسئله پرداختند   ) تمهيدالقواعد(الدين در شرح خود بر كتاب قواعدالتوحيد         صائن

ملاصدرا در آثارش، به ويژه در دو كتاب فلسفى معروف خود، اسفار و مشاعر، بـه تفـصيل بـه بررسـى                      
اى كـه پـس از وى هـيچ يـك از      خت وآن را به بهترين شـكل تبيـين نمـود، بـه گونـه        موضوع فوق پردا  

 .حكيمان به اصالت ماهيت گرايش نداشته است
    مسئله اساسى كه نگارنده مقاله در پى بررسى آن است، توجه به آثار كلامـى وفلـسفى ايـن موضـوع                     

پذيرش اصالت ماهيـت ويـا اصـالت        ترين پرسش مرتبط با اين بحث اين است كه نتيجه            است، زيرا مهم  
گشايد كه اصالت ماهيـت از       وجود چيست و اصولاً اصالت وجود چه مشكل فكرى و يا اعتقادى را مى             

 گشايش آن ناتوان است؟ آيا اختلاف طرفداران اين دو نظر 

  
       آثار فلسفى و كلامى اصالت وجود   

جى نيز بر آن مترتب نيست و يا پـذيرش هـر            گونه اثر خار    صرفاً حول يك موضوع ذهنى است كه هيچ       
 ها آثار و نتايجى ويژه را به دنبال دارد؟ يك از اين ديدگاه

 :پردازيم هاى مرتبط با مسئله مى     پيش از پرداختن به موضوع اصلى، نخست به بررسى واژه
 وجود . 1  

شـود، بـه     تعبيـر مـى   » existence«و در انگليـسى بـه       » بود« اين واژه كه در زبان فارسى از آن به          
مفهومـه  (لحاظ تحقق خارجى، امرى روشن، اما از نظر حقيقت و واقعيتش داراى خفاء وناپيدايى اسـت                

ازآنجاكـه تعريـف    ). سبزوارى، شـرح منظومـه حكمـت      . من اعرف الاشياء وكنهه فى غايه الخفاء، رك       
يـز باتوجـه بـه اينكـه     گيـرد و ن  حقيقى يك چيز از رهگذر جنس، فصل واجزاى ماهوى آن صورت مـى      

احاطه به تمام حقيقت وجود و تعريـف آن در قالـب جـنس وفـصل ميـسر نيـست، تعريـف حقيقـى آن                         
هاست، لذا اجـزاى حـدى نـدارد و     ناممكن است و چون وجود خارج از مقولات عشر فلسفى وفوق آن          

 .ىتعاريفى كه از آن شده، صرفاً تعاريف لفظى و بيشتر شرح واژه است، نه تعريف ماهو
 :گويد     حكيم سبزوارى در منظومه فلسفى خود در اين خصوص مى

 ).9-8شرح منظومه حكمت، ص ( معرف الوجود شرح الاسم   وليس بالحد ولا بالرسم
 . »رسمى«و » حدى«هايى كه درمورد وجود ارائه شده، شرح واژه است، نه تعريف      تعريف



 :گويد  وجود مى    شيخ اشراق نيز در مشارع ومطارحات درباره
مجموعـه  (ها پرداخـت     توان به تعريف آن    اند، لذا نمى   ترين  وجود و شيئيت از آن رهگذر كه كه روشن        

 ).200، ص 1 مصنفات، ج
    او در تلويحات نيز آورده است كه تصور وجود وهستى ، بديهى وفطرى است، از ايـن رو نيـازى بـه                      

 : شرح وتوضيح ندارد
فتصوره بديهى فطرى لا حاجة له الى شرح        . اسماء الوجود اما مرادفه له او اخص       وهذه الالفاظ كلها من     

 ).4 همان، ص(
  

 :    صدرالمتألهين نيز در اسفار بر همين مسئله تأكيد دارد
 ). 41 ، ص2 ج( بل من الاشياء ما يتصور بنفسها لا بحدها كالوجود 

ها را تـصور كـرد هماننـد وجـود      وبايد خود آنتوان از رهگذر تعريف تصور نمود      برخى اشيا را نمى   
 ).توان به حقيقت وجود رسيد، نه با علم حصولى وتعاريف حدى زيرا با علم حضورى مى(

ــداهت وجــود  ــاب1    بحــث ب ــات؛ شــوارق، اســفار، ج   را در كت ــد؛ 4 و1 هــاى شــفا، الهي ؛ شــرح تجري
 . توان مطالعه كرد نقدالمحصل و مشاعر مى

  
 ى وجود  معانى و كاربردها

هاى بعدى   اين واژه در معانى گوناگون به كار رفته كه توجه به هر يك از موارد كاربرد آن، در استنتاج
 .مفيد خواهد بود 
شود  تعبير مى» بودن«رود كه در زبان فارسى به      گاه وجود به معناى مصدرى به كار مى       :  معناى مصدرى 

كه از محمولات عقلـى ومـشترك بـين ماهيـات وامـرى      گويند  و در اصطلاح به آن وجود اثباتى نيز مى       
ملاصدرا در حاشيه شرح حكمة الاشـراق بـه ايـن معنـاى وجـود پرداختـه و آن را امـرى                      . انتزاعى است 

 :مفهومى و انتزاعى مى شمارد
 ).183 شيرازى، ص... ( اعلم ان الوجود يطلق بالاشتراك الصناعى بين المعنيين، احدهماالامر الانتزاعى

 . يخ اشراق نيز وجود را به همين معنا امرى اعتبارى دانسته است    ش
رود كـه از آن بـه خيـر محـض يـاد              گاه وجود در برابر عدم و نيستى به كار مـى          :  وجود عينى وخارجى  

شود و امر عام مفهومى نيست تا در زمره مفاهيم قرار گيرد ونيز كلى طبيعـى نيـست تـا صـدق آن بـه        مى
. نـك (كنـد  ه به نحو تـشكيك وبـه اخـتلاف مرتبـه بـر مـصاديق خـود صـدق مـى            نحو تساوى باشد، بلك   

 ).جا همان
كنـد و آن را مـشكك ذات    رسد حكيم اشراقى نيز از وجود به همين معنا، به نور تعبيـر مـى       به نظر مى 
 . شمارد مراتب مى



ه نـور تـشبيه و هماننـد        صدرالمتألهين نيز در كتاب گرانسنگ اسفار به اين دو معنا اشاره و وجود را ب ـ          
 :كند مى
مـورد نظـر   ماسـت كـه     » نورانيـت «گيريم و معناى مـصدرى آن يعنـى    گاه واژه نور را به كار مى :  الف

 . جايگاه آن صرفاً ذهن است
گيـريم   گاه واژه نور را در مورد آنچه خود روشن است و روشنگر ديگرى نيز هست به كار   مـى                    :   ب  

. نـك (گونه اسـت   نيز اين » وجود«ينيت خارجى آن مورد نظر است، واژه            كه در اين صورت تحقق و ع      
 ). 333 ، ص2؛ ج 65-63 ، ص1 ج

    تفاوت ميان اين دو معناى وجود در آن است كه بر مفهوم انتزاعى وجود، كليت وعموم عـارض مـى       
ح عرفان كـه    البته اين كليت، كليت مفهومى است وباكليت در اصطلا        . شود، زيرا جايگاه آن ذهن است     

 .باشد به معناى گستره وجودى واز نوع تحقق است متفاوت مى
    وجود حقيقى تحقق صرف است، كه در خارج از ذهن عينيت دارد، از اين رو در تحصل خود، نيـاز                    

شود نيز از ناحيه خـود وجـود واز رهگـذر     به مخصص ندارد، زيرا كثراتى كه در مراتب وجود ديده مى    
 ). 68 ، ص1 همان، ج. نك(ود استتشكيك خاصى در وج

 .     ملاصدرا در بيان اين معانى وجود به واقع از حكيم اشراقى تأثير پذيرفته است
رود كه در فارسى از آن با  كار مى به) وابسته و غيرمستقل(گاه واژه وجود به معناى حرفى :  وجود حرفى

ان موضوع ومحمول را دارد و بـه واقـع ايـن            شود و در قضايا نقش و جايگاه رابط مي         ياد مى » است«واژه  
نوع از وجود، يك اصطلاح منطقى است كه گوياى رابطه ميان موضوع و محمـول در قـضاياى حمليـه                    

 . است و اين اصطلاح مورد اختلاف دربحث اصالت وجود و ماهيت نيست
ول ثانى فلسفى بر    است و به عنوان معق    » هستى«در زبان فارسى معادل آن      :  وجود به معناى اسم مصدرى    
اين معناى وجـود نيـز از آن رو كـه از نـوع مفهـوم واز معقـولات ثانيـه           . شود مصاديق خارجى حمل مى   

 ).20 مصباح يزدى، ص(شود، مورد اختلاف نيست اش حمل مى فلسفى است كه بر مصاديق خارجى
  
 ماهيت . 2 

ه اصـالت وجـود وماهيـت بـه كـار           هاى محورى است كه در روند تحقيق دربار         ماهيت نيز يكى از واژه    
حوقلـه، حمدلـه و     «هـاى    ساخته شده است، مانند واژه    » ماهو«اين واژه مصدر جعلى است كه از        . رود مى

لا حول ولا قوه الا باالله ، الحمـدالله و بـسم االله     «هاى   اند و به ترتيب از عبارت      كه مصدرهاى جعلى  » بسمله
 .اند ساخته شده» الرحمن الرحيم

شـود و    به عنوان قالب ذهنـى كلـى، از خـارج ارائـه مـى             » ماهو«ين آنچه هنگام پرسش از اشيا به            بنابرا
 .  شود تعبير مى» نمود«فهماند، ماهيت ناميده و از آن در فارسى به  چيستى يك چيز را در برابر هستى مى



ه كـار   به معنـاى ماهيـت و معـادل آن ب ـ     essence و   quiddityهاى       در زبان انگليسى واژه   
 ).  ؛ المعجم الفلسفى، ذيل ماهيت و ترقى؛ فرهنگ بزرگ خيام، ذيل ماهيتOxford.(رفته است

    به تعبير ملاصدرا ماهيت هر چيزى همانا بازتاب عقلانى از چيـزى اسـت كـه در عـالم خـارج وجـود           
 :  دارد

 ). 236 ، ص2 جاسفار، ( فان ماهيه كل شيى هى حكايه عقليه عنه وشبح ذهنى لرويته فى الخارج

دانـد كـه در افـق ادراك عقلـى و                ملاصدرا در جاى ديگر، ماهيت را خيال وجود ونمودى از آن مى           
 .گردد حسى انسان پديدار مى

 ).198 ، ص1 همان، ج( فان الماهيه نفس خيال الوجود و عكسه الذى يظهر منه فى المدارك العقليه
گويد ماهيت از نظر مفهـومى از اعتبـارات ذهنـى            د ماهيت مى      شيخ اشراق نيز هنگام بيان موارد كاربر      

 : واز معقولات ثانيه است
ايـضا اعتبـارات    ) لا من حيث انهـا انـسان اوفـرس        ( فمفهوم الماهيه من حيث انها ماهيه او حقيقه او ذات           

 ). 361، مشارع ومطارحات، ص 1 ج( ذهنيه ومن ثوانى المعقولات 

  
 اصالت . 3  

شود كه داراى اصل و بن و ريشه باشد و اصل هر چيزى عبارت             عربى به چيزى گفته مى     اصيل در زبان    
 :از بنيان آن است كه بر آن استوار است

 ). فيومى، ماده اصل( اصل الشى اسفله واساس الحايط اصله، واستاصل الشى ثبت اصله وقوى 

خت اصيل به معنى درختى پايدار است گويد كه در يكى دانسته و مى » ثبات«منظور نيز اصيل را با           ابن
 :و انديشه اصيل نيز به معناى آن است كه پندار نيست، بلكه داراى پايه است

 ).، ماده اصل1 ج(له اصل :  يقال ان النخل بارضنا لاصيل اى هوبه لايزال ولا يفنى، راى اصيل
  
 اعتباريت . 4  

 :رود و به چهار معنا به كار مى اعتباريت از نظر مفهومى در برابر اصالت قرار دارد 
 به معناى معقول ثانى؛ . 1     

 به معناى وابسته كه وجود مستقل ندارد؛ . 2     

به معناى تصورى ويا تصديقى كه جز در ظرف عمل تحقق ندارد، مانند   رياست يك قبيلـه و يـا            . 3     
 يك قوم؛

اعتباريت در . ل چيزى است كه ذاتاً منشأ اثر    استبه معناى اعتبارى در برابر اصيل؛ منظور از اصي. 4    
؛ مـصباح يـزدى،   229طباطبـايى،    نهايةالحكمـه، ص   (بحث اصالت وجود به اين معنا مورد نظـر اسـت            

 ).  23 ص



پردازيم كه   هاى محورى بحث، اينك به بررسى نتايج و آثار كلامى و فلسفى مى                 پس از بررسى واژه   
 .باشد هاى اصالت ماهيت و يا اصالت وجود مى ديدگاهمتوجه پذيرش هر يك از 

  
 اثبات توحيد. 1  

 توحيد از اصول بنيادين اسلام اسـت و تقريـر صـحيح آن بـه لحـاظ ذات، صـفات و يـا افعـال در پرتـو                      
ديدگاه اصالت وجود ممكن است، زيرا شبهاتى در بحث توحيد مطرح شده كه برخى از بزرگـان علـم                   

. شـود  اند، ولى در پرتو ديدگاه اصالت وجود ايـن شـبهات زدوده مـى              توانى كرده ازگشودن آن اظهار نا   
ــف   ــسين كاش ــه محمدح ــى  علام ــاء م ــق       الغط ــه محق ــنيدم ك ــود ش ــيم خ ــتادان حك ــه از اس ــد ك گوي

حسين ابن محمد خوانسارى كه عقل يازدهم لقب گرفته، شرحى بـر كتـاب دروس شـهيد                 (2 خوانسارى
 :  گفت نين مىچ) الشموس نوشته اول به نام مشارق

اى از حـضرتش نخـواهم خواسـت جـز گـشودن معمـا        ظهور فرمايد، هـيچ معجـزه  ) عج( اگر امام زمان  
و سمعنا من اساتذتنا فى الحكمه ان المحقق الخوانـسارى صـاحب مـشارق الـشموس                (وشبهه ابن كمونه    

عجزه منـه الا الجـواب      لو ظهرالحجه عجل االله فرجه لما طلبت م       : الذى كان يلقب بالعقل الحاد يعشر قال        
 ). 200كاشف الغطاء، ص ...)(عن شبهه ابن كمونه

  
  توحيد ذاتى.  الف
اى كه پيرامون توحيد ذاتى مطرح شده و بزرگانى مانند محقق خوانسارى از حل آن اظهار ناتوانى      شبهه
مطرح نمـوده   گرچه وى نخستين كسى نبوده كه اين شبهه را          . كمونه است  اند، شبهه منسوب به ابن     كرده

 3.و پيش از وى نيز اين شبهه مطرح بوده است
الوجود را فرض كنيم كه داراى دو هويت مستقل      ماحصل و خلاصه اين شبهه آن است كه دو واجب  

گونه وجـه اشـتراكى ميـان     هستند و حقيقت آن دو نيز مجهول است و ذاتاً با يكديگر تباين دارند و هيچ               
الوجود را از آن دو انتزاع و سپس برهر        چنانچه عنوان واجب  . الوجودند واجبآن دو وجود ندارد و ذاتاً       

دو حمل كنيم مانند حمل وجود بر وجودهاى متباين، اين حمل از نوع حمل بالضميمه مانند حمل ابيض  
الوجـود در يـك امـر ذاتـى نيـست، بلكـه در يـك امـر                   بنابراين، اشتراك اين دو واجب    . بر جسم نيست  

خارج از ذات آن دو است مانند اجناس عاليه عرضى كه به رغـم تمـايز و تبـاين ذاتـى                عرضى است كه    
هاسـت و هـيچ      ها نيز به تمام ذات آن      ها با يكديگر، با توجه به اينكه اجناس عاليه بسيطاند و تباين آن             آن

-132، ص   1 ملاصـدرا، اسـفار، ج    (شـود  ها حمـل مـى     نقطه اشتراكى نيز با يكديگر ندارند، عرض بر آن        
133  .( 

    حكيم سبزوارى معتقد است كه با توجه به نظريه اصالت وجود اين شبهه چندان اهميـت نـدارد و بـه                      
 : راحتى قابل پاسخگويى است



 ).132 همان، ص( و لا مبالات كثيرا بهذه الشبهه على القول باصاله الوجود 
ه به طور جدى متوجه روش و اسلوب گويد كه اين شبه     صدرالمتألهين نيز در مبحث الهيات اسفار مى

حكيمان متأخر است كه به اصالت ماهيت معتقدند و سـتون فقـرات آنـان را درهـم شكـسته، زيـرا تـاب         
امـرى  ) وجـود (وتوان مقاومت در برابر اين شبهه را ندارند؛ به نظر آنان عنصر مشترك ميان موجـودات                 

 ).58 - 59، ص 6 اسفار، ج(عام و انتزاعى است 
 اشكال به شدت متوجه اصالت ماهويان است، زيرا اگر ماهيت اصيل و وجـود اعتبـارى باشـد، بـا             اين

توان دو ماهيت واجب فرض كرد كـه بـا    دارند، مى» اين نه آنى«ها ويژگى تغاير و     توجه به اينكه ماهيت   
شود و اشتراك يكديگر هيچ ارتباطى نداشته باشند و صرفاً يك امر اعتبارى به نام وجود بر آن دو حمل 

الوجـود و   آن دو فقط در اين امر انتزاعى باشد، ولى بنا بـر نظريـه اصـالت وجـود كـه معتقـد بـه واجـب                      
در برابر آن معنا    » دوم«تصورى صحيح داشته باشيم، به طور منطقى        » صرف«الوجود است، اگر از      صرف
 . ندارد

تواننـد پاسـخى درخـور بـراى آن        نمـى هاى خود     اين شبهه متوجه سه گروه است كه با توجه به ديدگاه          
 : ارائه نمايند

معتقدان به اصالت ماهيت، با توجه به آنكه حيثيت ذاتى ماهيات تكثـر و اخـتلاف   وايـن نـه آنـى                        : 1    
شود    انتزاعى واعتبارى عرضى اسـت و   ها حمل مى است، وجود كه بين ماهيات مشترك است و بر آن         

دو ماهيت    بسيط، امرى مسلم و انكارناپذير است، بنابراين فـرض  در اين صورت تفاوت واختلاف بين       
 .دو واجب متصور است

كسانى كه توانايى پاسخگويى به مسئله ياد شده را ندارند، مسانخت ميان علت   ومعلول را ناديـده              : 2    
 .اند، خواه اشتراك لفظى وجود و خواه اشتراك معنوى    آن را پذيرفته باشند گرفته
دانند از شبهه راه نجات   ندارند، حتى اگـر اصـالت          همچنين كسانى كه وجود را حقايق متباينه مى       : 3    

 .وجود را پذيرفته باشند
    بنا بر ديدگاه اصالت وجود و تشكيك خاصى آن، پاسخگويى به موضوع ياد شده بسيار آسان اسـت                  

اليـه وعرفـان، شـبهه يـاد شـده بـسيار            و به ويژه با طرح مسئله وحدت وجود در نگاه نهـايى حكمـت متع              
؛ زيرا مرتبه عالى وجـود كـه لا بـشرط مقـسمى و          )38-37جوادى آملى، ص    . نك(گردد بنيان مى  سست

داراى صرافت است دوم ندارد واگر دوم براى آن فرض كنيم از فرض صرافت خـارج شـده و مـستلزم                  
كـل شـيى هالـك الا    «و » 15/ لغنى الحميد، فـاطر يا ايها الناس انتم الفقراء الى االله واالله هوا«. تناقض است 
، يك اصـل تحققـى   »18/ شهداالله انه لا اله الا هو والملائكه واولو العلم، آل عمران          » «88/ وجهه، قصص 

در جهان بيش نيست؛ همه نيازمند اويند و او مقوم همه است و ديگرى جز او هر چه هست همه مجـالى                     



؛ ملاصدرا، حاشيه حكيم سـبزوارى      12 قيصرى، فصل اول، ص   . نك(باشند و مظاهر اسماء و صفاتش مى     
 ).129؛ سبزوارى، شرح اسماءالحسنى، ص 58 - 59، ص 6 بر اسفار، ج

  اين همه عكس مى ونقش نگارين كه نمود

 يك فروغ رخ ساقى است كه در جام افتاد

 »         حافظ    «

   به نزد آن كه جانش درتجلى است
  ى استهمه عالم كتاب حق تعال

 »عارف شبسترى    «
   جهان را بلندى وپستى توئى

 ندانم چه اى هرچه هستى توئى 

 »       فردوسى    «

  
 تبيين توحيد صفات در پرتو اصالت وجود .   ب

الهـى نظراتـى را ابـراز     هـا بـا ذات    متكلمان اسـلامى در مـورد صـفات خداونـد و چگـونگى ارتبـاط آن          
 : اند نموده
ها با ذات، خواه صـفات    قـديم شـمرده       مفهومى و مصداقى صفات با يكديگر وتغاير آن       مغايرت  : 1    

 ).5 ديدگاه كراميه(و يا حادث باشند ) 4 ديدگاه اشاعره(شوند 
اتحاد صفات با ذات واتحاد مفهومى و مصداقى صفات با يكديگر، لازمه اين   سخن آن است كه              : 2    

را در » عـالم «بنـابراين اگـر واژه   . ند و بر ممكنات اطـلاق   شـوند  صفات، به نوع اشتراك لفظى بر خداو 
است و اين واژه در مورد ممكنات به معناى ذاتى اسـت كـه            »    االله«مورد خداوند به كار بريم، به معناى        

متصف به صفت علم   است و در حقيقت بازگشت اين سخن به آن است كـه ايـن كمـالات را از حـق                         
نماييم بدون اينكه در   مفهوم با يكديگر  يرا اسامى وصفاتى را بر خداوند اطلاق مىتعالى    نفى كنيم، ز  
 .اختلاف داشته باشند

از نظر اماميه، صفات به لحـاظ    مـصداقى بـا    . سومين نظر در باب صفات حق، ديدگاه اماميه است : 3    
را در مورد خداونـد و يـا        » عالم  «ذات متحدند، ولى از نظر مفهومى تغاير دارند؛ مثلاً هنگامى كه واژه               

گوييم خداوند عالم است يعنـى عـين علـم اسـت و      بريم به يك معناست، ولى اگر   مى      انسان به كار مى   
بديهى است كه ايـن تفـاوت از ناحيـه    . به معناى آن    است كه علم به او قوام دارد  اطلاق عالم بر ممكن   

بنـابراين از منظـر پـذيرش اصـالت         . رچشمه گرفته اسـت   مفهوم عالم نيست،    بلكه از تفاوت موضوع س          
شود وتوحيد صفاتى در پرتو ايـن    انديـشه بـه     وجود    مسئله اتحاد صفات با ذات و با يكديگر حل مى    



راحتى قابل تقرير است، اما از منظر اصالت ماهيت با توجه به اينكه صفات از    نظر مفهومى با يكـديگر          
 .يى ويژگى ماهيت اين نه آنى است،    توحيد صفات قابل تقرير نيستوبا ذات مغايرند و از سو

  
 توحيد افعالى    .   ج

.  مسانخت و تناسب ميان علت و معلول يكى از قواعـد فلـسفى اسـت كـه از فـروع مـسئله عليـت اسـت                     
ت طبـق ديـدگاه اصـال   . گردد بايد ميـان فاعـل و فعـل تناسـب باشـد          بنابراين اگر فعلى از علتى صادر مى      

بـا توجـه بـه تعـدد        (وجود، نفس رحمانى و وجود ظلى منبسط و يا مشيت و كلمه و رحمت حـق تعـالى                 
فعل خداوند است و فعل خداونـد وحـدتش وحـدت حقـه             ) اسامى والقابى كه در اين مورد وجود دارد       

واحـده  و مـا امرنـا الا   ( شـود  تعبير مى» امر واحده الهى «حقيقه ظلى است كه در زبان وحى گاه از آن به            
انما امره اذا اراد شيئا ان يقول له كن فيكـون،  (نام گرفته است » و گاه اراده الهى) 50/ كلمح بالبصر، قمر  

 ). 82/ يس 

  عكس روى تو چو در آينه جام افتاد

 عارف از خنده مى در طمع خام افتاد

  اين همه عكس مى ونقش نگارين كه نمود

 يك فروغ رخ ساقى است كه در جام افتاد

 »             حافظ   « 

  گفتم كه كفر زلفت گمراه عالمم كرد

 گفتا اگر بدانى هم اوت رهبر آيد

 »             حافظ    «

 . كثرت تجليات حق است» كفر زلف«  و منظور از 
    ماهيات از آن رهگذر كه با هم تخالف وتغاير و خاصيت اين نه آنى دارند به يكديگر ربط ندارنـد و            

توانند واحد باشند و در اين صورت، صادر از  بنابراين نمى. و نمادى از توحيد باشند» وجه االله«نند توا نمى
هـاى   و لازمه اين ديـدگاه، اجتمـاع مـسانخت    ) 41-39آملى، ص   . نك(حق تعالى امر واحد نخواهد بود     

اسـت، زيـرا   گوناگون در مبداء اول و پيدايش تركيب در واجب است و تركيب نيز با واجب ناسـازگار        
كه فرع سنخيت بين علت و معلـول  » قاعده الواحد«باشد و از سويى نيز با     مركب نيازمند اجزاى خود مى    

 .است ناسازگار است
  
 شناسى باتوجه به اصالت ماهيت   معضل شناخت. 2  

 يكى از موضوعات مهم در فلسفه اسلامى و فلسفه غرب بحث وجود ذهنى و كيفيت حصول شناخت و 
است؛ به ويژه برخى از مكاتب فلسفى كـه بـا مبـانى تجربـى               ) epistemology( شناسى شناخت



)empirical (                       و صرفاً با نگرش اصالت حسى و بـا محـدود سـاختن ابـزار معرفتـى بـه حـس، بـه
 . اند اند، با مشكلاتى در حوزه معرفت شناسى مواجه شده معرفت روى آورده

وجه بـه مبنـاى فلـسفى خـود بـا مـشكلاتى در مـورد چگـونگى              برخى در حوزه فلسفه اسلامى نيز با ت       
برخى قول به . هايى بيابند اند براى حل اين معضل راه   اند، از اين رو كوشيده     پيدايش شناخت مواجه شده   

 . اند را مطرح كرده... و » اضافه بودن علم«و برخى ديگر » اشباح«
جه ديدگاه اصالت ماهيت است ومـدافعان در        يكى از اشكالاتى است كه متو     » تفاوت ذهن و خارج         «

اى دارد كـه در      اند، زيرا آنچه در خارج از ذهن اسـت اثـر ويـژه             پاسخگويى به آن با مشكل مواجه شده      
گرمـا،  «هايى ماننـد     ذهن از اين آثار برخوردار نيست؛ مثلاً آتش در محيط خارج از ذهن داراى ويژگى              

شناسيم  است، ولى آنچه را در ذهن به عنوان آتش مى      » ... و سوزندگى و از بين بردن رنگ و مزه و طعم         
 .هاست فاقد اين ويژگى

هاست، ولـى       اكنون اين پرسش مطرح است كه چرا آتش در محيط خارج از ذهن داراى اين ويژگى       
در حوزه ذهن اين آثار را ندارد با آنكه هر دو ماهيت آتش را دارنـد و عنـوان آتـش بـر هـر دو صـدق             

ها و درجـات نيـستند، اگـر ماهيـت در ذهـن بـا        با توجه به اينكه ماهيات داراى مراتب و ساحت  . كند مى
 ماهيت در خارج از ذهن متفاوت باشد، چه ارتباط وپيوندى ميان ذهن و خارج وجود خواهد داشت؟ 

 هـاى مختلـف و بـا        بر مبناى اصالت وجود اين معضل وجود ندارد، زيرا با تفـاوت وجـود در جايگـاه          
 .گردد توجه به اينكه وجود در هر مرتبه و جايگاه اثر خاص خود را دارد اين مشكل مرتفع مى

    گرچه ممكن است تصور شود كه در مورد ماهيت نيـز تفـاوت يـاد شـده را بايـد پـذيرفت، بنـابراين                        
نـوع  پذيرش اصالت ماهيت نيز مشكلى نخواهد داشت، اما بايد به اين نكته توجه داشـت كـه ماهيـت از              

ء خـارجى اسـت و در مفهـوم، تفـاوت            مفهوم است و به تعبيرى قالب كلى ذهنى و بازتاب عقلى از شى            
 . رتبه به معناى شدت و ضعف و چاق و لاغرى راه ندارد

والذات ( در تمام وجودات محفوظ است      ) ماهيت(ذات  : گويد     حكيم سبزوارى در اين خصوص مى     
ء  تفاوتى وجود ندارد، زيـرا اگـر ماهيـت در ذهـن بـا ماهيـت شـى       و در آن   ) فى انحاء الوجودات حفظ     
ء اسـت و لازمـه    توان گفت اين صـورت ذهنـى، صـورت علمـى فـلان شـى         خارجى متفاوت باشد، نمى   

او در حاشيه شرح منظومه حكمت در       . باشد اى عدم حصول شناخت و انكار آن مى        پذيرش چنين نظريه  
 :گويد توضيح اين موضوع مى

بخش (»ظه والا لم يكن الصوره الذهنيه علما بالخارجيه لوجوب التطابق بين العلم والمعلوم            و هى محفو   «
 ).11حكمت، ص 

    فيض كاشانى نيز معتقد است كه با پـذيرش اصـالت ماهيـت، ميـان وجـود ذهنـى و وجـود خـارجى،                  
پيونـدد،   ه وقـوع نمـى    و در نتيجه هنگام ارتباط با اشيا شناخت ب        ) 7ص  (تفاوتى جز به اعتبار نخواهد بود       



از تقرر برخـوردار اسـت و در   ) ذهن وخارج (زيرا طبق ديدگاه اصالت وجود، ماهيت در هر دو جايگاه           
) ذهنى وخـارجى  ( هر حال از وجود جدا نخواهد بود و اگر وجود اعتبارى باشد تفاوت ميان دو وجود               

بينـيم   ن است، زيرا به وضوح مـى      البطلا نيز اعتبارى است وعدم تفاوت بين وجود ذهنى وخارجى بديهى         
 .هاست كه وجود خارجى داراى آثارى است كه وجود ذهنى فاقد آن

 ).11 سبزوارى، بخش حكمت،ص(»لانه منبع كل شرف والفرق بين نحوى الكون يفى « 
  
 تبيين عليت حق تعالى ومسانخت بين علت ومعلول در پرتو نظريه اصالت وجود  . 3  

 فلسفه، ملاك نياز معلول به علت و چگونگى  رابطـه ميـان علـت و معلـول      يكى از موضوعات محورى  
 .در اين مسئله، بين فيلسوفان و متكلمان اختلاف نظر وجود دارد. است
اسـت و اشـكال ايـن نظـر   در آن     » حـدوث «از ديدگاه متكلمان ملاك نيازمندى معلول به علـت   :  الف

تواند در رتبه   ه در رتبه بعد و متأخر   است نمى         است كه حدوث صفت متأخر از وجود است و چيزى ك          
 . قبل باشد
ايـن     . ممكن است برخى تصور كنند كه ملاك نيازمندى معلـول بـه علـت، امكـان مـاهوى اسـت                   :   ب  

تواند   ملاك وابستگى و       تصور نيز نادرست است، زيرا امكان ماهوى عنوان مفهومى دارد و مفهوم نمى            
   .  نيازمندى به علت باشد

بر مبناى اصالت وجود، ملاك نيازمندى معلول به علت، امكان فقرى اوست، زيرا   هـستى معلـول               :   ج  
بنابراين تمام ممكنات، مراتب   فقرى وجودند كه عـين تعلـق بـه               . عين احتياج و نيازمندى به علت است      

گونـه   دى اسـت و همـان  باشند؛ اما بر مبناى اصالت ماهيت، امكان    ماهوى، ملاك نيازمن ـ  حق تعالى مى  
كه پيش از اين بيان شد امكان ماهوى از نوع   مفهوم است و بـا توجـه بـه لـزوم سـنخيت ميـان علـت و                              

 .كنيم تعبير مى» وجود«است كه از آن به » تحقق«معلول آنچه براى صدور سنخيت دارد    همان 
علول است و در ايـن فـرض هـر        اگر ماهيت اصيل باشد، لازمه آن نفى و انكار مسانخت بين علت و م          

. تواند علت چيزى ديگـر باشـد و انتظـار سـرما از آتـش و گرمـا از يـخ دور از انتظـار نيـست                           چيزى مى 
 .بازگشت اين سخن به انكار اصل عليت است
گونه كه وجود در مورد حق تعالى اصيل است با ملاحظه اصل       با توجه به ديدگاه اصالت وجود همان      

البته اين تصور كه وجـود  . و معلول بايد گفت معلول صادر شده از او نيز اصيل است      مسانخت بين علت    
در مورد واجب و ممكنات همسان خواهد بود نادرست است، زيرا وجود داراى مراتب تشكيكى به نحو 

باشد و شدت و ضـعف و تقـدم و تـأخر در آن     هاى مختلف مى تشكيك خاصى است كه داراى ساحت 
اگـر يـك فـرد را پـدر و          . كنـد   ماهيت كه از گونه مفاهيم است اين معنـا صـدق نمـى             راه دارد، ولى در   
دانيم در مفهوم پدرى و پسرى تقدم و تأخر راه ندارد، بلكه تقـدم و تـأخر در وجـود                    ديگرى را پسر مى   

 ). 11 بدايةالحكمه، ص. نك(علامه طباطبايى نيز به اختصار به اين نتيجه اشاره كرده است. آن دو است



  
 تبيين حمل در قضايا از رهگذر اصالت وجود . 4  

 انسان در سپهر معرفتى خود، در مقام محاوره و تعامـل بـا ديگـران بـراى  انتقـال يـك سـرى مفـاهيم و                        
دهـى مقـدمات دارد و در ايـن خـصوص        دستيابى به نوعى آگاهى، براى حصول شناخت نياز بـه سـامان           

بـا  ) فـشارند  تشكيل قـضايا كـه اصـحاب منطـق بـر آن پـاى مـى        (طبيعتاً و ضرورتاً بايد از قواعد گفتارى     
از ايـن رو، در   . رعايت اصول آن براى نيل به مقصود بهره جويد تـا مفاهمـه بـه درسـتى صـورت گيـرد                    

مبحث حمل در قضايا آنچه بر آن اتفاق نظر دارند اين است كه بايـد ميـان موضـوع و محمـول از يـك              
د، مانند اتحاد انسان با وجود، خواه اتحاد بالعرض باشد، مانند اتحاد خواه اتحاد بالذات باش (جهت اتحاد   
اتحاد لازم است تا با يكديگر مباينت كلى نداشته و قابل حمل بـر  . و از جهتى تغاير باشد ) انسان و ابيض  

 يكديگر باشند و تغاير نيز لازم است تا حمل مفيد فايده باشد و داده، معرفتى نو به عنوان رهـاورد حمـل    
تغاير در حمل از ناحيـه ماهيـات بـا توجـه بـه           ). 67، ص   1 ملاصدرا، اسفار، ج  . نك(به دنبال داشته باشد     

گيرد و جهت وحـدت در حمـل نيـز           اند صورت مى   ويژگى اين نه آنى ماهيات و اينكه خاستگاه كثرت        
 :مربوط به وجود است

شـرح منظومـه حكمـت، بخـش     سـبزوارى،  (  لو لم يؤصل وحدة ما حـصلت  اذ غيـره مثـار كثـرة اتـت          
 ). 13 حكمت، ص

  
 تشخص در پرتو اصالت وجود. 5  

گـردد و   منشئيت اثر نيز به ويژگـى تـشخص بـازمى   .  تشخص يكى از موضوعات اساسى در فلسفه است    
پذير است، زيرا تشخص با وجود مساوق اسـت و از آنجـا كـه     اين موضوع در پرتو اصالت وجود توجيه     

آيـد و در     د آوردن چند مفهوم در كنار يكديگر، هيچگاه تشخص پديـد نمـى            ماهيت مفهوم است با گر    
واقع گرد آوردن چند ماهيت در كنار يكديگر مانند گرد آوردن چند گدا و نيازمند در كنـار يكـديگر                    

. شـود  است كه نه تنها، بى نيازى را به دنبال نخواهد آورد، بلكه موجب شدت نيازمندى آن مجموعه مى  
گردد كه آن  ها به يكديگر موجب نوعى بازشناسى مى      ى ماهيات در كنار هم و انضمام آن       البته گردآور 

 :، اما تشخص در گرو وجود و عين آن است»ماشى«با » حيوان«نامند مانند انضمام عنوان  مى» تميز«را 
 ) 106 همان، ص( فى ما اذا الكلى مثله التحق     عن التميز التشخص مفترق 

گردد كه از تشخص     ر كنار كلى ديگر قرار گيرد نوعى بازشناسى و تميز حاصل مى            هنگامى كه كلى د   
 .شود نيز بازشناخته مى

 :     علامه غروى كمپانى در منظومه فلسفى خود، تحفةالحكيم، به همين معنا اشاره دارد
       ان الوجود ما به  التشخص   و لا يكاد غيره يشخص

  لا يقتضى الشخصية      اذغيره ماهية كلية   فضمها



 )      37 ص     (

شود و به جز وجود هيچ چيز ديگر عامل تـشخص نيـست، زيـرا             تشخص از رهگذر وجود حاصل مى     
 . آيد غير وجود ماهيت است كه از آميختن چند ماهيت به يكديگر تشخص پديد نمى

  
 توجيه وجود رابط. 6  

وجـود رابـط و   «از پنـدارها را از قلمـرو توحيـد زدوده        يكى از موضوعات بنيادى در فلسفه كه بسيارى         
مـصباح يـزدى،   (بر اساس اين نظريه، معلول، عـين ربـط و پيونـد بـه علـت مفيـضه اسـت                . است» مستقل
كند بر مسئله وجود رابط و مستقل انطباق دارد،       توحيد خاصى كه زبان دينى نيز آن را تبيين مى         ). 25 ص

قـرآن در   . انـد  رع، نسبت به وجود حق تعالى، فقر و نيازمندى محض         زيرا وجودات امكانى در ديدگاه ش     
و در مـورد ديگـر   ) 15/ فاطر (يا ايها الناس انتم الفقراء الى االله واالله هوالغنى الحميد : فرمايد اين مورد مى  

اسـماء و صـفات الهـى و    (همـه جـز وجـه حـق     ). 88/ قـصص  (كل شيى هالك الا وجهه   : فرمايد نيز مى 
بنابراين، همه وجودات امكانى در عين فقر و نيازمندى بـه  . اند فانى) اند ا كه به بقاى حق باقىه مجالى آن 

اند، همان مبدئى كه به تعبير دقيق حكمى هرچه را نامتناهى فرض كنـيم حـق تعـالى     غنى تام و فوق تمام  
 و حاشيه 65 ، ص1  جملاصدرا، اسفار، (» فوق ما لا يتناهى بما لا يتناهى عده ومده وشده         «فوق همه است    
وجود رابط نيز كه بسيارى از معارف دين بر اساس پذيرش آن استوار است، تابعى از              ). حكيم سبزوارى 

 .  اصالت وجود است

  
 ربط عالم طبيعت با عالم عقل از رهگذر اصالت وجود  . 7  

د توجـه   وجود عوالم مختلف يكـى از موضـوعاتى اسـت كـه در عرصـه فلـسفه و عرفـان همـواره مـور           
الحمـد الله   : اند كه فرمـود    تأثير نبوده  گويا عارفان و حكيمان از وحى الهى بى       . حكيمان و عرفا بوده است    

به جز عالم مادى كه قابل مشاهده حسى است، عوالمى ديگر نيز مطرح است از ). 2/ حمد(رب العالمين  
 واسطه فيض حق تعالى نـسبت  كه به اصطلاح فلسفى، عالم عقول،) عالم عقل(جمله عالم مجرد عقلانى   

 . اند به ساير ممكنات و همگى تحت تدبير الهى
سهروردى در مقاله ثانيه حكمةالاشـراق در بحـث      .     فيلسوفان براى اثبات عقول چندين استدلال دارند      

و صدرالمتألهين  ) 375 - 376 و شيرازى، ص     154، ص   2 ج(قاعده امكان اشرف دلايلى را مطرح كرده        
حكـيم سـبزوارى در   ). 53 - 58، ص 2 ج(اشراق نقل كرده اسـت   فار اين دلايل را از قول شيخ نيز در اس  

كه دركلام شيخ اشراق دربـاره اثبـات عـالم عقـول مطـرح شـده                » قاعده امكان اشرف  « نگاه تاريخى به    
 .  گويد كه وى اين قاعده را از معلم اول گرفته است مى



موجودات عالم مادى كه از نظر درجه و رتبه از (ممكن اخس     ماحصل اين استدلال آن است كه اگر 
ممكن اشرف، لزوماً بايد  ) كه واقعيت نيز چنين است      (در خارج تحقق يافته باشد      ) ترند عالم عقول پايين  

 : يكى از چند حالت را داشته باشد
 ممكن اخس پيش از ممكن اشرف جعل وايجاد شده باشد؛:     الف 

 ديگر باشند؛همراه با يك:     ب 

 اصولاً ممكن اشرف ايجاد نشده باشد؛:     ج 

 .ممكن اشرف پيش از ممكن اخس پديد آمده باشد:     د 
    در كتاب هاى فلسفى آمده كه صورت اول تا سـوم نادرسـت اسـت و تنهـا صـورت چهـارم صـحيح               

 :  است

 ).  302 منظومه حكمت، صسبزوارى، شرح ( فالممكن الاخس اذا تحققا    فالممكن الاشرف فيه سبقا

    باتوجه به اينكه ممكن اشرف وجود يافته و صادر شده و واسطه فـيض خداونـد اسـت، اگـر ماهيـات                
اش آن است كه بين عالم عقل كه واسطه فيض حـق اسـت و احكـام وجـود در آن                      مجعول باشد، لازمه  

بنـابراين اصـالت    . خت نباشـد  تناسـب و مـسان    ) وجودات امكانى عالم طبيعـت      ( غلبه دارد و مفاض عليه      
ماهويان از ارتباط و پيوند عالم محسوس و معقول ناتوانند، اما در پرتـو اصـالت وجـود ايـن مـسانخت و          
تناسب رعايت و حفظ شده است، زيرا بر اساس اين ديدگاه همه وجـودات، مظـاهر و مجـالى اسـماء و                    

هـو الاول والاخـر   « يـابى،   جز او نمـى صفات حق و فيض اويند، بنابراين هرجا كه قدم بصيرت بگذارى   
 . ، زيرا فروغ رخ يارند»3/ والظاهر والباطن وهو بكل شيى عليم، حديد
  حسن روى تو به يك جلوه كه در آينه كرد

 اين همه نقش در آيينه اوهام افتاد

 »              حافظ     «

   وجود اندر كمال خويش سارى است
 تعين ها امور اعتبارى است 

 »            عارف شبسترى «   

 ) :ع( و به فرموده پيشواى راستين عارفان و واصلان و سرسلسله جنبان فانيان، حضرت سيدالشهداء

اى است كه از آن تو نباشد؟ مگر تو نهانى؟ ترا چه حاجت به برهان؟ مگر تو از ما دورى تـا                        كجا جلوه 
 ). 143 ، ص43 مجلسى، ج(6بان نبيند ا بر خود ديدهاى كه تو ر آثار بر تو هدايتمان كند؟ كور است ديده

  
 گيرى   نتيجه

 :توان به اين نتايج دست يافت  از مجموعه آنچه در اين مقاله مورد كاوش قرار گرفت مى



اصالت و تشكيك وجود به عنوان يك موضوع فلسفى جايگاهى بنيادين در مجموعه    مـسائل                  :     الف
 . فلسفه اسلامى دارد

 اين موضوع فلسفى را نبايد صرفاً يك امر اعتبارى ذهنى بدون آثار خارجى   پنداشـت، بلكـه بـا      :    ب  
هاى مختلف فلسفه، كلام و منطق و  كاوش هر چه بيشتر درباره اين موضوع به آثار و نتايجى در    عرصه

 :  يابيم كه    برخى از نتايج حاصل به قرار ذيل است شناسى دست مى مباحث معرفت

ارائه صحيح و ناب بحث توحيد اعم از ذاتى، صفاتى و افعالى و تبيين عليت حق تعالى    و رعايت   . 1    
 مسانخت ميان علت و معلول در حوزه كلام و فلسفه؛

 شناسى؛  تبيين درست چگونگى حصول معرفت در مباحث شناخت. 2    

  و ربط عالم طبيعت با   عالم عقول؛ توجيه تصوير وجود رابط كه مفاد آن در منابع دينى آمده. 3    

 .  امكان حمل در قضايا در حوزه منطق در پرتو اصالت وجود. 4    

  
  توضيحات 

هـا بـه    براى آگاهى بيشتر از نظـرات   آن   . اند شايان ذكر است كه برخى بداهت وجود را انكار كرده         . 1 
 .   مراجعه نماييد27 - 28  و لاهيجى، شوارق، ص13فخر رازى، ص 

وى صاحب كتاب مشارق   الشموس . آقا حسين خوانسارى از دانشمندان پس از مير فندرسكى است. 2 
. در فقه و حاشيه بر شفا و اشارات و الهيات تجريد در فلسفه و از دانشمندان برجسته    عالم تـشيع اسـت                   

 درگذشـته اسـت   1099 يـا    1098تـر بـوده و در سـال       آقا حسين ظاهراً از همـه معاصـران خـود بـزرگ           
 ).62- 63 لاهيجى، شرح مشاعر با مقدمه آشتيانى، ص(
كمونه ترديد وجود دارد، زيرا اين شبهه پـيش از وى نيـز    مطـرح                   در درستى نسبت اين شبهه به ابن      . 3 

 :  بوده است

است، كمونه مطرح بوده و مبتكر آن مانى نقاش     گويد اين شبهه پيش از ابن اى مى     حكيم الهى قمشه
 ).    240 ص(كمونه در دوره متأخر آن را به خود نسبت داده است  ولى ابن

كمونه ايراد شده، ولى چـون وى باعـث   شـهرت                 حكيم زنوزى نيز معتقد است اين شبهه پيش از ابن         
 ).  151 ص(آن شده به نام او شهرت يافته است 

اشراق    ترديد   مورد طرح اين مسئله توسط شيخ در» نسب«    علامه طباطبايى در نهايةالحكمه با عبارت       
كند كه نخستين كسى كه اين شبهه را مطـرح كـرده    شـيخ اشـراق      نمايد و از قول ملاصدرا نقل مى      مى

 و 63 ، ص6 ؛ ملاصــدرا،   اســفار، ج245 ص(كمونــه آن را پــرورش داده اســت  بــوده و پــس از وى ابــن
 ).  392 ، كتاب مطارحات،ص1 سهروردى، ج

گويـد مـن ايـن شـبهه را در كلمـات             ملاصدرا در جايى ديگر از اسفار و در شـرح هدايـه اثيريـه مـى             
 ). 291 ؛ شرح هدايه،    ص132 ، ص1 اسفار، ج(كمونه پيشى دارند يافتم  ديگران كه از نظر زمانى بر ابن



ه برخى اين   شـبهه را  گويد سيد در تقديسات گفته ك     حكيم سبزوارى نيز در شرح اسماء الحسنى مى    
دهند با آنكه پيشگامان دانش در   اعصار و روزگاران پيشين             كمونه نسبت مى   نمايى به نام ابن    به فيلسوف 

 ). 128ص (كمونه مبدع اين   شبهه نبوده است  اند و ابن در جهت رفع اين شبهه كوشيده

فـى  ) واجبـين  (و ان   اشـتركا «ده اسـت      ابن سينا نيز اين شبهه رامطرح كرده و در مقام پاسخ آن برآم ـ      
وان كان لاحدهما ما يشتركان فيـه  ... شيى ثم كان لكل واحد منهما بعده معنى على حده تتم به الماهيه             

فقط وللثانى معنى زايد عليه فاما الاول فيفارقه   بعدم هذا المعنـى و وجـد ذلـك المعنـى المـشترك فيـه                  
ون الذى لا تجريد له منقسما فى القول غير واجب الوجود ويكـون             بشرط تجريده عما لغيره وعدمه   فيك       

 ).132 ص(» الاخر هو   الواجب وحده
    بنابراين بايد گفت اين شبهه از نظر زمانى حتى پيش از شيخ اشراق مطرح بوده و با   توجـه بـه اينكـه                   

 را بنيانگـذار ايـن شـبهه    تـوان   او   كمونه از شارحان كلام شيخ اشراق بـوده و متـأخر از اوسـت نمـى                ابن
 . شمرد، گرچه وى در پرورش و تقرير آن نقش داشته است

شـود كـه     اند و اصطلاحاً به پيروان ابوالحسن اشعرى گفته   مى           هاى كلامى اهل سنت    اشاعره از گروه  .4 
ايمان، «: باشد وجه تمايز آنان از معتزله و برخى ديگر از مسلمانان  در نوع نگرش آنها به    اين مسائل مى

، ذيل  5 معين، ج (»عدالت خداوند، رؤيت او، قديم بودن صفات حق تعالى،   امامت انتخابى و قدم قرآن               
 ). اشعر

گردد كه در قرن پنجم هجرى تسلط ونفوذ   داشـتند و در              كرام اطلاق مى   كراميه به پيروان محمد ابن    .5 
همچنين خداوند را از . شمردند تر   مى    رگمورد خداوند معتقد به جسميت بودند و او را جسم برتر و بز            

دانـستند و   پنداشتند و ذات الهى را محل وقـوع حـوادث مـى     تحت و جهت متلاقى با عرش محدود   مى         
 ). ، ذيل كرام6 همان، ج(براى او حيثيت مكانى   قائل بودند

ليـل    يـدل   أ لغيرك من الظهور ماليس لك حتى يكون هوالمظهر لك  متى غبت حتى تحتاج الـى د         .6 
 . عليك ومتى بعدت حتى تكون الاثار هى التى توصل اليك عميت عين لا تراك ولا    تزال عليها رقيبا
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  ابن عربى و نظريه وحدت وجود

 *   دكتر زكريا بهارنژاد 
   چكيده

اند اصـطلاح وحـدت وجـود در      اند، گفته   برخى از كسانى كه درباره ابن عربى تحقيق و پژوهش نموده          
اند اين اصطلاح را شـارحان و   كار نرفته و خود وى نيز به اين نظريه معتقد نبوده است و افزوده         آثار او به  

ين مقاله، اين ديدگاه مورد نقد قرار گرفتـه و از سـه طريـق اثبـات     در ا . اند مفسران ابن عربى به كار برده     
كار رفته و هم او عارف وحـدت وجـودى بـوده     گرديده است كه هم اين اصطلاح در آثار ابن عربى به          

 : اند از ها عبارت اين راه. است
وحـدت  او در دو كتاب رسالة فـى التـصوف و كتـاب المعرفـة بـه اصـطلاح                       : تصريحات ابن عربى  . 1 

توحيـد  «وجود تصريح كرده و در برخى از ديگـر آثـار خـود نيـز بـه جـاى وحـدت وجـود   اصـطلاح                  
 .كار برده است را به» وجودى

مخالفان ابن عربى مانند ابن تيميه حنبلى و علاءالدولـه   سـمنانى او را                : تصريحات مخالفان ابن عربى   . 2 
 . اند فير كردهطرفدار وحدت وجود خوانده و به همين دليل او را تك

هاى زيادى وجود    دارد كه  در آثار ابن عربى گزاره    : معنا و مفهوم وحدت وجود در آثار ابن عربى        . 3 
هـاى نـاظر بـه     در ايـن مقالـه    گـزاره        . انـد  شارحان و حتى مخالفان وى از آنها وحدت وجود را فهميده          

 : گرديده است وحدت وجود كه در كتاب فصوص الحكم آمده به شرح زير اثبات   
 اثبات وحدت وجود از طريق تشبيهات و تمثيلات؛.  الف

 - 
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     آينه معرفت 



 هاى وجودشناختى؛  اثبات وحدت وجود از طريق گزاره.      ب 

 شناختى؛  هاى انسان اثبات وحدت وجود از طريق گزاره.      ج 

 شناختى؛ هاى كيهان اثبات وحدت وجود از طريق گزاره.      د 

 . هاى ناظر به نظريه ى تجلى و ظهور اثبات وحدت وجود از طريق گزاره.      ه 
 . شناسى شناسى، انسان تجلى، وحدت وجود، وحدت شهود، فيضان، احد، كيهان:  واژگان كليدى

  
  مقدمه 

 وجود نزد مسلمانان اختلاف نظر دارند كه بـه برخـى از آن              نظران درباره مؤسس نظريه وحدت      صاحب
 :كنيم نظرات اشاره مى

عربـى كمـال    ابراهيم مدكور، محقق مصرى با اينكه معتقد است نظريه وحدت وجود به دسـت   ابـن            . 1 
ول تيميـه، فقيـه حنبلـى ا       يافته، ليكن بر اين باور است كه ابن عربى اين اصطلاح را به كار نبرده و    ابـن                    

 ).263 جهانگيرى،   ص(كسى است كه اين واژه را به كار برده است
بر اين باور است كه حسين بن منصور حلاج   ) Alfred von Kremer(آلفرد فون كرمر . 2  
 ).25 ابن عربى، فصوص الحكم، ص(گذار نظريه وحدت وجود است پايه
 :نويسد ضمن رد ديدگاه كرمر مى) Nicholson(نيكلسون . 3  
تـصوف، چـرا   ]  اوايل پيـدايش [، به نظر من نظريه وحدت وجود نه بر حلاج قابل انطباق است و نه بر          ... 

تـرين مؤسـس آن      كه مذهب وحدت وجود، زمانى دراز پس از حلاج، در تصوف ظهور كرد و بزرگ              
 ).60 ص(بود ) 1165 - 1240(الدين ابن عربى  محيى
اند و خود او   را شارحان ابن عربى جعل و وضع   كردهبرخى ديگر معتقدند اصطلاح وحدت وجود   . 4  

 ).204-203 كاكائى، ص(هرگز اين اصطلاح را به كار نبرده است
رسد در اينجا دو موضوع جدا از هم وجود دارد و چه بسا بر اثر خلط و اشتباه يكى دانـسته                   به نظر مى  

  وحدت موضوع نخست اين است كه آيا ابن عربى مؤسس نظريه. اند شده

  
       ابن عربى و نظريه وحدت وجود  

موضوع ديگر اين است كه آيا ابن عربى عارف و حكيم وحـدت وجـودى اسـت،                 .  وجود است يا خير   
البته بديهى است بررسـى موضـوع نخـست جنبـه تـاريخى        . اگر حكيم وحدت وجودى است به چه معنا       
وضـوع دوم مربـوط بـه شـناخت ابـن عربـى و              باشد، ليكن م   دارد و مربوط به تاريخ عرفان و تصوف مى        

 .عرفان اوست كه با بررسى دقيق آثار او بايد اظهار نظر نمود
گـذار و مؤسـس نظريـه     توان فـرد و شـخص معينـى را بنيـان         به لحاظ تاريخى به طور قطع و يقين نمى   

ن اسـت كـه     قدر مسلم اي ـ  . اين نظريه به تدريج و در طى زمان شكل گرفته است          . وحدت وجود دانست  



انـد كـه    اند و اصطلاحات و تعابيرى به كار برده برخى از عرفاى پيش از ابن عربى بدان دلمشغولى داشته     
، لـيس فـى     !سبحان ما اعظم شأنى   : تعابيرى مانند (توسط عرفاى بعدى حمل بر وحدت وجود شده است          
لا موجـود الا هـو، و لـيس فـى           ء و الان كماكـان،       جبتى سوى االله، انا الحق، كان االله و لم يكن معه شـى            

انـد و   ، ليكن يا از ترس اتهام به كفـر و زندقـه بـدان تـصريح نكـرده           )الوجود الا ذاته و افعاله و نظاير آن       
 .اند و يا اصول مبانى اين نظريه براى آنان واضح و روشن نبوده است اصول و مبانى آن را شرح ننموده

س  نظريه وحدت وجود است، بلكـه در ايـن اسـت كـه او         اهميت ابن عربى در اين نيست كه او مؤس  
ارزش و عظمت ابن عربى و جايگاه او در عرفان اسلامى بـه         . ترين شارح و مفسر اين نظريه است       بزرگ

اين دليل است كه با نبوغ سرشار خود توانست مسائل عرفانى را نظم و سر و سامان بخشد و ابواب آن را 
نظم و سـازمانى  . نامند گذار عرفان نظرى مى نظران او را بنيان  از صاحبمنقح سازد تا آن حد كه بسيارى    

باشد و عرفاى پس از او همواره راه و روش او را        كه ابن عربى به عرفان داده است تا به امروز برقرار مى           
 .اند ادامه داده

ر، تلاش خواهيم نظر از اينكه ابن عربى مؤسس نظريه وحدت وجود بوده يا خي               در اين نوشتار، صرف   
كرد اثبات نماييم او حكيم و عارف وحدت وجودى است؛ ليكن پيش از پرداختن به آن لازم اسـت بـه      

مـشرب تفاسـير    عارفان و حكيمان عـارف  . اجمال و اختصار مقصود عرفا را از وحدت وجود بيان نماييم          
رها تعداد آنها به هفت تفسير اند، مطابق برخى از اظهارنظ مختلف و متفاوتى از وحدت وجود ارائه نموده

در اينجـا بـه سـه       ). 535 - 601آشتيانى، منتخباتى از آثار حكماى الهـى ايـران، ص           . رك(گردد بالغ مى 
 . نماييم نظريه عمده اشاره مى

  وحدت وجود فلسفى. 1  
 -از نظر حكما و عمده متكلمـان        . است» اشتراك معنوى وجود  « مقصود از وحدت وجود فلسفى همان       

 - 113؛ جرجانى، جـزء دوم، ص       307تفتازانى، ص   . رك( جز ابوالحسن اشعرى و ابوالحسين بصرى        به
مفهوم وجود قدر جامعى است كه شامل همـه         ) 15؛ سبزوارى، چاپ سنگى، ص      29؛ لاهيجى، ص    112

رود و داراى معنـاى      هـاى وجـودى بـه كـار مـى          شود و محمولى است كه در تمام گـزاره         موجودات مى 
، وجود در هر سه گزاره »خدا وجود دارد«، »فرشته وجود دارد«، »انسان وجود دارد«: مثال. واحدى است

اند و   كرده» وحدت وجود «برخى از اين نوع اشتراك تعبير به        . محمول واقع شده و داراى يك معناست      
 گروهـى ).  پاورقى 78سبزوارى، ص   (قول به اشتراك در قوه وحدت وجود است         : اند برخى ديگر گفته  

اند؛ زيرا بيم آن را داشتند كه قـول بـه اشـتراك معنـوى منجـر بـه اعتقـاد بـه          ديگر هم آن را انكار كرده    
 از - مؤسس مذهب كلامى اشاعره -در ميان متفكران اسلامى ابوالحسن اشعرى  . گردد» وحدت وجود «

 :نويسد ملاهادى سبزوارى مى. كسانى است كه آن را انكار كرده است



 و ابوالحسن بصرى و بسيارى از معاصرين ما كه اهليـت اظهـارنظر را ندارنـد از تـرس      ابوالحسن اشعرى 
 و چـاپ    83 همـان، ص  (انـد    تشبيه و سنخيت ميان علت و معلول، اشتراك معنوى وجود را انكـار كـرده              

 ).16سنگى، ص 
 :گويد  در پاسخ اشعرى مى- در حاشيه كتاب -شرح منظومه » جعل«    سبزوارى در مبحث 

بيايد، چنان كه از او چيـزى نكاهـد و        » داراى حقيقى «اين است كه، بخشش از      » افاضت«ن كه معنى     بدا
ء  فيـى «نشايد، بلكه   » نَم و يم  «در بازگشت، چيزى بر او نيفزايد، پس نسبت معلول به علت حقيقى نسبت              

 . بايد» ء و شى
  گاه بينش     اى سايه مثال

      در پيش وجودت آفرينش
 ) 233، ص همان     (

اشـتراك معنـوى را     » وحـدت وجـود   «براى اجتنـاب از     » توماس آكوئينى «    در ميان متفكران غربى نيز      
 ). 422 - 330ايلخانى، ص (انكار كرده است 

مورد بوده است، زيرا اشـتراك معنـوى وجـود، يـك             رسد، ترس و اجتناب اين بزرگان بى           به نظر مى  
هـا مربـوط بـه     است و حال آنكه ادعاى وحدت وجـودى   » وجود «بحث مفهومى است و از مسائل ذهنى      

مفهوم وجود امرى اعتبـارى  : اند عرفاى وحدت وجودى با صراحت تمام گفته . باشد وجود مى » مصداق«
وجـود  «، تـشخص وجـود يـا همـان          »وحدت وجـود  «مقصود آنان از    . است» معقولات ثانيه فلسفى  «و از   

 .است » شخصى
  
 )تشكيكى(وحدت وجود سنخى. 2  

او معتقد است حقيقت .  ملاصدرا از راه تشكيك، يك نوع وحدت وجود را مطرح و اثبات نموده است
 سـنخى واحـد و اصـلى فـارد اسـت و بـا ايـن حـال داراى مراتـب و درجـات              - و نه مفهوم آن      -وجود  
ا نيـز بـاور     ر» سلسله و مراتب وجود   «صدرا به عنوان يك فيلسوف به اصل عليت پايبند است و            . باشد مى

بـه بيـان ديگـر، از نظـر     . مراتـب وجـود در طـول يكديگرنـد و نـه در عـرض هـم       : گويد دارد؛ ليكن مى  
 چنان كه مـشائيان     -ملاصدرا موجودات متكثر و متعددند، اما تعدد و تكثر نشانه تباين و اختلاف نيست               

اشـند بـه ايـن معنـا كـه          ب  زيرا كثرات وجودى جنبه تشكيكى دارند و در طول يكديگر مـى            -پندارند   مى
كنـد و    تـشبيه مـى   » نـور «و  » اعـداد «او مراتـب وجـود را بـه مراتـب           . انـد  درجات و مراتب يك حقيقـت     

باشد و اين مراتب منافى      همچنان كه اصل نور و عدد، واحد است و داراى مراتب مختلف مى            : گويد مى
 و نه خارج از آن؛ حقيقت وجود        است» نور«و  » عدد«با اصل نور و عدد نيست؛ زيرا كه مراتب در خودِ            

 .اى كه وحدت آن عين كثرت و كثرت آن هم عين وحدت است نيز چنين است، به گونه



گويـد،   دهد، به اين صورت كه مـى      پيوند مى » اشتراك معنوى وجود  «را به   » وحدت وجود «    ملاصدرا  
 وجـود هـم بايـد واحـد         چون مفهوم وجود واحد است، بنابراين منشأ انتزاع آن يعنى حقيقت و مـصداق             

از . آيد مفهوم وجود از حقايق متباينه بما هى متباينـه انتـزاع شـود كـه محـال اسـت                 باشد وگرنه لازم مى   
خواهـد   سوى ديگر، ملاصدرا درصدد است تا معلول را شأنى از شئون علت معرفى كند، و در واقع مـى              

 و با اين كار هم وفـادارى خـود را بـه             همساز و نزديك سازد   » تجلى عرفانى «را با نظريه    » عليت فلسفى «
دانـد،    با اين تفاوت كه كثرات وجودى را در طول يكديگر مـى       -رساند   مشائى مى » نظام سلسله مراتب  «

 و هـم    -داننـد    هستند، به ناچـار رابطـه را رابطـه عرضـى مـى            » تباين موجودات «اما مشائيان چون قايل به      
 بـه  291، ص 2 و ج 186، ص  1 ملاصدرا، اسفار، ج  (كنند    مى بيان» تجلى عرفانى «مندى خود را به      علاقه

» اشتراك معنوى وجود«تواند، خود را از  ملاصدرا نمى). 327 و 134، ص 4بعد و شرح اصول كافى، ج 
دارد، اما   برهاند و به ناچار در چارچوب نظريه تشكيك مراتب وجود گام برمى           » سلسله مراتب هستى  «و  

گويـد   آورد، مانند يك عارف وحدت وجودى سخن مى        نى و ذوقى روى مى    هنگامى كه به تفسير عرفا    
اين عدول از روش عقلانى به روشى شهودى و اشـراقى، در            . كند و وحدت شخصى وجود را اثبات مى      

 .مباحث پايانى علت و معلول اسفار و شرح اصول كافى به خوبى نمايان است
فاصله دارد، زيرا  » اصحاب وحدت وجود  «با ادعاى   » وحدت وجود «رسد، تحليل صدرا در          به نظر مى  

وحدت تشكيكى و سنخى يك وحدت عمومى است، به اين معنـا كـه حقيقـت وجـود عـام و گـسترده                   
» اصـحاب وحـدت وجـود   «گيرد و حال آنكه وحدت مـورد نظـر     است و همه مراتب هستى را در بر مى        

ه سـنخ وحـدت دارد، در صـورتى    افزون بر اين، از نظر صدرا كثرت بازگشت ب ـ    . وحدت شخصى است  
گردد و در نتيجه نظر صدرا مطابق بـا          وحدت باز مى  » ظل«كه از نظر عرفاى وحدت وجودى، كثرت به         

» كثـرت مظـاهر و مجـالى      «است، ليكن نظـر اصـحاب وحـدت وجـود موافـق بـا               » كثرت مراتب وجود  «
حق حكم نـسب و اضـافات       كند مراتب، ظهور و تعيين همه نسبت به ذات           تصريح مى » جندى«. باشد مى

 . را دارند و در حكم عدمند و هيچ نوع تحققى در خارج ندارند و وجود حقيقى از آن حق است
  
  وحدت وجود شخصى. 3  

 از آنچه گذشت، معلوم گرديد كه مقصود عرفاى وحدت وجودى از وحدت، وحدت ذاتى و شخصى      
د و نه ترتيب و سلسله مراتـب موجـودات را و در   ها نه نظام على و معلولى فلاسفه را قبول دارن    آن. است

نتيجه اعتقادى به كثرت، خواه كثرت تباينى مورد نظر برخى از فلاسـفه مـشاء و خـواه كثـرت طـولى و                       
ها بر مبنـاى ظهـور و تجلـى خداونـد در موجـودات و اشـيا روش خـود را          آن.  ندارند -تشكيكى صدرا   

 دلايل و براهين متعـددى بـر اثبـات ادعـاى خـود اقامـه              اصحاب وحدت وجود  . اند تحليل و تبيين نموده   
 ).19 - 25 ؛ شرح قيصرى، ص60 -63 ؛ ابن تركه، ص157 و 155، 153فنارى، ص (اند  نموده

 : كنيم  در اينجا دو نمونه از آنها را ذكر مى



از نظر عارف وحدت وجودى، وحدت وجود مبتنى بر وحدت شخصى وجود اسـت، بـدين    معنـا            . 1  
مـساوق و    مـساوى    » وجـود «الوجـود بالـذات اسـت و همچنـين           جود منحـصر در شـخص واجـب       كه و 
اى به وجود نيست؛ بلكه   عين ذات وجود است،            صفت و افزوده  » وحدت«است، زيرا   » وجوب بالذات «

توان به صورت يك  و اين   استدلال را مى    ) همان(مساوى است   » وجوب بالذات «بنابراين وحدت هم با     
 : قى ترتيب داد، بدين شرح قياس منط
 .وجود مساوق با وجوب بالذات است.     الف
 .وجوب بالذات مساوق با وحدت است.      ب 
 .پس وجود مساوق با وحدت است.      ج 
الانتاج است ترتيب يافته و      گردد، قياس فوق بر اساس شكل اول كه بديهى         گونه كه ملاحظه مى        همان
است؛ زيرا هم شرايط شكل اول را       » منتج«د وسط قرار گرفته و جزء ضروب        ح» وجوب بالذات «در آن   

 .باشد دارد و هم شرايط حد وسط را دارا مى
.  عين يكديگرند، يعنـى اتحـاد مـصداقى بـا هـم   دارنـد      - تعالى -از نظر حكما و عرفا، صفات حق     . 2  

ات   عالم مظاهر اسما و صـفات  همچنين صفات خدا هم با ذات او متحدند و از طرفى هم اشيا و موجود 
كنيم كه حق  متحد است؛ بنابراين، استنتاج مى»    مظهر«با » ظاهر«باشند و چون    مى - فيض منبسط    -حق  
سـبحان مـن أظهـر    «: كه گفته» ابن عربى« با عالم   متحد است و مقصود      - در مرحله ظهور خود      -تعالى  

 و -حق در مقام ظهور كه مقام فعل اوست : يعنى) 159 ، ص4 الفتوحات   المكيه، ج(» الأشياء و هو عينها 
 .در اطلاق و تقييد و وجوب و امكان است» مظهر«و » ظاهر«   عين اشيا است و تفاوت -نه در مقام ذات 

ابـن  «به دلائل اثبات وحدت وجودى بودن » وحدت وجود«    اكنون پس از بيان نظريات عمده در باب         
انـد   كند ابن عربى حكيم و عارف وحدت وجودى است عبارت   لى كه اثبات مى   دلائ. پردازيم مى» عربى
 : از
  
  تصريحات ابن عربى. 1  

 در آثار بر جاى مانده از ابن عربى مواردى وجود دارد كه وى به مسئله وحـدت وجـود تـصريح كـرده      
 :اين موارد به شرح زير است. است

 :نويسد الدين بن عربى مى  عند محيىدكتر ابوكرم در كتاب حقيقةالعباده.       الف
رسالة فى «:  به نام- موجود در كتابخانه شهردارى شهر اسكندريه - در رساله خطى منسوب به ابن عربى 

 ).47ص (به اصطلاح وحدت وجود تصريح شده است » التصوف
 :نويسد المعرفه نيز به وحدت وجود تصريح كرده و مى ابن عربى در كتاب.        ب
ن كه حقيقت وجود يكى است و تعدد و كثرت در آن راه ندارد و به لحاظ تعينـات و تجليـاتى كـه                      بدا

 ).179 و 128ص (يابد  كند تعدد و تكثر مى پيدا مى



هاى مهم ابن عربى است و در مواردى از كتـاب فتوحـات مكيـه بـدان ارجـاع           المعرفه از كتاب       كتاب
المعرفـه   آيد كه وى دو كتاب به نام كتـاب  كلام ابن عربى برمى  از  ). 648 - 649 و   191،  1 ج(داده است   

 .نوشته است، احتمالاً يكى مستقل و ديگرى ضميمه كتاب فتوحات مكيه بوده است
گويد كه ابن عربى در كتاب التدبيرات توحيد را بـه دو قـسم تقـسيم كـرده                   سيد حيدر آملى مى   .       ج
توحيـد  «همان » توحيد فردانيت«افزايد مقصود ابن عربى از  توحيد احديت و توحيد فردانيت و مى : است

 و 352 و المقدمات من كتـاب نـص النـصوص، ص    82 جامع الاسرار و منبع الانوار، ص  (است  » وجودى
354.( 
اى كه بر كتاب التجليات الالهيه ابن عربى نگاشته معتقد است كه در آثـار                عثمان يحيى در مقدمه   .       د

 :نويسد به كار رفته است و مى» توحيد وجودى«عنوان » وحدت وجود« اصطلاح ابن عربى به جاى
، با اين همه در اينجا نوع خاصى از توحيد است كه نزد صوفيان متأخر ظاهر گشته است و در تـاريخ                       ...

، و مقصود از توحيـد وجـودى همـان قـول بـه              ...انديشه اسلامى با نام توحيد وجودى شهرت يافته است        
 ).79ابن عربى، التجليات الالهيه،ص (د است وحدت وجو

كند منظورش از متأخران قائل به وحدت وجود ابن عربى و پيروان مكتب او                   عثمان يحيى تصريح مى   
 .باشد مى
  

  ها اصطلاح توحيد وجودى به كار رفته است   ذكر مواردى از آثار ابن عربى كه در آن
هـا بـه جـاى     ى از آثار ابن عربى را ذكر خواهيم كرد كه در آنهاي  براى تكميل موضوع ادعا شده نمونه    

ايـم بـه    ها دسـت يافتـه   مواردى را كه به آن. به كار رفته است» توحيد وجودى «اصطلاح وحدت وجود،    
 :شرح زير است

گويد كه از نظر عرفا   از فتوحات مكيه كه در معرفت مقام توحيد است،مى72ابن عربى در باب .     الف
پذير نيست، زيرا اثبات آن مستلزم دوگانگى و شرك است، اثبـات وحـدانيت بـراى     توحيد امكان اثبات  

حق تعالى بدين معنى است كه ذات حق فاقد وحدانيت است و وحدانيت از طريق اثبات بر آن عـارض                    
كه وحدت حق وحدت ذاتى است يعنى وحدت عين وجود حق است و بـا اثبـات     گردد، در صورتى   مى

كنـد،   گردد، بنابراين موحدى كه وحـدت را بـراى حـق اثبـات مـى               وحدت او نيز اثبات مى    وجود حق،   
وحدت ذاتـى حـق و وحـدتى كـه موحـد آن را              : اثبات او مستلزم دو نوع وحدت براى حق تعالى است         

نظر ابن عربى در ). 527 ، ص3 الفتوحات المكيه، ج. رك( كند و اين دوگانگى و شرك است     اثبات مى 
اثبات التوحيـد افـساد فـى       « : گويند  به يكى از اصول مهم در عرفان اسلامى است كه عرفا مى            اينجا ناظر 
عطـار، ص  (،»التوحيـد اسـقاط الاضـافات       «: انـد  و در تعبير ديگـرى گفتـه      ) 525شبسترى، ص   (» التوحيد
از گونه سخنان متوجه ديدگاه متكلمان و حكماست كه توحيـد حـق تعـالى را                 گفتار عرفا در اين   ). 641

 .كنند طريق دليل و برهان اثبات مى



 : نويسد  ابن عربى در ادامه مى
ماند و شرك دخالتى در توحيد حـق نـدارد، مگـر از              براى حق باقى مى   » توحيد وجود «، بنابراين تنها     ...

طريق ايجاد خلق توسط حق، زيرا مخلوقات با توجه به ماهيات و ذواتى كه دارند مقتضى نسِب و احكام 
بنـابراين آفتـى كـه      . هرچنـد حقيقـت هـستى واحـد اسـت         . اند  هستند كه طالب كثرت در حكم      مختلفى

 ).527 ، ص3 الفتوحات مكيه، ج(شود از طريق ايجاد است  عارض بر توحيد مى
كند حقيقت هستى واحد است و كثرت و تعدد در آن راه ندارد و اگر                   ابن عربى در اينجا تصريح مى     

شود، كثرت نسِب و احكام است و اين كثـرت در حكـم عـدم اسـت و در              مىدر هستى كثرتى مشاهده     
ادعـاى عارفـان وحـدت      ). 585، ص   5 و ج    268، ص   4همان، ج   (نتيجه حقيقت هستى از آنِ حق است        

هاى موجود در  كنند و كثرت وجودى نيز بيش از اين نيست، زيرا آنان وحدت شخصى حق را اثبات مى
ند و نه كثرت مراتب و بين اين دو فرق اساسى است، چـه كثـرت مراتـب       دان عالم را كثرت مظاهرى مى    

 .باشد نتيجه تشكيك وجود است در صورتى كه كثرت مظاهر ناشى از نظريه وحدت شخصى وجود مى
 فتوحات مكيه كه در معرفت نفس است، به مناسبت، در فصل نهم درباره 198ابن عربى در باب .      ب 

 :نويسد  نوع تقسيم كرده است و در توضيح نوع هفتم مى34 به توحيد بحث كرده و آن را
اين پروردگار شماست، خدايى جـز  :  توحيد نوع هفتم، از نوع نفََس الرحمان، سخن خداست كه فرمود      
اين نوع توحيد، توحيد پروردگار اسـت  . او نيست و او آفريدگار هر چيزى است پس او را عبادت كنيد   

، ص  4الفتوحـات المكيـه، ج      (است و نـه توحيـد تقـدير         » توحيد وجود «يت و   با نام خالق كه توحيد هو     
66.( 

قـرار  » توحيد تقـدير  «تعبير كرده و آن را مقابل       » توحيد وجود «    ابن عربى از توحيد حقيقى خداوند به        
تفاوت اين دو نوع توحيد در اين است كه توحيد وجودى جنبـه وجـودى دارد يعنـى چـون                    . داده است 
ليكن توحيد در تقـدير فاقـد       . موجود حقيقى است، كار خلق و ايجاد هم منحصراً از آنِ اوست           تنها حق   

باشـند،   جنبه وجودى است و از اين لحاظ مخلوقات متصف به توحيد در تقديرند يعنى فاقد هـستى مـى                  
 اند و همان طـور كـه اشـاره كـرديم از نظـر ابـن عربـى نِـسب و         زيرا مخلوقات اضافات و نسِب و احكام  
توانند در ايجاد عالم و ايجـاد خودشـان نقـشى داشـته              بنابراين نمى . احكام در حكم عدم و نيستى هستند      

 ).106 ، ص4  و ج269 ، ص1 همان، ج. رك( باشند 
توان گفت پس از ابن عربى نخستين كسى كه اصطلاح وحدت وجود را به كـار       به لحاظ تاريخى مى 

همچنـين  ). 20مفتاح غيب الجمـع و الوجـود، ص         (ربى بوده است    برده، صدرالدين قونوى شاگرد ابن ع     
اعجـاز  (اسـتفاده كـرده اسـت       » توحيـد وجـودى   «قونوى در مواردى به جاى وحدت وجود از اصطلاح          

 ).428البيان فى تفسير ام القرآن، ص 



وحيـد  ت«عربـى از     كند مقصود ابـن    او نيز تصريح مى   .     سيد حيدر آملى از شارحان مهم ابن عربى است        
توان به شرح زير به  گويد، همه انواع توحيد را مى همان وحدت وجود است و در تبيين آن مى » وجودى

ــرد    ــسيم ك ــوع اصــلى تق ــوار، ص   (دو ن ــع الان ــرار و منب ــامع الاس ــاب  76، 105ج ــن كت ــدمات م ؛ المق
 ):355-354النصوص، ص  نص
بيــا مــردم را بــه آن   دعــوت   ايــن نــوع توحيــد، توحيــد ظــاهرى شــرعى اســت و ان: توحيــد الــوهى. 1  
 .كردند مى
 .اين توحيد، توحيد اهل باطن و مختص به اهل االله است: توحيد وجودى. 2  

 :نويسد     آن گاه سيد حيدر در تعريف توحيد وجودى مى
 ).همان جا( توحيد وجودى عبارت است از نفى وجودات كثير و اثبات وجود واحد

عريف سيد حيدر از توحيد وجودى، همـان تعريـف وحـدت وجـود     گردد، ت  همان طور كه ملاحظه مى    
كنـد، مقـصود    علاوه بر اين، سيد حيـدر تـصريح مـى   . باشد است كه مبتنى بر وحدت شخصى وجود مى     

النـصوص،   المقدمات من كتاب نص   (عرفا از توحيد خاصه و خاصه الخاصه همان توحيد وجودى است            
 ).354ص 

كند كه عقيده خواص را در باب توحيـد بـه طـور              ات مكيه اشاره مى       ابن عربى در مقدمه كتاب فتوح     
، 1ج ( ام  ام و آن را با كنايه و رمز در سراسر كتاب به طور پراكنده و متفرق بيان كرده صريح بيان نكرده

ابوالعلاء عفيفى نيز معتقد است كه مقصود ابن عربى از توحيد خواص و يـا اخـص الخـواص     ). 176ص  
 .نظريه وحدت وجود استدر واقع همان 
را حمل بر وحدت وجود كـرده اسـت و   » توحيد وجودى«الدين آشتيانى هم در آثار خود          سيد جلال 

 و 17، 31،  110مقدمه بر تمهيد القواعد ابـن تركـه، ص          (آن را به جاى وحدت وجود به كار برده است           
 ). 145شرح مقدمه قيصرى بر فصوص الحكم، ص 

  ن ابن عربىتصريحات مخالفا. 2  
آنـان از  .  راه دوم براى اثبات وحدت وجودى بودن ابن عربى، اعترافات و تـصريحات مخالفـان اوسـت    

ابن تيميه حنبلى از . اند بيان و گفتار ابن عربى وحدت وجود را فهميده و آن را استخراج و استنباط كرده  
ابن عربى نداشته است، زيرا وفات ابن اين دسته از مخالفان ابن عربى است و فاصله زمانى چندانى هم با             

او در كتاب حقيقة مذهب الاتحاديين او وحدة .  بوده است728 ق و وفات ابن تيميه در  ' ه 638عربى در   
از ديگر مخالفان ابن . ابن عربى را مدافع مذهب وحدت وجود دانسته و او را تكفير كرده است            » الوجود
جـامى  .  ابن عربى را عارف وحدت وجودى معرفى كرده است         است، او نيز  » علاء الدوله سمنانى  «عربى  

 :نويسد در نفحات الانس مى



همـراه شـده بـود، از وى        ]  كاشـانى [الـدين عبـدالرزاق       امير اقبال سيستانى در راه سلطانيه با شـيخ كمـال          
يده كـه  كرده، وى را در آن معنا غلو تمام يافته، پس از امير اقبـال پرس ـ ] وحدت وجود[استفسار آن معنا    

الدين اعرابى و سخن او چـه اعتقـاد دارد؟ در جـواب گفتـه                در شأن محيى  ]  علاءالدوله سمنانى [شيخ تو   
فرمايد كه در اين سخن كه حـق را وجـود            داند در معارف، اما مى     الشأن مى  او را مردى عظيم   «: است كه 

 ).484-483ص (پسندد  مطلق گفته غلط كرده و اين سخن را نمى
 :كند كه او در پاسخ امير اقبال سيستانى چنين گفت مى از قول كاشانى نقل مى    آنگاه جا

است و از اين بهتر سخنى ] وحدت وجود[خود اين سخن ]  ابن عربى[ وى گفته كه اصل همه معارف او 
 ).جا همان(اند كند و جمله اوليا و انبيا بر اين مذهب بوده عجب كه شيخ تو اين را انكار مى. نيست
الحكم ابن عربى تهيه و تنظيم نموده  ثمان يحيى فهرستى از آثار نوشته شده در دفاع و رد بر فصوص    ع
 اثر 36از اين مجموعه ). النصوص، مقدمه عثمان يحيى سيد حيدر آملى، المقدمات من كتاب نص(است  

و اساسـى  شـود كـه اشـكال عمـده        ها معلـوم مـى     با بررسى آن  . در رد نظرات ابن عربى نوشته شده است       
 :نويسد جامى در اين باره مى. مخالفان ابن عربى در ارتباط با نظريه وحدت وجود است

الحكم است و همانا كه منشأ طعن يا تقليد و تعصب   و اعظم اسباب طعن طاعنان در وى، كتاب فصوص
ه است و يا عدم اطلاع بر اصطلاحات وى، يا غموض معانى و حقايقى كه در مصنفات خـود درج كـرد                

 ).547النصوص، ص  جامى؛ سيد حيدر آملى، المقدمات من كتاب نص(است 
. ترين مخالفان ابن عربى در خصوص وحدت وجودى بـودن اوسـت         همان طور كه اشاره نموديم عمده     

توانـد   چيـزى كـه مـى     . توان انكار كرد كه ابن عربى عارف و حكيم وحدت وجودى است            بنابراين نمى 
اند كه ابن عربى  ت كه موافقان ابن عربى در پاسخ مخالفان هرگز انكار ننمودهمؤيد اين نظر باشد اين اس  

اند تا نظريـه او را توجيـه كننـد و بـا ظـاهر                عارف وحدت وجودى نيست؛ بلكه آنان تلاش زيادى كرده        
 .شريعت سازگار سازند و از اين طريق حساسيت و تعصب متشرعان را نسبت به او كم نمايند

  
  هوم وحدت وجود در آثار ابن عربىمعنا و مف. 3  

مثلاً اگر بـه جـاى اسـم،        . دهد  بيان يك مسئله به هر زبانى كه گفته شود معنا و محتواى آن را تغيير نمى               
فعل و حرف از اسم و كلمه و ادات استفاده كنيم و يا به جاى علت و معلول، سبب و مسبب و يا ظاهر و 

كنـد، اخـتلاف در ايـن گونـه مـوارد مربـوط بـه جعـل                 ييرى نمـى  مظهر را به كار ببريم واقعيت مسئله تغ       
گوييم به فرض اگر كسى راه اول و دوم را در اثبات وحدت  اكنون مى. اصطلاح است و نه معنا و محتوا

هـايى را    تواند منكر اين معنا باشد كه ابن عربى در آثار خود گزاره            وجودى بودن ابن عربى نپذيرد، نمى     
همان طور كه پيش از اين اشاره كـرديم،         . ترديد ناظر به نظريه وحدت وجودند       بى به كار برده است كه    

ابن عربى نظر اخص الخواص در باب توحيد را در قالب كنايه و استعاره بيان كرده است و خود او گفته 
 ). 17الفتوحات المكيه، ص (تواند آن را بفهمد  است اگر كسى در كلمات من دقت كند مى



 :نويسد مى) William Chitick(يتيك     ويليام چ
هايى استفاده   برد، ليكن غالباً از گزاره     هرگز تعبير وحدت وجود را به كار نمى       ]  ابن عربى [ هر چند شيخ    

كند كه به آن شبيه است و قطعاً اينكه او مؤيد وحدت وجود به معناى حقيقى آن بوده ادعايى اسـت                مى
آيـد،   دت وجود توصيف تامى از وجود شناسى او بـه حـساب مـى     توان ادعا كرد كه وح     به حق، اما نمى   

 ).25 ص(كند  چرا كه وى به كثرت عين، با همان شدت تأكيد مى
    بخش دوم سخن چيتيك قابل مناقشه است و مخالف با ديدگاه ابن عربى است، زيـرا اگـر كـسى در                     

. هيچ وجه قائل به كثرت عين نيـست فهمد كه ابن عربى به  عرفان ابن عربى تعمق و تحقيق تام نمايد، مى  
الحكـم و فتوحـات مكيـه وجـود دارد كـه نـافى        در فـصوص ) به تعبير چيتيك  (ها و بلكه صدها گزار       ده

رسد چيتيك بين كثرت مظـاهر و كثـرت در        به نظر مى  . باشند كثرت از عين و مثبت وحدت در عين مى        
قاد بـه وحـدت شخـصى وجـود كثـرت در      پيش از اين اشاره نموديم نتيجه اعت . مراتب خلط كرده است   
 :نويسد چيتيك در ادامه سخنان مى. بهره و سهمى ندارند» بود«ند و از »نمود«مظاهر است و مظاهر 

 در ديدگاه ابن عربى، كثرت تقريباً به اندازه وحدت واقعيت دارد، چرا كـه كثـرت نيـز ريـشه در خـدا                       
ن اين معنا نيست كه كثرت هست به همان معنـا           يعنى حق دارد، ولى اذعان شيخ به واقعيت كثرت متضم         

 ).27همان، ص (كه خدا هست، چرا كه تنها يك وجود، يعنى يك هستى حقيقى در كار است
توان پذيرفت كثرت به اندازه وحدت واقعيت داشته باشد و از طرفى قائل باشـد بـه اينكـه                        چگونه مى 

 وجود حقيقى، وحدت شخصى وجود است،   اگر مقصود از يك   ! تنها يك وجود حقيقى در كار است؟      
جـوادى  (وحدت شخصى نافى هر نوع كثرتى است و براى كثرت هيچ سهمى از حقيقـت قائـل نيـست                    

است، بايد گفت مخالف نظـر ابـن عربـى و    » وحدت تشكيكى«و اگر مقصود از آن   ) 21-20آملى، ص   
دانـد و از      امور تشكيكى مى   آيد كه او وجود و وحدت را از        از سخنان چيتيك برمى   . شارحان وى است  

 .اين نظر در معرفى ديدگاه ابن عربى اشتباه كرده است
  

  هاى وحدت وجودى در عرفان ابن عربى  گزاره
گونه كه اشاره نموديم، در آثار ابن عربى معنا و مفهوم وحدت وجود به كار رفته است و بـه نظـر                 همان
 : زير دسته بندى نمودرسد بتوان آنها را به پنج طريق اصلى به شرح مى
تشبيه ظهور حق در   موجودات به ظهور         (هاى وحدت وجودى از طريق تشبيهات و تمثيلات          گزاره. 1  

عدد در معدود، تشبيه خدا به مرآت بودن براى انسان و بالعكس و تشبيه و تمثيـل عـالم بـه سـايه و ظـل                      
 ؛)حق
 شناسى؛ هاى وحدت وجودى از طريق انسان گزاره. 2  

 شناسى؛ هاى وحدت وجودى از طريق كيهان  گزاره.3  

 هاى وحدت وجودى از طريق وجودشناسى؛ گزاره. 4  



 .هاى وحدت وجودى از طريق تجلى و ظهور حق گزاره. 5  
طلبد، اما در اينجا به طور كلى و  اى مى     تبيين و تفسير هر يك از طرق مذكور مقاله مستقل بلكه رساله      

كنيم و تطبيق آنها را به خوانندگان  هاى  وحدت وجودى را ذكر مى  از گزاره  در حد وسع خود فهرستى    
 .نماييم محترم واگذار مى

  
  الحكم هاى وحدت وجودى در فصوص گزاره.  الف
 ؛)225ابن عربى، فصوص الحكم، ص (فان الا له المطلق لا يسعه شيى، لانه عين الاشياء . 1  
 ؛)96همان، ص  (و ليس فى الوجود الا وجود الحق. 2  
 ؛)92همان، ص (فان الوجود، حقيقة واحدة . 3  
 ؛)76همان، ص (و هو من حيث الوجود عين الموجودات . 4  
 ؛)73همان، ص (و ان كان الكل، الله و باالله بل هواالله . 5  
 ؛)65همان، ص (و على الحقيقه، فما ثم الا حقيقة واحدة . 6  
 ؛)55همان، ص (ات بالصوره ما كان للعالم وجود و لولا سريان الحق فى الموجود. 7  
 ؛)188همان، ص (ان الحق عين كل معلوم . 8  
 ؛)153همان، ص (و هو هو ليس غيره . 9  
 ؛)152همان، ص (، لانه تعالى عين ما ظهر و سمى خلقاً . ...10  
 ؛)110 همان،ص(، فالغير يقول السمع سمع زيد، و العارف يقول السمع عين الحق. ...11  
 ؛)77 همان، ص(فهو عين ما ظهر و هو عين ما بطن فى حال ظهوره و ما ثم من يراه غيره. 12  
 ؛)76همان، ص (و ما ثم الا هو . 13  
 ؛)76همان، ص (لذلك نقول فيه هو لاهو، انت لا أنت . 14  
 ؛)109همان، ص (اذ لامعلوم الا هو و هو عين الوجود و السالك و المسافر . 15  
 ؛)170 همان، ص(ء  ، بل هويته هو عين ذالك الشى...و اليه يرجع الامر كله . 16  
 ؛)76همان، ص (و هو من حيث الوجود عين الموجودات . 17  
 ؛)104همان، ص (فالوجود كلّه خيال فى خيال والوجود الحق انما االله خاصة . 18  
 ؛)111همان، ص (لوجود ، فهو عين ا...و بالاخبار الصحيح انه عين الاشياء . 19  
 ؛)103 همان،ص(فهو هو لاغير، فكلّ ما ندركه فهو وجود الحق فى اعيان الممكنات   . 20  
 ؛)183همان، ص (عين الداعى عين المجيب . 21  
 ). 103همان، ص (و اليه يرجع الامر كلّه فهو هو لاغيره . 22  

  
  هاى وحدت وجودى در فتوحات مكيه گزاره.   ب



الحكم، شايـسته اسـت    در فصوص» وجود شناسى«هاى وحدت وجودى به سبك و روش       گزاره پس از   
 .هاى وحدت وجودى در فتوحات مكيه را نيز ذكر كنيم گزاره

 ؛)212، ص 1ابن عربى، الفتوحات المكيه، ج (و ما فى الوجود غيراالله . 1  
 ؛)226، ص 1همان، ج (حقيقة الواحد الذى منه ظهرت هذه الكثره . 2  
 ؛)629 و 299، ص 1همان، ج (ما فى الوجود الا االله . 3  
 ؛)310، ص 1همان، ج (اذ لا غير و لاموجود الا االله . 4  
 ؛)457، ص 1همان، ج (و هو عين وجود كل موجود . 5  
 ؛)728-727، ص 1همان، ج (ان الحق عين الوجود . 6  
 ؛)59، ص 3همان، ج (و الوجود كله حق . 7  
 ؛)210، ص 3همان، ج (ى الوجود الا االله و ما ف. 8  
 ؛)286، ص 3همان، ج (فما فى الوجود الا االله . 9  
 ؛)389، ص 3همان، ج (ما ثم موجود الا االله . 10  
 ؛)512، ص 3همان، ج (ء غيره  و ما ثم الا وحدة الوحدات  فما ثم الا االله لا شى. 11  
 ؛)571، ص 3ن، ج هما(فما فى الوجود المتحقق الا باالله . 12  
 ؛)567، ص 3همان، ج (حقيقة الوجود له تعالى . 13  
 ؛)628 و 619، ص 3همان، ج (لم يكن فى الوجود الا هو . 14  
 ؛)100، ص 3همان، ج (فالوجود المحض هو االله ليس غيره . 15  
 ؛)238، ص 3همان، ج (و ليس الا الحق لا غيره . 16  
 ؛)243، ص 4همان، ج (س غيره اذ الحق و هو الوجود و لي. 17  
 ؛)115-114، ص 4همان، ج (كل موجود واحد . 18  
 ؛)179، ص 4همان، ج (ما فى الوجود الا االله . 19  
 ؛)370، ص 4همان، ج (فما فى الوجود متكلم الا االله . 20  
 ؛)53، ص 2همان، ج (فهو موجدهم بل وجودهم . 21 
 ؛)53 ، ص2 همان، ج(ق هو الوجود و الخلق هو العدم ان الوجود هو الخير الخالص و الح. 22  
 ؛)109، ص 2همان، ج (بل الوجود عينه . ... 23  
 ؛)183، ص 2همان، ج (ء  فان االله هو الوجود من كل شى. 24  
 ؛)61، ص 2همان، ج (ء خارج عن الحق  ما ثم شى. 25  
 ؛)403، ص 2همان، ج (اصل الوجود و هو الحق . 26  
 ؛)321، ص 2همان، ج (ود الله لا لها فالوج. 27  



 ؛)584، ص 2همان، ج (ان الظاهر الموجود هو الحق لا غيره . 28  
 ؛)599 -600، ص 2همان، ج (ان ما فى الوجود الا االله . 29  
 ؛)622، ص 2همان، ج (فالكل حق و الكل خلق . 30  
 ؛)672، ص 2همان، ج (الوجود دار واحد . 31  
 ؛)128-127، ص 2همان، ج (د الا االله فما فى الوجو. 32  
 ؛)333، ص 2همان، ج (ان الحق هو عين الأشياء . 33  
 ؛)313، ص 2همان، ج (ان االله له مطلق الوجود . 34  
 ؛)361، ص 2همان، ج (فلا يظهر له عين فى الوجود الحسى الا االله وحده . 35  
 ؛)408 - 409ص ، 2همان، ج (فما ثم الا وجود عين الحق لاغيره . 36  
 ؛)05، ص 6همان، ج (و ليست الا هو . ... 37  
 ؛)66، ص 6همان، ج (فما ثم الا االله ليس سواه . 38  
 ؛)116-115، ص 6همان، ج (و ما بقى الا عين واحده . 39  
 ؛)147-146، ص 6همان، ج (فما فى الوجود الا االله . 40  
 ؛)180، ص 6همان، ج (و ليس فى الوجود الا هو . 41  
 ؛)198، ص 6همان، ج (ليس الا االله وجودا . 42  
 ؛)239، ص 6همان، ج (ان الحق هو عين الوجود . 43  
 ؛)434 ، ص6همان، ج (ما ثم فى الوجود الا الحق . 44  
 ؛)50، ص 7همان، ج (ما فى الوجود سواه . 45  
 ؛)63، ص 7همان، ج (فالوجود الله الحق . 46  
 ؛)183، ص 7همان، ج (ات فهو عين الموجود. 47  
 ؛)454، ص 7همان، ج (ما ثم وجود الا االله . 48  
 ؛)504، ص 7همان، ج (فالحق عين الوجود . 49  
 ؛)49، ص 8همان، ج (و ليس وجود سوى وجود الحق . 50  
 ؛)449، ص 8همان، ج (لما كان الحق له حقيقة الوجود . 51  
 ؛)183، ص 4همان، ج (كم العدم و ان كانت الاشياء موجودة فهى فى ح. 52  

ها را به    ها فراوان است و اگر كسى تحقيق و تفحص بيشترى كند، آن                در آثار ابن عربى از نوع گزاره      
آورد، بى ترديد عبارات منقول از ابن عربى هريك ناظر به وحدت وجـود اسـت، و برخـى از                     دست مى 

ماند مبنى بـر اينكـه      ترين شك و ترديدى باقى نمى     آنها تصريح به اين موضوع دارد و بنابراين، جاى كم         
 .او حكيم و عارف وحدت وجودى است
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 :افزايد     در اينجا تصريح به عينيت حق و خلق كرده است و در ادامه مى
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 :است
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 .الوجود فى نفسها و فى مظاهرها
پـس  . ناميديم؛ زيـرا جـز او موجـودى   نيـست    » واحد أحد«نياز مطلق حق را      پس براى همين ذات بى  
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 گيرى   نتيجه

توان اطمينان حاصل كرد كه ابن عربى عارف و حكيم وحدت وجـودى           از مجموع مطالب ياد شده مى     
ترديد او مؤسس عرفان نظرى در اسـلام اسـت و    بى. ترين شارح و مفسر آن است   است، به علاوه بزرگ   

 :ند ازا در عرفان نظرى دو مسئله محورى و اساسى وجود دارد كه عبارت
 چگونگى صدور كثرت از واحد حقيقى، يعنى پيدايش و ظهور عالم؛. 1     

قيصرى، مجموعه رسـائل    قيـصرى، ص          (توجيه كثرت و يا بازگشت و رجوع كثرت به وحدت           . 2     
6 .( 

دهد، يعنى اگر ثابت گردد كثـرات        تبيين اين دو مسئله اساس و بنياد نظريه وحدت وجود را تشكيل مى            
خيزند  اند و نقش امواجى را دارند كه از دريا برمى    عنوان مظهر و نمود واحد حقيقى     ...) م و انسان و     عال(

گردد كه در جهـان جـز يـك موجـود حقيقـى موجـود                گردند؛ در آن صورت اثبات مى      و به آن باز مى    
ابـن   (.ترديد در عالم كثرت وجود دارد و ابن عربى نيـز بـه وجـود آن معتـرف اسـت                    بى. ديگرى نيست 

و اشيا و موجودات وهم و پندار نيستند، و از اين لحاظ عـارف              ) 235 ، ص 4عربى، الفتوحات المكيه، ج     
. عقيده است، ليكن اختلاف آنها در توجيه و تفسير كثرت است گرا هم وحدت وجودى با فيلسوف واقع    



 و حقيقـى   همان طـور كـه وحـدت را واقعـى         ) حتى فيلسوف صدرايى قائل به تشكيك وجود      (فيلسوف  
داند براى كثرت نيز سهمى از واقعيت قائل است، ليكن عارف وحدت وجودى به دليل اينكه قائل به      مى

آن به  » نمود«داند و كثرت را ظهور يعنى        مى» بود«وحدت شخصى وجود است، وحدت را واقعى يعنى         
ء و    عكـس و فـى     آورد و در نتيجه رابطه وحدت با كثرت را از قبيل رابطه عكس با صـاحب                حساب مى 

سهم كثرت از واقعيـت     . داند و براى كثرت هيچ سهمى از واقعيت قايل نيست          ء و ظل و ذى ظل مى       شى
دهد چنان كه سهم عكس، ظل از واقعيـت آن اسـت كـه صـاحب      همان است كه اصل خود را نشان مى     
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اين است كه هم كثرت واقعى باشد و هم وحدت و اينكه به جاى وحـدت، كثـرت حـاكم باشـد، زيـرا             
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فيض (شناسى عرفانى مبتنى بر اصل تجلى و ظهور حق  ليكن جهان. نتيجه تمايز كثرت است و نه وحدت
شناسى عالم فاقد سلسله مراتب است و در عالم تنها يك وجـود              مطابق اين جهان  . در عالم است  ) منبسط

شناسى خدا سر سلسله عالم نيست تـا مراتـب بعـدى     در اين جهان. و موجود حقيقى و واقعى وجود دارد      
ترى سهمى از هـستى داشـته باشـند، از ايـن ديـدگاه وجـود منحـصر در يـك                      نيز هرچند به نحو ضعيف    

است كه اساس و پايه نظريـه وحـدت         » وحدت وجودشخصى «شخص يعنى خداست و اين همان نظريه        
گويـد وحـدت محـض و        اساساً وحدتى را كه عـارف وحـدت وجـودى از آن سـخن مـى               . وجود است 

رود،  يعنى اين وحدت در مقابل كثرت به كار نمى. وحدت حقه حقيقى است و اين وحدت مقابل ندارد
موجود و يا موجودات ديگرى نيز در عالم    » واحد شخصى «زيرا مقابل داشتن فرع بر آن است كه به جز           

و انحصار وجود در حق تعالى موجود ديگرى وجود نـدارد تـا   » وحدت شخصى وجود«باشد و با فرض  
 .وجود حق و وحدت او را مقابل او قرار دهيم

، صفتى نيست كه عارض بر واحد گردد، بلكه         »وحدت وجودى «    به علاوه وحدت در ديدگاه عارف       
به بيان ديگر، وحدت يك امر حقيقى است و نه يك مفهوم عارض بـر واحـد             . وحدت عين واحد است   
، قونوى، مفتاح غيب الجمع و الوجود، ص        332 و 64محمد تقى آملى، ص     (اند چنانكه فلاسفه بدان قائل   

175.( 
هاى وحدت وجـودى يـاد        ابن عربى هم قائل به وحدت شخصى وجود است و اين را از طريق گزاره           

 و هـم قائـل بـه ظهـور و     - برخى نيز در اين معنا صراحت دارند -توان استنباط و استخراج كرد   شده مى 
جـودى در عـالم   تجلى حق در عالم است و او معتقد است اگر تجلى و ظهور حق در عالم نبود، هيچ مو            

ليكن هستى عـالم از نـوع هـستى    ) 8، 55، 454، ص 1الفتوحات المكيه، ج  . (كرد جامه هستى به تن نمى    



اضافى و عرضى است و از نوع نسِب و احكام است و نسِب و احكـام در حكـم عدمنـد و پـيش از ايـن                         
 .راجع به آن سخن گفتيم

 :نويسد  مى    ايزوتسو درباره اهميت نظريه تجلى نزد ابن عربى
بينى اوست، همـه      تجلى نقطه محورى انديشه ابن عربى است، به تحقيق انديشه تجلى ركن ركين جهان             

تفكر او درباره ساختار وجودى جهان حول اين محور در گردش است، و بدين وسيله به نظـام تكـوينى                
بينـى او قابـل فهـم        يابد، بدون رجوع به اين انديشه محورى هيچ بخـشى از جهـان             گران سنگى تطور مى   
 ).169ص (اى است در باب تجلى   نظريه- به طور خلاصه -نيست همه فلسفه او 
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  ى كرُبن و سير اعتلايى حكمت اسلامى در ايران  هانر

 *    محمدامين شاهجويى
   چكيده

هـا موضـوعى اسـت كـه          سرنوشت حكمت و فلسفه اسلامى در ايـران و مقايـسه آن بـا ديگـر سـرزمين                 
شناسـى آن   نظريه غالب در محافل رسمى شرق     . اند مستشرقان بدان پرداخته و درباره آن اظهار نظر كرده        

رشد خاتمه يافته، اما بر خلاف اين نظريه رايـج، هـانرى كُـربن، فيلـسوف،          لسفه اسلامى با ابن   است كه ف  
شناس و خاورشناس بزرگ فرانسوى معتقد است كه نه تنها اين گونه نيست، بلكه فلسفه در جهان                  اسلام

 اسـت و پـس از   اسلام به ويژه در ايران، كه مهد تشيع و تفكر شيعى است، از ديرباز حياتى مستمر داشته     
رشد اتفاق افتاد، در ايران، اين حكمت با سهروردى و       سينا، برخلاف آنچه در غرب با جايگزينى ابن        ابن
تداوم و استمرار يافته، بـه سـير اعتلايـى خـود            ) ع(هاى معنوى امامان شيعه    عربى و نيز در سايه آموزه      ابن

سلاف و اخَلاف او به طـرز باشـكوهى احيـا    دهد تا آنكه در دوران صفويه، توسط ملاصدرا و اَ         ادامه مى 
در مقالـه حاضـر كوشـش خواهـد     . گذراند شود و دوره بسط، توسعه، تكامل و شكوفايى خود را مى      مى

شناسـان، بـا پـژوهش در آثـار هـانرى كُـربن از            شد تا نظريه مزبور در برابر نظريه مرسوم در ميـان شـرق            
 حكمت اسلامى و باورهاى معنوى شيعى، علوى و ولَـوى،   رهگذر تبيين ارتباط وثيق و پيوند عميق ميان       

 .هاى  شيعى تحليل و تبيين و دلايل و شواهد آن ارائه گردد و مبتنى بر رويكرد باطنى آموزه
 .هانرى كرُبن، اسلام، حكمت اسلامى، تشيع، ايران:  واژگان كليدى

 - 
 دانشجوى دكتراى فلسفه اسلامى، دانشگاه شهيد بهشتى      *

  
  

     آينه معرفت 

  مقدمه  

شناس  شناس و شرق فيلسوف، اسلام) Henry Corbin) (م1978-1903( پروفسور هانرى كرُبن 
بزرگ فرانسوى، پس از مدت طولانى تحصيل و پژوهش در فلسفه غرب و شاگردى فيلـسوفان بـزرگ        

او در آثار   . لام يافت شناسى روى آورد و گمشده خويش را در حكمت معنوى اس           زمين، به اسلام   مغرب
شـود و تفـاوت بـين     خود، مرز ميان حكمت الهى و آنچه را كه در غرب، فلسفه و يا الهيات خوانده مـى     

 -فلـسفه ايرانـى     «دارى كـه كُـربن آن را         اهميـت ورود رشـته دنبالـه      . آنها را به روشنى تبيين كرده است      
عى آن و شناسـاندن آن بـه غـرب از جملـه        نامد، در مدار فلسفه جهانى و شناخت ارزش واق         مى» اسلامى

ورزد و كوشش يك عمر پژوهشگرى خـود را وقـف آن    امورى است كه وى بر آن اصرار و اهتمام مى   



غرض او از اين همه، تفهيم اين نكته است كه فلسفه در ايران از ديرباز چه سرگذشتى داشـته و            . كند مى
ا و روزگار ما داشته باشد و چگونه و در چه جهتـى  تواند براى م  اسلامى چه معنايى مى  -حكمت ايرانى   

 .هاى فلسفى ما باشد تواند راهنماى تحقيقات و پژوهش مى
    مسئله اساسى و پرسش اصلى مقاله حاضر آن است كه چرا حكمت اسلامى، به خصوص در ايـران و                  

، توسـعه، رشـد،     به ويژه در دوران صفويه، سرنوشتى درخشان يافت و در يك سير اعتلايى، مسير بـسط               
تكامل و شكوفايى خود را پيمود، در حالى كه همزمان در غير اين سرزمين از پهنه جهـان اسـلام چنـين              

 تحولى را شاهد نبود؟

هـاى متفكـر،         در اين مقاله تلاش خواهد شد تا پاسخ پرسش مزبور با استمداد از آرا، افكار و انديـشه                 
هاى وى جـستجو و بـه    سور هانرى كرُبن از خلال آثار و نوشتهشناس فرانسوى، پروف  شناس و ايران   اسلام

كرُبن به فراست دريافته بود كـه ايـران بـه عنـوان مهـد تـشيع تنهـا خاسـتگاه  و                       . نحو مستدل ارائه گردد   
را آخرين فيلـسوف  ) م1198-1126(رشد شناسان، ابن  جايگاه حكمت اسلامى است و در حالى كه شرق        

، )ق428-370(سـينا   وى با صراحت اعلام كـرد كـه پـس از شـيخ الـرئيس ابـن          دانستند،   جهان اسلام مى  
الـدين   رشـد رخ داد، در ايـران در پرتـو افكـار اشـراقى شـهاب       برخلاف آنچه در غرب با جايگزينى ابن   

 گراى  و تعاليم معنوى و باطن) ق638-560(عربى  الدين ابن ، عرفان محى)ق587-549(يحيى سهروردى 

  
 ربن و سير اعتلايى حكمت اسلامى در ايران         هانرى كُ

، چيزى جز تداوم و بسط حكمت الهى و معنوى اسلامى و شيعى و شـكوفايى آن بـه                   )ع( پيشوايان شيعه 
او به نيكى متفطن اين نكته بود كه حكمت در سرزمين ايران، امرى تاريخى و متعلـق بـه              . وقوع نپيوست 

تمر داشته، در زندگى حكماى متأخر و معاصر ايران نيز همچون           گذشته نيست، بلكه از ديرباز حياتى مس      
وى با يقين و اطمينان، از پيام تفكر فلسفى، حكِمى و معنـوى اسـلامى،   . اسَلاف آنها تبلور و تجسم دارد     

گفت و بر ادعاى خود مبنى بر فعليت و امروزين بودن فلسفه             ايرانى و شيعى براى دنياى امروز سخن مى       
 .كرد يران و حيات مستمر و مداوم آن اقامه دليل مىا) قديم(سنتى 

  
   ورود هانرى كرُبن به عالم تفكر معنوى اسلام

ورود . ترين مفسر غربى حكمت معنوى ايـران و فلـسفه اسـلامى اسـت      هانرى كرُبن بدون شك برجسته  
ثار حكماى الهـى  حقيقى را در آ» شناسى هستى«وى به عالم فكرى و معنوى اسلام پس از آن بود كه او        

نقـل شـده اسـت كـه روزى در كـلاس            )  ش 1312تولـد (از دكتر سيدحسين نـصر      . ايران به دست آورد   
ــويى ماســينيون  ــربن،  ) Louis Massignon) ( م1962-1883(درس، ل يكــى از اســاتيد كُ

مطالعه خواهد تا آن را  دهد و از او مى اى از كتاب حكمةالاشراق سهروردى را به هانرى كرُبن مى نسخه
همين عمل، حيات فكرى شاگرد جوان را به كلى دگرگون كرد و او را به صرافت انداخت تـا بـه                     . كند



پـازوكى،  (شرق سفر كند و نسخ آثار ايـن حكـيم ناشـناخته را كـه كُـربن شـيفته او شـده بـود، بازيابـد                           
، دسـت  به قول خود كُـربن، سـهروردى بـه عنـوان مظهـر يـك حكـيم مـسلمان ايرانـى                  ). 14�42�46

فيلسوف و محقق جوان فرانسوى را گرفت و او را به ايران آورد و وارد عالمى وسيع از فكر و معنويـت                     
 :گويد كرد، وى مى

 ).175سه فيلسوف آذربايجان، ص (هاى متمادى، راهنما و همسفر برادروار من بود  سهروردى، طى سال
مقـام  (مـن اسـت، هـدايت كـرد         » نـوى وطـن مع  «دست مرا گرفت و مرا به آن جايى كـه           ...  سهروردى  

 ).2ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص 
و )  ق 606-522(، ماننـد روزبهـان      ) ق 1050-979(شـهر شـيراز از بـراى ملاصـدرا          «    كرُبن معتقد بود    

بـوده  » وطن خاكى «) صرفاً(و همچنين براى گروه كثير ديگرى از فلاسفه و عرفا،           )  ق 792-710(حافظ  
از اين رو، وى همچون بزرگان فوق، مقـصد  ). 18مه بر المشاعر صدرالمتألهين شيرازى، ص     مقد(» است

سـه گفتـار در بـاب تـاريخ         (دانـست،    مى» مدينه روحى و معنوى   «و مقصود خود را حصول قرب به رمز         
 :كرد توصيف و معرفى مى» رهرو ديار جان«و خود را ) 58معنويت ايران، ص 

گرچه در ايـن سـير و سـلوك، از فرايبـورگ،            . يارى كه جان، راهبرم شود     من فيلسوفى رهروم به هر د     
اند، منازلى نمادين از راه و »هايى تمثيلى مدينه«ام، اما اين شهرها از نظر من،  تهران و اصفهان سردرآورده
 1).118 و شايگان، ص 21از هايدگر تا سهروردى، ص (سفرى هميشگى و دائمى 

  
  هاى آن  حكمت الهى و برخى ويژگى

حكمـت  « ورود هانرى كرُبن به عالم تفكر و معنويت اسلام و ايران، او را به مرحله جديدى از شناخت                   
هدايت نمود و جهان انديشه بزرگان از حكماى الهى و عرفاى اسلامى را براى اولـين بـار بـر وى                   » الهى

در (ور حكمـت الهـى    وى ضمن تأكيد بر اهميت اساسى عامل ايرانى در ايجـاد و ظه ـ            . مكشوف ساخت 
 :گويد در معرفى اين حكمت به وجه سلبى مى) 82باب امام دوازدهم، ص 

ها در غرب نيست، اما منطقـى نيـست    به معناى رايج اين واژه   ) كلام(فلسفه و الهيات    ... » حكمت الهى   «
 كـرده   را به مفهومى محدود سازيم كه انسان غربى زمان مـا، خـود را بـر آن متوقـف                  » فلسفه«كه معناى   

يابـد، ايـن    در اين صورت، به بهانه اينكه انسان غربى در قلمروهايى از فلـسفه خـود را بيگانـه مـى                 . است
 ).63آملى، مقدمه، ص (قلمروها از تاريخ فلسفه طرد خواهد شد

    به بيان هانرى كرُبن، تعريف حكمت الهى به نحو ايجابى آن است كه اين حكمـت از تـأليف دانـش                  
و پيروان خود را    ) 41فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص         (گردد   ه روحانى زاده مى   فلسفى و تجرب  

بـه مـشاهده مـستقيم و اشـراق حـضورى كـه از مـشرق روح طلـوع         ) علم صورى (از علم انتزاعى فلسفه     
حكمت مزبور نوعى از    ). 12مقام ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص        (نمايد كند، راهنمايى مى   مى
آيد كـه گـرايش      ر است كه به نحو خاص در بطن يك دين نبوى و در نزد امت معينى به وجود مى                  تفك



مقدمـه بـر المـشاعر     (صرف معنوى دارد و وابسته به كتاب مقدس است كه بر پيامبرى نـازل شـده اسـت                 
 ).26صدرالمتألهين شيرازى، ص 
توانست درر حكمت و عرفـان اسـلامى   المللى فلسفى و علمى، كرُبن  هاى بين      در بسيارى از كنفرانس   

ترين متفكران جهان قرار دهد و از اين راه، خدمتى ارزنده بـه   ايران را در معرض توجه برخى از برجسته     
 :گويد گسترش فرهنگ و معارف اسلامى و ايرانى در جهان ارائه كند، وى مى

»  اسـلامى  -فلسفه ايرانـى    «بايد آن را    دارى كه    رشته دنباله ... كنم اهميت دارد كه       من به راستى فكر مى    
هـاى مـا، وارد مـدار فلـسفه جهـانى            بناميم تا خصوصيت و نوعيت آن مشخص گردد، در سايه كوشـش           

كـنم   فكـر مـى   .  اسـلامى را نـشناخت     -باقى جهان، مدتى بسيار دراز، ارزش واقعى فلـسفه ايرانـى            . شود
كنيد كه   گيرد و ملاحظه مى    يلسوفان قرار مى  كم در سطح توجه ف     امروزه، وجود و مفهوم اين فلسفه، كم      

 ).190-189 سه فيلسوف آذربايجان، ص(ام من كوشش يك عمر پژوهشگرى خود را وقف آن كرده
ايـران چـه    ) سـنتى (وقفه، نشان دادن و تفهيم اين نكته است كه فلسفه قديم                 غرض او از اين تلاش بى     

 ). 44فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص (اشدتواند براى ما و روزگار ما داشته ب معنايى مى

قـرن بـه طبـع،       ناپذير موفق شد در دورانى نزديـك بـه نـيم               كرُبن با كوششى مستمر و فعاليتى خستگى      
اى پديـد آورد كـه باعـث         ترجمه و تحليل آثار بزرگان انديشه معنوى ايـران همـت گمـارد و مجموعـه               

جوانب گونـاگون تفكـر فلـسفى، عرفـانى و دينـى ايـران زمـين را                 اين مجموعه،   . حيرت اهل علم است   
. هاى جديـدى را گـشوده اسـت    گيرد كه نه تنها براى غربيان، بلكه براى دانشمندان ايران نيز افق      دربرمى

هانرى كرُبن معتقد است با وجود آنكه دانشمندان ايرانى، نسل به نسل، مصنفات و آثارى جليل و عظيم                 
بخـش تفكـرات     اند، باخترزمين تقريباً از جميع مسائل فلسفى كـه منـشأ و الهـام              تقال داده را به يكديگر ان   

خبـر   ايران شيعى مذهب بوده و آن را به طريقى كه با ساير فـرقَ اسـلامى تفـاوت دارد، سـوق داده، بـى                      
 تـرين و  از ايـن رو در نظـر او ضـرورى   ). 58سه گفتار در بـاب تـاريخ معنويـت ايـران، ص           (مانده است   

ترين وظايف، تجديد چاپ و تدارك منابع و مĤخذ است كـه بايـد بـه مـدد و معاونـت مـشترك                        عاجل
شناسان و نسل جديدى از فيلسوفان ايرانى انجام گيرد و عالمَى معنوى را كه قدر و ارج و  فلاسفه و شرق

ردامـاد يـا    مي(بشارت آن، منزلت و مقامى هميشگى دارد، در دنياى عصر ما به مرحلـه استحـصال رسـاند                 
 ).61معلم ثالث، ص 

كنـد كـه تحقيقـات ايـشان در              كرُبن توجه جوانان متفكر ايران معاصر را بـه ايـن حقيقـت جلـب مـى                
خـود را كـه در   ) سـنتى (تواند بر ايشان سودآور باشد كه فلسفه قديم  موضوعات فلسفه غرب، زمانى مى   

در ). 40 ايـران و اهميـت امـروز آن، ص    فلسفه قـديم (واقع آبشخور فرهنگ ايران است، خوب بشناسند   
هـا بـا    صورت صرف وقت بسيار و مطالعه فراوان به منظور تحقق بخشيدن به چنين هـدفى اسـت كـه آن               



شوند و در عمل بدان موفق  مسئوليت و وظيفه خود در برابر امانتى كه به آنان سپرده شده است، آشنا مى          
 ). 190سه فيلسوف آذربايجان، ص (خواهند بود 

    بررسى آثار كرُبن، مبين اين حقيقت است كه او تقريباً بـا تمـام جوانـب تفكـر در ايـران، نـه تنهـا در                
دوران اسلامى، بلكه حتى پيش از اسلام سروكار داشته و كوشيده اسـت تـا پيوسـتگى عميـق برخـى از                      

نـشان دهـد و عمـق    شناسى را در ايـران، از دوران باسـتانى گرفتـه تـا قـرون اخيـر        جوانب فلسفه و جهان   
توانـست بـسيارى    شمولى و غناى فلسفه دوران اسلامى آن را كه مى فرهنگ فلسفى ايران باستان و جهان   

 .بينى خود ادغام كند، خاطرنشان سازد ها و مضامين گذشته ايران باستان را در جهان مايه از درون
ر مغـرب زمـين در زمينـه فلـسفه و         كمال مطلوب در نظر هانرى كرُبن آن است كه به موازات آنچه د         

حكمت اسلامى و تاريخ معنويت و روحانيت آن سـامان انجـام شـده اسـت، در ايـران نيـز بتـوان رشـته                         
سـينا تـا قـرن گذشـته پيونـد كـرد و شـكاف         تحقيقات و تاريخ فلسفه و حكمت اسلامى را از زمـان ابـن    
از ديدگاه ). 69ميرداماد يا معلم ثالث، ص    (بزرگى را كه در تاريخ فلسفه ايران وجود دارد، ترميم نمود            

رفته را بازيابد و  وى، انتشار آثار سهروردى عاملى بود كه باعث شد گذشته باستانى ايران رونق از دست             
فلـسفه قـديم ايـران و    (انقطاعى كه ميان آن و فرهنگ بعد از اسلامِ ايران حاصل شده بود، از ميان بـرود    

 ).41اهميت امروز آن، ص 
   اسلامى-صر محورى فلسفه ايرانى  عنا

انـد،   ايـران آميختـه و بـا آن يكـى شـده     ) سـنتى ( به نظر هانرى كرُبن، عناصر و موادى كه با فلسفه قديم   
سـينا، اشـراق سـهروردى، حكمـت      وى از آن جمله به آراى حكمى ابـن       . پيچيده بسيارند و سخت درهم   

كند و عقيده دارد كه اين همه، خـود علـل و             اره مى اش) ع(عربى و مجموعه احاديث ائمه اطهار      الهى ابن 
عوامل ظاهرى تجديد حياتى است كه در قرن دهم هجرى در ايران اتفاق افتـاد و حـال آنكـه در سـاير                        

از ديـد   ). 43فلـسفه قـديم ايـران و اهميـت امـروز آن، ص              (بلاد اسلام، چيزى مشابه آن حادث نگشت        
ران در دوره ياد شده، واجد غنايى بيكران و تنوعى عظيم است كرُبن، معرفت روحانى و فلسفه معنوى اي

 ).52سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص (
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سينا به غرب به صـورتى نـوين و در عـين حـال اصـيل، يكـى از                     موفقيت هانرى كرُبن در شناساندن ابن     
سينا كـه وى در آن، تجربـه         و ما را به رسايل عرفانى ابن      ا. ترين خدمات او به فلسفه اسلامى است       بزرگ

شكوفايى فلسفه در اسلام (دهد  خصوصى و سرّ سلوك نفسانى خود را به امانت گذارده است، توجه مى
سـينا را جـستجوى حقيقـت بـاطنى و معنـوى             و نكته اساسى در فلسفه ابن     ) 35رشد، ص    سينا تا ابن   از ابن 
 نظر كرُبن، اشارات و امارات بسيارى براى اثبات حقانيت اين ادعا وجـود              به). 36همان، ص   (شمارد   مى
 :دارد



همـان،  (شـود   » فلسفه مـشرقى  «بايست منتج و منتهى به يك نوع         سينا مى      طرح و نقشه عظيم فكرى ابن     
ميردامـاد يـا   (و فلسفه او در نهايت شكوفايى خود ممكن است منشأ تجربه عرفـانى قـرار گيـرد                ) 33ص  
 ).57م ثالث، ص معل

 :انگيز نيست، زيرا به باور هانرى كرُبن  اما اين امر، شگفت
، ميـان مـشائيان و اشـراقيان در    )م ق348-427(و عقايد افلاطون ) م  ق385-322( مرز ميان عقايد ارسطو  

رى براى بسيا ... آيد فلسفه ايرانى اسلامى، به وضوح معين نيست و از اين رو، گاه سوانح مرزى پيش مى               
افتد كه دانسته يا ندانسته در آن سوى مـرز، يعنـى طـرف اشـراقيان قـرار            از فيلسوفان ارسطويى اتفاق مى    

 ).183سه فيلسوف آذربايجان، ص (گيرند  مى
 براى اشراقيان، مهم اين است كه تلاش فلسفه به يك تجربه روحانى منتهى گردد و بـدون حـصول آن                    

 ).181همان، ص (ت اى اس تلاش مذكور، اتلاف وقت بيهوده
هـا و مجاهـدات    شـود كـه وى تـلاش    سينا در نظر هانرى كرُبن از اينجا معلـوم مـى           اهميت جايگاه ابن  

، )ق1041وفات (پيشگامان و متوليان نهضت فلسفى نوين و بانيان فلسفه تشيع در ايران، از جمله ميرداماد 
 روشـن سـاختن و فـروزان نگـاه داشـتن           را در جهـت   ... و)  ق 1103-1049(ملاصدرا، قاضى سعيد قمى     

اى معنـوى و ارتقـا بخـشيدن مـذهب شـيعه             مشعل علم و حقيقت و سنت فلسفه مـشرقى و ايجـاد فلـسفه             
اثناعشرى به مقام و مرتبتى متعالى و مستحكم نمودن مبانى فلسفى و عرفـانى تـشيع، ثمـره آثـار و عمـق                       

شـكوفايى  (گستراند   رانه، تشعشع و تلألؤ خود را مى      هاى بيك  ها و آسمان   داند كه در افق    سينا مى  تفكر ابن 
 ).37رشد، ص  سينا تا ابن فلسفه در اسلام از ابن
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ترين خدمت هانرى كرُبن به فلسفه اسلامى و معـارف ايـران             توان گفت مهم    با اين همه، بدون شك مى     
هـاى بعـدى در     اهميت او در تحولات فكـرى قـرن        زمين، همانا احياى تفكر سهروردى و نمايان ساختن       

كرُبن، سهروردى را شاگرد و     . ايران و ساير بلاد شرقى و نيز ضرورت شناخت او براى بشر معاصر است             
داند كه بناى آن را بر اساسى  سينا در راه تكميل و به سامان رساندن فلسفه مشرقى مى دهنده فكر ابن ادامه

بـه  ). 37همان، ص   (اساس نوين، زنده كردن فلسفه اشراق ايران قديم است          نو استوار ساخته است و آن       
نظر وى، انتشار آثار سهروردى عاملى بود كه باعث شد گذشته باستانى ايـران، رونـق از دسـت رفتـه را                      

فلـسفه قـديم   (بازيابد و انقطاعى كه ميان آن و فرهنگ بعد از اسلامِ ايران حاصل شده بود، از ميان برود        
 ).41 و اهميت امروز آن، ص ايران

شـود و بـا    زاده مـى » حكمـت الهـى  «    كرُبن معتقد است كه از تأليف دانش فلسفى و تجربـه روحـانى،     
و در پرتـو  ) 41همـان، ص    (توسل به آن بوده كه سهروردى خواسته است معنويت ايران را تجديد كند              

رد، فلسفه و عرفان از آن پس، از يكديگر تحول و انقلابى كه سهروردى در عالم معنويت ايران ايجاد ك    



تـوان گفـت    از ايـن رو، مـى  ). 54سه گفتار در بـاب تـاريخ معنويـت ايـران، ص             (ناپذير گشتند    انفكاك
سازند،  پيشوايان طريقت كه تفحصات فلسفى و حكِمى را با سير و سلوك عرفانى اهل تصوف قرين مى    

 ).59 همان، ص(دى هستند به تمام معنا، مظهر و نماينده سنت معنوى سهرور
    حكمت و فلـسفه سـهروردى بـه خـصوص در عـصر تجديـد حيـات فلـسفى معاصـر صـفويه، دوران                

اين حكمت، بنا به روايت هانرى كرُبن، در عهد سلطه قاجـار، موجـب              . ثمربخشى را به خود ديده است     
ايـن  . رخـوردار اسـت  ترى گرديده و در عصر كنونى نيز هنوز از نعمت حيات ب   پيدايش مصنفات بزرگ  

فلسفه، سراسر عالم معنويت ايرانى را به خاتم خود مختوم و به نـشان خـود موشـح سـاخته اسـت و او را         
بينى ناشدنى را در خود مضمر و نهفتـه         ياراى آن هست كه هنوز هم اسم اعظم و رمز رستاخيزهاى پيش           

وجـدان و ادراك ايرانـى، عامـل        از اين رو، مجاهدات قطعى سهروردى در امـر صـيانت از             . داشته باشد 
 ).57-56همان، ص (رود  قطعى به شمار مى

    غرض آنكـه تأكيـد و اصـرار فـراوان هـانرى كُـربن بـر اهميـت منزلـت و مكانـت حكمـت اشـراقى                           
سهروردى بر برانگيختن اين نكته محورى متمركز است كه چگونه و در چه جهتـى هنـوز شـيخ اشـراق            

 ).175سه فيلسوف آذربايجان، ص (ر فلسفى ما باشد تواند راهنماى گشت و گذا مى
    يكى از رئوس فلسفه شيخ اشراق، ابداع جهان واسط و رابـط، ميـان جهـان عقلانـى عقـول محـض و                       

به تعبير هانرى كرُبن، با يـادآورى      . الوجود است  دنياى مادى قابل درك توسط حواس ما در مبحث علم         
قطه مرتفعى را كه از بالاى آن، ارزش پايدار حكمت عرفانى           توان ن  اين ركن از حكمت سهروردى، مى     

سـهروردى جهـان    . كند، مشاهده نمـود    شود و حتى در عصر ما نيز اعتبار خود را حفظ مى            او پديدار مى  
مشخص كرده و رتبه آن را در مراتـب وجـود تعيـين و تثبيـت نمـوده                  » اقليم هشتم «مزبور را با اصطلاح     

 Mundusكــه كُــربن، معــادل آن را واژه لاتينــى »  عــالم مثــال «و ) 254ســهروردى، ص (اســت 

Imaginalis يا Monde Imaginal     قرار داده اسـت، در مفهـوم گـسترده خـود داراى 
همان معناست؛ جهانى كه بدون آن، كشف و شهود پيـامبران و عارفـان و يـا رسـتاخيز معنـا و مفهـومى                        

پـردازد كـه رسـالت       اى درباره معرفـت شـهودى مـى        يهندارد و در پى ابداع آن، سهروردى به ابداع نظر         
؛ 176-175سـه فيلـسوف آذربايجـان، ص        (سـازد    پيامبر و رسالت فيلسوف را لازم و ملزوم يكديگر مى         

 ).44فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص 
ان نيامـده   رشد سخنى بـه مي ـ     اند، در فلسفه ابن        از اين عالم برزخى كه در آن اجسام در حالت روحانى          

زمين بس وخيم بود، زيرا تنها به واسطه اين عـالم ميـانى اسـت كـه انـسان                    بود و عواقب آن براى مغرب     
تواند حقيقت معنوى مشاهدات پيامبران را به عنوان يـك حقيقـت صـورى درك و نيـز بـه حقيقـت                       مى

 مـسئله معـاد   تـوان  كشف و شهود عرفا يقين حاصل كند، و بالاخره بـه وسـيله ايـن عـالم اسـت كـه مـى              
 ).26-25مقام ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص (جسمانى را ادراك نمود 



به علت فقـدان    » تأويل مثالى «    بدون كثرت عوالمى كه نسبت به يكديگر در مراتب طولى قرار دارند،             
عـوالم، هـر    بنابراين، تأويل، مستلزم حكمتى الهى است كه در آن،          . معنا و كاركرد از ميان خواهد رفت      
يـا  ) macrocosm(عوالم ماوراى محسوس و معنوى، عالم اكبـر       : يك مثالى از ديگرى خواهد بود     

روشـى از تفكـر كـه بـه تأويـل           ). microcosm(و عالم اصغر  ) homomaximus(انسان كبير   
 بـا سـنخ عـامى از فرهنـگ و فلـسفه معنـوى               2آورد، زند و شيوه دركى كه تأويل به وجود مى         دست مى 

ويـژه ملاصـدرا، بـه دقـت،      گيرد كه حكماى اشـراقى، بـه   تأويل از وجدان خيالى بهره مى   . ت دارد مطابق
 ).27 تاريخ فلسفه اسلامى، ص(اند  كاركرد ممتاز و اعتبار معرفتى آن را اثبات كرده

سرزمين امـام   «    بر اين اساس، حكايات سهروردى و قصص موجود در سنت شيعى كه حكايت نيل به                
بـه مثابـه عـالمى    » اقليم هشتم«. گويند، هيچ يك خيال واهى، غيرواقعى يا تمثيلى نيستند باز مى را  » غايب

واقعيت ايـن عـالم،   . كه از حيطه كنترل و نظارت تجربى علوم جديد خارج است، عالمى فراحسى است          
شاهدان . شود تر از عالم تجربى است كه واقعيت آن به واسطه حواس ادراك مى ناپذيرتر و منسجم ابطال

 ).62عالم مثال، ص (اند  بوده» جاى ديگر«اين عالم، ضمن بازگشت، كاملاً آگاهند كه در 
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 هانرى كرُبن با علاقه خاصى كه به عرفان داشت و با درك تاريخ تفكـر و معنويـت اسـلامى در قـرون                       
وى . علاقه بمانـد  عربى بى الدين ابن  عنى محى همتاى اندلس، ي   توانست نسبت به آثار عارف بى      اخير، نمى 

شناسـى، معرفـت نفـس و        هاى حكمت الهى، جهـان     عربى و بسطى كه در زمينه      بيشتر به عرفان حوزه ابن    
علوم خفيه، خصوصاً نزد حكماى ايرانى دارد، توجه داشت و به عنوان يك زائر شرق معنـوى و مفتـون                    

هاى غربيان در عرفان اسلامى است و  ترين نوشته  از ارزندهعرفان شيعى، آثارى در اين مقوله نگاشت كه
از ديدگاه او، نـه حـلاج       ). 148پازوكى، ص   (دهد   به زيباترين وجه، جمال اين بارگاه جلال را نشان مى         

عربى نخواستند از اسلام تجاوز كنند يا از آن خارج شوند، بلكـه آنهـا بـا اسـلام                    و نه ابن  )  ق 244-309(
خواهند از آن بگذرند،  ها مى آنچه كه آن. مام قواى فكرى آن را به فعليت درآوردند       زندگى كردند و ت   

بى شك برداشتى مطلقاً فقهى، سياسى و اجتمـاعى از اسـلام اسـت كـه در واقـع، باعـث نـابودى اسـلام              
 ).60هايى درباره تشيع، ص  پيش داورى(شود  مى

سـينا را در ظهـور تفكـر اشـراقى      ران پس از ابـن       هانرى كرُبن، راز تداوم و بسط حكمت معنوى در اي         
كند و بر اين اساس بر نظريه توقف ايـن حكمـت بـا مـرگ        عربى جستجو مى   سهروردى و نيز عرفان ابن    

 : كشد رشد خط بطلان مى ابن
سينا جاى خـود را بـا سـرعت بـه مـشرب        اگر صحيح باشد كه در مغرب زمين، تأثير و نفوذ حكمت ابن  

در ايران بـه    . سينا حادث نشده است    لى در ايران، هرگز چنين وضعى براى حكمت ابن        رشد سپرده، و   ابن



نهد؛ و اگر در ايران تأثير و رسوخ اسلام غربى مـشهود             رشد، سهروردى قدم به منصه ظهور مى       جاى ابن 
عربـى   رشد نبوده، بلكه متعلق به شخص ديگرى از اعاظم اندلس، يعنـى ابـن       افتاد، اين تأثير از آنِ ابن      مى

 ).61سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص (بوده است 
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طريقت بـاطنى   « از لحاظ معنوى و درونى، هانرى كرُبن همواره كشش خاصى نسبت به تشيع كه آن را                 
هاى خود به بحـث دربـاره امامـت و           اين رو در بسيارى از نوشته     كرد، از     احساس مى  3 دانست مى» اسلام

ولايت و رابطه آن دو با نبـوت از ديـدگاه شـيعه دوازده امـامى، ارتبـاط بـين ظـاهر و بـاطن، شـريعت و            
در هـدايت   » قـائم بـالقرآن   «و  » قـيم قـرآن   «طريقت و حقيقت، تنزيل و تأويل، سهم امام غايب به عنوان            

نيز معادشناسى از ديدگاه شيعى و همچنين تحليل آثـار دينـى برخـى از بزرگـان                 خلق، راز دوام قرآن و      
 .تشيع پرداخت

 : به اعتقاد هانرى كرُبن
از اين نظر، تمامى اسلام است كـه بـر مبنـاى شـريعت، طريقـت و      .  تشيع، تمامى اسلام و باطن آن است     

 باطن شريعت و شريعت، ظـاهر       حقيقت گذاشته شده است؛ و از اين نظر، باطن اسلام است كه حقيقت،            
آملى، ص (اند  حقيقت است و كسانى كه خود، گنجينه و هم خازن معرفت باطنى هستند، امامان معصوم   

را اساس جنبه باطنى اسلام و يا اسلام جامع و نيز اسلام حقيقـى     ) ع(عرفا، تشيع، يعنى تعاليم امامان    ). سى
 ).15لسفه ايرانى، ص مقام ملاصدراى شيرازى در ف(شمارند  و معنوى مى

بدين معنا كه . بخشد  ايمان و اعتقاد به امام غايب، جنبه قدسى و اعتبار معنوى خاصى به مذهب شيعه مى    
عنان امام و پيـشواى حـى طريقـت معنـوى خـود،       هر فرد شيعه مؤمن با حضور قلب، خود را همراه و هم  

بدون اينكه الزاماً نيـازى بـه       ) 51ان، ص   سه گفتار در باب تاريخ معنويت اير      (كند   احساس و ادراك مى   
 ).59هايى درباره تشيع، ص  پيش داورى(هاى تصوف داشته باشد  سلسله

 كسى كه ساليان دراز در ايران با تشيع زندگى كند، خود را در مركز و قلب يك حقيقت معنوى بـسيار        
ديـدارهاى ظـاهرى   تنزل اين حقيقـت معنـوى و قـرار گـرفتن آن در رديـف پ             ... قوى حس خواهد كرد   

تفكر شيعى، يك ). 56-55همان، ص (يك اشتباه بزرگ عليه يك انديشه معنوى است ) قدرت و توده(
جا بر حضورى ديگر در عـالم ديگـر        اكنون و همين   چنين، هم  معادشناسى است، نوعى انتظار است و اين      

 ). 63عالم مثال، ص (دهد  دلالت دارد و بر آن عالم شهادت مى

به نظر او، ايـن امـر       . داند  اسلامى را از پيروان بسيار پرشور و حرارت تشيع مى          -، فلاسفه ايرانى        كرُبن
داراى خصلت بسيار پراهميت و معنادارى است و ما در تحليل و تشريح خود، هنوز تا آن حد پيـشرفت                    

 بـه حـال، بـسيار    ايم كه بتوانيم كليه نتايج و عواقب آن را در زمينه تجارب معنـوى كـه تـا          حاصل نكرده 
 ).63ميرداماد يا معلم ثالث، ص (بينى كنيم  نيازموده و ناشناس مانده است، پيش



    به عقيده هانرى كرُبن يكى از خصايص عمده شيعه در طى حيات آن، ايـن اسـت كـه معتقدنـد مـتن               
ت يـافتن  دس ـ. قرآن كريم  غير از معناى اصطلاحى و ظاهرى حاوى معنايى مستتر، باطنى و معنوى است 

به اين معناى باطنى، مترادف با زنده شدن روح به زندگانى جديد، حيـات جـان و رسـتگارى، آزادى و                  
حقيقـت ايـن اسـت كـه اولـين وارث و نخـستين صـاحب امانـت معنـوى پيـامبر اسـلام،                       . آزادگى است 

 در فلـسفه  مقام ملاصدراى شيرازى(باشند  شخصيت امام اول و پس از او سلسله مستقيم فرزندان وى مى       
 ).48؛ سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص 16-15ايرانى، ص 

گفتـار در بـاب تـاريخ     سـه (دانـد       كرُبن، مذهب شيعه را داراى فلسفه و حكمت الهى بـسيار غنـى مـى         
از منظر وى، بـدون اتحـاد تفكـر نظـرى فلـسفى و يقـين تجربـى چـشيده شـده                      ). 46معنويت ايران، ص    
پذير نيست، و در معنويت شيعه است كـه بـالفطره ايـن              يك فلسفه به معناى واقعى امكان     عرفانى، تحقق   
همچنـين در اسـلام، فقـط       ). 11 مقام ملاصـدراى شـيرازى در فلـسفه ايرانـى، ص          (شود   اتحاد حاصل مى  

مكتب شيعه است كه در آن، تطابق و هماهنگى ميان وحى الهى و عقل فلسفى ممكن گرديده است، بـه      
گيـرد و اساسـاً فلـسفه      كه معرفت و حكمت تشيع از كانون نور نبوت و ولايت الهام و بهره مى               اين دليل 

 ).37مقدمه بر المشاعر صدرالمتألهين شيرازى، ص (است ) مبتنى بر وحى(شيعى، يك فلسفه نبوى 
 مقدمه، آملى،(حد است      فلسفه شيعى به نظر كرُبن براى پديدارشناسى وجدان دينى، داراى اهميتى بى

متوقف بر تحليـل غـرض و نمايـشى اسـت كـه در وراى ظـاهر و                  ) پديدارشناسى(فنومنولوژى  ). 70ص  
فلـسفه قـديم ايـران و       (الاسرار ياد كـرد      المحجوب و كشف   توان از آن به كشف     آشكار قرار دارد و مى    
 ).42اهميت امروز آن، ص 

اند و سلسله معانى وحى الهى بـر         وج قائل     متفكران و حكماى الهى در تحول جهان به سير طولى و عر           
جا كـه واقعيـت جـامع وحـى       از آن ). 21تأويل قرآن و حكمت معنوى اسلام، ص        (اين محور قرار دارد     

» قـيم قـرآن  «قرآنى، هم ظاهر است و هم باطن، به اعتقاد هانرى كرُبن بايد بعد از پيامبر كسى باشـد كـه    
و » قـائم بـالقرآن  «اب آسمانى ارشاد كند، و اين امام است كـه  باشد و بتواند اشخاص را به علم جامع كت        
؛ مقـام  31مقدمه بـر المـشاعر صـدرالمتألهين شـيرازى، ص         (داند   قيم كتاب است و كل معناى آن را مى        

كننـده افتتـاح دايـره ولايـت         اختتام دايره نبوت، مشخص   ). 16ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص       
كند كه نوعى نبـوت بـاطنى و درونـى           عملاً نوعى سنت نبوى ادامه پيدا مى      است و تحت عنوان ولايت،      

 ).31مقدمه بر المشاعر صدرالمتألهين شيرازى، ص (است، يك نبوت ابدى 
مقام ملاصـدراى شـيرازى در   (داند  ناپذير ظاهر و باطن مى         كرُبن، اصل و اساس تشيع را اتحاد انحلال       

، شيعه دوازده امامى و عرفان شيعى هميـشه ميـل بـه حفـظ اعتـدال و      از منظر وى ). 18فلسفه ايرانى، ص    
هايى دربـاره تـشيع،      داورى پيش(داشته است   ) سمبل و سمبليزه  (تقارن بين ظاهر و باطن و نماد و نمادينه          

و ) جنبه ظـاهرى ديـن    (به بيان هانرى كرُبن، عقيده شيعه از نظر عرفا، اصولاً امتياز بين شريعت              ). 58ص  



است؛ امتياز بين دو جنبه برونى و درونى كه از امتياز بين نبـوت و  ) جنبه معنوى و عرفانى وحى  (حقيقت  
در ايـن نگـاه، امامـت، مفهـوم         ). 15مقام ملاصدراى شيرازى در فلـسفه ايرانـى، ص          (خيزد   ولايت برمى 

و ايـن  ) 26خانه كعبه و راز معنوى آن از نظر قاضى سعيد قمى، ص     (باطنى و در حكم قلب نبوت است        
 .باشند دو، داراى منشأ مشترك مى

بخـشد بـه         امامت به مفهوم شيعى آن، پشتيبان هميشگى و حامل حقيقت است كه به شريعت جان مـى                
هـايى دربـاره    داورى پـيش (انجامـد   ها به طرف حقيقت بـه خطـا مـى    اى كه بدون آن، تمام كوشش    گونه

 ).64-63تشيع، ص 
تأويل قـرآن و    (آورد   يعت و حقيقت را از مبادى تفكر شيعيان به شمار مى              كرُبن، قول به دو قطب شر     
از نظر عرفـاى شـيعى، اگـر يكـى از ايـن دو قطـب منـسوخ شـود، ايـن          ). 21حكمت معنوى اسلام، ص  

شـود،   به بيان ديگر، دين تهديد بـه نـابودى نمـى          . حقيقتِ اسلام است كه به تمام و كمال لغو شده است          
شريعتِ جدا مانده از حقيقت، چيزى جز       .  از حقيقت يا تفسير معنوى خود جدا شود        مگر اينكه مستبدانه  

تنهـا  . تواند جز بـا حقيقـت زنـده بمانـد          يك پوسته خالى نيست و از بين خواهد رفت، زيرا شريعت نمى           
تواند تغييرات لازم را در شريعت به وجود آورد و از تحريف آن به  حقيقت معنوى و باطنى است كه مى

 ).65-63هايى درباره تشيع، ص  داورى پيش(هاى اجتماعى جلوگيرى كند  له سياستوسي
    هانرى كرُبن بر اين باور است كه سه زوج اصطلاح شريعت و حقيقت، ظاهر و باطن و تنزيل و تأويل  

از ايـن رهگـذر، وى راز دوام قـرآن را در            . كه نسبتشان نسبت مثال و ممثول است، ملازم با يكديگرنـد          
تأويل قرآن و (آغاز و انجام، يعنى ازلى و ابدى است  داند كه از آن منفك نيست و بى باطن الهى آن مى

 ).25-24حكمت معنوى اسلام، ص 
به تعبير او، عبارت از بازگردانـدن       » تأويل«. برد     كرُبن از شيعيان به عنوان استادان بزرگ تأويل نام مى         

 آن، بازگشت به معناى حقيقى و اصل كتاب است؛ پس آن كس        و رجعت دادن به اصل است و مراد از        
كند تا به حقيقت آن بازگردد؛ تأويل  در واقع بـه مثابـه               پردازد، از ظاهر بيان اعراض مى      كه به تأويل مى   

آن سوى مفهـوم تأويـل، مفهـوم راهنمـا يـا هـادى              ) 25همان، ص   . (تفسير درونى، باطنى و رمزى است     
 ).26تاريخ فلسفه اسلامى، ص (گشايد  شود و رخ مى ظاهر مى)  منظر شيعيانيعنى شارح، يا امام از(

بـه خـود   ) عـج (    فصل مهم و ممتازى از آثار هانرى كرُبن را آرا و نظريات او در خصوص امـام زمـان          
گفتـار در بـاب تـاريخ     سـه (به بيان وى، آخرين امام، ثروت معنـوى امامـت اسـت            . اختصاص داده است  

هـاى   امام دوازدهم، امام منتظر، قيام و ظهور او معناى باطنى و پنهانى همه وحى            ). 49 ص   معنويت ايران، 
مقام ملاصدراى شـيرازى    (آسمانى را از آغاز حيات بشر در كره زمين تاكنون مكشوف خواهد ساخت              

اى دار تداوم وحى و حفظ و نگاهدارى معن بدين جهت، كرُبن، تشيع را عهده). 17در فلسفه ايرانى، ص    



تأويـل قـرآن و حكمـت معنـوى اسـلام،      (دانـد   باطنى كلام االله و ضامن بقاء و حفظ معنويت اسـلام مـى      
 ).21 ص

    ورود به عالم فكرى و معنوى ايران، هانرى كرُبن را با تشيع و تصوف از نزديك آشنا كـرد تـا آنجـا                        
از ) 63ملـى، مقدمـه، ص      آ(هاى تصوف و تـشيع       كه وى با برجسته ساختن و تذكر به اشتراك خاستگاه         

، از قرابت و خويشاوندى شيعه بـا شـكل خـاص مـذهب              )33همان، ص   (رود   رويارويى با آنها فراتر مى    
صـدا بـا مرحـوم سـيدحيدر      و هم ) 48سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص         (دارد عرفان پرده برمى  

 :گويد ىالانوار م الاسرار و منبع در كتاب جامع)  ق782 پس از-720(آملى 
و اولاد اوينـد  ) ع( مأخذ، مشرب و مرجع شيعيان و طايفه صوفيان، يكى بيش نيست و آن حضرت علـى              

 ).آملى، ص شصت و سه(
ميرداماد يا معلـم ثالـث،   (باشد    تصوف اصيل و مسلم، همان تشيع است و تشيع واقعى، همان تصوف مى            

 ).87ب امام دوازدهم، ص ؛ در با59؛ سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص 63ص 
 ).آملى، ص سى(اند  اند و صوفيان حقيقى، شيعيان  شيعيان حقيقى، صوفيان

  
  رشد و نقد آن  نظريه مستشرقان درباره تقدير فلسفه اسلامى پس از ابن

شناسـى در    زمين و محافل رسمى شرق     هاى فلسفه مغرب   هايى كه غالب تاريخ    ها و كاستى    يكى از كژى  
كند، اين پنـدار باطـل       طور مكرر گوشزد مى    بتلاست و هانرى كرُبن در آثار خود، آن را به         غرب بدان م  

) ق339-259(، فارابى )ق252-185(شود فلسفه اسلامى منحصر در كندى    است كه با قاطعيت اعلام مى     
 اى بـه   رشـد روح تـازه     بر پيكر فلـسفه، ابـن     ) ق505-450(سيناست و پس از ضربات سنگين غزالى         و ابن 

هـاى خـود صـعود بخـشيده،         تـرين قلـه    جان فلسفه دميده، تفكر فلسفى را در اسـلام بـه شـامخ             كالبد نيمه 
حكمت اسلامى را به تماميت رسانده و آخرين كلام آن را گفته است و از آن پس، فلسفه مزبور خاتمه      

رشـد، ص   نا تـا ابـن  سـي  شكوفايى فلسفه در اسلام از ابن(و توقف يافته و به انتهاى سير خود رسيده است       
؛ فلسفه قديم ايران 55؛ ميرداماد يا معلم ثالث، ص 15؛ مقدمه بر المشاعر صدرالمتألهين شيرازى، ص    31

؛ تأويل قرآن و حكمت 61عنويت ايران، ص خ م؛ سه گفتار در باب تاري38و اهميت امروز آن، ص 
 ).70؛ آملى، ص 80؛ در باب امام دوازدهم، ص 21معنوى اسلام، ص 

  به عقيده هانرى كرُبن، آنچه به مدت زمان طولانى بر عقيده نادرست غيرمتخصصان نسبت بـه فلـسفه                   
ــاريخ  ــده، قــضاوت ت ــويس و واژه اســلامى ســايه افكن ــان   ن ــست رن ــزرگ، ارن ) م1892-1823(شــناس ب

)Ernest Renan (ن مى. استگويد كرُب: 
 ارنست رنـان  Averroes et L Averroisme در تذكرى كه در آغاز كتاب معروف 
فلـسفه عربـى تـا حـدى        «رشد،   خوانيم مبنى بر اينكه پس از ابن       آمده است، با كمال تأسف، جملاتى مى      

يگانه، مثالى است از فرهنگى عالى كه ناگهان، بى آنكه اثـرى از خـود گذاشـته باشـد، از ميـان رفتـه و                         



ده اسـت، در ايـن وضـعيت، اسـلام،        تقريباً توسط قومى كه آن را خلق كرده بود، به فراموشى سپرده ش ـ            
 4).111فلسفه ايرانى و فلسفه تطبيقى، ص (»سازد ناپذير سرشت خود را آشكار مى ضعف چاره

    كرُبن از اينكه با اين توهم، باب عمده و قابل توجهى از تاريخ فلسفه و حكمت الهى به عنوان علمـى              
 نوع ممتازى از معنويت و احـوال و مقامـات     و فلسفى كلمه و فصل مصفايى از تفكر مذهبى و عرفانى و           

ابراز تعجب و تأسف كرده، دليـل  ) 60 ميرداماد يا معلم ثالث، ص(شود  باطنى به يكباره كنار گذاشته مى    
 :كند گونه بيان مى آن را اين

 بايد اذعان كرد كه دليل اين غفلت و علت وجود اين نقيصه بزرگ آن است كه نـوع كـار و اجتهـاد و             
شـناس سـاده و    گونه مباحث، از عهـده تكنيـك و تربيـت و حوصـله يـك شـرق          كامل در اين   استقصاى

ويـژه   معمولى خارج است، بلكه ورود در اين معانى و اجتهاد در عرصـه فلـسفه و حكمـت اسـلامى، بـه                     
حكمت الهى مذهب تشيع، علاوه بر نياز به استعداد و ذوق ذاتى، تنها در شأن دانـشمندانى اسـت كـه از             

مختلف، واجد تعليمات و تحصيلات و ورزيدگى كامل در فنون حكمت و فلسفه و تاريخ باشند   جهات  
 ).38جا و فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص  همان(

رشـد و       آنگاه وى تصور ناصواب مزبور را كه از ديـدگاه او، ناشـى از خلـط ميـان تقـدير فلـسفه ابـن                
 :گويد م است، چنين پاسخ مىسرنوشت فلسفه اسلامى در دنياى اسلا

رشـد در قـرن شـشم     جا در جهان اسلام اعتقاد بر اين است كه كوشـش فلـسفى بـا ابـن      كه همه   در حالى 
هرگاه محققـى  . خاتمه يافت، در ايران و جهان تشيع، فلسفه در دوران صفويه به طرز باشكوهى احيا شد            

مكشوف خواهـد شـد؛ افقـى كـه خـارج از آن،      موفق شود به قلب تفكر شيعى راه يابد، افق نوينى بر او             
مقـام ملاصـدراى   (مطرح كردن مسئله وضع فلسفه در اسلام و رابطه فلسفه با عقايـد اسـلامى، خطاسـت     

 ).17شيرازى در فلسفه ايرانى، ص 
سينا، جاى خود را با سـرعت بـه مـشرب             اگر صحيح باشد كه در مغرب زمين، تأثير و نفوذ حكمت ابن           

رشد، سهروردى قدم به منصه  در ايران به جاى ابن. ولى در ايران هرگز چنين نشده استرشد سپرده،  ابن
رشـد پيونـد خـود را بـا فلـسفه            فلسفه ابن ). 61گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص         سه(نهد   ظهور مى 

و تأويـل قـرآن   (شـود   رود و نـابود مـى   كند و به همين جهت، رو بـه تحليـل مـى    نبوت در اسلام قطع مى 
 ).21حكمت معنوى اسلام، ص 

در . خواست احياكننده مكتب مشائى كامل و مفسر وفـادار و دقيـق فلـسفه ارسـطويى باشـد               رشد مى   ابن
بـا  ... هاى غربى اسلام، تأثير تعليمات او با مرگ وى به پايان رسـيد و خَلفَـى بـه دنبـال نداشـت            سرزمين

نويـسان غربـى     ى، وارثى معنوى نداشته است، تـاريخ      رشد در دنياى اسلام    كمال تأسف به دليل اينكه ابن     
 در قرطبه، فلـسفه اسـلامى       1198اند كه با تشييع جنازه وى در سال          هاى مديدى گمان كرده    فلسفه مدت 



نظيـر فلـسفه ايرانـى در        هاى جهـش بـى     توجهى به تداوم و دوره     البته اين امر، بى   . نيز به خاك سپرده شد    
 ).110رانى و فلسفه تطبيقى، ص فلسفه اي... (ها بود  طول سده

فلـسفه اسـلامى بـه غيـر از بـلاد        «    هانرى كرُبن در مقام تعليل و تبيين اين حقيقت و واقعيت مسلم كـه               
عرب، در ساير كشورها و به خصوص در ايران، سرنوشتى درخشان پيدا كرده و بـه سـير اعتلايـى خـود       

در عهـد صـفويه و      «در حـالى كـه      ) 38ز آن، ص    فلـسفه قـديم ايـران و اهميـت امـرو          (» ادامه داده است  
سـه گفتـار در     (» قاجاريه در سراسر عالم اسلام به جز ايران فلسفه دچار سكون و خمود عظيم گشته بود               

 :گويد مى) 61 باب تاريخ معنويت ايران، ص
فهـم  توان دريافت در جايى كه نظر بر اين است كه هر ظاهرى، باطنى دارد و در نتيجـه،                     به سهولت مى  

اسـت، موقعيـت فلـسفه كـاملاً متفـاوت از جـاى ديگـر               » رمـز «هر چيزى، مستلزم فهم آن به عنوان يك         
كننـد   خواهد بود كه در آنجا برعكس، هر نوع باطنى را به اسم ظاهر ديـن و قـانون لفظـى آن نفـى مـى                        

 ).33مقدمه بر المشاعر صدرالمتألهين شيرازى، ص (
دد كه آيا انسان معتقـد بـه ايـن هـست كـه وحـى آسـمانى، معـانى         گر  همه چيز به پاسخ اين سؤال برمى   

انـد،   ارشادكنندگان و راهنمايان آن   ) ع(درونى دارد و در نتيجه، يك اسلام باطنى وجود دارد كه امامان           
شـود؟ در    و يا اينكه برعكس، اين عقيده از نظر يك مذهب صرفاً ظاهرى و تشريعى مطرود شمرده مـى                 

را » فلـسفه مبتنـى بـر وحـى    «يابـد، ولـى صـورت يـك          را در وطن خويش مى    صورت اول، فلسفه، خود     
مقام ملاصدراى شيرازى در فلـسفه     (توان از فلسفه، سخن به ميان آورد         در شق دوم، ديگر نمى    . گيرد مى

 ).18ايرانى، ص 
 را سرنوشت فلسفه اسلامى و متنـاظر بـا آن، معنـاى تـصوف           «:     از اين روست كه به تعبير هانرى كرُبن       

و ) 21تأويل  قرآن و حكمت معنوى اسـلام، ص          (» توان مستقل از معناى تشيع، مورد تفكر قرار داد         نمى
توانـد   كند و در همين محيط خـودى اسـت كـه مـى         مى» خودى«، احساس   »شيعه«فلسفه فقط در محيط     «

) 44وز آن، ص    فلسفه قديم ايران و اهميت امر     (» را به خود بگيرد   » فلسفه معطوف به ائمه   «صورت عالى   
 : و درست به همين دليل است كه كرُبن معتقد است

جدا كردن و جدا شمردن تاريخ فلسفه از تاريخ معنويت امرى است خطا و ناروا، و آنان كه بـه جـد و            «
ناپـذيرى سـير    گذارنـد، در اشـتباه و گمراهـى عظـيم و جبـران      لجاج در راه تفكيك اين دو معنا قدم مى       

 ).83د يا معلم ثالث، ص ميرداما(» كنند مى
هم پيوستگى و ارتباط ميان تأويل قـرآن و تفكـر فلـسفى را       توان راز به       در پرتو اين تحليل عقلانى مى     

بـرد   به نيكى دريافت و به چرايى و چگونگى آن به نحو مستدل و مبـرهن پـى                ) ع(در كلمات ائمه اطهار   
 ). 22تأويل قرآن و حكمت معنوى اسلام، ص (

  
 متعاليه ملاصدرا و حيات حوزه فكرى او در ايران معاصر حكمت 



عربـى پـس از چهـار قـرن          سينا، سهروردى و ابـن     هاى فلسفى، حكمى و عرفانى ابن      طور كه حوزه    همان
تحول فكرى در ايران به تلفيق آنها در حكمت متعاليه ملاصدراى شيرازى منجر شد، تحقيقـات هـانرى                  

ظيم و تا حد زيادى ناشناخته ملاصدرا ساخت؛ كسى كـه كُـربن، او   كرُبن نيز او را مجذوب شخصيت ع    
، )30مقدمـه بـر المـشاعر صـدرالمتألهين شـيرازى، ص            ( اسـلامى    -ترين نوافلاطونيـان ايرانـى       را از مهم  

سـن  «و در يك كلام،     ) 9مقام ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص        (متفكرى عميق و واقعاً معنوى      
از ميان  ). 62؛ سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص          10همان، ص   (ناميد مى» نتوماس اكوئينى ايرا  

) و نـه غـايى  (عناصر محورى حكمت ملاصـدرا و حيـات معنـوى وى، هـانرى كُـربن بـر جنبـه مقـدمى               
كنـد،   مطالعات نظرى فلسفى به منظور كشف حقيقت و گذر از فاهمه فلسفى به ذائقه عرفانى تأكيد مـى                 

 :گويد از جمله مى
براى رسيدن به مقام كشف حقايق معنوى و مشاهده آنها، مطالعه فلسفه در آغاز كار  ...  به نظر ملاصدرا    
اى لازم ضرورت دارد، ولى اگر قرار باشد شخص به هدف اصلى نايل نيايد، فلسفه جـز                  به عنوان مقدمه  

مقدمـه بـر المـشاعر    (دآور و اقـدام و كوشـشى واهـى، چيـز ديگـرى نخواهـد بـو                 فعاليتى عقـيم و تـوهم     
 ).23صدرالمتألهين شيرازى، ص 

شــود، بلكــه نتيجــه حــضور مــستقيم و  ناپــذير، از اســتدلال و برهــان منطقــى حاصــل نمــى  يقــين تزلــزل
اى است كه به نحو شهودى و ذوقى و يا به نحو تمثيلى، مورد تجربـه حيـاتى قـرار گرفتـه و بـا               واسطه بى

لاصدرا، گذشتن از تفكر نظرى فلسفى به يقين تجربى و چشيده        سير حيات م  . مشاهده امتحان شده است   
 ).11مقام ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص (شده عرفانى بود
كند، آن اسـت كـه وى معنويـت     هاى معنوى ملاصدرا، آنچه نظر هانرى كرُبن را جلب مى          در انديشه 

 فلاسفه پيوند داده و به هم متصل و با هم         داند كه روش صوفيان محض را با روش        اشراقى را برزخى مى   
كنـد كـه در اسـلام، فقـط         و بيـان مـى    ) 37 مقدمه بر المشاعر صدرالمتألهين شـيرازى، ص      (كند   متحد مى 

مكتب شيعه است كه در آن، تطابق و هماهنگى ميان وحى الهى و عقل فلسفى ممكن گرديده است، بـه      
با اين معيار، بـه     . گيرد  نبوت و ولايت الهام و بهره مى       اين دليل كه معرفت و حكمت تشيع از كانون نور         

و ملاصـدرا و    ) جا همان(است  ) مبتنى بر وحى  (اعتقاد هانرى كرُبن، فلسفه شيعى اساساً يك فلسفه نبوى          
هاى بارزى هستند بر  آيند، خود مثال اند و نيز آنها كه خَلَف او به حساب مى        استادانى كه پيش از او بوده     

د بيش از اين نسبت به شعور و وجدان اسلامى كه در كسوت شيعى خود به منصه ظهور رسيده اينكه نباي
 ).15همان، ص (است، غفلت ورزيد

    جذابيت معنويت و تفكر ملاصدرا و آثار جامع و ارزشمند وى براى هـانرى كُـربن مخـصوصاً از آن                    
نده بودن حوزه فكرى ملاصـدرا در       هاى شخصى او با فلاسفه ايران وى را متوجه ز          جهت بود كه تماس   
در دهه آخر عمر پربركت كرُبن، در نتيجه مجاهدات او و برخى محققان ديگر،              . ايران معاصر كرده بود   



 كـه هنـوز پژوهـشگران در    -، نـام ملاصـدرا   )ش1384-1304(الدين آشتيانى  از جمله مرحوم سيدجلال  
يك تجديد «دهد كه  هانرى كرُبن بشارت مى. ند ناگهان طنين افك-فلسفه اسلامى بدان توجهى نداشتند 

در شرف ] ملاصدرا[حيات در حكمت الهى اسلام در گرد آثار حكيمى كه خود يك مجدد واقعى بود 
اى  وى مكتب علمى و الهى اصفهان را داراى محققان و متفكران بلندپايـه            ). 3همان، ص   (» تكوين است 

تا زمان حاضر، تـأثير و نفـوذ زنـده و غيرقابـل انكـارى داشـته          داند كه تأليفات و آثار گرانبهاى آنان         مى
اى كه فلسفه غـرب در عـصر    ن، اگر شيوهربGبه گفته هانرى ك  ). 60ميرداماد يا معلم ثالث، ص      (است  

تواند انديشمندان ايرانى را يار و مددكار افتد تا در  بندد، مى ما براى درك مفهوم گذشته خود به كار مى
اص خـود، مفهـوم بـشرى را كـه جويـاى درك انـسان بنفـسه اسـت، دريابنـد، در آن          فلسفه كهنسال خ ـ 

معلـم  «صورت، شكى وجود ندارد و نخواهد داشت كه اگر ميرداماد در سه قـرن پـيش، شايـسته عنـوان        
گرديده است، ما هم در آينده نزديك، شاهد ظهور كسى در ايران خواهيم بـود كـه برازنـده نـام         » ثالث
 ).63سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص (د باش» معلم رابع«

فلسفه ملاصدرا مانند تمام تفكر شيعه، از بحث درباره معاد الهام گرفته است و     «    از منظر هانرى كرُبن،     
كند كه اختيار انتخاب آينـده انـسان را در دسـت او     اين فلسفه، مانند يك فلسفه مبتنى بر وحى جلوه مى    

گانه نشو و نماى     وى با تبيين مراحل سه    ). 26لاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص       مقام م (» گذارد مى
كه به نشو و نماى تمام اخروى كـه در آن، نفـس بـه مقـام     ) مرگ، قيامت صغرى و قيامت كبرى   (انسان  

 :پرسد شود، مى رسد، ختم مى كامل انسان معنوى مى
گشايد، پيامى براى دنياى امروزى ما نداشته  ما مىهايى را به روى     آيا ممكن است تفكرى كه چنين افق      

 باشد؟

 :دهد  سپس خود پاسخ مى
 ).27همان، ص ( من يقين دارم كه پيامى دارد

و وظيفـه و    » وجود عـالم مثـال    «    هانرى كرُبن از دو انديشه اساسى در مكتب ملاصدرا، يعنى اعتقاد به             
. نام برده است» قوه تخيل فعال« اين عالم، يعنى ضرورت آن در ساختار عوالم و نيز عضو ادراكى خاص   

به باور وى، دو انديشه ياد شده، نزد برخى از متفكـران غربـى معاصـر، شـكوفه كـرده و بـه بـار خواهـد               
هاى دوگانه مزبور با واقعيات فلـسفى اروپـاى امـروز     نشست و اين امر به نوبه خود، مبين مطابقت انديشه     

» انقلابـى «اين مورد و در باب فلسفه وجودى خود به يك اندازه، نوآورى           به نظر او، ملاصدرا در      . است
قدر اهميت دارد كـه هرچـه در بـاب آن گفتـه        هاى دوگانه وى و نتايج مترتب بر آن، آن         است و انديشه  
از جملـه متفكـران تحـت تـأثير      ). 45-44فلسفه قـديم ايـران و اهميـت امـروز آن، ص             (شود، كم است    

، اسـتاد دانـشگاه گرنوبـل       )Gilbert Durand) (م1921تولـد   (نـه، ژيلبـر دوران      ملاصدرا در ايـن زمي    
تقيم و آگاهانه ملاصدرا و مكتب او و مطالبى كه در �I است كه به اعتقاد كرُبن، تأثير بارز،) فرانسه(



ب وى اين تأثير را بهترين مطل. باب عالم مثال و تخيل خلاق به ما آموخته است، در انديشه او هويداست
) سنتى(دهد فعليت و امروزين بودن فلسفه قديم   كه نشان مىدا�1 ن �LAص �J  قابل بيان در اي

 ).47همان، ص (ايران، چگونه در تعاليم و تفكرات يك فيلسوف فرانسوى روزگار ما آشكار است 
  

  شناسى در شخصيت هانرى كرُبن  تركيب نادر فلسفه و شرق
دهـم و  (الهى و معنوى اصفهان، طى قرن شـانزدهم و هفـدهم مـيلادى     به عقيده هانرى كرُبن، با مكتب      

، تفكر ايرانى، لايق و برازنده آن است كه مقام شامخى در تاريخ فلسفه و حكمت الهى                 )يازدهم هجرى 
قـدر   ، ليكن متأسفانه از دانشمندان برجـسته و حكمـاى عـالى   )56ميرداماد يا معلم ثالث، ص   (احراز كند   

شـود و ايـن دوره     م و نشانى در فهارس و تواريخ فلـسفه اروپـايى و غربـى يافـت نمـى                 مزبور، كمترين نا  
گونه كه پيشتر گذشت،     وى، همان . پرارزش از تاريخ معنويت ايران كاملاً به فراموشى سپرده شده است          

گونـه مباحـث،    داند كه نوع كار و اجتهاد و استقصاى كامل در اين علت اين نقيصه بزرگ را در اين مى    
شناس ساده و معمولى خارج و تنها در شـأن دانـشمندانى             ز عهده تكنيك و تربيت و حوصله يك شرق        ا

است كه از جهات مختلف، واجد تعليمات و تحصيلات و ورزيدگى كامل در فنون حكمت و فلسفه و                  
لاسـفه  ف« ناچيزى از دانشمندان معروف به  داداو از اينكه تا به امروز، تع      ). 60همان، ص   (تاريخ باشند   
انـد، اظهـار تأسـف بـسيار نمـوده، معتقـد اسـت كـه ايـن                   زمين معرفـى شـده     به مردم مغرب  » خاورشناس

تـوان يافـت     اند و يا خاورشناس، و به ندرت، كسى از اينان را مى            دانشمندان در حقيقت يا فيلسوف بوده     
 .)52سه گفتار در باب تاريخ معنويت ايران، ص (كه مستجمع هر دو صفت مزبور باشد 

    به طور مسلم، خود هانرى كرُبن، يكى از ايـن معـدود دانـشمندانى اسـت كـه در وجـود او، تركيـب                        
شناسى، چنين تقارنى بسيار نادر بـوده   شناس جمع شده كه در زمينه اسلام نادرى از يك فيلسوف و شرق     

شـناس   لامتوان گفت وى اولين مستشرق اروپايى است كه هم فيلـسوف و هـم اس ـ               است تا جايى كه مى    
گويد، در طليعه گفتار خود  سخن مى» ايران و اهميت امروز آن) سنتى(فلاسفه قديم «وقتى وى از . است
 :گويد مى

مقاله من،  . نگارم مى» فيلسوف«، بلكه به مثابه يك      »مورخ فلسفه « اين صفحات را نه صرفاً به عنوان يك         
فلـسفه قـديم ايـران و اهميـت     (شناس  يرانحكم نوشته مردى غربى را دارد كه هم فيلسوف است و هم ا          

 ).38امروز آن، ص 
 :كند نيز كرُبن، خود را اين گونه معرفى مى) Philippe Nemo( در گفتگو با فيليپ نمو 

به همين دليل، من نه به معناى دقيق كلمـه متخـصص زبـان و             .  پرورش من از آغاز، پرورشى فلسفى بود      
از هايـدگر تـا   (يلسوفى رهروم، به هر ديارى كه جان، راهبرم شود        ام و نه مستشرق، من ف      فرهنگ آلمانى 
 ).18 و شايگان، ص 21سهروردى، ص 



    وى بر اين باور بود كه تحولات در تفكر انديـشمندان مـسلمان ايرانـى، چـه پـيش از تجديـد حيـات                        
يـى  هـاى گونـاگون آن، چنـان همگرا        دوران صفوى و چه پس از آن، به نحوى حادث گـشته و جريـان              

نيـست و صـرفاً انـسان      » مـورخ «شايان توجهى پيدا كرده است كه تأمل در طـرز وقـوع آن، ديگـر كـار                  
 ).38فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص (كند  را به خود جلب مى» فيلسوف متفكر«
  

   اسلامى- تأكيد هانرى كرُبن بر ماهيت زنده سنت فلسفى ايرانى 
انرى كرُبن بـا متـون قـديمى و ميـراث فكـرى گذشـتگان بـود، بـه ايـن           بر اين اساس، گرچه سروكار ه   
ورزيـد و    نگريست و همواره بر ماهيت زنده فلـسفه اسـلامى اصـرار مـى              معارف به عنوان سنتى زنده مى     

بخـشى    اسلامى، اطمينان  -هدف خود را از ارائه نتايج پژوهش مستمر خويش در حكمت معنوى ايرانى              
 :دانست ن مىنسبت به حيات جاويدان آ

 اسـلامى ايـن بـود كـه         - هدف عمده من از گشت و گذار فلسفى پردامنـه در معيـت فيلـسوفان ايرانـى                  
گر تاريخ فلسفه و يا كنجكاو به شناختن نـوادر از يـاد رفتـه      اطمينان دهم كه ما در اين كار، تنها سياحت        

ن، پيوسته وجود داشـته اسـت   من شخصاً مطمئن هستم كه مسائل مورد طرح و بحث اين فيلسوفا      . نبوديم
 ).188سه فيلسوف آذربايجان، ص (و هميشه تازگى دارد 

، وظيفه آن را در ايـران، وظيفـه         »شناسى فلسفى  مردم«    هانرى كرُبن ضمن تأكيد بر ضرورت اهتمام به         
دانـست و   هاى عمده و پرقيمتى از فرهنگ و معنويت اين سرزمين مى   بخش سنگين نجات غريق و نجات    

كمتـر از خطراتـى كـه متوجـه آينـده و            » امحـاى آثـار گذشـته     «نظـران، خطـر       اينكه در انديشه كوتـه     از
ورزيد كـه دريـافتن    برد و بر اين حقيقت اصرار مى كند، رنج مى سرنوشت قوم در آينده است، جلوه مى      

رداماد يـا   مي(ميراث گذشتگان و زنده نگاه داشتن معرفت كهن، تنها وسيله هموار كردن راه آينده است                
 ).55 -56معلم ثالث، ص 

و » سنت«هاى       تلاش و كوشش هانرى كرُبن در اين جهت بود كه تصورات نادرستى كه غالباً از واژه               
غالب اوقات، اين دو كلمه، همچون مفاهيمى سنگين از بـار           . در اذهان وجود دارد، از ميان برود      » سنتى«

بنـدد   انگيزنـد كـه راه ترقـى را مـى          صلى را در ذهـن برمـى      حا گردند و تصور وزنه بى     گذشته نمودار مى  
كرُبن در برابر اين تلقى رايج معتقد است كه مفـاهيمى           ). 39فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص         (

از قبيل زندگى و مرگ و گذشته و آينده، هرگاه مربوط به روح باشند، صفات اشـياى خـارجى نبـوده،                     
ايم و يا مرده و مسئول زندگى  اند؛ بنابراين اين ما هستيم كه يا زنده  روحبلكه در حكم صفات و كيفيات

 :دهد وى توضيح مى). 28مقام ملاصدراى شيرازى در فلسفه ايرانى، ص (باشيم  و مرگ اشيا مى
اى هستند كه به علت موجود بودن عشق بالفعل در آنها، حيات را به همـه چيزهـايى كـه بـا                        ارواح زنده 
انـد، ولـى هرچـه بـا آنهـا       اى هستند كه به ظـاهر زنـده   سازند، و ارواح مرده  كنند، منتقل مى  آنها برخورد 

جان را دارد، در واقع      آنها كه در ذهنشان، سنت ، حكم گرانبارى بى        ... ميرد زند و مى   تماس يابد، يخ مى   



ه قديم ايـران  فلسف(امر، حامل بارى هستند كه سنگينى آن، ناشى از مرگ باطنى و معنوى خود آنهاست   
 ).39و اهميت امروز آن، ص 

زمـان  «است و هر بـاززايى، تجديـد حيـات سـنت در     » باززايى«    از ديدگاه هانرى كرُبن، سنت به ذاته      
هـايى كـه مخـصوصاً     از اين رو، اگر فيلسوف و نه فقط مورخ فلسفه بخواهد در باب نوزايى   . است» حال

ه وقوع پيوسته اسـت، شـهادت و گـواهى دهـد و بـه عبـارت       در زمينه حكمت و فلسفه در محيط ايران ب    
ديگر به نحوى غير از طريقه يادكردن از آن به حالت ماضى، از آن سخن بگويد، بايد به نحوى از انحاء         

 ).40همان، ص (در باطن وى نيز صورت گرفته باشد » تجديد ولادت فلسفى«
 سـنتى هربـار كـه بـه وسـيله كـسى آموختـه            سان يك فيلسوف عارف معتقد است كـه علـم              كرُبن، به 

است و فقط بـه شـرط بـاززايى و ولادت جديـد     » ولادتى جديد«شود، در ذهن آن شخص، مقارن با     مى
يابد، اگر بـاززايى حـادث نگـردد، انتقـال علـم،             است كه دانش فلسفى از كسى به كس ديگر انتقال مى          

جـان بـه     تى به دست ديگـر و از روحـى بـى          صورت انتقال و دست به دست شدن بار و محمول را از دس            
 ).41همان، ص (كند  روانى ديگر پيدا مى

    غرض آنكه هانرى كرُبن در باب سنت فكرى، قائل به وراثـت معنـوى اسـت كـه چـون مـشروط بـه                        
 : گويد باشد، وى مى تولدى دوباره است، متضمن حضور وارث در حال و نه گذشته مى

تنها از بركت ولادت مجدد     ... است) نوزايى( آن، ذاتاً تولدى جديد       تصرف در ميراث معنوى و تملك     
يابـد، انـسان     مـى » تولـد مجـدد   «در ايـن صـورت، وارثـى كـه          ... گردد است كه انسان، وارث معنوى مى     

خلاصه و در واقع امر، وارث سنت ، خـود      ... قرار دارد » زمان حال «نيست و ذاتاً در     » گذشته«معطوف به   
 ).43همان، ص (» در حال حاضر «سنت است زنده و

بـرد؛ كـسى كـه از نظـر كُـربن             كرُبن در اينجا نيز همانند بسيارى از موارد ديگر، از سهروردى نام مى            
اسـت و بـا تحقيـق در        » تجديـد حيـات   «و  » سنت«آثار وى، بهترين نمونه برابر انگاشتن       ) 41همان، ص   (

. اسـت، پـى بـرد   » آفرينش نـو « كه سنت، مخالف و مغاير توان به بيهودگى اين عقيده رايج   رسايل او مى  
 :كند گرايى سهروردى در عين نوگرايى او را اين گونه تحليل و تعليل مى وى سنت

گـرا باشـد، زيـرا پيوسـتن سـنت اشـراقى ايـران               يابيد كه بيش از سهروردى، سـنت        هيچ حكيمى را نمى   
توانـد   بينيم كه هيچ متفكرى نمـى      ر عين حال مى   مسلمان به سنن باستانى ايران از بركت فكر اوست؛ و د          

آمـد و تولـد    بيش از سهروردى، آفرينندگى داشته باشد؛ زيرا اگر او نبود، سنت اشراقى بـه وجـود نمـى             
سـنت، مـستلزم آفـرينش مجـدد و نـوآفرينى مـستمر و ولادت جديـد اسـت                 ... گشت مجدد حادث نمى  

 ).43همان، ص (
در ) شـانزدهم مـيلادى   ( حياتى كه او مدعى است در قرن دهـم هجـرى                 گواه هانرى كرُبن بر تجديد    

ايران اتفاق افتاده است و حال آنكه در ساير بلاد اسـلام چيـزى مـشابه آن حـادث نگـشت، آثـار عظـيم         



فلسفى است كه به وسيله متفكرانى نظير ملاصدرا و قاضى سعيد قمى پديد آمده و نمودار اذهان وقـاد و     
آورده » زمــان حــال«گــردد و بــه  گيــرد، زنــده مــى ون آنهــا، ســنت جــان مــىخلاقــى اســت كــه در در

، زنده ماندن قرآن تا روز قيامـت و         )ع(وى همچنين در ذيل حديثى از امام محمدباقر       ). جا همان(شود مى
كـه تنهـا   » تفسير معنـوى قـرآن  «انتقال معناى آن از يك مسلمان متدين به مسلمان مؤمن ديگر را مرهون   

كند كه همواره و  اى ياد مى معانى مضمر و باطنى قرآن است، دانسته، از آن به عنوان طريقهوسيله افشاى 
دمـد؛ سـنتى كـه غبـار         آورد و در آن نغمـه حيـات مـى          پيوسته، مكنونات يك سنت را به فعليـت درمـى         

 ).47همان، ص (نشيند بر دامان والاى آن نمى» گذشته«
سـازان امـروزى ديـده     لطبيعه سنتى بر خلاف آنچـه در نـزد نظـام   در يك مابعدا  «    به بيان هانرى كرُبن،     

شود، سعى بر اين نيست كه به هر قيمتى، شخص بخواهد صـرفاً نظـرى جالـب توجـه، غيـر از افكـار               مى
 -فلسفه سـنتى ايرانـى   «همچنين ). 27مقدمه بر المشاعر صدرالمتألهين شيرازى، ص    (» ديگران ابراز دارد  
آميـز بـه دور      چون و چرا به عقايـد خـشك و تعـصب           ظر اكثريت و يا پايبندى بى     روى ن  اسلامى از دنباله  

بودن به معناى بر ضـد و در جهـت          » فرزند زمانه خود  «وى از   ). 183 سه فيلسوف آذربايجان، ص   (» است
مقدمه بر المـشاعر صـدرالمتألهين      (كند   مواجهه با انحرافات معنوى زمان و عصر خود برنيامدن انتقاد مى          

» قدرت مقابله با زمان خود    «ها بايد    و معتقد است براى مقابله پيروزمندانه با مهلكه       ) 22-21، ص   شيرازى
رنگ جماعت نـشدن را   و هم» امروزى نبودن«و ترس ) 65هايى درباره تشيع، ص    داورى پيش(را داشت   

ورى بـه عقيـده وى، يـادآ   ). 28 فلـسفه ايرانـى، ص   در مقام ملاصدراى شـيرازى (از خود دور داشت 
انگيز كربلا در آغاز هر سال مذهبى نيز داراى همين مفهوم، يعنى يـك اعتـراض دائمـى عليـه                     واقعه غم 

 ).65هايى درباره تشيع، ص  داورى پيش(نظام اين جهان است 
    هانرى كرُبن از ديد فيلسوفى كه كاملاً از فقر فكرى و فرهنگى دوران جديـد آگـاه و در جـستجوى                     

نماى خـويش اسـت، حكمـت معنـوى      ى بخشيدن بشرى است كه زندانى جهل دانش    اى براى رهاي   چاره
شناسـى   وجـه، محـدود بـه محافـل شـرق      رو، نفوذ او در غرب بـه هـيچ      كرد؛ از اين   اسلامى را بررسى مى   

 .نيست
    شايد تأثير كرُبن در ايران، بيش از هر چيز در اين بود كه او به عنوان يك دانشمند فرانسوى از فلسفه             

كرد و در مقابل عظمـت حكمـاى الهـى ايـران، فلـسفه غربـى را از رنـه دكـارت                       اسلامى ايران دفاع مى   
بـه  . دانـست  تا به امروز، دچار بازى با مفاهيم ذهنى مـى ) Rene Descartes) (م1596-1650(

 :گويد مى» عالم مثال«عنوان نمونه، وى در بحث 
مخالف اعتقادات حكماى اروپـايى بعـد از دكـارت          ، درست در جهت     ] به وجود عالم مثال   [ اين عقيده   
فلـسفه غـرب،    . و مفهوم آن، اصلاً مصداقى در فلسفه غرب نداشته اسـت          ]  عالم مثال [و لفظ   ... ابراز شده 

فكر و بعد و روح و ماده را متضاد با يكديگر انگاشته و به اين جهت، دچار دوگانه انگارى گـشته و در                       



فلسفه قديم ايران و اهميـت امـروز آن، ص          (اقداماتش عقيم مانده است     گردابى عظيم دست و پا زده و        
45.( 

هـاى   نشدنى بـر موانـع فـايق آمـد و توانـست بـه رغـم مخالفـت                      هانرى كرُبن با پشتكار و نيرويى تمام      
گوناگون، اهميت سنت فكرى و معنوى ايران را براى بـسيارى از ايرانيـانى كـه بـه ايـن ميـراث معنـوى                        

اش اين گونه  وى از راز سفر خود به شرق معنوى و زيارت وطن روحانى    . بودند، به اثبات رساند   اعتنا   بى
 :دارد پرده برمى

 اميد قلبى دارم دوستان ايرانى اينجانب، رمز اقامت طولانى ايـن حقيـر را در ايـران عزيـز دريابنـد و بـه                        
مـن ايمـان دارم   . ت، التفات فرماينـد نشين ساخته اس دلايل عميقى كه مدت درازى، مرا در بين آنان عتبه      

كه ايران در مقتضيات كنونى جهان، بشارت معنوى گرانبهـايى بـراى جهانيـان در آسـتين دارد و شـايد                     
 ).58ميرداماد يا معلم ثالث، ص (خود بدان مژده و بشارت آسمانى، اشعار و وقوف كامل ندارد 

دهد كه تحقيقات ايـشان در موضـوعات         ت توجه مى      هانرى كرُبن جوانان متفكر ايران را به اين حقيق        
خود را كه در واقع، آبشخور ) سنتى(تواند برايشان سودآور باشد كه فلسفه قديم  فلسفه غرب، زمانى مى  

در نظر وى، تحقق ). 40فلسفه قديم ايران و اهميت امروز آن، ص  ( فرهنگ ايران است، خوب بشناسند      
نمايد و   سل از فلاسفه جوان ايرانى، امرى عاجل و ضرورى مى         يك تجديد حيات فلسفى و ايجاد يك ن       
دچار خواهد كرد البته اين تجديـد       » خبرى از سرنوشت خود    بى«عدم حصول اين امر، كشور را به خطر         

زيرا تحـولات و سـنن فلـسفى        . حيات نبايد از طريق ورود كلى فلسفه غرب در فلسفه ايران انجام پذيرد            
اند و در نتيجه، چنان اقدام تصنعى و مجعول، خطـر بيمـارى              فاوت و متباين بوده   ايران و فرنگ، اساساً مت    

روحى لاعلاجى را دربر دارد، هرچند از ديدگاه او، ميان فلسفه دو سرزمين، نقاط تلاقى و حد مشترك              

سه گفتار در باب تاريخ معن(نيز وجود دارد E63 ايران، ص و.( 

ذير كرُبن در راستاى تجديد حيات سنت فلسفى اسلام و بازيـابى     ناپ هاى خستگى      بر اين اساس، تلاش   
غناى زايدالوصف حيات فكرى و حكمت معنوى در ايران را بيش و پيش از هر كـس، ايرانيـانِ طالـب                     
حكمت حقيقى و علاقمند به خوديابى و مشتاق بازگشت به اصل خـويش بايـد بـه خـوبى شـناخته و بـه            

 نرى كرُبن،به تعبير ها. شايستگى ارج نهند

سـه فيلـسوف   !( مسئوليت و وظيفه ما در برابر امانتى كه به ما سپرده شده است، اين است كـه كـار كنـيم    
 ).190آذربايجان، ص 

  
  گيرى  نتيجه

 آنچه از مطالعه آثار هانرى كرُبن در خـصوص سرنوشـت حكمـت اسـلامى و تفكـر معنـوى در جهـان         
گرفت، به اجمال آن است كه در ايجاد و ظهور اين حكمت الهى             توان نتيجه    اسلام به ويژه در ايران مى     

بديل را دارد، زيـرا   و معنوى، عامل ايرانى كه متضمن مؤلفه ممتاز و برجسته شيعى است، نقش اول و بى       



شـود حكمـت و تفكـر     است كه باعث مـى   ) ع(هاى امامان شيعه   رويكرد باطنى، معنوى و روحانى آموزه     
كه در آن، هر ظاهرى، بـاطنى دارد و درنتيجـه، فهـم هـر چيـز بـه منزلـه                 ) اناير(فلسفى در محيط شيعى     
است، خود را در موطن اصيل و مكان و مكانت مأنوس، مألوف و معهود       » رمز«درك آن به عنوان يك      

اى مساعد و بسترى مناسب، مراحل رشد، شكوفايى،         خويش يافته، قدر بيند و در صدر نشيند و در زمينه          
 .بخشى خود را طى كند و مسير اعتلايى خويش را بپيمايدبالندگى و ثمر

، معطوف بـه  )مبتنى بر وحى(هاى خاصى كه دارد، يك حكمت نبوى        اى، با ويژگى       قهراً چنين فلسفه  
توان در پرتو تأويل مثالى و تفسير معنوى،         و داراى ماهيت شيعى خواهد بود كه با ابتنا بر آن مى           ) ع(ائمه

به نحو مدام و به گونه مستمر، مكنونات مضمر و نهفته سنت عظـيم، فخـيم و غنـى                   باطنى و رمزى وحى     
را به صورت يك منبع فيـاض       ) يعنى همان اسلام جامع، حقيقى و معنوى      (حكِمى و معنوى اسلام شيعى      

، )كه به منزله قلب نبوت است(فعليت بخشيد و پس از اختتام دايره نبوت با افتتاح دايره ولايت و امامت             
، سنت نبوى را به صورت نبوت باطنى تداوم بخـشيد تـا در نهايـت، بـا قيـام و                    )ولايت(ت اين عنوان    تح

هاى آسمانى مكشوف و مـشهور و بـشارت معنـوى و           ظهور امام منتظر، معناى باطنى و مستور همه وحى        
ينى، گرانبهاى حكمت الهى و معنوى شيعى به جهانيان عرضه و ارائه و بطـلان مغـايرت سـنت بـا نـوآفر                    

 .ترقى و تجديد حيات آشكار و مبرهن گردد
  

   توضيحات
و ديدگاه او در اين بـاره،   بـه هـانرى    » هاى تمثيلى مدينه«براى آشنايى بيشتر با مراد هانرى كرُبن از       . 1  

هـاى تمثيلـى بـه قلـم         مقدمه كتاب مزبور با عنوان   مدينه       . استيرلن، اصفهان، تصوير بهشت مراجعه كنيد     
 .باشد كرُبن مىهانرى 

ايجـاد  )   محـسوس و مربـوط بـه ظاهرالفـاظ        (واسـطه  هـاى بـى    ادراك مثالى، نوعى استحاله در داده     . 2  
 ).27تاريخ فلسفه اسلامى، ص (بخشد  كند و به آنها شفافيت مى مى
اهل هانرى كرُبن، سخت منتقد تبديل تشيع به پنجمين فرقه مشروع اسلام در كنار چهار   فرقه ديگر     . 3  

و مخالف معرفى مذهب   شيعى ايرانى به عنوان فـراورده            ) 57هايى درباره تشيع، ص      داورى پيش(تسنن  
انگيز غفلت و اهمـال نـسبت    وى    نسبت به عواقب غم  ). آملى، ص دوازده  (سياسى دوره صفويان است     

در بـاب  (دهـد   ر مـى به اصالت عالم تشيع و اختلاف و تمايز آن    با ديگر فرقَ و شعب دين اسلام هشدا    
و برداشـت    مطلقـاً فقهـى، سياسـى و اجتمـاعى از اسـلام را باعـث نـابودى آن            ) 80 امام دوازدهـم، ص   

و تفسير و توضيح پيدايش و قـوام مـذهب شـيعه را بـا        ) 60هايى   درباره تشيع، ص        داورى پيش(داند   مى
سـه گفتـار در بـاب    (شمارد  دود مىعلل و مقتضيات   سياسى، اجتماعى و جغرافيايى و عللى نظير آن مر    

 ).47تاريخ   معنويت ايران، ص 



أنّ الفلسفه العربيه تُعد مثالاً وحيداً   تقريباً لثقافه «: جملات نقل شده از ارنست رنان به اين شرح است. 4  
لتّى أبـدعتها، و فـى   بالغه السمو حذفت بغته تقريباً من غير أن تترك آثاراً، و نسُيت تقريباً من قبِل   الأمه ا      

 ).11 رنان، ص(» ... هذه الحال يكون الإسلام قد كشف عما هو ملازم لعبقريته لزوماً    عضالاً
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   چكيده
 پيشينه گرايش به معرفت دين با خود دين برابر است، اما بررسى روشمند و علمـى آن در دوره معاصـر                     

علامه محمد حسين طباطبايى از معدود افرادى است كه در دوره معاصـر، در جهـان                . شكل گرفته است  



هـاى گونـاگون معرفـت دينـى         وى در عرصـه   . لمـى ديـن پرداختـه اسـت       اسلام، به بررسى روشمند و ع     
هايى در تعريف، ضرورت، خاستگاه دين و نقش آن در زندگى انـسان ارائـه نمـوده                 كنكاش و نوآورى  

و دلايـل عقلـى و      » تفسير قرآن بـا قـرآن     «گيرى از روش     او در تبيين مسائل مربوط به دين، با بهره        . است
هاى مطالعـات   مند بعدى در گستره رهيافت دهد كه مطالعات نظام  ى را ارائه مى   هاي براهين منطقى، تحليل  

علامه طباطبايى معتقد است كه مفاهيم خدا و دين با طبيعـت        . كند دينى صدق ادعاى ايشان را اثبات مى      
عقلانى و منطقى بشر و همچنين با تمايلات فطرى و ذاتـى او ارتبـاط دارد و نيـازى بـه جـستجوى علـل                  

دايـش ديـن را وحـى الهـى، و       يوانى و يا اجتماعى براى آن نيست و در عين حال كه دليـل پ              خاص ر 
داند، نقـش جامعـه را در ظهـور     انسان را منشأ ديندارى و توجه انسان به خدا مى) فطرت(عقل و وجدان    

 .داند دين نيز ضرورى مى
 .، وحىطباطبايى، دين، دين پژوهى، منشأ دين، ديندارى، فطرت:  واژگان كليدى
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     آينه معرفت 

   طرح مسئله
تـاريخ   و مطالعه ) Nottingham,p.1( عموميت رفتار دينى در جوامع انسانى امرى مسلم است          

يانگر آن است كه دين عنصرى پايدار، مؤثر و نيرومند در همـه آن جوامـع بـوده و در    جوامع بشرى نيز ب 
هـاى دينـى و بازتـاب آن در سـاير            پيچيـدگى پديـده   . فرهنگ جوامع بشرى نقشى محورى داشته اسـت       

هـاى   پـس از پيـدايش دانـش   . پژوهـى را بـه خـود مجـذوب سـاخته اسـت       هـاى زنـدگى، هـر ديـن       جنبه
شناسى دين، از قرن نـوزدهم بـه بعـد،           شناسى دين و جامعه    شناسى دين، روان   ساناى همچون ان   رشته ميان

شناسـى   اين بحـث از آن جهـت در انـسان        . بحث از منشأ دين و ريشه ديندارى اهميت زيادى يافته است          
ترين ابعاد فرهنگ است و همواره در جوامع ابتدايى و كهـن ظهـورى            اهميت دارد كه دين يكى از مهم      

  ديـن در  . دهـد  ررنگ داشته است و در جوامع معاصر نيز بدنه اصلى فرهنـگ را تـشكيل مـى    متفاوت و پ
.  كار دارد  وشناسى نيز از آن جهت مهم است كه با روح و روان و با ديگر ابعاد زندگى انسان سر                     روان
نخست براى پاسخگويى در مورد ريشه و : شناس از دو جهت به حوزه مباحث دين وارد شده است    روان

منشأ دين و ديندارى و سپس بررسى آثار و تبَعات ديندارى در تكـوين احـساسات و عواطـف فـردى و         
شناسـى   جامعـه . هاى شخصيتى و نيز تأثير ايمان دينى بر سـلوك و رفتـار فـردى    تمايز قائل شدن به سنت    



م الهى نيـز    عالِ. مند است كه دين عملكرد عمومى در جوامع انسانى است          دين از آن جهت به دين علاقه      
 نسبت به دين، درصدد است با ورود فعالانه در ايـن مباحـث، بـه               1 گرايى نگران از رويكردهاى واگشت   

 .ها پاسخ گويد بررسى و نقد آن رويكردها بپردازد و به آن
انـسان  . تـرين مـسائل ديـن پژوهـى در رويكـرد جديـد اسـت                   از اين رو، تبيين ديندارى يكى از مهـم        

هاى علمـى خـويش      يرين و انكارناپذير دين را در زندگى پذيرفته و با تمام توانمندى           امروزى واقعيت د  
مقـصود از تبيـين ديـن، جـستجوى علـل و عوامـل پيـدايش دينـدارى و         . درصدد تبيين آن برآمده است  

در رويكـرد   . باشـد  اى نوظهـور مـى     هاى ديندار است، كه مـسئله      ها و كاركردهاى دينى انسان     باورداشت
 :گردد ها مطرح مى دين، معمولاً اين پرسشجديد به 

 دين چيست؟ منشأ دين چيست؟ منشأ گرايش انسان به دين چيست؟ آيا طلب، خواست و جستجوى آن 
 اى دارد؟ آيا جامعه در  در طبيعت و ذات انسان هست؟ دين با جامعه چه رابطه

  
       بررسى منشأ دين و ديندارى از ديدگاه علامه طباطبايى   

 يدايش دين تاثيرى دارد؟  پ

  
 ها  انواع تبيين

ها  توان آن هاى گوناگونى در تبيين دين و بيان منشأ دين ارائه شده است كه مى       در عصر جديد، ديدگاه   
نخست ديدگاه كسانى كه با حربه تاريخ اديان : گيرى درباره دين در دو دسته قرار داد را به لحاظ موضع

كنـد و    ديانت رفتند و بر آن بودند كه علم، منشأ فوق طبيعى دين را رد مى              شناسان به جنگ     و نظريه قوم  
هـا بايـد بـه     هاى دينى همچون اعتقاد به خدا از طريق عقل قابل اثبات نيستند، پس بـراى تبيـين آن       پديده

گشت؛ دوم ديدگاه كسانى كه شخصاً ديندار ) غير معرفتى و غيرعقلانى(دنبال عوامل روانى و اجتماعى 
ها معتقد بودند  آن. پرداختند ند و با احترامى آميخته با محبت در خصوص پديده دين به تبيين آن مى              بود

كه مفاهيم خدا و دين با طبيعت عقلانى و منطقى بشر و همچنين بـا تمـايلات فطـرى و ذاتـى او مـرتبط                         
صول فلسفه طباطبايى، ا (ها درست نيست     است، پس جستجوى علل خاص روانى و يا اجتماعى براى آن          

سين طباطبايى يكى از انديـشمندان برجـسته دردآشـناى معاصـر            حعلامه محمد ). 3 و روش رئاليسم، ص   
به دليـل موقـف تـاريخى وى در مطالعـات     . است كه بحث از اين مسائل در آثار او جايگاه خاصى دارد 

يكى . ميت فراوانى دارددينى، به ويژه از ديدگاه قرآنى، جستجو از ديدگاه و تبيين وى در اين ارتباط اه
اى  وى قلمرو ويژه  . دهد هاى فكرى او را دين و ابعاد و وجوه متعدد آن تشكيل مى             ترين مشغله  از بزرگ 

. گيرد ها را دربرمى براى دين قائل بوده و معتقد است كه دين همه شئون زندگى فردى و اجتماعى انسان 
 . وى به پديده دين است»مند نظام«هاى مهم او توجه و رويكرد  يكى از ويژگى



دهـد كـه    هـايى را ارائـه مـى    هاى قرآنـى، تحليـل   ويژه با توجه به آموزه      علامه در تبيين مسائل فوق، به     
 . رساند هاى مطالعات دينى صدق ادعاى ايشان را به اثبات مى مند بعدى رهيافت مطالعات نظام

  
  

  روش تفكر 

» تفسير قرآن با قرآن   « و با استفاده از روش       2 ن دينى است   هرچند روش علامه طباطبايى تا حدودى درو      
 9-3؛ قرآن در اسـلام، ص       15 ، ص 1 الميزان، ج (درصدد پاسخگويى به همه مسائل مربوط به دين است          

كوشـد تـا حـد امكـان      وى مـى . ، اما بررسى عقلانى ديـن در مكتـب او جايگـاه والايـى دارد         )56-52و  
قلى تبيين نمايد و پيوندى ماهوى ميان دين و فلسفه و وحـى و عقـل                مصلحت احكام دينى را با دلايل ع      

) 12-11على و الفلسفة الهية، ص      (او جدايى دين الهى از فلسفه الهى را ستمى بس بزرگ            . برقرار سازد 
داند و معتقد است كه عقل همپاى وحى، حجـت       و عقل را زيربناى دين و تعقل را شيوه تحصيل آن مى           

آنچـه از  ). 91 ، ص10الميـزان، ج  (توان يافـت    و حقيقت پيام وحى را بى تعقل نمى      ناپذير است  و خدشه 
آيد، اثبـات و تبيـين مدبرانـه مـصلحت عقلـى             دست مى  ويژه با استناد به تفسيرالميزان به      انديشه علامه، به  

وده در تمام قوانين خود جانب عقل را لحاظ نم ـ )اسلام(احكام دينى در امور اجتماعى است، زيرا دين
او مـسائلى را كـه بـرايش    . مواجهه او با قرآن و روايات منحصر به فرد است     ). 170 ، ص 7 همان، ج (است

 .  شود كند و با اجتهاد روشمند پاسخ قرآن و روايات را جويا مى مطرح بوده به قرآن عرضه مى

جهه بـا مـشكل،     موا. ترين ويژگى روش طباطبايى در مطالعات دينى، مسئله محور بودن آن است                مهم
شناسى مسئله با به كار بـردن فنـون مختلـف، روش او در تـشخيص دقيـق                   تبديل مشكل به مسئله، آسيب    

اى اسـت كـه      شود سعى در مواجهه با مسئله      هاى او مشاهده مى    آنچه در انديشه  . شناسى است  مسائل دين 
شناسـى و   مين مـسئوليت ه. در جامعه علمى يا فرهنگ عمومى پيش آمده و يافتن راه حل براى آن است   

پذيرى او سبب گرديد جامعيت دانش و وسعت بينش خود را در مسيرى منطبـق بـر نيـاز زمـان         مسئوليت
 ). 39مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنگى، يادنامه علامه طباطبايى، ص (كار گيرد خود به

بـراى نمونـه در جلـد    . ت    مسئله محور بودن علامه در مطالعات خود در بسيارى از آثار او مـشهود اس ـ     
: نمايد هاى اساسى دين پژوهى آغاز مى      پنجم اصول فلسفه و روش رئاليسم بحث خود را با طرح پرسش           

ص (» چرا بايد از خداى جهان بحث كرد؟ آيا اين بحث صحيح و رواست؟ فايده اين بحـث چيـست؟                  «
آن مجيد چـه ارزشـى در ميـان         قر«كند كه    يا كتاب قرآن در اسلام را با طرح اين مسئله شروع مى           ) 1-2

اى است كـه     او تأكيد دارد كه اولين وظيفه در حل مسئله، ادراك صحيح مسئله           ). 3 ص(» مسلمانان دارد 
 ).2-1اصول فلسفه و روش رئاليسم، ص (توسط ديگران شكل گرفته است 

  
   پيشينه دين



 نيست تا بتوان بـه راحتـى از كنـار    اى و فرعى   اى حاشيه   اعتقاد به خداوند و دلدادگى به او، هرگز مسئله        
با توجه به تاريخ، شناسايى مبدأ هستى و پروردگار . گذارد تاريخ نيز بر اهميت آن صحه مى. آن گذشت

 .هاى اصلى انسان انديشمند بوده است جهان همواره يكى از دغدغه
هنگ و تمدن، شكلى توان يافت، مگر آنكه در آن فر     هيچ فرهنگ و تمدنى را در نزد هيچ قومى نمى   

اگر تاريخ يكى از راهنماهاى مـا باشـد، از مطالعـه تـاريخ              ). 40 ايورت، ص (از مذهب وجود داشته باشد    
اى كـه   توان دريافت كه انسان همواره لزوم تواضع و كـرنش و سـر فـرود آوردن در مقابـل قـوه           بشر مى 

همان، ( كند د، در خود حس مى    ساز ها را مى   ها و حقيقت   مافوق اوست، يعنى آن چيزى كه همه درستى       
) 1 يونگ، ص(ترين تظاهرات روح انسانى است ترين و عمومى   از اين رو، دين يكى از قديمى      ). 141 ص

هاى آن در اعماق تاريخ تا اعماق تاريكى از تاريخ كه ثبت نشده و به دست بشر نرسيده، كشيده  و ريشه
 ).41 ايورت،ص(شده است 

در . انـد  دهد اكثريت افراد بشر ديندار بـوده  ست كه تا آنجا كه تاريخ نشان مى    علامه طباطبايى معتقد ا 
هـايى از وجـود ديـن و خداشناسـى يافـت        ترين آثارى كه از انسان نخستين كـشف شـده، نـشانه            باستانى
او معتقـد اسـت كـه حتـى         . هايى در دست است كه آنها به ماوراء طبيعت اعتقاد داشـتند            شود و نشانه   مى

گويند دليلى  باشند دليلى بر نفى خدا ندارند، بلكه در حقيقت مى  منكر وجود صانع بوده و مىكسانى كه
 ).32-31خلاصه تعاليم اسلام، ص (گويند دليلى بر عدم او دارند بر وجود صانع ندارند و نمى

  
  

   ضرورت دين پژوهى
اى مـصنوعى و بيگانـه از     حضور گسترده و عميق دين در زندگى انسان گوياى آن است كه دين پديده 

زندگى انسان و تحميل شده بر او نيست، بلكه دقيقاً با امورى مـرتبط اسـت كـه بـراى همـه مـا مانـدگار              
هـاى زنـدگى، پـژوهش در آن را لازم     هـاى دينـى و بازتـاب آن در سـاير جنبـه          پيچيدگى پديـده  . است
شناسـان،    مورخـان، فلاسـفه، زبـان      بـه همـين دليـل، دانـشمندان علـوم بيـشتر از            ). رو، مقدمـه  (شمارد   مى

 .اند شناسان به پژوهش در آن مجذوب شده شناسان و مردم جامعه
نگر باشند، نه سطحى و قشرى     هايى فكور، متدبر و ژرف     خواهد كه انسان       اسلام نيز از پيروان خود مى     

دگى دنيـا قناعـت   قرآن همواره مردمى را كه تفكر و تـدبر نداشـته و بـه علـم بـه ظـواهر زن ـ                . و ظاهربين 
بيننـد و گـوش      ورزند مورد ملامت قرار مى دهد؛ حتى كسانى را كه چـشم دارنـد و حقـايق را نمـى                    مى

تـر از آنـان    دارند و شنوايى انسانى ندارند و دل دارند و تعقـل ندارنـد همچـون چهارپايـان بلكـه گمـراه            
ــى ــم درســت داشــتن     م ــارت و هوشــيارى و فه ــا مه ــم ب ــى عل ــه يعن ــه تفق ــمارد و ب ــن توصــيه ش  در دي
اى به مراكز علم بروند و علوم  ؛ به حدى كه دستور داد از هر گروهى، دسته  )19شريعتى، ص   (فرمايد مى

لازم از اصول و فـروع را بـا دليـل و برهـان فـرا گيرنـد و در بازگـشت بـا نـشر ديـن آنـان را بـيم دهنـد                   



ه و وظيفـه جهـاد را از پژوهـشگر    اسلام پژوهش در دين را همپاى جهاد در راه خـدا دانـست            ). 123/توبه(
كنـد   داوند دينى را از انسان طلـب مـى        خاز اين رو،    ). 349، ص   18 الميزان، ج (علوم دينى برداشته است     

 . كه برخاسته از تدبر و تعقل عميق در آن باشد
ا داند و معتقد است كـه اعتقـاد بـه خـد         علامه دين را امرى مهم و شايسته دقت تمام و توجه كامل مى   

شود كه علت پيدايش مفاهيم دينى كـه در رأس           هميشه با بشر بوده است و موجب طرح اين پرسش مى          
قرار دارد چيست؟ چطور شد كه انسان به اين مفهوم توجه كرد و به دنبـال آن يـك                   » خدا«ها مفهوم    آن

امـل او را بـه   سلسله سنن و اعمالى را كه براى آنها اهميت بسيار زيادى قائـل اسـت انجـام داد؟ كـدام ع       
اصول (» انديشه درباره خدا برانگيخته است؟ آيا آن عامل، عقلانى و منطقى است يا روانى و اجتماعى؟               

 ).2-1فلسفه و روش رئاليسم، ص 
    از آنجا كه او دين را عنصر طبيعى زندگى انسان دانسته كه براى سلامت روحـى او ضـرورى اسـت،                     

گـاه اساسـى     وى معتقد است كه اسلام با اينكه تكيـه        . داند  مى تأمل و دقت در آن را سودمند و ضرورى        
خود را بر سلسله معارف خاصى قرار داده و به آن تأكيد دارد، در عين حال آزادى تفكر را نيـز تجـويز                  
فرموده و چنين دستور داده است كه مسلمانان در حقايق دين و معـارف اسـلامى فكـر خـود را بـه كـار                 

 ).221 ، ص7 همو، الميزان، ج(ه جمعى به اجتهاد بپردازنداندازند و با كوشش دست
  

  تعريف دين 

تـرين   بنـابراين، از اساسـى    .  گام اول در هر پژوهشى ارائه تعريفى روشن از موضوع مورد پژوهش است            
شناسـى هـر انديـشمندى و موضـع او در مـسائل              فهـم ديـن   . پژوهى جديد تعريف دين اسـت      مسائل دين 

آيـا  .  فهم دقيق وى از چيستى دين است، به اين معنى كه تعريف او از دين چيستمربوط به دين محتاج   
داند؟ تعريـف او از ديـن نـاظر بـه ديـن خاصـى اسـت يـا ديگـر اديـان را نيـز                        پذير مى  او دين را تعريف   

گيرد؟ دامنه شمول تعريف او از دين چيست؟ آيا شامل اديان ابراهيمى است يا ديگر اديان را نيز  دربرمى
 باشد؟   گرايانه است يا ساختارگرايانه يا متضمن هر دو رهيافت مى گيرد؟ تعريف او غايت را مىف

. دهـد  گرايانه و ساختارگرايانه از آن ارائه مى       پذير دانستن دين، تعريفى غايت         طباطبايى ضمن تعريف  
ورهاى عملـى و  هـا و قـوانين و دسـت    در تعريف ساختارگرايانه، دين عبـارت از يـك سلـسله باورداشـت           

انـد و در تعريـف       اخلاقى است كـه پيـامبران از طـرف خداونـد بـراى راهنمـايى و هـدايت بـشر آورده                    
گرايانه دين برنامه الهى براى شناختن خدا و نزديـك شـدن بـه او و رسـيدن انـسان بـه سـعادت و                           غايت

 . خوشبختى در هر دو جهان است
ايش خدا نپرداخته، بلكه براى كليـه شـئون فـردى و اجتمـاعى                  او با بيان اينكه دين تنها به نيايش و ست         

عقايـد و سلـسله دسـتورهاى       «انسان دستورهاى جامع و مقررات مخصوصى وضـع نمـوده اسـت، آن را               
اعتقاد بـه   . اند داند كه پيامبران از طرف خداوند براى راهنمايى و هدايت بشر آورده            عملى و اخلاقى مى   



شـيعه در اسـلام،    (»ها، سبب سعادت و خوشبختى انسان در دو جهان اسـت          اين عقايد و انجام اين دستور     
وى با استناد به قرآن كريم معتقد است كه حيات انسانى، حياتى اسـت جـاودانى كـه بـا مـرگ          ). 21 ص

شود و در نتيجه بايد روشى را در زندگى اتخاذ نمايد كه هم به درد اين سراى گذران و هم به                      قطع نمى 
) هـر دو (يدان بخورد، راهى را برود كـه وى را بـه سـرمنزل سـعادت دنيـا و آخـرت               درد آن سراى جاو   

نامد و اين روش همان روشى است كـه از نيـروى     اين روش همان است كه قرآن آن را دين مى         . برساند
از ). 35هـاى اسـلامى، ص    بررسـى )گيـرد  عمومى و اقتضاى كلى دستگاه آفرينش الهام و سرچشمه مى    

نظر او نوعى روش زندگى اجتماعى است كه انسان اجتماعى به منظور تأمين سعادت در اين رو، دين از 
البته نظر به اينكه زندگى انسان محدود به جهان پيش از مرگ نيست، اين روش          . نمايد زندگى اتخاذ مى  

ان هم بايد مشتمل بر قوانين و مقرراتى باشد كه با اعمال و اجراى آنها سعادت و خوشبختى دنيـوى انـس                    
تأمين شود و هم مشتمل بر سلسله عقايد و اخـلاق و عبـاداتى باشـد كـه سـعادت آخـرت او را تـضمين                         
نمايد؛ زيرا حيات انسان يك حيات متصل است و اين دو جنبه دنيوى و اخروى هرگز از همديگر جـدا                

فـرينش  از اين رو، حقيقت دين عبارت است از يك رشته اعتقادات دربـاره آ             ). 36 همان، ص (شوند نمى
فرازهـايى از اسـلام،     (جهان و انسان و يك سلسله وظايف عملـى كـه زنـدگى انـسان را بـا تطبيـق دهـد                     

اى كـه موافـق     داند كه صلاح دنيا را به گونـه        سرانجام، او دين را روش خاصى در زندگى مى        ). 329 ص
 ).187 ، ص3 الميزان، ج(نمايد د تأمين مىشكمال اخروى و حيات دائمى حقيقى با

 سوره اعراف، مطابق با عرف قـرآن، ديـن را برنامـه زنـدگى مـورد                 45هر چند علامه با استناد به آيه            
او بـا  . ، تعريـف او از ديـن نـاظر بـر ديـن وحيـانى اسـت       )6 قرآن در اسلام، ص(عمل هر انسانى مى داند    

 كـه همـه      سوره آل عمران، همه اديان را بـا يكـديگر مـشترك دانـسته و معتقـد اسـت                   19عنايت به آيه    
ناميـده  » ديـن «ها، اصول مكتـب انبيـاء كـه     اند و با وجود برخى تفاوت پيامبران به يك دين دعوت كرده  

اديان فقط در شرايع اختلاف دارند و اخـتلاف شـرايع هـم در يـك سلـسله مـسائل                    . شود يكى است   مى
امبران بـه   فرعى، بر حسب مقتضيات زمان و خصوصيات محيط از يك سو، و تفاوت سطح تعليمـات پي ـ                

هاى آسمانى اسـلام مطـرح بـوده     مقتضاى تكامل بشر از سوى ديگر بوده كه به اعتقاد او، در همه كتاب           
، 5 الميـزان، ج  (باشـد    اسلام هم تـسليم شـدن در برابـر حـق، آن هـم در تمـام اعتقـاد و عمـل مـى                       . است
 .  ظ اسلام استن لف+بنابراين، حقيقت دين داراى ماهيتى است كه بهترين معرف ). 240-229 ص

  
   منشأ دين

ديـن در رويكـرد نـوين واقعيتـى ديـرين و            .  تبيين ديندارى يكى از مسائل مهم در رهيافت نـوين اسـت           
مراد از تبيـين ديـن،   . انكارناپذير در زندگى بشر شمرده شده و نظير هر واقعيتى ديگر شايسته تبيين است        

 . ى دينى استدر واقع جستجو از علل پيدايش ديندارى و پديدارها



: هـاى زيـر اسـت     فـرض      دين شناسى علامه طباطبايى مبتنى بر نظام انسان شناسى او بوده و داراى پيش             
ها در انسانيت با يكديگر مشتركند؛  ؛ همه انسان)161 ، ص3 همان، ج(انسان مركب از جسم و روح است 

 .ها داراى فطرت و نيازهاى ثابت هستند انسان
 روش -شـود، بـدانيم    گر دين را به عنوان آنچه از ناحيه پيامبران بـر مـردم عرضـه مـى              بر اين اساس، ا   

اى كه موافق كمال اخـروى و حيـات دائمـى حقيقـى باشـد       خاصى در زندگى كه صلاح دنيا را به گونه     
انـد   ؛ امـا آنچـه پيـامبران آورده       )187 همـان، ص  ( معلوم است كه منشأ دين وحى است         -نمايد   تأمين مى 
است كه اقتضاى آن در سرشت و ذات انسان هست، يعنـى طلـب، خواسـت و جـستجوى آن در                   چيزى  

ــسان هــست ــسان فطرتــى . طبيعــت و ذات ان ــامبران  - يعنــى تقاضــايى -در ان  وجــود دارد كــه بعثــت پي
در واقع، آنچه بشر به حسب سرشت خـود در جـستجوى آن بـوده اسـت،               . پاسخگويى به آن تقاضاست   

از اين رو، وى ضمن اثبـات ضـرورت ديـن    . اين همان فطرت است. اند  عرضه داشتهپيامبران آن را بر او  
داند نه فقط  براساس كمال جويى و زندگى اجتماعى داشتن انسان، آن را حاصل ارتباط خدا با انسان مى

 نباشد دين به معناى هر آنچه دين خوانده شود اما حاصل پيام خدا به انسان. حاصل ارتباط انسان با خدا
علامه در اين ارتبـاط    ). 9 آموزش دين، ص  (گيرد حقيقى نيست، زيرا دين از وحى آسمانى سرچشمه مى        

 :دارد اظهار مى
 نظر به اينكه ارتفاع اختلافات از جامعه انسانى بدون ترديد صلاح نوع و كمال انسانى است و از طـرف                    

ه آفرينش هر نوع را به سـوى كمـال          باشد و از سوى ديگر، دستگا      ديگر، دين تنها راه رفع اختلافات مى      
دهد، پس ناچار دستگاه آفرينش دين حق و سزاوارى را بايد براى             حقيقى وى هدايت كرده و سوق مى      

انسانيت تعيين كرده و به عالم انسانى وحى كند و اين همان دين حقـى اسـت كـه بايـد در جامعـه بـوده               
 ). 34-33 مجموعه رسائل، ص(باشد

  
   منشأ ديندارى

اقعيت انكارناپذير دين در زندگى انسان و همزاد و همراه بشر بـودن آن، همـواره موجـب طـرح ايـن                       و
اى انـسان را بـه سـوى آن سـوق داده      گردد كه منشأ ديندارى چيست و چه عامل يا انگيـزه          ها مى  پرسش
 .است

وليه ثابت و طبيعى فرمايد كه حس دينى يكى از عناصر ا ها مى     علامه طباطبايى در پاسخ به اين پرسش
ترين قسمت آن به هيچ يك از رويدادهاى ديگـر قابـل تحويـل               ترين و حقيقى   اصلى. روح انسانى است  

هـاى آن از ژرفـاى روان    نيست، بلكه نحوه ادراك فطرى و راه ماوراء عقلى اسـت كـه يكـى از چـشمه             
ادادى خـود ديـن مـى      او بر آن است كه آدمى به حكم طبيعت و سرشت خد           . كند ناخودآگاه فوران مى  

؛ مفاهيم خدا و دين با طبيعت عقلانى و منطقى بشر و همچنين با تمـايلات  )11 آموزش دين، ص  (خواهد
فطرى و ذاتى او ارتباط دارد و نبايد به دنبال جستجوى علل خاص روانى و يا اجتماعى بـراى آنهـا بـود                   



ن از احتياجـات و اقتـضائات خلقـت     از اين رو، به حكم عقل، دي      ). 3 اصول فلسفه و روش رئاليسم، ص     (
فاقم و جهـك للـدين حنيفـا فطـره اللّـه التـى       « انسان منشأ گرفته و اين همان معنايى است كه آيه شريفه     

آن را ) 30/روم(»  اكثـر النـاس لا يعلمـون   نفطرالناس عليها لا تبديل لخلق اللّه ذلك الدين القيم و لـك       
 . )309 ، ص31الميزان، ج (سازد خاطر نشان مى

  
   فطرى و عقلانى بودن ديندارى
بنـدى نظريـه     كنـد بـا طـرح و صـورت         هاى نافى دين سـعى مـى       شناسى  علامه طباطبايى ضمن نقد انسان    

شناسى متناسب با انديشه دينى سامان دهد تا از اين طريق فطرى و عقلانى بودن دين   فطرت، نوعى انسان  
 3 وى را نظر بر اين اسـت كـه انـسان بـه حـسب فطـرت       . را اثبات و به مقابله با مكاتب ضد دينى برخيزد         

باشد و اين ميل را از كسى ياد نگرفته است و            جوست و هميشه در جستجوى حق و پيرو حق مى          حقيقت
خلاصه تعـاليم اسـلام، ص   (رود به دليل گرفتارى به خطا و اشتباه است   اگر گاهى انسان زيربار حق نمى     

35.( 
اى علـت و سـبب پيـدايش آن را جـستجو       بـا مـشاهده هـر پديـده و حادثـه               انسان با فطرت الهى خود    

دارد كه درباره پيدايش جهان آفـرينش و   كند؛ همين كنجكاوى و بحث از علل و اسباب، او را وامى    مى
از اين طريق است كـه انـسان دلايـل فراوانـى بـر وجـود خـدا و           . انگيز آن كنجكاوى نمايد    نظام شگفت 

 ).66-64 اصول فلسفه و روش رئاليسم، ص. (بديا آفريننده جهان مى
ترين ايام به مفهوم عليت و معلوليت پى برده، متوجه مبدأ و كل شـده            به نظر وى، چون بشر از قديمى      

آور جهان، از همان آغاز، او را بـه ايـن انديـشه سـوق داده       هاى حيرت  افزون بر اين، مشاهده نظام    . است
 :نويسد بنابراين، وى مى. انا و توانايى داشته استكه اين جهان منظم آفريننده د

كنـد كـه خداشناسـى فطـرى       تأمل در اين مطلب كه اعتقاد به خدا هميشه در ميان بشر بوده روشـن مـى         
خلاصـه تعـاليم    (كنـد    انسان است و بشر با فطرت خدادادى خود خدايى براى آفرينش جهان اثبات مـى              

 ). 32اسلام، ص 

 30او در تفـسير آيـه   . كنـد   سوره لقمان استناد مـى 25 سوره زخرف و آيه 87 به آيه     او در اين ارتباط  
بـه فطـرى    ) 191-231،ص  16 همـان، ج  ( سوره اعـراف     172و آيه   ) 309، ص   31 الميزان، ج (سوره روم   

 . داند ورزد و فطرى بودن پرستش را همان فطرى بودن دين مى بودن دين تأكيد مى
دارد كه اسـلام از اينكـه        ه دين امرى فطرى و ناظر بر فطرت انسان است، اظهار مى               او با اعتقاد بر اينك    

آيينى جهانى است و نظر خاصى به جماعتى خـاص و زمـان و مكـان معينـى نـدارد، در تعلـيم و تربيـت                
هاى انـسانيت معطـوف      را در نظر گرفته يعنى نظر خود را تنها به ويژگى          » انسان طبيعى «مخصوص خود،   

نيـز  » انسان طبيعـى «در تعريف .  شرايط يك فرد عادى در آن جمع باشد و مصداق انسان است       داشته كه 
 :مى گويد



 انسان طبيعى يعنى انسانى كه فطـرت خـدادادى را داشـته و شـعور و اراده او پـاك باشـد و بـا اوهـام و                        
دينـى در اسـلام بـه    بايد افزود كه دعـوت  . دار نشده باشد كه ما او را انسان فطرى مى ناميم           خرافات لكه 

سوى يك سلسله عقايد پاك و اخلاق فاضله و قوانين عملى است كه انسان فطـرى بـا تعقـل خـدادادى         
فرازهـايى از اسـلام، ص   (كنـد   خود و خالى از شائبه اوهام و خرافات صحت و واقعيت آنها را تأييد مى          

63-65.( 
اصـول فلـسفه و روش   (ت حقانيـت ديـن       به نظر او، نظريه فطرت هم راهى براى شـناخت خـدا و اثبـا     

 .هاست و هم تبيين كننده پايدارى و دوام آن در ميان انسان) 7-1 رئاليسم، ص
در عـالم تكـوين نيـز هـر موجـودى داراى            .     از نظر طباطبايى سنت تشريع مبتنى بر سنت تكوين است         

بايد با طـى مـسيرى   نوع انسان هم داراى غرضى است كه . هدفى است كه به سوى آن در حركت است        
ازاين رو، فطرى بودن ديـن بـه معنـاى مطـابق     . كند اين مسير خاص را دين تعيين مى      . خاص به آن برسد   

 ). 181 -182، ص 16 الميزان، ج(بودن آن با نظام خلقت است

بنـدى نظريـه فطـرت و  ارائـه بـراهين منطقـى و عقلانـى، هـم                    توان گفت كه او با طرح و صورت            مى
پـردازد كـه منـشأ پيـدايش مفـاهيم دينـى و            كند و هم به رد نظرات كسانى مى        ن را اثبات مى   حقانيت دي 

؛ كنـت،  10-9هيـوم، ص  ( ، جهـل   )35 - 36؛ راسـل، ص  4 پازارگادى، ص(توجه بشر به خدا را ترس       
ــى  ، عقــده)275-274 ص ــاتى و محروميــت )Freud,pp.21-33(هــاى روان ــازات طبق هــاى  ، امتي

) Durkheim,pp.240-247(و جامعـه    ) 28 هـاى انـسانى، ص     يى و ارزش  دانـش رهـا   (اجتماعى  
 .دانستند مى

لذا خلاف اين اصل    .     او بر اساس نظريه فطرت اعتقاد دارد كه اصل، اعتقاد به خدا و خداباورى است              
 اگر اصل بر همرازى و همزادى بشر و ديندارى        . يابى و تبيين است    يعنى عدم اعتقاد به دين نيازمند علت      

او در عين حال . ها پرسش نمود است، پس بايد ديندارى را اصل انگاشت و از علت عدم ديندارى برخى
داند، نقش جامعـه را در      انسان را منشأ پيدايش دين و توجه انسان به خدا مى          ) فطرت(كه عقل و وجدان     

 . گيرد ظهور دين ناديده نمى
  

  رابطه دين و اجتماع  

احتياج به بحث ندارد، زيرا هر انسانى، فطرتاً        » اجتماعى بودن نوع انسان   «اصل   طباطبايى معتقد است كه     
ظــظ  فهــم  انــسان بــإ؛رس). 5 ؛ روابــط اجتمــاعى در اســلام، ص155 ، ص7 الميــزان، ج(اجتمــاعى اســت 

و ايـن بـه آن جهـت        ) 14 خلاصـه تعـاليم اسـلام، ص      (آورد خدادادى خود به زندگى اجتماعى روى مى      
يابد كه به تنهايى و در نتيجه كار و كوشش خود، بدون استفاده از مساعى ديگران                 ىاست كه انسان درم   

تواند كار و كوشش ديگـران را   تواند لوازم زندگى خود را تأمين نمايد و از جهت ديگر، چون نمى         نمى
 ).29مجموعه رسائل، ص (دهد بلاعوض و به رايگان تملك كند، ناچار به زندگى اجتماعى تن در مى



 وى معتقد است كه بين فرد و جامعه رابطه حقيقى وجـود دارد و لازمـه چنـين ارتبـاطى وجـود يـك                  
گيـرد   سلسله قوا و خواص اجتماعى نيرومند است كه وقتى بين فـرد و اجتمـاع، تعـارض و تـضاد درمـى      

ى هـا  بررسـى (قواى اجتماع بر قواى فرد غلبه يابـد و اراده فـرد مغلـوب اراده و خواسـت اجتمـاع شـود                       
 ).111-110اسلامى، ص 

    يكى از آثار و لوازم حتمى زندگى اجتماعى، تزاحم در منافع و تعـدى و تجـاوز بـه حقـوق ديگـران               
كند تا سرحد توانايى     است؛ زيرا هر يك از افراد اجتماع به مقتضاى غريزه سودجويى خود كوشش مى             

 و كوشش همنوعان خود را بلاعوض       داند، برخوردار شود و حاصل كار      از چيزهايى كه به نفع خود مى      
يا به كمتر از ارزش واقعى آن تملك كند، در صورتى كه سـاير افـراد نيـز همـين غريـزه را دارنـد و در          

شود و با وجود اختلاف، اجتمـاع مختـل          ازاين رو اختلاف و تزاحم پيدا مى      . كنند همين راه كوشش مى   
بـا انـدكى    . آورد لاف به قوانين و مقررات رو مـى       از اين رهگذر است كه انسان براى رفع اخت        . گردد مى

توانـد   شود كه وضع قوانين كامل و جامع از عهده انسان خارج است و تنها كسى كه مـى            تأمل معلوم مى  
نمايـد   از اينجاست كه رابطه ديـن و اجتمـاع ضـرورى مـى          . آن را در اختيار بشر قرار دهد خداوند است        

 ).  33-29 عه رسائل، ص؛ مجمو25-23 فرازهايى از اسلام، ص(

    وى ضمن توجه خاص به آياتى از قرآن كه به حيات اجتماعى پرداخته، معتقد است سعادت واقعى و    
 :گويد چنانكه در اين ارتباط مى. يابد كامل انسان جز در ظرف اجتماع سالم تحقق نمى

اسـت و در   جتماع قـرارداده  اسلام تنها دينى است كه اساس آيين خود را خيلى صريح و روشن بر پايه ا              
 ).158 ، ص7 الميزان،ج(است هيچ شأنى از شئون خود نسبت به اجتماع بى اعتنا نبوده

  نقش جامعه در پيدايش دين  

 طباطبايى معتقد است كه اسلام پذيرفته، جامعه و دين باهم ارتباط دارند و دليـل آن ايـن اسـت كـه در                   
. اند تماعى داشته و براى حل مشكلات اجتماعى انسان آمده قرآن آيات زيادى وجود دارند كه صبغه اج       

كـان النـاس امـه    « و ) 19/ يـونس  (» ...و ما كان الناس الا امه واحده فـاختلفوا    « علاوه بر آن، آياتى نظير      
واحده فبعث االله النبيين مبشرين و منذرين و انزل معهم الكتاب بـالحق لـيحكم بـين النـاس فيمـا اختلفـوا                    

 .دانند دين را عاملى براى حل اختلافات ناشى از زندگى اجتماعى مى) 213/رهبق(» ...فيه
هاسـت، و در آيـه دوم همـين     وجود آمدن اختلاف ميان آن       در آيه نخست صحبت از امت واحد و به        

تـوان از ايـن دو آيـه موضـوع       مـى . بحث مطرح گرديده و سپس از بعثت انبياء سخن به ميان آمده است            
شناسى دينى را نياورده، اما آياتى را  اگرچه خدا در قرآن اسم جامعه. دينى را استنتاج نمودشناسى  جامعه

 .نازل فرموده است كه متضمن اين مفاهيم هستند



شود كه دين و جامعه رابطه دارند، ولى جامعه علت ايجادى دين نيست، بلكـه        از اين آيات درك مى    
با فطرت الهـى  ) دين(ين خداست و با اينكه رابطه نخست آن علت پيدايش د . ساز ظهور دين است    زمينه

 . باشد نيازمند به جامعه مى» ظهورش«انسان است، براى 
خواهند علت تشريع اصل دين و مكلف ساختن انسان      نظر علامه طباطبايى اين است كه اين آيات مى     

 . اعى آمده استبه آن را بيان كنند، كه دين براى حل اختلافات ناشى از زندگى اجتم
 : نويسد  سوره بقره مى213    ايشان در تفسير آيه 

 افراد انسان كه به حسب فطرت، مدنى و اجتماعى بودند در آغاز تشكيل اجتماع به صورت گروه واحد 
بعداً در ميان ايشان به مقتـضاى فطـرت، اختلافـاتى در كـسب مزايـاى حيـاتى بـروز                . و يكنواختى بودند  
ختلافات و مشاجرات محتاج وضع قوانين و نظام مناسبى بود، لـذا ايـزد متعـال پيـامبرانى              نمود، رفع اين ا   

ها و تهديدهايى بـه آنهـا     برانگيخت و با ايشان احكام و قوانينى در شكل دين براى بشر فرستاد و بشارت              
 ).157 ،ص7  و ج158، ص 3 الميزان، ج(ضميمه كرد، و با يك سلسله وظايف عبادى كامل نمود 

ها در جامعه حتمى و ضرورى است و مستند به اختلاف خلقت       وى اعتقاد دارد كه اختلاف بين انسان       
هاست، هرچند همـه از حيـث صـورت انـسانى متحدنـد و يكـى بـودن                   ايشان از جهت اختلاف مواد آن     

سـت كـه   صورت اقتضا دارد كه افعال و افكار افراد به وجهى متحد باشد، ولى لازمه اختلاف مواد اين ا            
احساسات و ادراكات و حالات افراد در عين حـالى كـه از يـك جهـت اتحـاد دارد گونـاگون باشـد و                     

شود و در نتيجـه كـردار و         اختلاف آنها موجب اختلاف اغراض و مقاصد و آمال و آرزوهاى ايشان مى            
يـن اختلافـات    پيـدايش ا  . گـردد  يابد و سرانجام منجر به اختلال نظام مى        رفتارشان با يكديگر تفاوت مى    

دارى بـه حقـش    كند قوانينى وضع گردد كه ضامن رفع اختلاف باشد  و در سايه آنها هر حق         ايجاب مى 
 ).170-169 ، ص3 همان، ج(برسد و همه افراد ملزم به رعايت آنها باشد 
د و شود كه دورانى بر بشر گذشته كه افـراد بـا يكـديگر متح ـ        بنابراين، از اين آيات چنين استنباط مى     

وجـود آمـده و      هـا اختلافـى بـه      كردنـد، بعـد در ميـان آن        متفق بودند و ساده و بى سروصدا زندگى مـى         
خداوند براى رفع اين اختلاف، دين را قرار داده است و پيامبران را فرستاده و با آنان كتاب نـازل كـرده     

 ).53، ص 19 همان، ج(تا در موارد اختلاف بين مردم حكم كنند 
هرچند در پيدايش دين تأثير داشته، هرگـز        » جامعه«، با استفاده از اين آيات بر آن است كه               طباطبايى

 .بوده است» ظهور دين«علت پيدايش آن نبوده و تنها محل 
  

  گيرى  نتيجه
 :توان نتيجه گرفت  در ارتباط با تبيين منشأ دين و ديندارى از ديدگاه علامه طباطبايى مى



اى كه موافق كمال   اخـروى    خاصى در زندگى بدانيم كه صلاح دنيا را به گونه          اگر دين را روش   . 1    
و حيات دائمى حقيقى باشد تأمين نمايـد، منـشأ ديـن وحـى اسـت و پيـامبران آن را بـر   انـسان عرضـه                             

 . اند داشته
ب، اند چيزى است كه اقتضاى آن در سرشت و ذات انسان هست، يعنـى    طل ـ                  آنچه پيامبران آورده  . 2  

 - يعنـى    تقاضـايى      -در انـسان فطرتـى      . خواست و جستجوى آن در طبيعـت و ذات آدمـى قـرار دارد             
در واقع، آنچه بشر    به حسب سرشت خـود     . وجود دارد كه بعثت پيامبران پاسخگويى به آن تقاضاست        
 رو، منـشأ  از ايـن . اين   همـان فطـرت اسـت    . اند در جستجوى آن بوده است، پيامبران بر او عرضه داشته         

مفاهيم خدا و دين بـا طبيعـت    . جويى    او جستجو كرد       ديندارى را بايد در فطرت انسان، يعنى در كمال        
عقلانى و منطقى بشر و همچنين با تمايلات    فطرى و ذاتى او ارتباط دارد و نبايـد بـه دنبـال جـستجوى        

 .علل خاص روانى و يا اجتماعى   براى آنها بود
انسان منشأ ديندارى و توجه انسان به خداست، نقش جامعـه    را در         ) فطرت(وجدان  هرچند عقل و    . 3  

هرچنـد در پيـدايش ديـن تـأثير داشـته، امـا    هرگـز علـت                    » جامعه«. توان ناديده گرفت   ظهور دين نمى  
 .بوده است» ظهور دين«پيدايش آن نبوده و تنها محل 

هـر آنچـه ديـن   خوانـده     . اصل ارتباط انسان با خدادين حاصل ارتباط خدا با انسان است نه فقط ح         . 4  
از حكمت و   لطف الهـى بـه دور   . شود، اما حاصل پيام خدا به انسان نباشد، دين به معناى حقيقى نيست    
تـر از او     به   علاوه چه كسى شايـسته       . است كه مخلوق خويش را از هدايت به واسطه دين محروم سازد           

تـضائات وجـودى انـسان نيـز   بـوده و بهتـر از هـر كـس بـه نيازهـا و                    براى انشاى دين كه خود خـالق اق       
 .كمبودهاى او واقف است

    علامه طباطبايى ضمن پذيرش رابطه جامعه و دين و تأثير متقابل آن دو، به نقش ديـن در ايجـاد نظـم           
تأكيد اجتماعى، ايجاد وحدت و انسجام ميان افراد جامعه و سعادت بخشى و نقش جامعه در ظهور دين                  

 .نمايد مى
  

  توضيحات 

  1  .Reductionism 

لازم است در جامعه رابطه فكرى و همكارى در    تعلـيم  « : دارد او با استناد به آيات قرآن اظهار مى       . 2  
و تعلم برقرار شود، و هرگونه شبهه و يا فكر قوى در پرتو آيـات قرآنـى تجزيـه و   تحليـل گـردد و در                   

ــنجش   ــورد س ــرآن م ــزان ق ــى   مي ــب م ــن ترتي ــه اي ــرد، ب ــرار گي ــى را     ق ــه    اختلاف ــشه هرگون ــوان ري ت
 ). 220 ، ص7 تفسير الميزان، ج(»برانداخت



ها داده   است، يعنـى يـك    فطرت گونه خاصى از آفرينش است كه خداوند در بدو خلقت به انسان        . 3  
هـا تعبيـر بـه        اين ويژگـى   از.   ها از همان ابتداى خلقت آن را دارند        هاى خاصى كه انسان    سلسله ويژگى 
 ). 12 مطهرى، ص(شود فطريات مى
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   سير تطور برهان صديقين از ابن سينا تا علامه طباطبايى 

 *    دكتر اكبر عروتى موفق
   چكيده

درصددند به استدلالى عقلى راه يابند كه در آن مخلوقات واسـطه اثبـات حـق تعـالى           حكماى اسلامى   
. اى را اتخاذ و برهانى بر اين اساس ابداع كرده اسـت            سينا نخستين فردى است كه چنين شيوه       ابن. نباشند

او برهان معروف خود را كه از تقسيم موجود به واجب و ممكن و نيازمندى ممكن در وجود به مـرجح                     
باشد، برهان صديقين ناميده و مدعى است كه اين برهان بر سـاير بـراهين      امتناع دور و تسلسل علل مى      و

الـدين سـهروردى ، صـدرالمتألهين     سـينا، فلاسـفه مـسلمان نظيـر شـيخ شـهاب       پـس از ابـن  . شرافت دارد 
لال خود را شيرازى، حاج ملاهادى سبزوارى و علامه طباطبايى تلاش كردند تا با مقدمات كمترى استد        

برهـان  . بيان نمايند؛ على هذا تقريرهاى متعددى از برهان صديقين در فلـسفه اسـلامى ارائـه شـده اسـت                
هـايى دارد، بـه همـين        صديقين در حكمت متعاليه با برهان صديقين مطرح شده در فلسفه مـشاء تفـاوت              

ن در حكمـت اشـراق بـه        داند، ولى طرح برهان صديقي     دليل ملاصدرا آن را شايسته عنوان صديقين نمى       
ــه آن نــاقص مــى   ــه نزديــك، امــا نــسبت ب برهــان صــديقين پــس از . باشــد طــرح آن در حكمــت متعالي

تـر و راه     تر شده، بدين ترتيب كه از مقدماتش كاسته شـده و هـدف برهـان روشـن                 صدرالمتألهين كامل 
ن پـس از ملاصـدرا از   ترين تقرير برهان صـديقي    ترين و دقيق   كامل. تر گرديده است   رسيدن به آن كوتاه   

 . سوى علامه طباطبايى ارائه شده است
 .برهان صديقين، اصالت وجود، تشكيك وجود، بساطت وجود:  واژگان كليدى

 - 
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     آينه معرفت 

   مقدمه
ها را از يك نظـر بـه سـه     توان آن اقامه شده است كه مى براى اثبات وجود خدا دلايل و براهين فراوانى      

 :دسته تقسيم كرد
شود، مانند دليل نظـم       دسته اول شامل دلايلى است كه با مشاهده آثار و آيات الهى در جهان اقامه مى    

ها، وجود طرح وهـدف و تـدبير حكيمانـه كـشف و              و عنايت كه با انسجام و همبستگى و تناسب پديده         
اين دسته از دلايل براى اثبات ذات واجب تعالى      . گردد  و مدبر و عليم براى جهان اثبات مى        ناظم حكيم 

 .توانند وصفى از اوصاف ذات الهى را اثبات نمايند كافى نيستند و فقط مى
كنـد،   نياز را اثبـات مـى          دسته دوم شامل دلايلى است كه با ذكر نيازمندى جهان، وجود آفريدگار بى            

شـود و    ها ثابـت مـى     ها به عدم و نيستى، نيازمندى ذاتى آن         حدوث كه با مسبوق بودن پديده      مانند برهان 
گردد، با به كارگيرى برهـان حركـت از          نياز اثبات مى   سپس به كمك ابطال دور و تسلسل، آفريننده بى        

ن نهايت، وجود خداوند به عنـوا  طريق نيازمندى حركت به محرك و محال بودن تسلسل محركات تا بى 
ايـن دسـته از دلايـل كمـابيش نيازمنـد مقـدمات          . شود نخستين پديد آورنده حركت در جهان اثبات مى       

 .حسى و تجربى است
شود و به مقدمات      دسته سوم شامل دلايل فلسفى خالص است كه از مقدمات عقلى محض تشكيل مى

 ).366 مصباح يزدى ، ص(حسى و تجربى نيازى ندارد
املاً فلسفى، در اثبات وجود خداوند و شناخت ذات و صفات او، برهانى موسوم بـه              در ميان براهين ك   

 : فرمايد اين گونه مى» برهان صديقين«علامه طباطبايى در معرفى . وجود دارد» برهان صديقين«
ن  البراهين الداله على وجوده تعالى كثيره متكاثره و اوثقها و امتنها هو البرهان المتضمن للسلوك اليـه م ـ  

 :ناحيه الوجود، و قد سموه برهان الصديقين، لما انهم يعرفونه تعالى به لابغيره
تـر برهـانى       براهين فراوانى براى اثبات وجود واجب تعالى اقامه شده است، اما از همه استوارتر و متـين                

 اسـت، نـه  » وجـود «يعنى حـد وسـط در آن خـود         [ شود،   سير مى » واجب«به  » وجود«است كه در آن از      
 و به ديگر سخن، از راه » امكان«و يا » حركت«و » حدوث«امورى از قبيل 

  
       سير تطور برهان صديقين از ابن سينا تا علامه طباطبايى   



برهـان  «در لـسان حكمـا ايـن برهـان بـه            .] گردد وجوب و ضرورت آن اثبات مى     » هستى« تأمل در خود    
و چيـزى  [شناسـند،   تند كه خداوند را تنها به خودش مى   اشتهار دارد، زيرا صديقين كسانى هس     » صديقين

 ).180 نهايةالحكمه، ص.] (دهند جز او را واسطه در شناسايى او قرار نمى
 : فرمايد     خواجه طوسى در معرفى صديقين مى

ابن سينا، الاشـارات و التنبيهـات، بـا شـرح خواجـه            (  و سمهم بالصديقين فان الصديق هو ملازم الصدق         
 ).67 دين طوسى، صنصيرال

    صديقين كسانى هستند كه در گفتار و رفتـار و اهـداف خـود مـلازم بـا صـدق و راسـتى بـوده و لـذا            
 .اى از كذب در آن نيست برهانشان صدق محض است و شائبه

مرحوم ميرزا مهـدى آشـتيانى   . اند     حكماى اسلامى از برهان صديقين تقريرهاى گوناگونى ارائه كرده 
ص (كنـد     تقريـر از برهـان صـديقين را نقـل مـى            19 خود بر شرح منظومه حكمت سـبزوارى،         در تعليقه 

488-497.( 
    در اين مقاله برآنيم تا سير تطور و تكامل برهان صديقين را از ابـن سـينا تـا علامـه طباطبـايى بررسـى                

 .نماييم
  

  تقرير ابن سينا از برهان صديقين 

خستين فردى است كه از برهان صديقين نـام بـرده و از راه تأمـل در        ابن سينا در ميان حكماى اسلامى ن      
 و  18فـص   « سينا، فـارابى در      هرچند پيش از ابن   . نمايد وجوب و ضرورت آن را اثبات مى      » هستى«خود  
 به تقرير برهانى با توجه بـه حقيقـت وجـود پرداختـه اسـت، ولـى در هـيچ كتـاب            1 فصوص الحكم » 19

 :  كند گونه تقرير مى او اين برهان را در فصوص الحكم اين. اند صديقين ندانستهفلسفى او را مبدع برهان 

 لك ان تلحظ عالم الخلق فترى فيه امارات الصنعه و لك ان تعرض عنه و تلحظ عالم الوجود المحـض                    
 و تعلم انه لابد من وجود بالذات و تعلم كيف ينبغى عليه الوجود بالذات فان اعتبرت عالم الخلـق فانـت                    
صاعد و ان اعتبرت عالم الوجود المحض فانت نازل تعرف بالنزول ان ليس هذا ذاك و تعرف بالـصعود            
ان هذا هذا سنريهم آياتنا فى الافاق و فى انفسهم حتى يتبين لهم انه الحق اولم يكف بربك انه على كل                 

ل عرفت الباطل و لم ء شهيد اذا عرفت اولا الحق عرفت الحق و عرفت ما ليس بحق و ان عرفت الباط شى
 . تعرف الحق فانظر الى الحق فانك لاتحب الافلين بل توجه وجهك الى الحق

 .كند ، فارابى در معرفت حق به دو طريق اشاره مى»فص«    در اين دو 
 تورا رسد كه به قوت ادراك عالم خلق را نخست ملاحظه كنى پس در آن مشاهده آثار قدرت و صنع               

ار اثبات صانع و مؤثر و مدبر عالم كنى و در طريق دوم كه قوس نزول است فرمود حق نمايى و از آن آث
برتراز اين طور ادراك آن كه تو را رسد كه اعراض از خلق نموده و به عالم صرف الوجـود و حقيقـت      
هستى روى نمايى تا به شهود هستى به مقام مشاهده حق نائل شوى آنگاه به طريق شهود بـاطن بـه مقـام                       



ليقين رسـى و دريـابى كـه همـين وجـود حقيقـى موجـود بـه ذات اسـت و موجـودات عـالم بـه او                     ا عين
 ).26 اى، ص الهى قمشه(» موجودند

ايـشان در  . دانـد      استاد مطهرى از جمله كسانى است كه ابن سينا را مبدع و مبتكر برهان صـديقين مـى        
 :شوند  برهان يادآور مىهاى اصول فلسفه و روش رئاليسم نكاتى را در مورد اين پاورقى

بالد   بوعلى به اين طرز بيان و استدلال كه پيش از او در ميان حكما سابقه نداشته است سخت به خود مى
 ). 66 طباطبايى، اصول فلسفه و روش رئاليسم ،ص(كند و انصاف كه بديع و ابتكارى است  و افتخار مى

ريهم آياتنا فى الآفاق و فى انفسهم حتـى يتبـين لهـم انـه       سن«:  سوره فصلت  53    ابن سينا با استناد به آيه       
. نامـد  اسـتدلال خـود را مطـرح و برهـان صـديقين مـى        » ء شهيد  الحق اولم يكف بربك انه على كل شى       

 : كند الرئيس در انتهاى نمط چهارم الاشارات و التنبيهات تقرير خود را اين گونه معرفى مى شيخ
  الاول و وحدانيته، و براء ته عن الصمات الى تأمل لغير نفس الوجـود؟    تأمل كيف لم يحتج بياننا لثبوت     

اى اذا . و لم يحتج الى اعتبار من خلقه و فعله، و ان كان ذلك دليلا عليه؟ لكن هذا الباب اوثق و اشـرف           
اعتبرنا حال الوجود، فشهد به الوجود من حيث هو وجود ، و هو يشهد بعد ذلك على سائر مـا بعـده فـى            

سنريهم آياتنا فى الآفاق و فى انفسهم حتى يتبين لهم انه           «: و الى مثل هذا أشير فى الكتاب الهى         . ودالوج
ان هـذا  : اقـول  » .ءٍ شهيد اولم يكف بربك انه على كل شى  « : ثم يقول . ان هذا حكم لقوم     : اقول  » .الحق

 2.حكم للصدقين الذين يستشهدون به لا عليه
اش و مبرا بودنش از نقص  ونه بيان ما در اثبات وجود ذات حق و يگانگى            بينديش و تأمل كن كه چگ     

ها نيازمند چيزى جز تأمل در حقيقت وجود نيست، هيچ لزومى ندارد مخلوقـات و افعـال ذات بـارى را                     
باشند، اما ايـن   واسطه قرار دهيم، هر چند آن راه نيز درست است و مخلوقات دليل بر وجود خداوند مى               

ما چون وجود را از آن جهت كه وجود است مورد نظـر قـرار           . تر است  تر و عالى   فتيم مطمئن راه كه ما ر   
داديم، خود وجود از آن جهت كه وجود است گواه ذات حق قرار گرفت و ذات حق گواه سـاير اشـيا                      

تـا  ها نشان خـواهيم داد      هاى خودمان را در آفاق و نفس هاى آن         به زودى نشانه  « : اين آيه كه    . واقع شد 
البتـه ايـن گونـه حكـم و     . در كتاب الهى اشاره بـه همـين مطلـب دارد   » ها روشن گردد وجود حق بر آن  

آيـا  «: فرمايـد  استدلال مخصوص يك دسته و يك طبقه است، سپس خداوند در كتابش اين چنـين مـى                
ين حكـم  ا: گويم با توجه به اين مطالب مى  » .براى اثبات خدا كافى نيست كه او بر هر چيزى گواه است           
خواهند نه آنكه بر او گواهى بجويند، يعنى هستى  و استدلال متعلق به صديقين است كه از او گواهى مى

دهند، نه آنكه از ساير موجودات بـر هـستى او اسـتدلال              ها قرار مى   الوجود را گواه بر ساير هستى      واجب
 ).66 الاشارات و التنبيهات، شرح و توضيح بهشتى، ص(كنند 

 نمط چهارم  با تقسيم موجود به واجب و ممكن و 9ينا تقرير خود را از برهان صديقين در فصل     ابن س
 .كند ها آغاز مى تحليل آن



فاما ان يكون بحيث يجب له الوجـود  :  كل موجود اذا التفت اليه من حيث ذاته، من غير التفات الى غيره            
و ان لـم يجـب ،    . الوجود من ذاته و هو القيوم     فى نفسه، او لا يكون  فان وجب فهو الحق بذاته، الواجب             

انه ممتنع بذاته بعد ما فرض موجودا، بل ان قرن باعتبار ذاته شرط ، مثل شرط عدم علته       : لم يجز ان يقال     
و ان لم يقرن بها شرط، لا حصول علته و لا عدم ها ،      . ، صار ممتنعا، او مثل شرط وجودعلته ، صار واجبا         

فكـل  .ء الذى لا يجب و لا يمتنع         مر الثالث ، و هو الامكان ؛ فيكون باعتبار ذاته الشى          بقى له فى الذاته الا    
 الوجود به حسب ذاته؛  الوجود بذاته او ممكن اما واجب: موجود 

 بدون توجه به غيرش، مورد التفات قرار گيرد، يا اين است - از حيث ذاتش - هر موجودى هنگامى كه 
 بذاته -اگر وجود برايش واجب است، او . و واجب است، يا واجب نيست براى ا- فى نفسه   -كه وجود   

الوجود و قيوم است، و اگر وجـود بـرايش واجـب نيـست، بعـد از آنكـه                     حق و از ناحيه ذاتش واجب      -
فرض شد موجود است، جايز نيست كه گفته شود بذاته ممتنع است؛ بلكه اگر بـه اعتبـار ذاتـش شـرطى         

نـه شـرط    (گردد و اگر هيچ شرطى بـا او همـراه نـشود               همراه شود واجب مى    مانند شرط عدم علت با او     
پس . است» امكان«ماند كه همان  براى ذات او صفت سومى باقى مى) حصول علت و نه شرط عدم علت

ــه ممتنــع  پــس هــر موجــودى يــا واجــب الوجــود بــذات اســت يــا  . در مقــام ذات نــه واجــب اســت و ن
 ).259 لكشاهى، صهمان، ترجمه و شرح م(الوجود ممكن

يكى درباره تقسيم موجود : پردازد الوجود، به بيان دو مقدمه مى      شيخ پيش از پرداختن به اثبات واجب      
و ديگرى درباره نياز ممكن در وجود خود به         ) كه ذكر گرديد  (به واجب و ممكن و بيان ماهيت ممكن         

 از دو حال خارج - بما هو موجود - الرئيس در اين فصل آورده، موجود     مطابق تقسيمى كه شيخ   . مرجح
 .يا واجب بالذات و يا ممكن بالذات و واجب بالغير: نيست

نيـاز ممكـن در   «    ابن سينا در فصل دهم از نمط چهارم به مقدمه دوم براى اثبات واجب، تحت عنـوان        
 . پردازد مى» وجود خود به مرجح 

، فانه ليس وجوده من ذاته، اولـى مـن عدمـه، مـن      ما حقه فى نفسه الامكان فليس يصير موجودا من ذاته      
 :فوجود كل ممكن الوجود هو من غيره. ء او غيبته حيث هو ممكن، فان صار احدهما اولى، فلحضور شى

گردد، زيرا ممكن از آن جهت كـه       هر چيزى كه در مرتبه ذات ممكن باشد خود به خود موجود نمى  
) هستى يا نيستى(پس اگر يكى از دو طرف . ه و ضرورى نباشدممكن است هستى او در اين مرتبه، بايست

پس هستى هر ممكنـى از علـت   . ضرورت و تعين پيدا كند، به واسطه وجود علت يا عدم آن خواهد بود   
 ).260 همان، ص( است 

خواهد با بررسى برخى از حالات ممكن احتياج آن را به واجـب ثابـت نمايـد؛                      شيخ در اين فصل مى    
الوجود در مقام ذات محتاج بـه علـت مغـايرى اسـت تـا در خـارج متحقـق و                     گويد يا ممكن   ن مى بنابراي



موجود گردد و يا در هستى خود نيازى به علت مغاير ندارد؛ صحت احتمال دوم مستلزم ترجح يكـى از                  
 . اوامر متساوى بدون مرجح است

پردازد، با اين تفاوت كه در فـصل يـازده      الوجود مى      ابن سينا در فصل يازده و دوازده به اثبات واجب         
 :نمايد به اجمال، ولى در فصل دوازده به تفصيل آنچه را آورده بيان مى

 اما ان يتسلسل ذلك على غير النهايه، فيكون كل واحد مـن آحـاد السلـسله ممكنـا فـى ذاتـه، و الجملـه                     
 :ناو لنزد لهذا بيا. متعلقه بها، فتكون غير واجبه ايضا، و تجب بغيرها

كشد، پس هر يك از آحاد سلسله در مرتبه ذات ممكـن خواهـد        يا نياز ممكن به غير به بى نهايت مى      
بود؛ و چون همه سلسله به آحاد تعلق دارد، پس مانند ذات بارى، خود به خود واجب نيست، و وجـوب          

 .)261همان، ص (و براى اثبات آن بايد به روشنى بيان بيافزاييم . آن به غير است
الوجـود   اثبات واجـب  » تنبيه«گونه كه بيان شد به اجمال تحت عنوان          الرئيس در اين قسمت همان         شيخ

آورده كه اگر انـسان بـه مقـدماتى كـه     » تنبيه«به اين دليل اين فصل را تحت عنوان      . را تقرير كرده است   
اى برهـانى، بـه وجـود       ذكر شد، توجه كند بدون نياز به استدلال و تـشكيل قيـاس از راه صـغرى و كبـر                   

گيرد در حقيقت استدلال تنبيهى است  بنابراين اگر استدلالى صورت مى  . برد مى الوجود پى  مقدى واجب 
تـوان تلقـى ديگـرى هـم      مى» تنبيه«از عنوان ). 96همان، شرح و توضيح بهشتى، ص (نه استدلال برهانى    
ز به اثبات ندارد، به عبارت ديگر وجود ذات حق، ظهور بالذات دارد و شناخت او نيا: داشت و آن اينكه

در نهايت ابـن سـينا در       . خداوند بديهى است و برهان واستدلال مايه تنبه و توجه به اين امر بديهى است              
. پـردازد  فصل دوازدهم نمط چهارم به وجه تفصيلى به شرح و بسط آنچـه در فـصل يـازدهم آمـده مـى                     

 :گونه آورده است اينمرحوم شهيد مطهرى خلاصه برهان ابن سينا را 
 هر موجودى يا واجب است يا ممكن و اگر ممكن است بايد منتهى و متكـى باشـد بـه واجـب، وگرنـه                  

 ).129 مطهرى، ص(تسلسل علل لازم مى آيد و تسلسل علل محال است 
  
  

 هاى برهان صديقين با تقرير ابن سينا  ويژگى

 :فرمايد گونه مى  اين استاد مصباح يزدى در مورد امتياز تقرير ابن سينا
 امتياز اين تقرير آن است كه علاوه بر اينكـه نيـازى بـه بررسـى صـفات مخلوقـات و اثبـات حـدوث و                          

ها ندارد اساساً نيازى به اثبات وجود مخلوقات هم نـدارد، زيـرا مقدمـه                حركت و ديگر صفات براى آن     
 ). 370 ص(اول، به صورت فرض و ترديد بيان شده است 

 : توان در نظر گرفت  به بيانات فوق، دو ويژگى مهم و اساسى براى تقرير ابن سينا مى    با توجه
 اين برهان به بررسى صفات مخلوقات نياز ندارد؛. 1  



اين برهان نيازى به پذيرفتن وجود مخلوقات هم ندارد، زيرا نخستين مقدمه آن به  صورت    فـرض               . 2  
 طبيعى مانند برهان حدوث، برهـان حركـت    و برهـان نفـس                 و ترديد بيان شده است، بر خلاف براهين       

ها و    اثبات حدوث و حركـت   كه هم به پذيرفتن وجود مخلوقات نيازمندند و هم به بررسى صفات آن            
 ).193حسين زاده، ص (ها براى آن... و

و ممكـن      نكته ديگرى كه در اين قسمت بايد به آن توجه نمود اين است كه تقسيم موجود به واجب                 
حصر عقلى است؛ از اين رو، نياز به اثبات ندارد و مقصود ابن سينا از اين تقسيم منحصر بودن موجود به     

مـسلماً عقـل در تقـسيم موجـود ابتـدا بـه وجـود واجـب           . واجب و ممكن از جهت وجود خارجى است       
 .شناخت دارد و سپس به وجود ممكن

  
 يقين  تقرير شيخ شهاب الدين سهروردى از برهان صد

او ايـن   .  شيخ اشراق در المشارع و المطارحات تقريرى را از برهـان امكـان و وجـوب ارائـه داده اسـت                    
تقريـر  . داند، زيرا براى اثبات آن نيازى به ابطال دور و تسلسل نيـست             برهان را راهى مستقيم و كوتاه مى      

 :گونه است خلاصه اين برهان اين
علـت آن مجموعـه يـا همـه و          . در حكم ممكنى واحد هـستند      جميع ممكنات از حيث احتياج به علت،        

فرض اول مستلزم تقدم . مجموع آن آحاد و يا جزئى از آن آحاد و يا خارج از مجموعه آن آحاد است           
ء بر ذات  خود و بر علل خود و فرض سوم همان مطلـوب   ء بر خودش، فرض دوم موجب تقدم شى    شى

صـدرالدين  (ع اشيا ممكن، موجودى جـز واجـب نيـست           است، چون خارج از مجموعه ممكنات و جمي       
 ). 30 ، ص6 شيرازى، اسفار، ج

اى هـم آن را      اشراق در مطارحات بيـان كـرده اسـت و عـده            طور كه بيان شد اين طريقه را شيخ            همان
اولـين بهـره ايـن اسـت كـه كـه       : اند صاحبان اين روش از اين طريقه دو بهره گرفته        . اند مستحسن شمرده 

بهره ديگـر اينكـه   . اند مستقيماً واجب بالذات را اثبات كنند و در پرتو آن تسلسل را ابطال نمايند       هخواست
لذا از اين طريقه، هم در مسئله علـت و معلـول            . اند اثبات كنند سلسله علل نامحدود نخواهد بود        خواسته

 ). 136  اسفار اربعه، صجوادى آملى، شرح حكمت متعاليه(شود، هم در مسئله اثبات واجب  نام برده مى

 : گويد     ملاصدرا در مورد اين روش مى
 و من الطرائق التى استحسنوها، طريقه زعموا انها يتم من غير الاسـتعانه بابطـال تسلـسل و الـدور اوردهـا                

 ). 30 ، ص6 صدرالدين شيرازى، اسفار، ج(صاحب المطارحات 

مرحـوم صـدرالمتالهين در اسـفار ايـن         . ارد شـده اسـت            بر اين برهان، نقدها و اشكالات متعددى و       
 .دهد طريقه را مورد نقد و بررسى قرار مى



دهد كه با برهان صـديقين قرابـت    ارائه مى) 121 ص(    شيخ اشراق برهان ديگرى نيز در حكمةالاشراق    
مطرح در حكمت اشراق به جاى وجود و عدم، نور و ظلمت . زيادى دارد، ولى نسبت به آن ناقص است

 .شده و نور از ديدگاه شيخ اشراق حقيقت ذات مراتب بوده و مقول به تشكيك است
    ششمين تقرير ميرزا مهـدى آشـتيانى، در تعليقـه خـود بـر شـرح منظومـه حكـيم سـبزوارى از برهـان                         

تلخـيص برهـان بـه بيـان ايـشان عبـارت       . باشد صديقين، تقرير برهان با استفاده از قاعده نور و ظلمت مى  
 : ست ازا

 انه لا شك ان الاشياء تنقسم الى النور و الظلمه، لانها ان كانت ظاهره بذاتها و مظهره، لغيرها، فهو النور،          
و لا شك فى ان الظلمه ليس منشا للاثار و لاطردا للاعدام، و ان ضم مثلها الى نفسها لا       . و الا فهى الظلمه   

 كان واجبا بذاته فثبت المطلوب، و الا استلزمه، امـا           فبقى ان يكون ذلك لاجل النور و هو ان        . تفيد ذلك 
بطريق الخلف، او بطريق الاستقامه، و هذا البرهان مرجعه الى الطريق الصديقى، من جهه ان النـور متحـد                   

 ).493 ص(مع الوجود حقيقه و مصداقا، و ان الاستدلال فى الحقيقه من الوجود على نفسه، فتدبر 
شوند، زيرا اگر ظاهر بذاته و مظهر لغيـره باشـد،            سم نور و ظلمت تقسيم مى      شكى نيست كه اشيا به دو ق      
تواند منشاء آثار و طارد اعدام باشد، خواه  باشد و شكى نيست كه ظلمت نمى نور است وگرنه ظلمت مى

ماند اين است كه منشاء آثـار  و طـارد            پس آنچه باقى مى   . به تنهايى و خواه با ضميمه شدن مثل خودش        
حال اگر آن نور واجب بذاته باشد، فثبت المطلوب، وگرنه مستلزم واجب . بودن از ناحيه نور باشداعدام 

سپس مرحوم آشتيانى مى فرمايد كه بازگشت . خواه به طريق خلف يا به طريق مستقيم. بذاته خواهد بود
ق متحد است و    از اين جهت كه نور با وجود در حقيقت و مصدا          . باشد اين برهان، به برهان صديقين مى     

 .  باشد در حقيقت سير استدلال از وجود به خود وجود مى

  
  تقرير صدرالمتألهين از برهان صديقين 

در برخى از آثار مانند .  صدرالدين شيرازى برهان صديقين را در آثار گوناگون خود مطرح كرده است       
يرد، ولى در نهايت اقامه برهـان       گ عرشيه و مشاعر در تقرير اين برهان از بطلان دور و تسلسل كمك مى             
 :كند او اين گونه استدلال مى. نهايى بر اثبات واجب از راه تحقق وجود صرف و هستى محض است

ء غير الوجود من عموم او   ان الموجود اما حقيقة الوجود او غير ها و نعنى بحقيقة الوجود مالا يشوبه شى              
 و هو المسمى بواجب الوجود فنقول لو لم تكن حقيقه خصوص او حد او نهايه او ماهيه  او نقص او عدم       

فظهر ان اصل ... ء من الاشياء موجودا لكن اللازم باطل بديهه فكذا الملزوم  الوجود موجوده لم يكن شى  
 :ء غير الوجود موجوديه كل موجود هو محض حقيقه الوجود الذى لا يشوبه شى

د از حقيقت وجـود چيـزى اسـت كـه بـا عمـوم و                    موجود يا حقيقت وجود است يا چيز ديگر، مقصو        
خصوص و حد و نهايت و ماهيت و نقص و عدم آميخته نباشد، چنين وجـودى واجـب الوجـود ناميـده                      

كـه  [لازم ايـن سـخن   . اگر حقيقت وجود موجود نباشد هيچ يك از اشيا موجود نخواهنـد بـود          . شود مى



پـس از ايـن   ... باطـل اسـت  ]  دم وجـود واجـب  ع[بديهى البطلان است؛ ملزوم هم      ] عدم وجود اشيا باشد   
سخن دانسته شد كه اصل موجوديت هر موجودى به واسطه محض و صرف حقيقـت وجـود اسـت كـه         

 ).219 عرشيه، ص(مشوب با چيزى غير از حقيقت وجود نيست 
 . دهد  البته او در انتهاى مشاعر استدلال خود را بدون تكيه بربطلان دور وتسلسل ارائه مى

صدرا در فصل اول از جلد ششم اسفار، برهان صديقين را به طور دقيق و مطابق با مـشرب خـاص                         ملا
رسند فراوان است، چرا كه خداوند داراى        هايى كه به خداوند مى     او معتقد است راه   . كند خود تقرير مى  

هاى ديگـر   ز راها» اوثق و اشرف و انور    «ها   باشد، ولى بعضى از اين راه      هاى فراوان مى   ها و جهت   فضيلت
ترين براهين اثبات واجب تعالى برهانى است كه در آن حدوسط غير از  از نظر ملاصدرا محكم  . باشد مى

يعنى ما با سير در خود واجب و از تأمل در ذات حق به وجودش پى ببريم، اگـر بـا بحـث       . واجب نباشد 
ء راه  ء بـه آن شـى   شـى در حقيقت هستى پى بـه وجـوب و ضـرورت ازلـى آن هـستى بـرديم، از همـان           

 .كه در اين صورت راه عين هدف است» فيكون الطريق الى المقصود هو عين المقصود«. ايم يافته
  و اسد البراهين و اشرفها اليه هو الذى لا يكون الوسط فى البرهان غيـره بالحقيقـه، فيكـون الطريـق الـى                

عليه ثم يستـشهدون بذاتـه   ) تعالى(ن به  المقصود هو عين المقصود و هو سبيل الصديقين الذين يستشهدو         
 ).14-13 اسفار، ص(على صفاته و بصفاته على افعاله، واحدا بعد واحد 

 سوره فصلت، در ابتـداى امـر   53سينا اضافه بر استظهار و استشهاد به آيه             صدرالمتألهين نيز همانند ابن   
كنـد و راه صـديقين     و ديگران جدا مىراه و روش خود را در اثبات واجب تعالى از متكلمين و طبيعيين   

داند، زيرا از نظر اينان براى معرفت حق تعالى و صـفاتش بايـد    تر مى تر و شريف ها محكم را از ديگر راه 
امكان ماهوى، حدوث مخلوقات و حركات اجسام متوسـل شـد؛   : به امور ديگرى غير از حضرتش مانند  

هاى ذات واجب و شاهدان اوصاف او بوده و هر كـدام   نهدر حالى كه از نظر ملاصدرا امور ياد شده نشا       
 .باشد در حد يك دليل، راهنماى اثبات واجب تعالى مى

 :كند   ملاصدرا در تقرير برهان صديقين از چند مقدمه استفاده مى
 اصالت وجود و اعتباريت ماهيت؛ . 1  

 وحدت اصول وجود؛ . 2  

 بساطت هستى؛ . 3  

 داراى مراتب و درجات بودن آن؛تشكيك اصل وجود و . 4  

 . عدم استقلال وجود معلول از وجود علت هستى بخش. 5  
 :             پردازيم     حال با توجه  به اين مقدمات به تقرير برهان صديقين ملاصدرا مى

 وجود چنان كه گفتيم حقيقتى است عينى و بسيط كه در ميان افراد آن اختلافى از جهـت ذات نيـست،              
 به واسطه كمال و نقص و شدت و ضعف و يا امور زائدى كه عارض بـر افـراد يـك ماهيـت نوعيـه                   جز



اى است كه تعلق به  تر نباشد و آن مرتبه حد نهايى كمال وجود آن است كه ديگر از آن كامل  . گردد مى
سته اسـت و بـه   غير خود نداشته باشد و بالاتر از آن قابل تصور نباشد؛ زيرا هر امر ناقص به غير خود واب ـ            

پيشتر روشن شد كه مرتبه تمام متقدم بر مرتبه ناقص وفعل مقدم بر قوه         . مرتبه تماميت خود نيازمند است    
و وجود پيش از عدم است و نيز گفتيم كه تماميت هرچيز عبارت است از همان چيز به علاوه آنچه تـام               

خويش است و يا ذاتاً به غير خـود نيازمنـد           نياز از غير     بنابراين مقدمات، وجود يا بى    . بيش از ناقص دارد   
ترين مرتبه آن اسـت وعـدم و نقـص در آن راه     اولى واجب الوجود است كه صرف وجود و تمام  . است

الوجود كه همه افعال و آثار اوست و ماسواى او جز به او قوام               ندارد، ودومى چيزهايى است غير واجب     
قصان مبراست و نقص از طريـق معلوليـت بـه وجـود راه     ندارد، چون پيشتر گفتيم كه حقيقت وجود از ن     

تواند از حيـث مرتبـه و فـضيلت وجـودى بـا علـت        يابد و اين به خاطر آن است كه معلول هرگز نمى  مى
پس چنانچه وجود چيزى مجعول و معلول نباشـد وامـرى برتـر آن را اقتـضا و ايجـاد                    . خود برابرى كند    

ايـم بـسيط و    مكن نيست، زيرا حقيقت وجـود چنانكـه گفتـه   نكند هيچگاه تصور نقص و قصور در آن م    
نامحدود است و هيچ تعينى جز فعليت محض و حصول تام ندارد و اگر چنين نباشـد، در آن تركيـب و                      

همچنين پيشتر گفتيم كه وجـود هرگـاه معلـول    . آيد كه امورى است غير وجودى حد و ماهيت لازم مى 
ز حيث ذات نيازمند به جاعـل و در جـوهر و ذات وابـسته بـه                باشد، خود مجعول به جعل بسيط است و ا        

 .جاعل خويش است
    بنابراين محقق گرديد كه وجود يا از جهت حقيقت ذات، تام است و از حيث هويت واجب و يا ذاتاً                    

الوجود از هر  شود كه وجود واجب نيازمند به واجب بالذات و متعلق به آن است و در هر حال روشن مى
 ). 16همان، ص (اوست بى نياز است و اين چيزى است كه ما در صدد اثبات آن بوديمچه غير 

    براى تبيين بهتر برهان صديقين بر اساس مشرب ملاصدرا بيان سه تن از اساتيد يعنـى اسـتاد مطهـرى،                    
 .گردد جوادى آملى و مصباح يزدى ارائه مى

  
   بيان استاد مطهرى در تقرير برهان صدرالمتالهين

هاى ارزشمند خود بر كتاب اصول فلسفه و روش رئاليسم برهان صدرالمتألهين  استاد مطهرى در پاورقى 
 :داند را مبتنى بر پنج مقدمه مى

 اصالت وجود؛. 1  

 وحدت تشكيكى وجود؛. 2  

 پذيرد؛  اينكه حقيقت وجود عدم را نمى. 3  

ا قطع نظر از هر حيثيتـى   كـه   بـه آن    اينكه حقيقت وجود، از آن جهت كه حقيقت وجود است و ب       . 4  
 ضميمه گردد، مساوى با كمال و اطلاق است؛

 .اينكه معلول عين ربط و تعلق و اضافه به علت است. 5  



 :گويد     ايشان پس از بيان مقدمات فوق مى
گوييم حقيقت هستى موجود است به معنى اينكه عين موجوديت است و عـدم بـر آن محـال                     اكنون مى 

و از طرفى حقيقت هستى در ذات خود يعنى در موجوديت و در واقعيت داشتن خود مـشروط بـه                    است  
هيچ شرطى و مقيد به هيچ قيدى نيست، هستى چون كه هستى است موجود است نه بـه مـلاك ديگـر و     

ء ديگر، يعنى هستى در ذات خود مشروط به شرطى نيـست و از               مناط ديگر و هم نه به فرض وجود شى        
 كمال و عظمت و شدت و استغنا و جلال و بزرگى و فعليت و لاحدى كه نقطه مقابل نقص           طرف ديگر 

خيزنـد، يعنـى جـز وجـود،         باشـند از وجـود و هـستى برمـى          و كوچكى و امكان و محدوديت و نياز مـى         
حقيقتى ندارند؛ پس هستى در ذات خود مساوى است با نامشروط بودن به چيز ديگـر يعنـى بـا وجـوب                 

طباطبـايى، اصـول فلـسفه و روش        (  هم مساوى است با كمال و عظمت و شـدت و فعليـت               ذاتى ازلى و  
 ).83 رئاليسم، ص

   بيان آيت االله جوادى آملى در تقرير برهان صدرالمتألهين
و ) مقدمه دوم (و چون واحد است نه متباين       ) مقدمه اول ( بر طبق اصالت وجود چون هستى اصيل است         

و چون بسيط است و كثـرتش       ) مقدمه سوم (ت نه وحدت شخصى     چون وحدتش، وحدت تشكيكى اس    
گـردد، كـه در حقيقـت        ها و ما به الامتيازها به عين هستى بر مى          گردد، يعنى تمام كثرت    به وحدت برمى  

دهد، هر چنـد تعبيـرش جـداى از تعبيـر تـشكيك آمـده اسـت         اين بيان همان روح تشكيك را نشان مى      
، هستى هر موجودى »كل موجود فهو اما واجب و اما متعلق بالواجب« : گوييم ، آنگاه مى)مقدمه چهارم(

اگـر آن موجـود، هـستى محـض و اعلـى            . كه در خارج هست يا واجب است يا به واجب متكـى اسـت             
المراتب بود و هيچ نقصى در وى راه نداشت يعنى به غير متكى نبود، پـس واجـب اسـت و اگـر هـستى           

جوادى آملى، شـرح حكمـت متعاليـه        ( هستى محض تكيه مى كند       محض نبود و ناقص بود، پس ذاتاً به       
 ).126 - 127اسفار اربعه، ص 

  
   بيان آيت االله مصباح يزدى در تقرير برهان صدرالمتألهين

هـا همـان تقريـر       ترين آن  رسد كه متين   هاى مختلفى تقرير شده، اما به نظر مى         برهان صديقين به صورت   
 : يابد سه مقدمه تشكيل مىباشد و بيان آن از  خود وى مى

 اصالت وجود و اعتبارى بودن ماهيت؛. 1  

اى كه وجود معلـول،   اسـتقلالى          مراتب داشتن وجود و تشكيك خاص بين علت و معلول، به گونه           . 2  
 از وجود علت هستى بخش ندارد؛

، و به    عبارت ملاك نياز معلول به علت، همان ربطى بودن و تعلقى بودن وجود آن، نسبت به علت      . 3  
ضعف مرتبه وجود آن است و تا كمترين ضـعفى در موجـودى وجـود داشـته    باشـد بالـضروره                  : ديگر

 .گونه استقلالى از آن    نخواهد داشت ترى خواهد بود و هيچ معلول و نيازمند به موجود عالى



لهين بـه ايـن صـورت       توان برهان صديقين را بر اسـاس مـشرب صـدرالمتا               با توجه به اين مقدمات مى     
نيازى و استقلال    ترين مرتبه آن كه داراى كمال نامتناهى و بى         مراتب وجود، به استثناى عالى    : تقرير كرد 
داشت ساير مراتب هم تحقق      باشد عين ربط و وابستگى است، و اگر آن مرتبه اعلى تحقق نمى             مطلق مى 

ترين مرتبه وجود اين است كـه مراتـب    لىيافت، زيرا لازمه فرض تحقق ساير مراتب بدون تحقق عا     نمى
مزبور، مستقل و بى نياز از آن باشند، در حالى كه حيثيت وجودى آن عين ربط و فقر و نيازمندى اسـت              

 ). 371 -372مصباح يزدى، ص (

كند از ماهيـت و امكـان مـاهوى و امـورى ماننـد حركـت و يـا                  در برهانى كه صدرالمتألهين اقامه مى     
اين برهان نظر بـه حقيقـت وجـود و احكـام مخـتص بـه آن دارد و بـه اصـول                   . شود  نمى حدوث استفاده 

پـس از او نيـز برخـى از حكمـاى          . فلسفى چندى نظير اصالت، بساطت و تشكيك در وجود مبتنى است          
متاله نظير حكيم سبزوارى براى كوتاه كردن برخى از مقدمات آن كوشش و با استفاده از امكان فقـرى                  

ها همان طور كه در تقرير خود ملاصـدرا و   رهان كم نمودند و ليكن به رغم همه اين تلاش     از مقدمات ب  
بيانات استاد مطهرى و ديگران ملاحظه گرديد در هـر يـك از ايـن بـراهين از فقـر و نيـاز مراتـب دانـى               

ز شـود و ايـن اسـتعانت مـانع ا     حقيقت مشككه هستى و از هستى فقيرانه وجودات امكانى بهره گرفته مى       
در حالى كه برهان صديقين آن گونه كـه آيـه بـر آن            . باشد واسطه واجب تعالى مى    ادراك مستقيم و بى   

اشعار دارد، بايد برهانى باشد كه اصلاً نظر به غير واجب نداشته باشد و در نتيجه بدون استعانت از اصول 
 ).  215  اثبات خدا، صجوادى آملى، تبيين براهين(فلسفى به عنوان اولين مسئله فلسفى مطرح شود 

  
  هاى فلسفى  تفاوت برهان صديقين در حكمت متعاليه با ديگر مشرب

  فرق ميان فلسفه مشاء و حكمت متعاليه در تقرير برهان صديقين.  الف
دانـد، علـى     صدرالمتألهين در صديقين بودن برهان ابن سينا تشكيك نموده و آن را كمال مطلوب نمـى          

ابن سينا برهانى بر اساس استدلال از خود حقيقيت هستى و نـه مفهـوم آن، بـه نـام           هذا پس از رد ادعاى      
برهــان اقامــه شــده از ســوى ملاصــدرا افــزون بــر اينكــه از مزايــاى برهــان . برهــان صــديقين اقامــه كــرد

 : باشد الرئيس برخوردار است از چند جهت با آن تفاوت دارد و نسبت به آن برتر مى شيخ
ء، مصب برهان صديقين بررسـى مفهـوم وجـود از جهـت مـصداق آن يعنـى   وجـود                      در فلسفه مشا  . 1  

در آنجـا مفهـوم   . خارجى است، ولى در حكمت متعاليه بحث در حقيقت هستى است نه مفهوم   وجـود   
، در حـالى كـه در   )ء اما   واجب و امـا ممكـن   الشى(شود وجود است كه به واجب و يا ممكن تقسيم مى  

 . هستى يا قائم با لذات است يا    ذاتاً متعلق به غير استحكمت متعاليه حقيقت 
باشد،  مى»    امكان فقرى«، ولى در حكمت متعاليه   »امكان ما هوى  « منظور از امكان، در فلسفه مشاء       . 2  

شود و هم    شامل ممكن و هم بر   زيرا مفهوم موجود مورد بحث در حكمت مشاء، هم شامل واجب مى           
حقيقـت  . شود؛ ولى در حكمت متعاليه حقيقـت   هـستى مـورد نظـر اسـت                 مل مى هاى موجود ح   ماهيت



شود بلكه مرحله عالى آن    غنى بالذات است و مراحـل مـادون آن ذاتـاً                    هستى هرگز شامل ماهيت نمى    
 .مرتبط با آن مرحله عاليه هستند

 در تقرير اين    برهان در برهان صديقين در حكمت متعاليه به ابطال دور و تسلسل نيازى ندارد، زيرا. 3  
شود و خود برهانى بر ابطـال تسلـسل    در علـل فـاعلى نيـز         حكمت متعاليه اول واجب بالذات اثبات مى      

هست، در حالى كه بنا بر روش مشائيان نخست بايد دور و تسلسل را   ابطال كرد تا به كمك ابطال دور          
 .و تسلسل، واجب بالذات ثابت شود

قين در حكمت متعاليه نه تنها وحدت، بلكه ساير صفات كماليه خداى متعـال    را نيـز          با برهان صدي  . 4  
توان توحيد و سـاير صـفات حـق تعـالى    را اثبـات كـرد            توان اثبات كرد، ولى با برهان مشائيان نمى        مى
 ).372 و مصباح يزدى، ص 133 - 135همان، ص (
  

 رير برهان صديقين  تفاوت فلسفه اشراق و حكمت متعاليه در تق.   ب 

طرح برهان صديقين در فلسفه اشراق، به طرح آن در حكمت متعاليه نزديك است،   ولى نسبت بـه                . 1  
باشد، زيرا شيخ اشراق قائل به اصالت ماهيت است در   حالى كه چنين برهـانى بـا اصـالت              آن ناقص مى  
 . تر است وجود مناسب

بنا شده و حقيقت نـور در فلـسفه   اشـراق فراگيـر             » نور«س  در حكمت اشراق برهان صديقين بر اسا      . 2  
گيرد، زيرا شيخ اشراق وجود و    موجـود را اعـم از واجـب و     نبوده است و همه موجودات را در برنمى  

در   نتيجـه موجـودات جرمـانى و جـسمانى در           ). 113يثربى، ص   (كند   ممكن به نور و ظلمت تقسيم مى      
كـه در    بخش از   موجودات از بحث بيرون خواهنـد بـود، در حـالى   حكمت اشراق غواسق هستند و اين 

تـرين مرتبـه يعنـى واجـب         حكمت متعاليه چون حقيقت هستى    مطرح است، تمام موجـودات از عـالى               
جوادى آملى، شرح حكمت متعاليه اسـفار       (شود   ترين مرتبه   يعنى ماده اولى را شامل مى          بالذات تا نازل  
 ).136-135 اربعه،   ص

نقـل  ) در كتاب المـشارع و المطارحـات  (   شايان ذكر است كه در مورد برهان اولى كه از شيخ اشراق       
شد، ملاصدرا در بحث علت و معلول، فصل ابطال تسلسل از اين برهان نـام بـرده، و آن را بـراى اثبـات                        

 .علت نخستين و ابطال تسلسل كافى ندانسته است
ن البيان فى ابطـال التسلـسل و اثبـات الواجـب فـى غايـه الـوهن،                  هدم و تحقيق، اعلم ان هذا المسلك م       

ء عـين وجـوده      السخافه لما حققناه سابقا ان الوجود فى كل موجود عين وحدته و الوحده فـى كـل شـى                  
 ).157 ، ص2 صدرالدين شيرازى، اسفار، ج(

 او نـسبت بـه          ملاصدرا قريب همين بيان را به تفصيل در فصل دوم از جلـد شـشم آورده اسـت، ولـى                   
الاشراق ديد و نظر خـوبى دارد و طـرح برهـان صـديقين در فلـسفه              برهان مطرح شده در كتاب حكمت     

 . داند اشراق را نزديك به طرح آن در حكمت متعاليه مى



 و اعلم ان هذه الحجه فى غايه المتانه والقوه يقرب ماخذها من ماخذ طريقه الاشراقيين التى تبتنـى علـى                    
 ).16 -17، ص 6 همان، ج(قاعده النور 

  
  تكامل برهان صديقين پس از ملاصدرا

تر شده، بدين ترتيب كه از مقدماتش كاسته شده، هـدف برهـان               برهان صديقين پس از ملاصدرا كامل     
يكى از مراحل تكامـل ايـن برهـان بـه وسـيله حـاج       . تر گرديده است تر و راه رسيدن به آن كوتاه    روشن

ترين حد تكامل آن به وسيله مرحـوم اسـتاد علامـه طباطبـايى صـورت                 عالىملاهادى سبزوارى و سپس     
 . گرفته است

  
  تقرير حاج ملاهادى سبزوارى از برهان صديقين 

 : كند  حكيم سبزوارى برهان صديقين را در منظومه چنين بيان مى
  اذا الوجود كان واجبا فهو

      و مع الامكان قد استلزمه
جب باشد، پس مطلوب حاصل است و در صورت امكان مستلزم واجب است              هرگاه حقيقت وجود، وا   

 ).146 ص(باشد  چگونه ممكن مستلزم وجوب خود مى
دهد و در حقيقت برهـان را بـه دو صـورت تقريـر          محقق سبزوارى در شرح اين بيت دو بيان ارائه مى         

 : كند مى
اثبـات رسـيده و هـر امـر حقيقـى              كـه اصـالت آن بـه        ) حقيقـت وجـود   (وجـود   : طريق برهان خلف  . 1  

حقيقت خود را از او دارد، حقيقتى صرف و خالص است كـه هـيچ تعـدد و تكثـر يـا دوم و   غيـرى را                             
چنين حقيقتى اگر واجب باشد مطلوب حاصل است و اگر ممكن   باشد، بايد متعلق و وابسته . پذيرد نمى

ن وجود   صرف، وجود ديگرى در كار باشـد  به غير خودش باشد واين مستلزم آن است كه علاوه بر اي           
كه به آن قوام دهد و آن را سر پا نگاه دارد و ايـن خـلاف   فـرض اسـت، زيـرا معنـايش آن اسـت كـه          

وجود صرف نياز به وجود ديگرى ندارد كه        (حقيقت صرف و يگانه مورد نظر، صرف و يگانه    نيست              
 و وجود محض نيست لـذا نيـاز بـه واجـب كـه      الوجود به آن قوام دهد، بلكه وجود ممكن   چون صرف 

 ). وجود محض است دارد تا   به وجود ممكن قوام بخشد

» حقيقـت وجـود   «تقرير برهان از طريق مستقيم به اين صورت است كـه مقـصود از                   : طريق مستقيم . 2  
و كثرت در باشد؛ يعنى به عنوان حقيقتى كه داراى   مراتب گوناگون است  اى از مراتب وجود مى     مرتبه

الوجود باشـد    اگر مرتبه مورد نظر واجب    : شود پس گفته    مى     . آن راه دارد مطمح نظر قرار گرفته است         
الوجود باشد بايد نهايتاً يك وجود واجـب تحقـق داشـته باشـد كـه       مطلوب حاصل است؛ و اگر   ممكن   



ــى   ــسل لازم م ــا تسل ــه دور ي ــد   وگرن ــوم آن باش ــر دو محــال اســت    مق ــه ه ــد ك ــة   طب(آي ــايى، نهاي اطب
 ).183-182 الحكمه،ص

    اين تقرير از برهان صديقين با توجه به مبتنى بودن آن بر ابطال دور و تسلسل از برهان صديقين مطرح 
 .    شده در حكمت متعاليه فاصله گرفته و شايسته اين عنوان نيست

دهد، كـه بـا      رهان صديقين ارائه مى       مرحوم علامه طباطبايى تقرير بسيار زيباى محقق سبزوارى را از ب          
بيان اول حاجى كه در تقريرش اصالت و صرافت و وحدت حقيقت وجود را مفـروض دانـسته و مبنـاى        

 .استدلال قرار داده، مطابقت دارد
 )جا همان( ان الحقيقه الوجود اما واجبه و اما تستلزمها، فاذن الواجب بالذات موجود، وهو المطلوب 

دهـد كـه بـه تقريـر          در تعليقه خود بر اسفار تقريرى را از برهـان صـديقين ارائـه مـى                    محقق سبزوارى 
 :فرمايد او در مورد مقدمات به كار گرفته شده توسط ملاصدرا مى. گردد نخست باز مى

 لكنى اقول المقدمات الماخوذه فى هذه الحجه و ان كانت شامخه فيها مطالب عاليـه الا ان الاستكـشاف            
امر ليس بلازم اذ تصير به كثيره الدقه عسره النيـل و ان كـان لا زمـا فـى مقـام آخـر كمقـام        عنها فى اول   

 ).، تعليقه سبزوارى، پاورقى اول16 ، ص 6 صدرالدين شيرازى، اسفار، ج(البحث من فياضيته 
ى امر باشد و مطالب ژرفى را در بردارد، در ابتدا          مقدمات به كار رفته در اين برهان هر چند شامخ مى          

طلبد و راه وصـول بـه آن        اين مقدمات لازم نيست، زيرا استدلال به واسطه اين مقدمات دقت زيادى مى            
سپس مرحوم حاجى   . گردد؛ هرچند اين مقدمات در مباحث بعدى لازم و مورد احتياج است            مشكل مى 

دى تـصديقيه ديگـر،     در تقرير سبزوارى غير از اثبات اصالت وجود بـه مبـا           . دهد تقرير نوينى را ارائه مى    
 .نيازى نيست

ان حقيقه الوجود التى هى عين الاعيان وحاق الواقع        :  فالاسد الاخصر ان يقال بعد ثبوت اصالت الوجود         
حقيقه مرسله يمتنع عليها العدم اذ كل مقابل غير قابل لمقابل والحقيقه المرسـله التـى يمتنـع عليهـا العـدم             

 :الكذائيه واجبه الوجود  بالذات و هو المطلوبواجبه الوجود بالذات فحقيقه الوجود 
اصـل هـستى صـرف و       :  پس از اثبات اصالت وجود راه محكم تر  و كوتاه تر اين است كه گفته شـود                   

مرسل و مطلق است نه محدود و مشوب و مقيد، زيرا نيستى نقيض و مقابل هـستى اسـت و هـيچ مقـابلى           
اصل هستى عدم پذير نيست و بالذات عدم را طـرد مـى     پس هيچگاه   . نقيض و مقابل خود را نمى پذيرد      

 ).17-16همان، ص (كند و اگر حقيقت هستى عدم پذير نيست، پس بالذات واجب الوجود است 
 : فرمايد     حضرت آيت االله جوادى آملى در مورد اين تقرير مى

رير حكـيم سـبزوارى      اگر چه تقرير صدرالمتألهين اسدالبراهين است لكن اخصرالبراهين نيست، ولى تق          
نسبت به تقرير ايشان هم اسد است و هم اخصر؛ زيرا مسئله تشكيك وجود و اثبـات بـساطت وجـود در           



اين برهان به عنوان مبادى تصديقيه اخذ نشده، بلكه فقط يك مسئله بايد تثبيت شود و آن اصالت وجود           
 ).177شرح حكمت متعاليه اسفار اربعه، ص (است 

  
  طبايى از برهان صديقين تقرير علامه طبا

آنچـه در تقريـر     . ترين حد تكامل برهان صديقين از سوى علامه طباطبـايى صـورت گرفتـه اسـت                 عالى
برهان صديقين از نظر ايشان آمده هم اسدالبراهين است به قول مطلق و هم اخصرالبراهين؛ زيرا اين بيان               

توانـد    و اثبات واجب تعالى طبق اين بيان مىبه هيچ مقدمه و مبدأ تصديقى از مسائل فلسفى نيازى ندارد    
 :فرمايد صدرالمتألهين در تقرير برهان صديقين مى. به عنوان اولين مسئله فلسفى قرار گيرد

 ).14، ص 6 صدرالدين شيرازى، اسفار، ج( ان الوجود كما مر حقيقه عينيه واحده بسيطه 
شكيكى وجود و بـساطت وجـود را بـه عنـوان     اصالت وجود، وحدت ت  :     با اين بيان ملاصدرا سه قضيه     

 .اند مبادى تصديقيه اين برهان اخذ كرده
چنـين  » ...ان الوجـود كمـامر    «    علامه طباطبـايى در تعليقيـه ارزشـمند خـود، در ذيـل كـلام ملاصـدرا                  

 : نويسد مى
هـى لاتقبـل   و نجد كـل ذى شـعور مـضطرا الـى اثباتهـا، و             » السفسطه«  و هذه هى الواقعيه التى ندفع بها        

البطلان و الرفع لذاتها، حتى ان فرض بطلانها و رفعها مستلزم لثبوتها و وضـعها ، فلـو فرضـنا بطـلان كـل              
و كـذا السوفـسطى لـو    ) اى الواقعيه ثابتـه  ( واقعيت فى وقت او مطلقا كانت حينئذ كل واقعيه باطله واقعا          
اى هـى  ( ه واقعا و الواقعيـه مـشكوكه واقعـا    راى الاشياء موهومه او شك فى واقعيتها فعنده الاشيا موهوم 

، و اذ كانت اصل الواقعيه لاتقبل العدم و البطلان لذاتها فهى واجبه بالـذات،               )ثابته من حيث هى مرفوعه      
و من هنا   . فهناك واقعيه واجبه بالذات، و الاشياء التى لها واقعيه مفتقره اليها فى واقعيتها قائمه الوجود بها               

ن اصل وجود الواجب بالذات ضرورى عند الانسان، و البراهين المثبه له تنبيهات بالحقيقـه  يظهر للمتامل ا  
 ). ، تعليقه علامه طباطبايى، پاورقى سوم14 -15 ، ص6 همان، ج(

يابيم، عدم  كنيم و هر ذى  شعورى را ناچار از اذعان به آن مى     اين واقعيتى كه با آن سفسطه را دفع مى
چندان كه فرض بطلان ].  يعنى داراى وجوب ذاتى و ضرورت ازلى است      [كند    قبول نمى  و بطلان را ذاتاً   

و رفع آن مستلزم اثبات و اقرار بدان است، پس اگر به طور مطلق و يا در وقتى خاص فرض بطلان اصل         
يا همچنين اگر سوفسطايى اش. اصل واقعيت واقعاً باطل است]  معتقديم[واقعيت را بنماييم در اين صورت 

هـا شـك نمايـد، اشـيا در نظـر او واقعـاً موهـوم خواهنـد بـود و           را موهوم پنداشته يا در اصل واقعيت آن   
كنـد، پـس واجـب     واقعيت در نزد او واقعاً مشكوك است و اگر واقعيت ذاتاً بطلان و عدم را قبول نمـى    

ى داراى واقعيـت  پس در جهان خارج واقعيتى وجود دارد كه واجب بالذات است و اشياي            . بالذات است 
از . هستند كه در واقعيت داشتن خويش نيازمند به آن واجب بالذات هستند و وجودشان قائم بـه اوسـت                  



شود كه اصل وجود واجب بالذات بديهى است و براهينـى كـه              اينجا براى افراد صاحب تأمل روشن مى      
 .شود در حقيقت تنبيه خواهد بود براى اثبات آن ارائه مى

واقعيت : فرمايد طبايى همين برهان را در كتاب اصول فلسفه و روش رئاليسم چنين تقرير مى    علامه طبا
دارد؛ به عبـارت ديگـر       پذيرد و نابودى بر نمى     هستى كه در ثبوت وى هيچ شك نداريم هرگز نفى نمى          

شـود، و   واقعيت هستى بى هيچ قيد و شرط واقعيت هستى است و با هـيچ قيـد و شـرطى لاواقعيـت نمـى               
پـذيرد پـس عـين همـان واقعيـت نفـى ناپـذير          ون جهان گذران و هر جزء از اجزاى جهان نفى را مـى            چ

البتـه نـه بـه ايـن     . اى نداشته و منفـى اسـت      دار و بى آن از هستى بهره       نيست، بلكه با آن واقعيت، واقعيت     
ز واقعيت جدا شـده و  هايى ا معنى كه واقعيت با اشيا يكى شود و يا در آن ها نفوذ يا حلول كند و يا پاره  

باشند و در عين حال      به اشيا بپيوندد، بلكه مانند نور كه اجسام تاريك با وى روشن و بى وى تاريك مى                
همين مثال نور در بيان مقصود خالى از قصور نيست و به عبارت ديگر او خودش عين واقعيـت اسـت و                      

 .باشد دار و بى او هيچ و پوچ مى جهان و اجزاى جهان با او واقعيت
دار بودن خود بـه يـك واقعيتـى تكيـه            جهان و اجزاى جهان در استقلال وجودى خود و واقعيت         :  نتيجه

 ).86-77 همان، ص(دارند كه عين واقعيت و به خودى خود واقعيت است 
  

  ها و امتيازات تقرير علامه طباطبايى  ويژگى
 : فرمايند طباطبايى مىاالله جوادى آملى در مورد امتيازات تقرير علامه   حضرت آيت

 اين بيان استاد علامه هم اسد است و هم اخصر، اما اسدالبراهين است چون از غيـر واجـب، بـه واجـب                        
يابى نشد، از بيگانه به آشنا استدلال نشد؛ بلكه از خود واقعيت به ضرورت ازلـى همـان واقعيـت پـى                       راه

 اينكه نيازى به هيچ مـسئله فلـسفى، بـه عنـوان             برده شد و اما اخصرالبراهين يا اخصرالتنبيهات است براى        
مبدا تصديقى ندارد، نه نيازمند به اثبات اصالت وجود است، نه نيازمند به اثبـات تـشكيك وجـود، و نـه                     

 ).180شرح حكمت متعاليه اسفار اربعه، ص ... (نيازمند به اثبات بساطت وجود 
 : شود گونه بيان مى صار اينها و امتيازات تقرير علامه طباطبايى به اخت     ويژگى

توانـد اولـين مـسئله   فلـسفى قـرار             اين تقرير به هيچ مبدأ تصديقى نيازمند نيست و اثبات واجب مى           . 1  
 .گيرد
پذيرد، گذشته از اينكه واجب است   شـريك و         اصل واقعيت و صرف واقعيت كه لاواقعيت را نمى        . 2  

قعيت با اطلاق ذاتى و عدم    تنـاهى او همـراه اسـت و            همانند هم نخواهد داشت، زيرا ضرورت ازلى وا       
اين بيان همچنين . گذارد اطلاق ذاتى و عدم تناهى، مجالى براى فرض شريك و ضد و   همانند آن نمى               

 . كند توحيد واجب را    هم به اثبات مى رساند كه وجود واجب را اثبات مى
ظرى و اين با ظواهر كتاب و سـنت   سـازگارتر            طبق بيان علامه اصل وجود واجب بديهى است نه ن         . 3  

 ).182 همان، ص(است 



به اين حقيقـت   » ره«    در واقع آنچه در تقرير حضرت علامه آمده جنبه تنبيه و تنبه دارد و گفتار علامه                 
پردازد، بلكه به آگاهى و علمى كه انسان به آن           اشاره دارد كه برهان صديقين به اثبات ذات واجب نمى         

همان، تبيين براهين اثبات خدا، ص (زدايد  نبه دارد و غفلتى را كه انسان نسبت به اين علم دارد مىدارد ت
223.( 
  

   نتيجه گيرى
الرئيس ابـوعلى سـينا     گيريم برهان صديقين پس از اولين تقرير از سوى شيخ           از آنچه گفته شد نتيجه مى     

انـد از    ته است، بدين معنى كه سـعى نمـوده        تطور و تحول  خاصى را پشت سر گذاشته و رو به كمال رف             
تـرين حـد     عـالى . تـر نمايـد    تر و راه رسيدن به آن را كوتـاه         مقدمات آن بكاهند و هدف برهان را روشن       

تقرير برهان صديقين توسط علامه     . تكامل برهان صديقين از سوى علامه طباطبايى صورت گرفته است         
 . اهينطباطبايى هم اسدالبراهين است و هم اخصرالبر

  
   توضيحات
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دانند،  گارده، يول كراوس و پينس كتاب فصوص الحكم را جزو كتب منحول و   منسوب به فارابى مى                  

رضـا داورى ،    . رك.  از فـارابى اسـت     كه برخى از متتبعان بر اين باورند كـه فـصوص الحكـم                 درحالى
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  گاه هيك  تحليل و توجيه معرفتى ايمان دينى از ديد 

 *    دكتر نرگس نظرنژاد
   چكيده

كوشد تا تحليل و توجيه معرفتى ايمان دينى را از ديـدگاه جـان هيـك، فيلـسوف ديـن                      مقاله حاضر مى  
بــدين منظــور، در خــصوص تحليــل ايمــان دينــى، نخــست بــه اجمــال،  . معاصــر، طــرح و بررســى كنــد

شـود كـه      و سـپس بـه تفـصيل بيـان مـى           گردد ها و بسترهاى تاريخى ديدگاه هيك مطرح مى        فرض پيش
همچنـين در خـصوص توجيـه معرفتـى ايمـان           . چگونه به اعتقاد هيك، ايمان دينى ماهيتى تفسيرى دارد        

دينى، ديدگاه هيك در باب مشابهت تجارب دينى و تجارب حسى از جهت توجيه اعتقادات مبتنـى بـر              
 .ها بررسى شده است آن



 .معرفتى، تجربه دينى، جان هيكايمان دينى، توجيه :  واژگان كليدى
  

  مقدمه  

 شناسـي  اى از معرفـت  شـاخه ) religious epistemology(شناسـى دينـى    معرفت. 1 
 يكي از موضوعات محوري فلسفه دين، يعني توجيه عقلاني باورهاي دينـي سـروكار دارد و        ااست كه ب  

توجيـه  .  سنجش و ارزيابي قرار دهند ند تا با توسل بدان ، باورهاي ديني را موردشفيلسوفان دين مي كو   
 بـه رايـي كـه در بـاب          عقلاني معناي واحد ندارد و اين كه چه وقت مي توان باوري را موجـه دانـست،                

تـا همـين اواخـر      . ماهيت عقلانيت داريم يا به مدلي كه براي عقلانيت پيشنهاد مـي كنـيم، بـستگي دارد                
 بـود كـه   - theology (natural (  الهيات عقلىرويكرد حاكم در معرفت شناسي ديني، 

اين مـدل امـروزه در معـرض مخالفـت          . است) evidentialism(گرايى مدل عقلانيت آن بينه   
هاى جايگزينى را  اند تا مدل برخى از فيلسوفان دين از جمله جان هيك قرار گرفته است و آنان كوشيده    

يحى و تـصريحى بـه بررسـى يكـى از     مقالـه حاضـر بـا دو هـدف تلـو      . براى توجيه اعتقادات دينى بيابند    
هدف تلويحى مؤلف كه بـه لحـاظ اهميـت، مقـدم بـر هـدف تـصريحى                  . پردازد هاى جايگزين مى   مدل

 -است، توجه دادن به اين امر است كه مباحث مربوط به فلسفه
 nazaralzahra.ac.irاستاديار دانشگاه الزهرا     *

  
  

مقدم است و بدون پـرداختن بـه آن   ) كلامى( مبحث الهياتى شناسى دينى، بر هر      فسلفه دين و معرفت 
تواند به نتايج راهگشا و ثمربخشى منتهى گـردد؛ از ايـن رو              مباحث، ورود به مسائل كلامى خاص، نمى      

جا دارد انديشمندان مسلمان پرداختن به چنين مباحثى را به جد مورد توجـه قـرار دهنـد و از ورود ايـن                       
هايى است  هدف تصريحى، صرفاً آشنايى با يكى از تلاش. دينى استقبال كنندمباحث به حوزه مطالعات   

 . كه به منظور توجيه عقلانى ايمان دينى صورت پذيرفته است
اند كه در مجموع ايمان آوردن را به فرايندى دشوار تبـديل   در جهان جديد عواملى گرد هم آمده    . 2    

هاى قوى مانند مسئله وجـود شـرور    عقلى؛ صورتبندى برهانهاى عميق در الهيات  وقوع بحران : اند كرده
در عالم، با هدف ناسازگار جلوه دادن اعتقادات بنيادين دينداران؛ امكان ارائه تبيـين مكـانيكى از عـالم                   

طلبـى در انـسان    نمايد؛ رواج روحيـه تعبـدگريزى و دليـل    كه خود بسنده و فارغ از فرض وجود خدا مى  
هاى غير دينى بـديل و رقيـب از    هاى عميق دينى، همراه با عرضه تبيين     دن تجربه جديد؛ رو به كاستى نها    

اما اين همه تنها يـك روى سـكه     ... شوند و  ها دينى تلقى مى    هايى كه بر حسب ادعاى واجدان آن       تجربه
است، روى ديگر سكه حاكى از وجود عواملى است كـه فراينـد ايمـان آوردن را تـسهيل كـرده و ايـن             

بديل و يگانه كه دسـت كـم تفـسيرى          اند كه تفسير دينى عالم، اگر نه تفسيرى بى         فراهم آورده امكان را   



معتبر از عالم، تلقى گردد و با دعاوى دينداران، اگر نه به عنـوان مـدعياتى مـسلم و قطعـى الـصدق كـه                         
يكـى از عوامـل، تحـولاتى اسـت كـه در مبـانى و پـيش        . دست كـم مـسموع و معنـا دار برخـورد شـود          

هـاى توجيـه     هاى معرفت شناختى فيلسوفان پديد آمده است و در نهايت منجر بـه پيـدايش نظريـه                 ضفر
هـا از اعتبـار معرفـت        جديد شده و اين امكان را فراهم آورده اسـت تـا دينـداران بتواننـد بـر اسـاس آن                    

 . شناختى ايمان خود دفاع كنند
، فيلـسوف   )1922( از ديدگاه جان هيك          در نوشتار حاضر نخست تحليل معرفت شناختى ايمان دينى        

دين معاصر انگليسى، به تـصوير در آمـده اسـت و سـپس نـشان داده شـده كـه وى چگونـه بـا پـذيرش                           
و واقـع گرايـى انتقـادى    religious empiricism(1(گرايى دينى  ايى مانند تجربه مبانى
)critical realism (از اعتبار گرايى توجيه،  هاى برون در چارچوب يكى از نظريه 

  
       تحليل و توجيه معرفتى ايمان دينى از ديدگاه هيك  

كند؛ البته پر واضح است كه تمسك به شيوه دفاع جان هيك تنهـا           معرفت شناختى ايمان دينى دفاع مى     
هاى معرفت شناختى وى را پذيرفته باشـند؛ از ايـن    براى كسانى مجاز خواهد بود كه مبانى و پيش فرض 

دانند، يا به عقلانيت آرمـانى و حـداكثرى معتقدنـد، يـا از      گرايى دينى را مجاز نمى  كه تجربه رو كسانى   
ايى درون گراست،  كنند و يا نظريه توجيه آنان نظريه دفاع مى) naive realism(رئاليسم خام 
   2.ظر يابندتوانند در برخى نتايج با جان هيك يا فيلسوفانى كه به مشرب وى نزديكند، اتفاق ن منطقاً نمى

هـاى مختلـف توجيـه       پيش از طرح ديدگاه جان هيك براى آگاهى از موضع وى در ميـان نظريـه               . 3    
بندى  بر اساس يك تقسيم   : هاى توجيه را به اختصار بيان كنيم       عقلانى، نخست لازم است برخى از نظريه      

) externalist(گـرا   و بـرون ) internalist(گـرا   هـاى توجيـه بـه درون       اوليه، نظريـه  
نظريه توجيه درون گراست اگر و تنها اگر مستلزم آن باشد كـه همـه عوامـل مـورد نيـاز              . اند تقسيم شده 

ــد     ــترس باشــ ــى در دســ ــاظ معرفتــ ــه لحــ ــروض، بــ ــراى شــــخص مفــ ــاور، بــ ــه بــ ــراى توجيــ بــ
)p.132,(.Dancy(ed .(             با اين توضيح كه، گاه شخص عالم قادر اسـت بـاور صـادق خـود را

 توجيهى ارائه دهد؛ در اين حالـت او بـه عوامـل معرفتـى توجيـه دسترسـى دارد و                     تبيين كند و براى آن    
ها، توجيه مورد نظر را به وجود آورد كه در اين صورت توجيه، نـسبت بـه    تواند با توسل جستن بدان  مى

اما توجيـه در صـورتى بـرون گراسـت كـه در دسـترس نبـودن                 . حالت ذهنى شخص عالم، درونى است     
اى كه آن عوامل بتوانند نسبت بـه منظـر         عوامل توجيه كننده را مجاز شمرد، به گونه       دست كم برخى از     

ايـن سـخن بـدين معناسـت كـه فـرد در عـين موجـه بـودن،               ). ibid(معرفتى شخص معتقد بيرون باشـند     
 . تواند توجيه مورد نياز را براى باور صادق خود ارائه دهد و عوامل معرفتى سازنده آن را برشمرد نمى
گرا  گرايى موضعى درون گراى توجيه، مبناگرايى است، همچنين تلائم ترين نمونه موضع درون    روشن    

در مقابل نظريه اعتمادپذيرى، مؤثرترين موضع برون گرايى توجيه است و نيـز نظريـه         . شود محسوب مى 



گـرا   نكاركرد درست پلنتينگا و توجيه اعتقادات دينى با توسل جـستن بـه تجـارب دينـى مواضـعى درو        
كوشد با اسـتناد بـه تجـارب دينـى فـردى، از              جان هيك نيز موضعى برون گرايانه دارد، زيرا مى        . هستند

او مفهـومى از  . شناختى اعتقادات دينى، خاصه اعتقاد به وجود خدا دفـاع كنـد   عقلانيت نظرى يا معرفت  
ران اعتقادات دينى خـود     شود كه هر يك از ديندا      آورد و مدعى مى    بينه وابسته به شخص را در ميان مى       

كننـد و بـه اسـتناد همـين تجـارب       هاى خاصى كه برآمده از تجارب دينى آنان است، مبتنى مى  را بر بينه  
خاص حق دارند كه واجد آن اعتقادات باشند، در حالى كه فاقدان آن تجـارب عقـلاً مجـاز بـه داشـتن                     

 . چنين اعتقاداتى نيستند
ب دينى از اين روست كه به نظر وى آنچه براهين اثبات وجـود             تمسك جستن جان هيك به تجار     . 4    

هـا در    شوند، براى حيات دينى نه كافى هستند و نه ضرورى؛ زيرا هيچ يك از اين برهـان                 خدا ناميده مى  
توانند جنبه مفهومى وجود ما      اند و به فرض كاميابى، در بهترين حالت تنها مى          دعوى خود كامياب نبوده   

سپردگى عميق، اعتماد، توكل و پرستشى را كه لازمه حيات دينى است  ما قادر نيستند دلرا ارضا كنند، ا
ها ضرورى نيز نيستند، زيرا مؤمنان چيزى بهتر در اختيـار         از سوى ديگر، اين برهان    . در ما به وجود آورد    

سازد و حاكى    اى قوى، شديد و ترديدناپذير كه آنان را نسبت به وجود خداوند متقاعد مى              تجربه: دارند
 . از حضور زنده خداوند است

 . شويم هاى اثبات وجود خدا آشنا مى     ما در ادامه، نخست با نقدهاى هيك بر برهان
  

 هاى اثبات وجود خداوند   نقدهاى جان هيك بر برهان

: دهاى اثبات وجود خدا را مـورد دو نـوع نقـد قـرار دا       توان از موضع دينى، برهان      به نظر جان هيك مى    
هاست  نقدهاى كلامى حاكى از غير ضرورى بودن يا ناكافى بودن آن. و نقد فلسفى) الهياتى(نقد كلامى

هيـك در   . كنـد  هـا را آشـكار مـى       هاى منطقى اين برهـان     و نقد فلسفى ناظر بر نقدهايى است كه ضعف        
برهـان نظـم و   كتاب فلسفه دين خود نقدهاى فلسفى وارد شده بر برهان وجودى، برهان جهان شناختى،       

صدا با اكثر فيلسوفان ديـن معاصـر نتيجـه     كند و سرانجام هم   برهان از راه احتمالات را به تفصيل بيان مى        
كننـد، تـوفيقى     هاى پيشين و پسين اثبات وجـود خـدا در آنچـه ادعـا مـى                يك از برهان   گيرد كه هيچ   مى

 باشد و گمان كند كه همه دينداران هاى نوين در الهيات معاصر بى اطلاع ندارند و اگر كسى از پيشرفت
اند، آن گاه كاملاً حق دارد كه ايمان آنان را غيـر عقلانـى    هايى مبتنى كرده  ايمان خود را بر چنين برهان     

 . تلقى كند
كوشـند       ذكر اين نكته ضرورى است كه به رغم ادعاى جان هيك امروزه برخى از فيلسوفان دين مى                

هـا را تـرميم كننـد تـا جـايى كـه حتـى                هـاى منطقـى آن     بات وجود خدا خلل   هاى اث  تا با بازسازى برهان   
هـا را خرسـند كننـده يافتـه      خداناباوران بنامى مانند آنتونى فلو، برخى از تقريرهاى نوين يكـى از برهـان      

است؛ البته اينكه كوشش چنين فيلسوفانى تا چه ميزان قرين توفيق بوده است، محل بحث ما نيست بلكـه     



هـاى   را به ذكر اين نكته واداشته توجه دادن به نكته است كه حتى در روزگار حاضر نيز برهـان                  آنچه ما   
گردنـد و هنـوز كـسانى بـه        فايـده تلقـى نمـى      اثبات وجود خدا به نحوى عام و همگانى ناكارآمـد و بـى            

هـا بـه ذكـر      به هـر حـال مـا در نوشـتار حاضـر تن            . اند ها اميد بسته   توانمندى بالفعل يا دست كم بالقوه آن      
 . پردازيم هاى خود وى بر اين نقدها مى نقدهاى كلامى جان هيك و البته پاسخ

  
 براهين اثبات وجود خدا) الهياتى( نقدهاى كلامى 

كنند، زيرا خدا بـراى مؤمنـان حـضورى زنـده و حقيقتـى         متون مقدس وجود خدا را مسلم فرض مى       . 1 
اند، به همين دليل اثبات وجود خدا از         ا او ارتباط داشته   تجربه شده است كه پيشتر در همه امور زندگى ب         

طريق برهان منطقى امرى بيهوده است، درست همان قدر نامعقول كه از مردى بخواهيم بر وجود همـسر   
 . دهند، برهان فلسفى اقامه كند و فرزندانش كه به زندگى او معنا و ارزش مى

ه كرد، زيرا به فرض اينكه ايمان دينـداران حاصـل قيـاس       توان در اين نقد مناقش         به نظر جان هيك مى    
توان از اين امر نتيجه گرفت كه  فلسفى نباشد و وجود خدا براى آنان امرى بديهى به حساب آيد، آيا مى

غيردينداران نيز براى اعتقاد به وجود خدا نيازمند برهان نيستند و يا اينكـه اساسـاً چنـين براهينـى وجـود                      
فى است و همواره اين امكان هست كه براهين معتبرى وجود داشـته باشـند كـه بتواننـد           ندارند؟ پاسخ من  

 . وجود خدا را براى كسانى كه خارج از زندگى ايمانى وجود دارند، اثبات كنند
اى است كه  هاى سنتى مدعى اثبات وجود اويند، تنها سايه خداى زنده       خدايى كه هريك از برهان    . 2    

بر اساس اين نقد، . شود  دينى است و به فرض اثبات وجود او خداى اديان اثبات نمىمتعلق حقيقى ايمان
پوشـى بـه     صرفاً جهت اعمال سنت رخنه    ...) الوجود، علت اولى، محرك اولى و        واجب(ها   خداى برهان 

تواند به حيات ايمانى منتهى شـود، مگـر اينكـه بتـوان بـه       آيد و پذيرش چنين خدايى هرگز نمى ميان مى 
 . الوجود يا علت اولى همان خداى اديان الهى است اى ديگر نشان داد كه واجب يوهش

گويد كه اگر اين برهان بتواند  كند و مى     جان هيك پس از طرح اين نقد، برهان وجودى را مستثنا مى      
آن تر از آن متصور نيست به اثبـات رسـاند،    واقعيت موجود از هر جهت كاملى را كه به هيچ وجه كامل        

هاى ديگـر،    بنابراين به نظر مى رسد كه برخلاف برهان       . گاه چنين موجودى سزاوار پرستش خواهد بود      
توانـد افـراد نـسبتاً انـدكى را كـه قـادر بـه درك چنـين برهـان                  برهان وجودى اگر منطقاً معتبر باشد، مى      

ه نظـر جـان هيـك برهـان         اى هستند، با مبنايى عقلانى، براى پرستش خداوند آماده كند؛ البتـه ب ـ             انتزاعى
تواند موفق شود، زيرا به نحو اجتناب ناپذيرى مستلزم مغالطه استنتاج وجـود از   وجودى به هيچ وجه نمى 

 . مفهوم است
خواهد بـا    برهان منطقى بر وجود خداوند، به نوعى جبر منجر خواهد شد، در حالى كه خداوند مى               . 3    

بر اساس اين نقد، اگر خداوند خود را در . ئول تعامل كندمخلوقات خود به عنوان اشخاصى مختار و مس      
هاى غير تحميلى ايمان بـشرى   نهايت عظمت و قدرت بر اذهان بشر آشكار كند، ديگر جايى براى پاسخ  



جوينـد و چـه آنـان كـه از او      ها، چه آنان كه با تمام قلـب خـود او را مـى    باقى نخواهد ماند و همه انسان   
اى كه در اين نقد مورد تأكيد قرار  ر به وجود او معترف خواهند شد، اصل عمده      گريزانند، از سر اضطرا   

گيرد اين است كه خدا به خاطر ايجاد رابطه شخصى عشق و اعتماد با مخلوقات انسانى خود، آگاهى  مى
كند، در حالى كه اگر وجود خدا برهـان بـردار باشـد، هـيچ جـايى                  نسبت به خود را بر آنان تحميل نمى       

گيريم كه نتايج هندسه اقليدس را       گذارد، درست همان طور كه ما تصميم نمى        تصميم ما باقى نمى   براى  
ايـن نقـد بـر بـراهين اثبـات وجـود خـدا كـه نقـد                 . نگـريم  بپذيريم، بلكه صرفاً به استحكام براهين او مى       

 . ى داردشود، با پاسكال آغاز شده است و در روزگار ما نيز طرفداران  ناميده مى"اضطرار دينى"
توان در اين نقد مناقشه كرد، زيرا حتى اگر بپذيريم كه براى خدا مجبور كردن                    به نظر جان هيك مى    

ها به شناخت او، براى به دست آوردن پاسخ آزادانـه موجـودات اخلاقـاً مختـار، ناسـازگار اسـت،          انسان
 برانگيزاننـدگى فـوق طـاقتى      توانـد چنـان    ماند كه آيا يك برهان لفظى مـى        همچنان اين پرسش باقى مى    
هاى بشر نفوذ كند و او را در برابر تقدس كامل خداوند، بـدون مقاومـت    داشته باشد كه در خلوت روح   

هاى اثبات وجود خدا، تصديق مفهـومى اسـت، آن هـم بـراى          از پا در آورد؟ ظاهراً حداكثر تأثير برهان       
هـا را بـه حركـت در       نـى محـض بتوانـد آن      اى كه چنان عقلانى باشند كه ملاحظـات عقلا         اذهان پيچيده 

آورد، اما حتى در چنين موردى نيز بايد علاوه بر تصديق مفهومى، يك پاسـخ دينـى شخـصى در ميـان                   
منـد شـود و در نتيجـه تـصديقى حقيقـى كـه معـادل                 باشد تا فرد به نتيجه برهان، به لحاظ وجودى علاقه         
اى كه هيك بر نقـد سـوم وارد    حاصل خدشه. جود آيداعتقاد واقعى زنده يا ايمان به خداوند است، به و  

تواند اختيار بشرى ما را در    برهان لفظى درباره وجود خداوند، به خودى خود نمى        : كند اين است كه    مى
تواند به تصديق مفهومى منتهى شود كه ارزش جوهر دينى آن هـيچ يـا                هم شكند؛ چنين برهانى تنها مى     

 بگيريم كه اعتراضات كلامى به براهين اثبات وجود خدا بـه نحـو قابـل          توانيم نتيجه  پس مى . ناچيز است 
 Rational Theistic Belief. ترنـد  تـوجهى، از اعتراضـات فلـسفى ضـعيف    

without ,Hick) (Proof,p.447 -  
تر از نقدهاى كلامى         جان هيك پس از آنكه نقدهاى فلسفى وارد بر براهين اثبات وجود خدا را قوى              

تـوان اعتقـاد    كوشد تا بدين پرسش پاسـخ دهـد كـه آيـا بـدون اسـتناد بـه بـراهين، مـى                    ند مى ك تلقى مى 
خداباورانه عقلانى داشت يا اينكه پرسش در باب عقلانيت اعتقاد به خدا معادل با اعتبـار براهينـى اسـت        

 هاست؟  كه وجود خدا نتيجه آن

 دينى، ابتدا نوعـاً يـا بـه طـور طبيعـى      شود كه ايمان     هيك در پاسخ به پرسش فوق، نخست يادآور مى      
مقدم بر براهين جهان شناختى، وجود شناختى، غايت شناختى و اخلاقى اسـت و ايـن بـراهين بـه لحـاظ           

انـد؛ از ايـن رو، بـه اعتقـاد وى      تاريخى، نه براى ايجاد اعتقاد دينى، كه براى تأييد آن وارد صحنه  شـده  
ساختار ايمان زنده و كارآمـد اسـت، نـه بررسـى بـراهين              رويكرد فلسفى مناسب، كشف مبانى واقعى و        



وى . انـد  نظرى و غير كارآمدى كه يكى پس از ديگرى براى نگاه داشتن ايمـان دينـداران تنـسيق شـده                   
دهد كـه    اى بر دفاع از عقلانيت اعتقاد دينى، اين نكته مهم را مورد تأكيد قرار مى               سپس به عنوان مقدمه   

يت يـك اعتقـاد، در واقـع عقلانيـت اعتقـاد ورزيـدن اسـت، نـه عقلانيـت           در بحث حاضر مراد از عقلان     
ها ممكن است درست سـاخت يـا بـد سـاخت باشـند، صـادق يـا         اى كه متعلق اعتقاد است، گزاره    گزاره

ها را عقلانى يا غيرعقلانى دانست، بلكه ايـن اعتقـاد ورزيـدن بـه يـك          توان گزاره  كاذب باشند، اما نمى   
 . ست معقول يا نامعقول باشدگزاره است كه ممكن ا

اى بـراى   رساند كه گاه ممكن اسـت اعتقـاد ورزيـدن بـه گـزاره              مطلب فوق هيك را به اين نتيجه مى       
ها، عقلانى باشد در حالى كه اعتقـاد بـه همـان گـزاره بـراى فـردى كـه آن                      اى از داده   فردى با مجموعه  

همين امر در باب اعتقاد به خدا نيز صـادق  . ب گرددها را در اختيار ندارد، كاملاً غير عقلانى محسو     داده
است؛ از اين رو، اعتقاد به خدا به طور عام و كلى مطرح نيست، بلكه پرسش اين اسـت كـه آيـا اعتقـاد                       

اى از  هايى كه در اختيـار دارد، يـا اعتقـاد طبقـه     يك شخص خاص به واقعيت وجود خدا، بر اساس داده   
اركت دارند، معقول است يا خير؟ به نظر جان هيك، تجربه دينى همان ها مش مردم كه با وى در آن داده

ها مبتنى  گيرد و وى اعتقاد ورزيدن خود را بر اين داده  هاى ديندار از آن نشأت مى      اساسى است كه داده   
 مـا   اين امر . تواند از آن استفاده كند     اى در اختيار ندارد و طبعاً نمى       كند و البته غيرديندار چنين تجربه      مى

كند كه آيا خداباور با فـرض وجـود تجـارب دينـى شخـصى، حـق معرفتـى         را بدين پرسش نزديك مى 
 اعتقاد ورزيدن به وجود خدا را دارد يا نه؟ 

تواند اميدوار باشد كه وجود خدا را به اثبات رسـاند، امـا                پاسخ جان هيك اين است كه خداباور نمى       
د كه براى او اعتقاد ورزيدن به وجود خداوند، امرى كاملاً معقول تواند نشان ده با وجود اين، باز هم مى

نكته مهمى كه بايد در بحث تجربه دينى جان هيك مورد توجـه قـرار گيـرد ايـن اسـت كـه وى                         . است
كند كه به وسيله آن بتوان وجود خدا را به عنوان علت آن تجربه،  تجربه دينى را مقدمه برهانى تلقى نمى

اند، به اثبات رساند؛ يعنى وى استفاده نظرى غيرديندار را   آن تجربه مشاركت نداشته   براى كسانى كه در   
از تجارب دينى گزارش شده شخص ديگر در نظر ندارد، بلكه به اعتقـاد وى آنچـه بايـد لحـاظ گـردد                       
استفاده عملى خود شخص ديندار است و اينكه آيا وى در اعتماد به تجارب خود و زنـدگى بـر اسـاس                   

 . اى انجام داده است يا نه  عاقلانهآن عمل
  

  تحليل معرفت شناختى ايمان دينى 

 ديديم كه جان هيك براهين اثبات وجود خدا را براى حيات دينى انسان ناكـافى و غيرضـرورى تلقـى                    
كنند، معتقد اسـت كـه بهتـرين راه          كند و مانند بسيارى از كسانى كه در وادى فلسفه دين كاوش مى             مى

هيـك،  (ايد دينى عبارت است از دفاع از عقلانى بودن بناى اعتقادات دينى بر تجارب دينـى             دفاع از عق  
و اينكه تجارب دينى مبناى همه ادعاهايى است كه ) 286 شناسى، ص پلورانيسم دينى در ترازوى معرفت    



وى همچنين معتقد است كه ايمان دينى اعتقاد ورزيدن         ). Smid,p.12،13(در باب خدا شده است      
 ).ibid(هاى دينى نيست، بلكه عنصرى است تفسيرى و مختارانه در درون تجارب دينى  گزارهبه

    عبارت اخير حاوى فرضيه اصلى جان هيك در تحليل معرفت شناختى ايمـان دينـى اسـت و در ايـن                     
ب كوشيم تا اين تحليل را بسط دهيم و بيان كنيم كه وى چگونه از طريق مقايسه تجار بخش از مقاله مى 

ورزد  دينى با تجارب حسى، بر فرضيه خود يعنى وجود عنصر تفسيرى در هر دو دسته تجربه تأكيـد مـى       
 . آيد و در نهايت با تفسيرى دانستن ايمان دينى، به تحليل معرفت شناختى آن نايل مى

ر     پيش از اينكه زمينه و بستر تاريخى تحليل معرفت شـناختى هيـك را مطـرح كنـيم، اشـاره بـدين ام ـ             
 واسطه خداوند است -ضرورى است كه وى درصدد تحليل معرفت شناختى ايمان به عنوان شناخت بى 

به نظر وى چنـين شـناختى اسـت كـه بـا        . هايى درباره خداوند   نه ايمان به معناى اعتقاد ورزيدن به گزاره       
 . بل قياس استادراك حسى شباهت دارد و هر چند عيناً معادل با آن نيست، از جهات بسيارى با آن قا

اى  رسد در بيان تاريخى فرضيه جان هيك در تحليل معرفـت شـناختى ايمـان دينـى، اشـاره           به نظر مى  
  خالى از فايده -1951) (1889و آراى لودويك ويتگنشتاين ) 1861 - 1916(اجمالى به نظريه پير دوئم 

 . نباشد
   ديدگاه پير دوئم در باب استقراگرايى

 فيلسوف و فيزيكدان فرانـسوى، در بـاب اسـتقراگرايى و مـشاهدات در فيزيـك فـصل              آراى پير دوئم،  
پيش از اشاره بـه آراى      . هاى معرفت گشوده است    جديدى در حوزه فلسفه علم و به تبع آن ديگر حوزه          
تلقى رايج از علم كه بر اساس آن علم، معرفتى : رسد دوئم، نخست تعريف استقراگرايى لازم به نظر مى      

اسـتقراگرايى بـر آن اسـت كـه معرفـت          . شـود  هاى تجربى است، استقراگرايى ناميده مـى       از يافته مأخوذ  
هاى تجربـى كـه بـا مـشاهده و           اى دقيق از يافته    هاى علمى به شيوه    نظريه. علمى معرفتى است اثبات شده    

هـا   ثال ايـن  توان ديد و شنيد و لمس كرد و ام         شوند، علم بر آنچه مى     اند، اخذ مى   آزمايش به دست آمده   
علـم عينـى اسـت    . هاى شخصى و تخيلات نظرى هيچ جايى در علم ندارند  عقايد و سليقه  . بنا شده است  

هاى مشاهدتى كه به نحوى مستقيم و با ذهنى خالى از پيشداورى             براساس اين ديدگاه، گزاره   ). چالمرز(
توانـد بـا مـشاهده       ى مـى  گـر  دهند و هر مشاهده    به دست آمده باشند، اساس معرفت علمى را تشكيل مى         
بنــابراين، مطــابق نظــر . هــا را بــه اثبــات رســاند دقيــق و بــا اســتفاده مــستقيم از حــواس خــود، صــدق آن

استقراگرايى سطحى، معرفت علمى به وسيله استقرا از بنيان مطمئنى كه به واسطه مشاهده به دست آمده            
 ). 17 همان، ص(شود است، ساخته مى

كوشد تا ايـن رأى را كـه در    نامد و با حمله به روش نيوتنى مى    روش نيوتنى مى      دوئم استقراگرايى را    
، )76 گيلـيس،ص (اى بايد از پديدارها اخذ شـود و سـپس بـا اسـتقرا تعمـيم يابـد                  فيزيك معتبر، هر قضيه   

آينـد،   اى به دسـت نمـى      اعتبار كند و نشان دهد كه قوانين فيزيك با تعميم و استقرا از قوانين مشاهده               بى



دوئم همچنين معتقد است كه تمام مـشاهدات در فيزيـك   . بلكه حتى در مواردى ناقض مشاهدات است    
نظريه بارند و آزمايش در فيزيك، صرفاً مشاهده يك پديدار نيست؛ عـلاوه بـر آن، تفـسير نظـرى ايـن                      

دانـان   دهد كه چگونه فيزيك    هاى جالبى نشان مى    دوئم با ارائه تمثيل   ). 162 همان، ص (پديدار هم هست  
. يابند پردازند و چگونه اين تفسيرها به تدريج بهبود مى         ها نيز مى   علاوه بر مشاهده، به تفسير نظرى پديده      
كند اما اگر بتوان تحليل او را مبنى بر اينكه مشاهده نظريه بـار               دوئم بحث خود را به فيزيك منحصر مى       

به آنچه جان هيك در حوزه معرفت دينـى  توان  هاى معرفت تعميم داد، آن گاه مى است، به ديگر حوزه 
 . انجام داده است، نزديك شد

  
  ديدگاه لودويك ويتگنشتاين در باب تجربه ديدن اشيا 

هاى فلسفى با اسـتفاده از چنـد يافتـه            لودويك ويتگنشتاين، فيلسوف شهير اتريشى، در رساله و پژوهش        
كه ديدن صرفاً بازتـاب اشـياى مـادى بـر پـرده      كشد  شناختى، به قوت، اين ديدگاه را به تصوير مى   روان

بـه عبـارت   . كنـيم  شبكيه و سپس ميدان بينايى نيست و ما همواره امور را تحت عنوان چيزى مشاهده مى       
كنـد كـه    وى به تصاوير معماگونه و اشكال نامشخـصى اشـاره مـى   . ديگر، تمام مشاهدات ما نظريه بارند     

تـوان آن   ، شكلى است كه مى" خرگوش-مرغابى "فت؛ مثلا   ها را به دو صورت در نظر گر        توان آن  مى
را هم به صورت مرغابى ديد و هم به صورت خرگوش، تنها كافى است تا فرد نگاه و منظـر خـويش را             

كند  در تفسير به مرغابى، دو برآمدگى بزرگ، منقار مرغابى است و مرغابى به چپ نگاه مى               : تغيير دهد 
هـاى خرگوشـند و خرگـوش بـه راسـت نگـاه              دگى بـزرگ، گـوش    و در تفسير به خرگـوش، دو برآم ـ       

آورد و هـم      كه هم طرح گلدان يـا جـام را بـه نظـر مـى               " نيمرخ   -جام  "، و نيز    )171 همان، ص (كند مى
انـد،   تواند با تغيير نگاه آن را به عنوان دو صورتى كه در برابر هم بـه يكـديگر چـشم دوختـه         شخص مى 
 . مشاهده كند
هاى مشابه ديگر، هيچ يك از دو تصوير بر ديگرى رجحان ندارد بلكه هر دو از     ا و مثال  ه     در اين مثال  

اين امر معلول ابهام تامى است كه در تصاوير نهفته است و همـين  . اهميت و ارزش يكسانى برخوردارند  
يند، يـك  دهد تا با تغيير منظر خويش، هر نوبت تصوير را تحت عنوان خاصى بب          ابهام به بيننده امكان مى    

اين اشكال نا مشخص به شدت از ايـن         ...  . بار تحت عنوان خرگوش و بار ديگر تحت عنوان مرغابى و            
دهند كـه تجربـه ديـدن اشـياى مـادى،            كنند و نشان مى    ديدگاه كه تمام مشاهدات نظريه بارند، دفاع مى       

جان هيك، مفهـوم  . اردهاى باريكى در چگونگى تحقق آن وجود د     اى است و نكته    فرايند بسيار پيچيده  
ــدن " ــوان -دي ــت عن ــى " تح ــسط م ــوم    را ب ــد و مفه ــه "ده ــوان  - تجرب ــت عن  - as( تح

experiencing ("كند  را مطرح مى . 
  
  



  ديدگاه جان هيك در باب ماهيت ايمان 

نگرد و به مدد      به نظر جان هيك ايمان زمينه و منظرى است كه شخص ديندار از طريق آن به جهان مى                 
زند و تفسير وتعبيـرى   كند، رنگ الهى مى ها را عادى و طبيعى تلقى مى        امورى كه غير ديندار آن     آن، به 

اين بيان اجمالى حاكى از آن است كه هيك ايمان را نقطـه آغـاز تلقـى                 . دهد ها ارائه مى   ماورايى از آن  
ماهيت جهـان شـروع     هايى در باب     كند نه نتيجه و حاصل فرايندى برهانى كه با اقرار به صدق گزاره             مى
 .پردازيم ما در ادامه اين ديدگاه مى. شود مى

هـاى مهـم        پيش از بسط ديدگاه جان هيك در باب ماهيت ايمان، نخـست بيـان يكـى از پـيش فـرض        
صدا با كانت بر آن اسـت كـه آگـاهى موضـوع              هيك هم . رسد معرفت شناختى وى ضرورى به نظر مى      
ذهن ما نيست و ذهـن در فراينـد ادراك پيوسـته نقـش فعـالى ايفـا        ساده و مستقيم تأثير محيط زيست بر        

طبيعـى،  (به اعتقاد وى ذهن در همه سطوح آگـاهى  . اى منفعل باشد كند، نه اينكه تنها دريافت كننده  مى
سـطوح آگـاهى،    . بخـشد  كند، نظم و معنا مـى      هايى كه دريافت مى    به داده ) اخلاقى، زيباشناختى و دينى   

ترنـد؛ مـثلاً سـطوح اخلاقـى يـا       د، از ايـن رو سـطوح بـالاتر مـستلزم سـطوح پـايين              سلسله مراتبـى هـستن    
كننـد در حـالى كـه سـطح دينـى       شناختى مستلزم سطح فيزيكى هـستند و از طريـق آن عمـل مـى       زيبايى
تواند متضمن همه سطوح ديگر باشد و از طريق آن ها عمـل كنـد در حـالى كـه عكـس آن صـادق                          مى

 ).63 هيك، بعد پنجم، ص(نيست
هاى خود ارائه      هيك معتقد است ميان سطوح آگاهى و آزادى شناختارى ما يعنى تفسيرى كه از يافته      

هـر چـه   : يابـد  اى برقرار است كه به مقتضاى آن آزادى شناختارى ما شدت و ضعف مى          دهيم، رابطه  مى
بالاترين سطح آگاهى، شود و در مقابل  ترى باشد، از آزادى شناختارى كاسته مى آگاهى در سطح پايين

بيشترين آزادى شناختارى را در پى خواهد داشت؛ مثلاً در سطح آگاهى طبيعـى، آزادى شـناختارى مـا       
بنـدد در حـالى      بسيار محدود است و محيط طبيعى، با تحميل خود بر ما، راه را بر بسيارى از تفسيرها مى                 

. يابـد  ، آزادى شناختارى ما افزايش مـى      شناختى كه آكنده از ارزش است      كه در سطح اخلاقى يا زيبايى     
اى كه ما  سرانجام آزادى شناختارى ما در سطح آگاهى دينى در بيشترين حد و ميزان خود است به گونه

به هيچ وجه مجبور نيستيم امور طبيعى را بر اساس امور فراطبيعى تفسير كنيم؛ زيرا محيط فراطبيعى يا به                   
كنـد و   لاف محيط طبيعى خود را با زور بر آگاهى ما تحميـل نمـى    تعبيرجان هيك، بعد پنجم عالم بر خ      

تواند نسبت به ذات الوهيت واكنشى مختارانه نشان دهد و آزادانه، يا از حـضور خـدا                در نتيجه انسان مى   
براى (استقبال كند و به او مهر ورزد يا خدا را از حيات خود دور و در واقع خود را از خدا محروم سازد                  

 ).  74-62 همان، ص. ر ركآگاهى بيشت

    تا كنون ديديم كه هيك چگونه با به ميان آوردن عنصرى تفـسيرى در سـطوح مختلـف آگـاهى، از                     
گرايى خام فاصله گرفته و با پذيرش واقع گرايى انتقادى بر نقش فعـال مـدرك در فراينـد آگـاهى       واقع



از ايـن   »  تحـت عنـوان      -تجربـه    « حال بايد دريابيم كه وى چگونه با طـرح بحـث          . تأكيد ورزيده است  
 . كند ادعاى خويش كه ايمان ماهيتى تفسيرى دارد، دفاع مى

تجربـه  « كه پيشتر دانستيم، به مفهوم      »  تحت عنوان    -ديدن  «     جان هيك با توسعه مفهوم ويتگنشتاينى       
 عنـوانى   شود كه علاوه بر ديدن، همـه حـواس مـا، امـور را تحـت                رسد و مدعى مى    مى»  تحت عنوان    -

 -جام  « شنويم، همان طور كه در مثال        شناسند، مثلاً نغمه پرنده را تحت عنوان نغمه پرنده مى          خاصى مى 
بينـيم،   ، تصوير واحدى را يك بارتحت عنوان جام و بار ديگر تحت عنوان نيمرخ دو انسان مـى                 »نيمرخ  

ادراك و .  انجـام وظيفـه كننـد   البته به اعتقاد وى چنين نيست كه حواس مختلف، جداگانه و بـه تنهـايى             
شود؛ اين حواس با همكارى يكديگر وسيله ادراكى         شناسايى ما به كمك همه حواس ذيربط ممكن مى        

»  تحت عنوان  -تجربه  « را   ، كه وى آن   )32 اى درباره ايمان دينى، ص     همو، نظريه (سازند اى را مى   پيچيده
»  تحـت عنـوان    -تجربه  « د دارد، يعنى در قبال هر     مدلولى با خو  »  تحت عنوان  -تجربه  « هر. كند تعبير مى 

نامد؛ مثلاً اگـر شخـصى شـيئى را تحـت            پاسخ درخورى وجود دارد كه وى آن را مدلول آن تجربه مى           
ء غير از موقعيتى خواهد بود كه آن را تحت عنـوان قلـم    عنوان چنگال تجربه كند، برخوردش با آن شى    

 .  كند تجربه مى

توانيم همه وقـايع زنـدگى خـود و           است كه بر قياس تصاوير دو ساحتى، ما مى             حال ادعاى هيك اين   
او معتقـد اسـت نظـر خـود مـا           . تاريخ بشر را به دو شيوه متفاوت و تحت دو عنوان متفاوت تفسير كنـيم              

از هـر دو    . گرايانه و دينى از جهان اسـت       درباره جهانى كه در آن هستيم، گويى مردد بين تفسير طبيعت          
سـپس  ). 127 همـو، پـرداختن بـه فلـسفه ديـن، ص          (توان تفاسيرى كامـل و جـامع ارائـه داد          مى]  ديدگاه[

هـا در واقـع نـوعى ايمـان         توانند هر يك از اين دو تفسير را بپذيرند و پذيرش هر يك از آن               ها مى  انسان
شـود و تحـت عنـوان خاصـى بـه تجربـه        است كه به مقتضاى آن، جهـان بـا نگـاه خاصـى نگريـسته مـى        

هيك در واقع معتقد است فـرد دينـدار و فـرد غيردينـدار، هـر دو در جهـان عينـى و طبيعـى                         . آيد مىدر
كنـد جهـان ذهنـى آنـان اسـت؛ آنـان بـه               كنند و آنچه آنان را از يكديگر متمايز مى         واحدى زندگى مى  

دار در  كننـد، دين ـ   نگرند و امر واحد را تحت دو عنوان متفاوت تجربـه مـى             واقعيت واحد از دو منظر مى     
 . پندارد بيند و غير ديندار چنين نمى همه امور دست خداوند را در كار مى

    بى شك چنين تفسيرى از ماهيت ايمان، در نگاه نخست به هيچ وجه براى دينداران مطلوب نيـست و             
حتى ممكن است به تشجيع غيردينداران نيز منجر گردد؛ زيرا اگر ايمان تنها پذيرش يكـى از دو تفـسير                    

توان از عالم داشت، آن گاه چگونه قادر خواهيم بود به اتهام من درآوردى و ذهنـى                  رقيبى است كه مى   
 بودن مدعيات دينى در قياس با عينيت خلل ناپذير ادراكات حسى پاسخ دهيم؟  

پذيرد كه ديدگاهش مستعد آن است كه در معـرض چنـين اتهـامى قـرار گيـرد و شـايد در               هيك مى 
با وجود اين، وى معتقد است با افزودن نكتـه ديگـرى بـه ادعـاى                .  رسد كه اتهام وارد است     آغاز به نظر  



« نكته مورد نظر هيك اين است كه تنها تجربه دينـى نيـست كـه    . تواند اين اتهام را رد كند   اش  مى   اوليه
يار مـأنوس و  ها امورى بس هايى كه متعلق آن ها، حتى تجربه  است بلكه همه تجربه   »  تحت عنوان    -تجربه  

است؛ مثلاً ما چنگـال را تحـت عنـوان چنگـال يـا قلـم را         »  تحت عنوان    -تجربه كردن   « معمولى است،   
ممكن است در بـادى نظـر ايـن ادعـا بـسيار سـخيف و              . شناسيم كنيم يا بازمى   تحت عنوان قلم تجربه مى    

گيـرد   يعى صورت مـى   مهمل به نظر آيد، زيرا تشخيص دادن امورى از اين دست، آن چنان راحت و طب               
رسد و حتى اين احتمـال كـه شـخص در حـال              جا آوردن و بازشناسى بى مورد به نظر مى         كه بحث از به   

هـاى فرهنـگ     توضيح هيك اين است كه مصالح و مؤلفه       . آيد جا آوردن و بازشناسى است، پيش نمى       به
توانند اعـضا و اجـزاى آن        تى مى ها به راح   دهد كه به مدد آن     هر قوم مفاهيمى را در اختيار آنان قرار مى        

توانند، اجزاى مـورد نظـر       فرهنگ را بازشناسند، درحالى كه اقوام ديگر كه فاقد آن مفاهيم هستند، نمى            
ء آشنايى مانند چنگال، تنها در صورتى تحت عنوان چنگال شناسايى          ظظ  به جا آورند؛ مثلاً شى       رإ؛قگ
اش، تعـين يافتـه باشـد، درغيـر ايـن            ساس هدف سـازنده   شود كه در بافت فرهنگى فاعل شناسا و بر ا          مى

اى براى نهـادن غـذا در دهـان كـه مـثلاً بـه عنـوان         صورت فرد ممكن است چنگال را نه به عنوان وسيله         
 -تجربه كـردن  « گيرد كه به جا آوردن و باز شناختن، همان       هيك نتيجه مى  . چيزى مانند شانه بازشناسد   

هـايى اسـت     سـت و مفـاهيمى كـه در اختيـار مـا قـرار دارد، فـراورده                و بر حسب مفهـوم ا     » تحت عنوان   
 ).  33 همان، ص(يابد اى امكان وجود مى اجتماعى كه درون محيط زبانى ويژه

    حال ادعاى هيك اين است كه در مورد اشياى طبيعى نيز وضع بدين منـوال اسـت و وقتـى سـخن از                       
واقع مرادمان اطلاق مفهوم است، يعنى با قـرار دادن آن           آوريم، در  جا آوردن اشياى طبيعى به ميان مى       به
ظاهراً ادعاى هيك تا ايـن مرحلـه، بـا فراينـد            . شناسيم ء طبيعى تحت يك مفهوم كلى، آن را باز مى          شى

شناخت يعنى قرار دادن اشيا تحت يكى : شناختى كه ميان ما مأنوس و معهود است غرابت چندانى ندارد   
ماند بلكه وى همچنـين مـدعى        ؛ اما ادعاى هيك به اين مرحله محدود نمى        از مقولات دهگانه ارسطويى   

تر از چيـزى اسـت كـه نـزد مـا       است كه اطلاق مفهوم، بدين معناست كه دامنه شناخت ما بسيار گسترده          
اين سخن بدان معناست كـه تمـام ادراكـات آگاهانـه، از گـزارش سـاده حـواس فراتـر                . محسوس است 

همان، (يابد كه در حيطه و حدود حس، به عينه موجود نبوده است ايى دست مى  رود و به معنا و محتو      مى
دهيم، به نحـو   ء در حال حركت در آسمان را تحت مفهوم كلى پرنده قرار مى     ؛ مثلاً وقتى ما شى    )34 ص

دهيم كه به هيچ روى در مشاهدات حسى ما وجـود نـدارد،              ضمنى و تلويحى امورى را به آن نسبت مى        
مشهود در حال حركت، چگونه به وجود آمـده، چـه آينـده محتـومى خواهـد داشـت، چـه                     ء   اينكه شى 

كند و از چه امورى به وحشت خواهد افتاد، هيچ كدام بـه تجربـه حـسى مـا در          امورى وى را جذب مى    
ء متحرك محـسوس   تر شى آيند، اما درعين حال ما عقلاً مجازيم كه پرنده محسوس يا به تعبير دقيق        نمى

 .ها بدانيم  را متضمن تمام اين مؤلفهدر آسمان



كوشـد   رسـاند، مـى       هيك پس از آنكه بحث خويش را در باب ادراكات عادى غير دينى به نتيجه مى         
هاى حواس، با تجربـه      تا اين ادعا را نيز تثبيت كند كه ادراك عادى غيردينى به دليل فراتر رفتن از داده                

كـه ادراك حـسى ثبـت منفعلانـه و          « رو بايد از اين عقيـده        دينى خصلت معرفتى مشتركى دارد و ازاين      
هاى شبكيه در مغز است در حالى كه ادراك دينى واكنشى فعالانه و ذهنى اسـت كـه                   وار بازتاب  ماشين

هيـك معتقـد اسـت كـه در هـردو           . ، دسـت كـشيد    »كند اى را بر عالم خارج تحميل مى       بى جهت معانى  
بـودن، بحـث اطـلاق مفهـوم بـه      »  عنوان -تحت « است و به دليل »  تحت عنوان  -تجربه  «مورد، تجربه،   

آيد و اطلاق مفهوم در هر دو مورد به معناى فراتر رفتن از محدوده مشاهده صرف است؛ از اين  ميان مى
توان هر دو مورد را به شيوه واحدى تفـسير كـرد و حكمـى كـه در                   رو به دليل يكسان بودن شرايط، مى      

به عبارت ديگـر اگـر اذعـان      . شود، بايد در هر دو مورد يكسان باشد        ده صادر مى  باب تفسيرهاى ارائه ش   
هـاى حـسى صـرف منتهـى         هاى حسى، فرايند اطلاق مفهـوم بـه فراتـر رفـتن از يافتـه               كنيم كه در تجربه   

اى وارد  هـاى حـسى خدشـه    شود و در عين حال اين امر بر اعتبـار يـا بـه تعبيـرى واقـع نمـايى تجربـه              مى
هاى دينى را به دليل اينكه به معنـا و محتـوايى فراتـر از حيطـه و      توان تجربه ر همين قياس نمى   كند، ب  نمى

 .يابند، مخدوش اعلام كرد حدود حس دست مى
دانند و بر اين باورند كه خدا         به اعتقاد هيك، دينداران زندگى را صحنه مواجهه مستمر با خداوند مى           

تضمن عنصرى تفسيرى است كه دلالت آن از حوزه حـواس فراتـر   اندركار عالم، م با آنان است و دست   
توان به دليل وجود چنين عنصرى، تلقى دينى را گزاف و من در آوردى دانـست، زيـرا                 رود، اما نمى   مى

و اطـلاق مفهـوم   »  تحت عنوان -تجربه « فراتر رفتن از حوزه حواس، بعينه در ادراكات كسى كه درپى  
 . افتد مىگيرد نيز اتفاق  صورت مى

توان دريافت كه به نظر هيك، تفاوت دينداران با غير دينـداران         با توجه به آنچه تا كنون بيان شد، مى        
هـا هـستند؛ از ايـن رو     در اين است كه گروه نخست، مفاهيمى را در اختيار دارند كه گروه دوم فاقد آن 

 شفا يافتن از يك بيمارى، دست خداوند را     اى مانند جان بدر بردن از يك مهلكه يا         فرد ديندار در واقعه   
كند، در حالى كه غيرديندار به دليل فقدان  بيند و اين امور را تحت عنوان فعل الهى تجربه مى در كار مى

هيك به منظور از ميان بـردن غرابـت   . مفاهيم دينى، قادر نيست حضور خداوند را در چنين وقايعى ببيند        
هـاى انـسانى     هـاى انـسانى، آن را بـا وجـه اخلاقـى موقعيـت              موقعيتديدگاه خويش در باب وجه دينى       

گويد داورى اخلاقى ما در باب اشياى مادى پيرامونمان، امـرى در عـرض اشـياى              او مى . كند مقايسه مى 
مادى نيست، بلكه حاصل شعوراخلاقى ما يا اطلاق مفاهيم اخلاقى موجـود نـزد مـا بـر برخـى از اشـياى        

هـا   برد، علاوه بر سارق و مـسروق و در عـرض آن            شخصى شيئى را به سرقت مى     مادى است؛ مثلاً وقتى     
چيز ديگرى به نام قبح اخلاقى اين عمل وجود ندارد، اما كسانى كه واجد حس اخلاقـى هـستند، عمـل         

هاى فاقد چنين حسى، از ديدن  كنند، در حالى كه انسان سرقت را تحت عنوان يك فعل قبيح، تجربه مى      



همچنين، كسى كه حسن اخلاقى نجات انسان در حال غـرق شـدن را درك               .  عاجزند قبح عمل سرقت،  
كند، واجد معنا و مدلول اخلاقى اين عمل است نه آنكه حسن اخلاقى چيزى در عرض اشياى مادى          مى

تواند  و طبيعى پيرامون شخص در حال غرق شدن باشد؛ در مقابل كسى كه فاقد شعور اخلاقى است نمى
توان مدلول اخلاقى اين موقعيـت را بـر او    قى چنين عملى باشد و با هيچ ترفندى نمى        مدرك حسن اخلا  

هيك، معنـا و  . آشكار كرد و وى را متقاعد ساخت كه چيزى با نام تكليف و وظيفه اخلاقى وجود دارد          
، دانـد؛ البتـه چنـان كـه گفتـه شـد       اى بالاتر از آن مى مدلول اخلاقى را مسبوق به سطح مادى و در مرتبه        

 . ها نيستند مانند و قادر به تشخيص مدلول اخلاقى آن ها در سطح مادى امور متوقف مى برخى از انسان
    معنا و مدلول دينى امور در سطحى به مراتب بالاتر از سطح اخلاقى قـرار دارد؛ در عـين حـال چنـين                      

ه گاه ممكـن اسـت فـرد بـا     نيست كه هر مدلول دينى الزاماً مسبوق و مترتب بر مدلول اخلاقى باشد، بلك    
قرار گرفتن در يك موقعيت مادى، مستقيماً از وجود خداوند آگاه شود و امرى مادى براى وى مدلولى        
كاملاً دينى بيابد، مثلاً ممكن است شخص آسمان پر ستاره، غروب دل انگيز آفتاب يـا جـلال و شـكوه                     

از سـوى ديگـر، تجربـه دينـى و     . ه كنـد هاى سر بر آسمان سائيده را تحت عنوان فعل خداوند تجرب           كوه
تواند داراى مدلولى اخلاقى باشد و به افزايش التزام و تعهد اخلاقـى فـرد        حس حضور خداوند خود مى    
 . در قبال همنوعانش منجر شود

    آنچه بيان شد طرحى است كه جان هيك از مفهوم ايمان به عنوان عنصرى تفسيرى در تجربـه دينـى                    
تـوان دريافـت مبنـاى     دهد و چنان كه از مطالـب قبلـى مـى    ، ارائه مى )cognitive(معرفت بخش   

همـان،  ( تحـت عنـوان اسـت        -ها همگى تجربه     معرفت شناختى نظريه مذكور، اين رأى است كه تجربه        
و از اين رهگذر، تجربه دينى برخلاف ادعاى معارضان، در مقايسه با تجربـه حـسى، شـأنى مـن           ) 41 ص

بنابراين، جهان مستعد تفسير دينى است همان گونه كه مستعد تفسير طبيعت    . درآوردى و تحكمى ندارد   
انسانى كه واجد مفاهيم دينى است، جهان را تحت عنوان فعل الهى و محل بروز و ظهـور              . گرايانه است 

كند، در حالى كه غير ديندار به دليل فقدان چنين مفاهيمى از مشاهده دسـت    صفات كماليه او تجربه مى    
بايد افزود كه به نظر هيك، قابليت مردد بودن جهان بين دو تفسير از آنجا . د در جهان عاجز استخداون

و ) هيك، بعدپنجم (گيرد كه آگاهى دينى از ويژگى اجبارآميز آگاهى حسى برخوردارنيست          نشأت مى 
سان افعال خدا از چنان وضوح و حتميت بدون چون و چرايى برخوردار نيست كه آزادى شـناختارى ان ـ          

 . را از ميان ببرد
  

  اعتبار معرفت شناختى ايمان دينى 

 تا كنون با تحليل معرفت شناختى ايمان دينى از ديدگاه جان هيك آشنا شديم و ديديم كه به نظـر وى                   
داند، امـا    ايمان دينى، عنصر تفسيرى چيزى است كه فرد ديندار آن را تجربه حضور در محضر الهى مى                

دينى امرى است و اثبات اعتبار معرفت شناختى آن امرى ديگـر؛ از ايـن رو هيـك                  تحليل چيستى ايمان    



وى بـدين منظـور   . كوشد تا علاوه بر تحليل چيستى ايمان، از اعتبار معرفت شناختى آن نيز دفاع كند  مى
هايى كه به زعم وى ميان ادعادى ديندار مبنى بر آگاهى نـسبت بـه                آيد تا با تبيين مشابهت     درصدد برمى 

تجربـه  (و ادعاى هرانسانى مبنى بر آگاهى نسبت بـه جهـان مـادى مـستقل از خـود                 ) دينى تجربه(خداوند
 .، وجود دارد، نشان دهد كه ايمان دينى از اعتبار معرفت شناختى نيز برخوردار است)حسى

  
  هاى دينى هاى حسى و تجربه هاى موجود ميان تجربه  مشابهت
 :اند از هاى مورد نظر هيك عبارت  مشابهت

وجود دارد كه بنا به فرض، مطابق بـا واقـع   ) cognitive( در هر دو مورد، يك تجربه شناختى     - 
 . توان انطباق آن را با واقع منطقاً اثبات كرد است؛ هر چند كه نمى

تـوان بـر اسـاس تجربـه معرفـت بخـش پـيش گفتـه عمـل كـرد و زنـدگى خـود                 در هر دو مورد مـى      - 
 .  سامان بخشيدظظ  بر مبناى آن رإ؛كل

گويـد   پـردازد و مـى         هيك براى اثبات اعتبار معرفت شناختى تجربه دينى، نخست به تجربه حسى مى            
 از شكست تلاش دكارت در ايجاد تـضمين نظـرى بـراى ارتبـاط     -اتفاقاتى كه در عالم فلسفه روى داد    

ن چگونگى ابتنـاى اعتقـادات   حواس ما با جهانى مادى و واقعى گرفته تا تلاش هيوم در به تصوير كشيد 
 در مجموع به اين نقطه منتهى شد كه اعتقاد ما به جهان عينى خارجى، نه محصول اسـتدلال                -بر عادات   

با وجود اين، به نظر هيـك اعتقـاد ورزيـدن بـه             . فلسفى كه ناشى از عادت اذهان غيرپيچيده تلقى گردد        
ايم و زندگى خود را بر اساس آن تنظيم  گزيدهواقعيت جهان عينى كه ما همراه با ديگران در آن سكنى     

گردد و  ايم، كاملاً مقبول و عاقلانه است و در مقابل انكار چنين جهانى است كه ديوانگى تلقى مى كرده
 . اش قطع رابطه با اشخاص ديگر و زندگى در جهانى تك فردى است لازمه

ماد به تجارب حـسى و زنـدگى بـر اسـاس            شود تا ما دليل كافى براى اعت           به نظر هيك آنچه سبب مى     
نخست اينكه تجارب حسى اجتنـاب ناپذيرنـد؛ يعنـى مـا بـر              : ها داشته باشيم، وجود دو ويژگى است       آن

توانيم از اعتقاد ورزيدن به اعتقاداتى كه بر         ايم، نمى  اساس ساختار خود و وضعيتى كه در آن قرار گرفته         
دوم اينكـه اعتقـاداتى كـه بـر حـسب ايـن             . مل آوريـم  ايم، ممانعت به ع    حسب اين تجارب كسب كرده    

تـوانيم بـه نحـو       شـوند و مـى     ايم، پيوسته به وسيله تجـارب مـستمر ديگـر تأييـد مـى              تجارب كسب كرده  
شود تا مـا بـا وجـود نـاتوانى در دفـع           اين دو ويژگى سبب مى    . ها عمل كنيم   آميزى بر اساس آن    موفقيت

هـا   بتوانيم تجارب حسى خـود را بپـذيريم و بـر حـسب آن             امكان نظرى خيالى بودن جهان محسوسات،       
 . رفتار كنيم و رفتار ما نيز كاملاً عاقلانه تلقى گردد
توان بدين شيوه عمـل كـرد و نـشان داد كـه اعتقـاد              حال بايد ديد كه آيا در مورد تجربه دينى نيز مى          

هيك . ز معقول و مقبول است يا نه      ها ني  ورزيدن به باورهاى برآمده از تجارب دينى و عمل بر اساس آن           
گيـرد،   با اذعان به اينكه تجربه دينى مفهومى بسيار كشدار است و طيف وسـيعى از تجـارب را در برمـى        



گويد كه ما زندگى در حضور يك  كند و مى بحث خود را به مفهوم خداباورانه حضور خدا محدود مى   
بلكه به شكل حوادث تجربه شده در تاريخ و بـه  ذهن الهى متعالى را نه به شكل رؤيت مستقيم خداوند،     

البته آشكار است كه تجارب دينى . ايم عنوان واسطه رفتار خدا با ما، در زندگى فردى خود تجربه كرده         
با تجارب غير دينى فرق دارد، اما اين تفاوت به معناى آن نيست كـه دينـدار در خـلال تجربـه دينـى از                         

 چنان كه پيشتر نيـز اشـاره كـرديم، دينـدار همـين جهـان را بـه شـيوه           شود، بلكه  جهان متفاوتى آگاه مى   
يابنـد و   كند و حوادثى كه محتواى تجربى محض دارند، براى او محتـوايى دينـى مـى    متفاوتى تجربه مى  

 Rational Theistic Belief without",شــوند واســطه حــضور و فعاليــت خداونــد محــسوب مــى
Proof", C.F.Hick) (p.443-453 . 

شـود و   هاى دينى اوليه و مهم يافت مـى     با وجود اينكه به نظر هيك تجربه دينى هم در ميان شخصيت         
تـرين و   هاى دينى، وى به منظور مطالعه اين نـوع تجربـه، بـه سـراغ قـوى           هم در ميان پيروان عادى سنت     

ا معنـاى زنـدگى در   كوشد ت رود و مى هاى آن يعنى تجربه دينى پيامبران و قديسان مى ترين نمونه  خالص
گويد با بررسى زندگى پيامبران بزرگ الهـى         هيك مى . حضور الهى را با مشاهده زندگى آنان بيان كند        

و پيروان راستين آنان درخواهيم يافت كه آگاهى آنان نسبت به خداوند چنان زنـده و ترديدناپـذير بـود      
هـاى    كنند، درست همان طور كه انسان     توانستند از اعتقاد ورزيدن به واقعيت خداوند خوددارى        كه نمى 

توانند از اعتقاد ورزيدن به واقعيت جهان مادى خوددارى كنند؛ كسى كه خدا را بـا چنـين                   متعارف نمى 
كند، تمايل ندارد در ويژگى انطباق آن با واقع شـك كنـد، درسـت                اى درك مى   كيفيت واداركنندگى 
ى حواس نسبت به وجود جهان مـادى ترديـدى بـه            هاى عادى مايل نيستند در گواه      همان طور كه انسان   

 .  خود راه دهند

    حال اگر در مورد اخير اعتنا نكردن به شك معقول است چرا در مورد نخست، فرد ديندار عقلاً مجاز     
نباشد به تجربه حضور الهى اعتماد كند و در آن شك راه ندهد؟ آيا تجارب دينى نيز واجد دو ويژگـى    

ى يعنـى اجتنـاب ناپـذيرى و دريافـت تأييـد مـستمر از تجـارب ديگـر و عمـل                     پيش گفته تجـارب حـس     
هاى برجسته دينى نقـل شـده اسـت، آنـان            ها، نيستند؟ ظاهراً چنان كه از چهره       آميز بر اساس آن    موفقيت

توانستند از تجربه حضور او اجتناب ورزند و  كردند كه نمى حضور خداوند را با چنان شدتى ادراك مى
شـده   هاى مستمر ديگر تقويـت و تأييـد مـى          آنان بر اساس آن دريافت، چنان به وسيله تجربه        نيز زندگى   

حال چـرا بـا وجـود مـشابهت موجـود ميـان       . دادند به تجارب خود اعتماد كنند است كه به خود حق مى     
 تجربه دينى و تجربه حسى نتوانيم در هر دو مورد حكم واحدى صادر كنيم؟ 

  
 هاى دينى  هاى حسى و تجربه  تجربههاى موجود ميان  تفاوت

هـاى گونـاگونى ميـان     هاى تجربه دينى و حسى معتقد است كه تفاوت   هيك با وجود تأكيد بر مشابهت     
كنـد،   ها تصوير خام اوليه حاكى از مشابهت را پيچيده تر مـى    اين دو دسته تجربه وجود دارد كه بيان آن        



به .  در دفاع از عقلانيت ايمان دينى تضعيف نخواهد كرداما به نظر وى در نهايت نقش چنين مشابهتى را
هاى حسى  اعتقاد هيك آشكارترين تفاوت ميان تجربه دينى و تجربه حسى اين است كه همگان، تجربه            

مـا موجـودات جـسمانى    . هاى دينى همگانى نيـستند  توانند نداشته باشند، در حالى كه تجربه  دارند و نمى  
توانيم برخى از تجارب حسى را واجد نباشيم، يعنـى برخـى از    كنيم، نمى كه در محيط مادى زندگى مى     
توانيم معتقد شـويم   كنند و ما اگر قرار باشد معقولانه اعتقاد ورزيم، نمى     تجارب خود را بر ما تحميل مى      

كنيم، نيست؛ مضاف بر اينكه اگر ما خـود را           كه محيط مادى به همان گستردگى كه ما آن را درك مى           
كند و اگر پافشارى كنيم، بـه        ر تجارب حسى خود واداريم، محيط مادى سريعاً ما را مجازات مى           به انكا 

هاى مـا حكايـت    شويم، مثلاً اگر تجربه حسى ما از وجود پرتگاه عميقى در برابر گام           وسيله آن نابود مى   
  .ايم اى را منكر شويم، در واقع حكم نابودى خود را امضا كرده كند و ما چنين تجربه

    تجربه دينى كه حاصل تعامل با محيط روحانى است، فاقد عنصر اجبار است، زيرا اگـر چنـين بـود و                     
كرد، آنگاه ايمان، فعل اختيارى و آزادانه انسان و          خداوند آگاهى نسبت به خويش را بر بشر تحميل مى         

اجازه دهـد كـه از وجـود    با وجود اين، هرگاه انسانى آزادانه به خود       . شد پاسخى غير تحميلى تلقى نمى    
خداوند آگاه شود و تجربه دينى را از سر گذراند، تجربه وى در بالاترين سطح از سر جبر خواهد بـود،            

تواند از اعتقاد ورزيدن به خداوند خوددارى كند، چنان كه پيامبران و قديسان كـه تجربـه     يعنى وى نمى  
هيـك  . ر درستى آگاهى دينى خود شك كننـد       توانند د  دينى شديد و سرزنده از وجود خدا دارند، نمى        

كنند، پرسش دربـاره اينكـه       معتقد است در خلال مدتى كه آنان آگاهانه در حضور خداوند زندگى مى            
به نظر وى اختيار معرفتى ما در ارتباط با خداوند در ايـن  . شود آيا خدا وجود دارد يا نه، اصلاً ايجاد نمى 

. ر مربوط به مرحله پـيش از اقـدام بـه آگـاه شـدن از وجـود اوسـت                شود، بلكه اين اختيا    موضع پيدا نمى  
كنـد، امـا    پذيرش و پاسخ آزادانه شخص، در آگاهى آشكار او نسبت به خداوند، نقش اصلى را ايفا مى       

تواند كيفيتى جبرى و ترديد ناپذير داشـته باشـد    شود، اين آگاهى مى وقتى او از وجود خداوند آگاه مى     
)C.F.ibid,p.450 .(   

    پس با صرف نظر از افراد نسبتاً اندكى كه تجربه دينى آنـان ماننـد تجربـه دينـى پيـامبران و قديـسان،                        
ناپذير است، در بيان نخستين تفاوت ميان تجربه ادراك جهان طبيعـى و تجربـه دينـى،       سرزنده و اجتناب  

هـاى نـوع دوم      ى در تجربـه   هاى نوع اول و فقدان چنين ويژگ ـ       توان به عنصر غيراختيارى بودن تجربه      مى
تواند اين ترديـد را      مندند، نمى  آور بهره  حال آيا قلت تعداد كسانى كه از تجارب دينى الزام         . تأكيد كرد 

برنـد و تجـارب ادعـايى آنـان معلـول       در اذهان پديد آورد كه اقليت مورد بحث از نوعى توهم رنج مى            
داند، اما به اعتقاد     چنين قضاوتى را محتمل مى     بارى است كه بدان مبتلا هستند؟ هيك       روان پريشى رقت  

وى اين قضاوت نبايد به نحو پيشين صورت پذيرد، بلكه بايد مستند به بينه كافى باشد؛ يعنى بايـد بتـوان                     
نشان داد كه دارندگان تجارب دينى اجتناب ناپذير، افرادى روان پريش و ناهنجار هستند، در حالى كـه           



پيامبران و قديسان همه اديان بـزرگ الهـى     . كند  خلاف اين ادعا را اثبات مى      هاى موجود  به نظر وى بينه   
هاى  بردند، بلكه به شهادت صدها ميليون نفر، قابليت هاى محكمى هستند كه نه تنها از توهم رنج نمى بينه

انـد و   اى را بـه تـصوير كـشيده    آرمانى ماهيت انسان را تحقق بخشيده و زندگى خلاق و خرسـند كننـده           
كردنـد، بـرعكس قـوت و        هاى رنجـور و ناهنجـار تلقـى نمـى          رگز معاصرانشان آنان را افرادى با روان      ه

رفت، هـم در ايمـان    توانستند به رغم همه مصائبى كه بر آنان مى    قدرت روحى آنان به حدى بود كه مى       
د هيك موضع از اين رو، به اعتقا. خويش ثابت قدم بمانند و هم ديگران را به ايمان خويش دعوت كنند

اند، موضع لاادرى است، يعنى در همان حـال        عاقلانه براى كسانى كه در تجارب دينى مشاركت نداشته        
كه براى آنان معقول نيست به واقعيت وجود خدا اعتقاد ورزنـد، در همـان حـال نيـز معقـول نيـست كـه          

 . وجود خدا را انكار كنند
ينى و تجربه حسى، از زبان ويليام آلستون، عـلاوه بـر                جان هيك در بيان تفاوت موجود ميان تجربه د        
هـاى بـالغ     همـه انـسان   «تفاوت دوم اين است كـه       : كند تفاوت پيش گفته به تفاوت ديگرى نيز اشاره مى        

ها، اساساً از يك صورت عقلى و مفهومى واحد در عينيت بخشيدن بـه              صرف نظر از محيط فرهنگى آن     
شـوند كـه بـه     هـايى تقـسيم مـى    ر حالى كه افـراد متـدين بـه گـروه    كنند، د تجربه حسى خود استفاده مى  

اين تفاوت حـاكى از   ). 188 هيك، فلسفه دين، ص   (انديشند هاى كاملاً متفاوتى در باب الوهيت مى       شيوه
بـه عبـارت ديگـر، بـر     . هاى دينـى متفـاوت اسـت    آفرينى شرايط فرهنگى در آفرينش تجربه      امكان نقش 

هـاى   هايى است كه مخلوق محيطهاى فرهنگى گروه       ى، خلق فعالانه پديده   اساس اين تفاوت، تجربه دين    
كنـد و مـا منفعلانـه آن را     مختلف دينى است، نه تجربه محيطى واقعاً عينى كه خود را بر ما تحميـل مـى            

 . افتد هاى حسى اتفاق مى شويم، چنان كه درباره تجربه واجد مى
تـوان از طريـق مـشاهده و          بـر ادراك حـسى را مـى            تفاوت سوم اين است كه باورهاى خـاص مبتنـى         

وقتى كسى . اى وجود ندارد هاى كنترل شده  اما در مورد تجربه دينى عموماً شيوه      ... تجربه آزمايش نمود  
اى وجـود نـدارد كـه از         كند كه تجلى حضور خداوند را تجربه كرده است، شيوه پذيرفته شـده             ادعا مى 

 ). 189 همان، ص(اى رخ داده است د كه چنين واقعهطريق آن ديگران بتوانند تصديق كنن

هـاى حـسى بـا بيـانى همدلانـه        هاى دينى و تجربه    هاى موجود ميان تجربه        هيك ضمن پذيرش تفاوت   
كند كه متعلق و موضوع تجربه دينى ممكـن اسـت واقعـاً بـا موضـوع فرضـى        پاسخ آلستون را تكرار مى  

شود تا تجربه دينـى از       ت در متعلق و موضوع شناخت سبب مى       تجربه دينى متفاوت باشد، اما همين تفاو      
توانيم از راه تأثير نهادن بـر   نخست اينكه در فرايند تجربه دينى نمى    : جهاتى با تجربه حسى متفاوت باشد     

دوم .  ذات لايتناهى او را بشناسيم-گذاريم  گونه كه بر فعل و انفعالات ماده تأثير مى  آن -افعال خداوند   
هـاى   عرفت فرايندى است كه حاصل تعامل فاعل شناسا و متعلـق شـناخت اسـت و طبعـاً تفـاوت                   اينكه م 

هاى شناسايى بر آگاهى نـسبت بـه امـر الـوهى تـأثيرى انكارناپـذير دارد و سـوم اينكـه                       موجود در فاعل  



ست حرمت نهادن به آزادى معرفتى انسان در ارتباط با آفريننده خود، علت همگانى نبودن تجربه دينى ا          
ها نسبت به وجود خداونـد آگـاهى دارنـد و برخـى              و با وجود اين آزادى تعجبى ندارد كه برخى انسان         

 . ديگر از چنين معرفتى برخوردار نيستند
هاى بنيادين موجود ميـان متعلـق تجربـه حـسى و متعلـق تجربـه دينـى نتيجـه          توان از تفاوت      اما آيا مى  

توان از اين  ى به واقعيتى متعالى نيست؟ به عبارت ديگر، آيا مى     گرفت كه تجربه دينى نوعى پاسخ معرفت      
هـاى بـزرگ تـاريخى تجربـه دينـى  كـه          كنندگان در يكى از جريـان      ها نتيجه گرفت كه شركت     تفاوت

اند، به خرد ستيزى متهمند؟ پاسخ هيك        مجموعه اعتقادات منعكس شده در تجربه دينى خود را پذيرفته         
هـاى   هاى موجود ميان تجربه حسى و دينى، تنها حاكى ا زتفاوت متعلق         تفاوتبه اعتقاد وى    . منفى است 

داند، يعنى  هيك، هر دو نوع تجربه را شناختى مى. هاست، نه دال بر اعتبار يكى و عدم اعتبار ديگرى آن
سازند و هر دو، تـا زمـانى كـه           معتقد است هم تجربه حسى و هم تجربه دينى، ما را با واقعيت مرتبط مى              

تـوان   ها ارائه نگردد، قابل اعتماد هستند؛ از اين رو نمـى           ليل معتبر عقلى دال بر خطا يا توهمى بودن آن         د
 .تنها به دليل تفاوت متعلق  تجربه دينى، شناختى بودن آن و د رنتيجه اعتبار آن را مخدوش اعلام كرد

  
  گيرى  ارزيابى و نتيجه

ان هيك در بـاب تحليـل و توجيـه معرفـت شـناحتى ايمـان                 چنان كه در آغاز مقاله بيان شد، ديدگاه ج        
تـوان   ها مى  هايى مبتنى است كه تنها با پذيرش آن        فرض دينى، مانند هر ديدگاه ديگرى، بر مبانى و پيش        

بر نتايج اين ديدگاه ملتزم ماند، در غير اين صورت پذيرش نتايج به دست آمده، بـدون پـذيرش مبـانى،         
با اين بيان، اگر كسى بپذيرد كه فرايند شناخت         .  و البته غيرقابل دفاع است     حاكى از ديدگاهى ناسازگار   

 تحت عنوان است و محيط  فرهنگى فرد -ها، تجربه  حاصل تعامل فاعل شناسا و عين است و همه تجربه     
ها امور را بازشناسد، آنگـاه چنـين فـردى           تواند به مدد آن    دهد كه مى   مفاهيمى را در اختيار وى قرار مى      

تواند تفسير هيك را از ماهيت ايمان در خور توجه بداند و به اين ديـدگاه نزديـك شـود كـه ايمـان                       ىم
در غير اين صورت، ديدگاه هيك در معرض اين نقد قرار دارد كه به ايمان               . دينى ماهيتى تفسيرى دارد   

البتـه  . دهـد  ىبخشد و عينيت مدعيات دينى را محل ترديد قـرار م ـ           مى) سوبژكتيو(= دينى خصلتى ذهنى    
 . چنان كه در متن مقاله بيان شد، هيك خود به اين نقد متفطن است و درصدد پاسخ به بر آمده است

    همچنين، دفاع از اعتبار معرفتى ايمان دينى با تمسك به تجارب دينى، بر اين پيش فرض مبتنى اسـت     
 بـاز بـودن، خـدايى كـه بـا برهـان       كه راه اثبات عقلى اعتبار ايمان دينى يا مسدود است و يا در صـورت   

شود، با خداى اديان ابراهيمى، مساوقت تام وتمام ندارد؛ از اين رو كسى كه هيچ يك از ايـن                    اثبات مى 
چرا كه چنين دفاعى . پذيرد، از پرداختن به شيوه كسانى مانند هيك، بى نياز است        دو پيش فرض را نمى    

تواند اعتبار بى چون و چراى ايمان دينى  اقلى است كه نمىاز اعتبار ايمان دينى، از منظر وى، دفاعى حد
هاى وى در خصوص    اين شيوه دفاع، در فضاى فكرى هيك و با توجه به پيش فرض            . را به اثبات رساند   



تواند مورد توجه قرار گيرد،  هاى عقل بشر و در نتيجه ناكارآمدى براهين اثبات وجود خدا مى          توانمندى
تـوان روش وى را مـؤثر        كرى ديگر و با تمسك جستن به مبـانى ديگـر نمـى            در صورتى كه در فضاى ف     

هايى كه امروزه در جهت بازسـازى برخـى از بـراهين اثبـات وجـود خـدا               همچنين، تلاش . ارزيابى كرد 
تواند تا حدى پيش فرض ناكارآمدى همه براهين اثبات وجود خدا را مخدوش  صورت گرفته است، مى

اى تكميلى در كنـار ديگـر         بتوان توسل جستن به تجربه دينى را به عنوان شيوه          با وجود اين، شايد   . سازد
هاى دفاع از عقلانيت اعتقادات دينى مورد توجه قرار داد و همراه با مدافعان اين شيوه نقـاط قـوت        شيوه

 .  آن را برجسته كرد و در صدد رفع نقاط ضعف آن برآمد

  
   توضيحات

. hick _ 875 _ themes _ C.F.mwt .1 
 .: براى آشنايى اجمالى با مبانى معرفت شناختى جان هيك رك. 2 

. org.uk/article4.shtml:A Note on Critical 

Realism,2004 .WWW.Johnhick//:http 

. org.uk/article3.On Doing Philosophy of Religion 

.WWW.Johnhick//:http 

  
   منابع

 .1378جمه دكتر سعيد زيبا كلام، تهران، سمت، ، چيستى علم، تر. چالمرز، آلن اف
 .1381 گيليس، آلن، فلسفه علم در قرن بيستم، ترجمه حسن مياندارى، تهران، سمت، 

 .1376الهدى،  المللى  هيك، جان، فلسفه دين، ترجمه بهزاد سالكى، تهران، انتشارات بين
، 2م سروش، صـراطهاى مـستقيم،    چ    ، پلوراليسم دينى در ترازوى معرفت شناسى، ترجمه عبدالكري - 

 .1374تهران، مؤسسه فرهنگى صراط، 
 .1382 ، بعد پنجم، ترجمه بهزاد سالكى، تهران، قصيده سرا، - 
،    فروردين 41، ترجمه هومن پناهنده، نشريه كيان، سال هشتم، شماره »اى درباره ايمان دينى نظريه« ، - 

 .30- 39، ص 1377و ارديبهشت 
، ترجمه دكتر سيد محمد على ديباجى، آينـه معرفـت، شـماره پـنجم، بهـار             »اختن به فلسفه دين   پرد« ،   - 

 .121 - 143 ، ص1384
,  Jonathan ,Dancy».ed«     .Blackwell 1992,.first 

published in U.S.A ,A Companion to Epistemology  
: in Philosophy of Religion ,"Rational Theistic 

Belief Without Proof",John ,Hick 



    printed ,the University of Mississippi ,edited 

by Louis Pojman ,anAnthology  
.    453 - 443. p ,1987 ,in theUnited Stats of America  
.     UK/article3.shtml .wwww.johnhick.org //:http 

,"On Doing Philosophy of Religion ",John ,Hick 

.     UK/article4.shtml .wwww.johnhick.org //:http 

,"A Note on Critical Realism " ,__________ 

     Dictionary of Modern Western 

Theology,mwt_themes ,John Harwood Hick :Robert 

,Smid 

.hick _875 _  
  
  
  
  
  
  
    ABSTRACTS 

 Resurrection in Qadi Saَ     Ph.D.5 ,Ahmad 

Beheshti  ,id Qumi 

     Principiality of Existence and Its Theological-

Philosophical Consequences,Hassan 

    Ph.D.7 ,Saeidi  
    Ph.D.9 ,Zakaria Baharnezhad ,Ibn Arabi and the 

Theory of the Unity of Being 

  
,     Henry Corbin and the Transcendental Development 

of Islamic Philosophy inIran 

   Student11 .Ph.D ,Mohammad Amin Shahjouei  
     The Study of the Origin of Religion and 

Religiousness from the Viewpoint ofàllamah 

Tabataba    Ph.D.13 ,Ghorban Elmi ,i  
 llamah Tabatabaà The Arguement of Devotees from 

Ibn Sina to       Ph.D.15 ,Akbar OrvatiMuwaffagh 

,i  



 The Analysis and Epistemological Justification   

     Ph.D.17 ,of Religious Belief in John 

Hick,Nargess Nazarnejad 

  
 1  معاد از ديدگاه قاضى سعيد قمى، دكتر احمد بهشتى   

 19ى اصالت وجود، دكتر حسن سعيدى      آثار فلسفى و كلام

 43 ابن عربى و نظريه وحدت وجود، دكتر زكريا بهارنژاد   

 67  هانرى كرُبن و سير اعتلايى حكمت اسلامى در ايران، محمدامين شاهجويى   

 99  بررسى منشأ دين و ديندارى از ديدگاه علامه طباطبايى،دكتر قربان علمى   

 117ين از ابن سينا تا علامه طباطبايى، دكتر اكبر عروتى موفق     سير تطور برهان صديق

 141  تحليل و توجيه معرفتى ايمان دينى از ديد گاه هيك، دكتر نرگس نظرنژاد   

  
     AYENEH MA'REFAT 

)    Research Journal of Islamic Philosophy and 

Theology( 
    Spring 2007 / 10 .No 

  
    Proprietor 

    Shahid Beheshti University 

    Faculty of Theology and Religous Studies  
    Director 

.    Ph.D ,Hassan Saeidi  
    chief - in - Editor 

.    Ph.D ,Mohammad Ali Sheykh  
    Executive Manager 

.    Ph.D ,Zahra Poursina  
  
    Advisory Panel 

.        Ph.D,.Mohammad Ebrahimi V ;.Ph.D ,Reza 

Akbaryan; ;.Ph.D ,Seyyed Ali Akbar Afjei 

,    Seyyed Hassan Sa'adatMostafavi ;.Ph.D ,Mohsen 

Javadi ;.Ph.D ,Ghorban Elmi  
.    Ph.D ,MohammadAli Sheykh ;.Ph.D ,Manoochehr 

Sanei ;.Ph.D ,Hassan Saeidi ;.Ph.D  
  
    Reviewers 



        Susan;.Ph.D ,Reza Akbariyan ;.Ph.D ,Reza 

Akbari ;.Ph.D ,Seyyed Hassan Ahmadi 

    Esmail;.Ph.D ,Ahmad Beheshti ;.Ph.D ,Zakaria 

Baharnezhad ;.Ph.D ,Alerasoul  
,    Minoo Hojjat ;.Ghorban Elmi,Ph.D ;Ph.D 

,.Mohammad Ebrahimi V ;.Ph.D ,Darabkalayi  
  ,  Mansour Mirahmadi ;.Ph.D ,Mohammad RezaMarandi 

;.Ph.D ,Mohammad Ilkhani  ;.Ph.D  
    ;.Ph.D ,Monirossadat Pourtolami ;.Ph.D 

,ZahraPoursina ;Hossein Moghiseh ;.Ph.D  
,    Ali Mohammad Sajjadi ;.Ph.D ,Mohammad Javad 

Roudgar;.Ph.D ,Hassan Poushnegar  
    Seyyed Esmail Seyyed ;.Ph.D ,Morteza Semnoon  

;.Ph.D ,ManouchehrSaneii ;.Ph.D  
        ;.Mahnaz Tavakkoli,Ph.D ;.Ph.D ,Seyyed Hamid 

Talebzadeh ;.Ph.D ,Hashemi;Abdollah Shakiba  
,    Mohammad Zabihi;.Ph.D ,Seyyed Mohammad 

Yousofsani ;.Ph.D ,Seyyed Yahya Yasrebi  
.Ph.D  
  
    Translator 

.    Ph.D ,Roya Khoii 

    Executive Editor 

    Forough Kazemi 

    Typesetter 

     Maryam Mirzayi 

  
  
    Address 

        ShahidBeheshti ,Faculty of Theology and 

Religous Studies ,Office "Ayeneh Ma'refat" 

.Tehran ,Evin ,University  
    Postal Code 

    1983963113  
  
    www.sbu.ac.ir/maaref/ayenehmarefat 

    E-Mail:ayenehmarefatsbu.ac.ir 

  



    29902527 - 21 - 98:+ Tel    22431785 - 21 - 98 + :Fax .Tel 

  
    Shahid Beheshti University Printing House 

:Binding & Print 

  
.    The published articles are not the view points 

of the Quarterly :Note 

  
:     Ayneh Mؤreft is available in following Web 

Sites in fulltexxt form 

  
    www.SID.ir 

    www.magiran.com 

    www.noormags.com 

    www.srlst.com 

  
  
  
  

      id Qumi َ Resurrection in Qadi Sa    

  
  
    Resurrection in Qadi Saَ   id Qumi 

  
.    Ph.D ,Ahmad Beheshti  
    Tehran University 

  
 Abstract 

  In this paper we will first have a short review 

of the background of the issueof 

 and then we will cast a glance at the views of a 

number ofearly ,resurrection  
 .  and contemporary prominent thinkers of the world 

of Islam in thisregard  
     Given the fact that corporeal resurrection is 

inferred from Quranic versesand 

 the great figures of the world of Islam have 

accepted it either outof ,hadiths  
 the question is whethercorporeal ,Nevertheless 

.devotion or based on rationalisation  



, Mulla Sadra and some of hisfollowers and 

.resurrection is Ideal or elemental  
, However .Suhrawardi and Ghazzali approved of 

idealresurrection ,before them  
 there is some evidence that Mulla Sadra made 

adistinction between the realm  
 of faith and the realm of the intellect and,based 

on his religious beliefs  
 believed in elementalresurrection and maintained 

that the ,and like Ibn Sina  
. body of resurrection is the same worldlyand 

elemental body  
     Based on a critique of the theories of Ibn Sina 

and Mulla Sadra andconsidering 

, the continuity of thesoul-body relation ,the 

trans-substantial motion of the body  
 and that the elemental resurrection of the very 

worldlybody is one of the necessary  
as well as by paying attention to ,issues in 

Islam  
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 Qadi Sa ,psychological proofsَ .id Qumi has tried 
to demonstrate the elementalbodily resurrection  

 elemental ,corporeal resurrection ,resurrection  

spiritual ,resurrection :Key Terms 

    Ideal body ,body 

  
  
  

     Principiality of Existence and Its Theological-

Philosophical Consequences   
  
  
  
    Principiality of Existence and Its Theological-

Philosophical 

    Consequences 

  
.    Ph.D ,Hassan Saeidi  



    Shahid Beheshti University 

  
 Abstract 

  several issues and problems have beenpropounded 

,In the history of human thought 

 Some of them have played a fundamental role 

insolving the philosophical .by thinkers  
 some ,However .or social problems of people and 

determining theirpath of life  
 of them have been merely abstract ones with 

noclear relation to human aspects  
 The principiality of quiddity andexistence and 

the gradation of .and modes  
 being are among the issues in Islamicphilosophy 

that have attracted the attention  
 Although not explicitly mentioned in Peripatefic 

.of Islamic philosophers andthinkers  
 Illuminationist) theyhave been of great 

significance in Ishraqi wisdom ,Philosophy  
 Based on the mentality dominating .Philosophy)and 

the Transcendent Philosophy  
  one might ask whatepistemological 

,theprincipiality of existence and gradation of 

being  
.effects result from this issue  

     has triedto ,employing a library method of 

research ,The writer of this paper 

 explain some of the philosophical and theological 

effects and consequencesof  
 we can refer to a correct explanationof ,From 

among all of them .these issues  
, the causality ofGod ,or acts ,attributes 

,whether in essence ,(tawhid) oneness  
and ,the commensurability and conformity between 

the cause and effect  
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  the quality ofattaining ,the justification of 

the existence of copula ,individuation 

 and the relation between the world of nature and 

theworld of intellects ,knowledge  



. and the clarification ofpredication in 

propositions ,(the emanation of pluralities ( 
,  indigencepossibility ,principiality of quiddity 

,principiality of existence ,oneness :Key Terms 

 commensurability between the cause and effect  
  
  

     Ibn Arabi and the Theory of the Unity of Being   
  
  
  
    Ibn Arabi and the Theory of the Unity of Being 

  
.    Ph.D ,Zakaria Baharnezhad 

    Shahid Beheshti University 

  
 Abstract 

  researchers who have studied Ibn Arabi's works 

have said thatthe  Some of the 

 and that he himself didnot ,has not been used in 

them "unity of being" term  
 They have also added that this term has beenused 

.either ,believe in this theory  
. by the commentators and interpreters of Ibn 

Arabi  
     the writer has criticized this view and 

demonstrated that notonly ,In this paper 

, but also he was agnostic ,in his works "unity of 

being" has he used the term  
. believing in this theory by referring to three 

different pieces ofevidence  
 :They include the following  
     unity of being"in" He has directly referred to 

the :Stipulations of Ibn Arabi .1 
 Insome .marifat -Risalah fil tasawwuf and Kitab 

al ,namely ,two of his books  
 he has used the term"ontological ,instead of the 

unity of being ,of his works  
). tawhid wujudi) "oneness  



     such asIbn ,Some of his opponents :Stipulations 

of Ibn Arabi's opponents .2 
 introduced him asan advocate ,Dawlah Simnani have 

-Taymiyyah Hanbali and Ala al  
.excommunicated him ,thus ,of the unity of being 

and  
     There areseveral :The meaning of the unity of 

being in Ibn Arabi's works .3 
 propositions in his works from which his 

commentators and evenopponents inferred  
 In this paper the .the concept of the unity of 

being  
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  Hikam have beendemonstrated - propositions 

referring to the unity of being in his Fusus al 

:through the following ways  
    ;assimilation and illustration (a 

    ;ontological propositions (b 

    ;anthropological propositions (c 

    ;cosmological propositions (d 

.    propositions entailing the theory of 

manifestation and epiphany (e 

, The One ,emanation ,unity of intuition ,unity of 

being ,epiphany :Key Terms 

 anthrology ,cosmology 
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of Islamic Philosophy in Iran    

  
  
  

        Henry Corbin and the Transcendental 

Development of IslamicPhilosophy in Iran  
  
    Student .Ph.D ,Mohammad Amin Shahjouei 

     Shahid Beheshti University 

  



 Abstract 

  The fate of Islamic philosophy and wisdom in 

Iran and its comparison withthat 

 in other lands is one of the topics that 

orientalists have dealt with sincelong  
 The most dominant theory in this regard in formal 

orientologycircles states .ago  
, Henry Corbin ,Incontrast .that Islamic 

philosophy came to an end with Ibn Rushd  
 maintains that ,andorientalist ,Islamist ,the 

distinguished French philosopher  
 rather philosophy has alwaysbeen alive in the 

world of ;this is not the case  
which is the cradle of ,particularly in Iran 

,Islam  
 Shiَ ism and Shiَ.i thought  

     unlike what happened in the Westwith the ,He 

also believes that after Ibn Sina 

 Islamic philosophy and wisdom continuedtheir life 

,replacement of Ibn Rushd  
 and in the light of the religiousteachings of 

,with Suhrawardi and Ibn Arabi  
Shi  َ ,They pursued their transcending process 

ofdevelopment still further .ite Imams 

 until in the Safawid period they were 

gloriouslyrevived by Mulla Sadra and  
 they are experiencing their ,some of his 

predecessors and successors.Presently  
. perfection andflourishing ,expansion  period of  
     it has been tried to analyze and explain the 

above ,In the present paper 

  
      AYENEH MA¨REFAT    

  and to compare itwith ,to present the proofs and 

arguments underlying it ,theory 

 the theory common among orientologists through a 

study of Corbin'sworks and  
 clarifying the strong relationship and profound 

unity betweenIslamic Wisdom  
and shi َ or legal guardians (disseminated either 

by the descendants ofImam Ali(a ,i beliefs  



and based on the esoteric approach of Shi  َ 
.iteachings 

 Shi ,Islamic Wisdom ,Islam ,Henry Corbin :Key 

Termsَ Iran ,ism 
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    The Study of the Origin of Religion and 

Religiousness from 

    llamah Tabatabaà ithe Viewpoint of  
  

.    Ph.D ,Ghorban Elmi  
    Tehran University 

  
 Abstract 

  ;The history of the interest in religous 

knowledge is as long as that of religionitself 

 the scientific and methodological study of it has 

appeared inthe contemporary ,however  
. period  
    llamah Mohammed Hussein Tabatabaà i is one of 

the few contemporaryphilosophers of the world of 

Islam who has  
 He has inquired into various .studied religion 

following ascientific method  
 fields of religious knowledgeand presented some 

innovative definitions for  
 as well as a number ofnovel theories concerning 

its necessary place ,religion  
 interpreting the Quran" Throughusing the method 

of .and role in man's life  
, by resortingto some rational and logical reasons 

and arguments  and "by the Quran  
 he presents someanalyses the truth of which has 

been demonstrated by further  



.  systematicinquiries into various approaches to 

religious studies  
    llamah Tabatabaà i believes that the concepts of 

God and religion arerelated to man's rational  
) related tohis primordial nature) and logical 

nature and essential and fitri  
 tendencies and are needless of a search for 

theirparticular psychological or  
 While considering the divinerevelation as the 

origin of religion .social reasons  
 and man's intellect and primordial nature  
  

      AYENEH MA¨REFAT    

  he believes thatsociety ,as the origin of 

religiousness and man's attention to God 

. plays a necessary and significant role in the 

appearance of religion  
 Tabataba :Key Terms  religiousness,primordial 

,origin of religion ,study of religion ,religion 

,i 

revelation ,nature  
  
  
  
  

     i llamah Tabatabaà The Arguement of Devotees 

from Ibn Sina to   
  
  
  
    llamah Tabatabaà iThe Arguement of Devotees from 

Ibn Sina to  
  

.    Ph.D ,Akbar Orvati Muwaffagh  
    Buali Sina University  
  
 Abstract 

  Islamic philosophers intend to devise a rational 

arguement in which createdbeings 

 Ibn .do not function as intermediaries in the 

demonstration of AlmightyTruth  



 Sina was the first to have adopted such a method 

and innovated anargument based  
 He called his famous argument which isbased on 

the division .on the above idea  
 thepossiblإs need a determinant ,of existents in 

to necessary and possible ones  
 the ,and the impossibility of the 

infiniteregression of causes ,in existence  
 and claimed that thisargument is superior to all 

others "argument of devotees"  
 some other Muslim philosophers ,After IbnSina 

.propounded in the same regard  
, Hajj Mulla Hadi Sabziwari ,Mulla Sadra ,such as 

Shaykh Shahab al-DinSuhrawardi  
llamah Tabatabaà and   variousinterpretations 

,Hence .itried to formulate their arguments based 

on fewer premises  
 The argument .of the argument of devotees have 

been offered in Islamicphilosophy  
 of devotees in the Transcendent Philosophy 

isother than that in Peripatetic  
 Mulla Sadra beleivesthat the later does not 

deserve ,Accordingly .Philosophy  
 to be called the argument of devotees.However the 

one propouned in Ishraqi  
 although incomplete incomparison to the one given 

in the Transcendent ,philosophy  
 is closer to it.This argument became more 

complete after Mulla ,Philosophy  
 Sadra in that its premises  
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  and the way to attain itbecame ;its purpose 

became clearer ;were reduced in number 

. shorter  
     after ,The most complete and accurate 

interpretation of the argument ofbelievers 

llamah Tabatabaà has been offered by ,Mulla Sadra 

 .i  
  gradation of being,simplicity ,principality of 

existence ,argument of devotees :Key Terms 

of being  
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    The Analysis and Epistemological Justification  
     of Religious Belief in John Hick  
  

.    Ph.D ,Nargess Nazarnejad 

    Alzahra University 

  
 Abstract 

  the writer has tried to study the analysis 

andepistemological ,In the present article 

 the contemporary ,justification of religious 

belief from the viewpoint of JohnHick  
.philosopher of religion  

     he firstly propounds thepresuppositions 

,Concerning the analysis of religious belief 

 and historical contexts of Hick's view in brief 

and thenexplains in detail  
.  religious belief enjoys an interpretivenature 

,according to him ,that  
     concerning the epistemological justification of 

religious belief,the ,Moreover 

 writer examines Hick's view of the similarity 

between religious and senseexperiences  
. with respect to the justification of the beliefs 

that are based onthem  
     religious experience,John ,epistemological 

justification ,religious belief :Key Terms 

Hick  
 


