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)28 -7صفحات (نظريه مثل و صدور كثرات از واحد حقيقي 

  نظريه مثل و صدور كثرات از واحد حقيقى

*محمد ذبيحي

**محمود صيدي

چكيده

ايده مثل افلاطونى، كه راهى برای رهايى از برخى اشـكالات مربـوط بـه شـناخت 

موجودات متغير بود، چندان طول برای  نهايى ثابت مبدأاشيا، توجيه كثرات و يافتن 

. ی بسياری پديد آوردها یدشوارشناسى و شناخت اشيا  نكشيد كه در عرصه معرفت

 سـه. در دنيای اسلام، نظريـه مثـل افلاطـونى مخالفـان و موافقـان نامـداری دارد

تفصـيل بـه  ی و ملاصدرا، هر يك بهسهروردسينا،  فيلسوف بزرگ عالم اسلام، ابن

جـد آن را نادرسـت دانسـته و دو فيلسـوف ديگـر  به سينا ابن. اند تهپرداخاين مسئله 

از آنجايى كه نظريه مثـل افلاطـونى پيونـدی . اند دهتلاش بسياری در اثبات آن كر

كوشـد ضـمن  وثيق با نظريه صدور كثرات از واحد حقيقى دارد، پژوهش حاضر مى

دور كثـرات از تنگناهای پـيش روی نظريـه صـ بررسى دلايل مخالفان و موافقان،

  . واحد حقيقى را، با توجه به ايده مثل افلاطونى، تبيين كند

  .مثل افلاطونى، صدور كثرات، سهروردی، ملاصدرا :ها كليدواژه

 .دانشيار گروه فلسفه و كلام دانشگاه قم *
.استاديار گروه فلسفه و حكمت دانشگاه شاهد **
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  مقدمه

اين شرايط و لوازم تا آنجا كـه . از ديدگاه افلاطون، متعلق معرفت حقيقى، بايد ثابت و پايدار باشد

. شــود ترين حالــت شناســنده، يعنـى علــم، مربــوط اســت بـه وســيله كلــى حاصــل مى بـه عــالى

انـد و شـواهد  رساند كه كليات خالى از مرجـع عينـى نبـوده وضوح مى شناسى افلاطون به شناخت

فراوانى وجود دارد كه افلاطون در سراسر فعاليت آكادمى، ادبى و فرهنگى خـود، خويشـتن را بـا 

). 1/178: 1368كاپلسـتون، ( اسـتكرده  خاست دائماً مشغول مى يه صور برمىمسائلى كه از نظر

تنهـا مباحـث  ترين مبنـای فلسـفى افلاطـون نظريـه مثـل اسـت كـه نـه ترين و بنيادی محوری

های افكار و آرای  شناسى افلاطون كه حتى سياست، اخلاق و ساير بخش شناسى و معرفت هستى

ای كـه شـايد رد يـا  گونـه بهتحت تأثير نظريه مثل او اسـت، افلاطون نيز، مستقيم و غيرمستقيم 

 دكم بخش اساسى فلسـفه وی شـو قبول آن موجب اثبات يا ابطال تمام فلسفه افلاطون يا دست

ی ها جنبـهاين نظريه در فلسفه اسلامى بسـيار محـل توجـه قـرار گرفتـه و ). 64: 1384لاوين، (

ی مهم را بررسى كنيم و نشان ها جنبهيم يكى از اين ا در اين مقاله كوشيده. گوناگونى يافته است

دهيم كه از ديدگاه حكمای اسلامى ابطال يا اثبات اين نظريه، خود نيازمند برهان است و براهين 

ی كه مـدافع ا گونه بهاثبات يا ابطال آن بايد از جهت صدور كثرات از واحد حقيقى نيز اقامه شود، 

ی تحليل و اثبات كند كه منتهى به صـدور عقـول ا گونهرا به  اين نظريه بايد صدور سلسله عقول

اينكه در سوی انكار آن بايد نادرستى عقول عرضـى متكافئـه تبيـين  چهعرضى و متكافئه شود؛ 

. شود

از جهت صدور كثرات سينا و انكار نظريه مثل ابن 

افراد مختلف آن در مجرد و ، دارای ذات و ماهيت واحد است كه ،حقيقت واحدسينا،  از ديدگاه ابن

ماهيـت واحـد . كننـد ىنمـ، معقوليت و محسوسيت تفاوت پيـدا ینياز بى بودن، نيازمندی و مادی

متصـف بـه يـك نحـوه وجـود  هر ماهيتى فقـط. به انحاء مختلف وجودی موجود شود تواند ىنم

عـالم الاه دارد،  ، لذا اينكه افلاطون قائل شده است كه هر نوعى از انواع، فردی مجرد درشود ىم

، نايسـ ابن( مجـردهم افراد مادی داشته باشد و هـم فـرد  تواند ىنمماهيت واحد زيرا . باطل است

1385 :317 .(  
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 :همـان( دانـد ىمـگانه ذيـل  شدن افلاطون به نظريه مثل را خلط امور پنج سينا دليل قائل ابن

324(:  

نگذاشته و پنداشته اسـت كـه  افلاطون ميان ماهيت لا بشرط با ماهيت بشرط لا فرق. 1

اگر ماهيت من حيث هى در نظر گرفته شود به لحاظ واقع و خارج ذهن هم به همين 

  . لحاظ موجود است

انسـانيت معنـای واحـدی  شود ىمآنگاه كه گفته  چهدر تشخيص معنای واحد؛  اشتباه. 2

كـه وحدت عددی نيست تا اينكه واحـد در عـين وحـدت كثيـر باشـد، بل مقصود دارد؛

، از نيبنـابرا. مقصود وحدت نوعى و بالعموم بوده كه با كثرت عددی هم سازگار است

  . سينا، افلاطون ميان معنای واحد بالعدد و واحد بالعموم خلط كرده است نظر ابن

به اين نكته توجه نكرده كه ماهيت من حيث هى در حد ذات خود بـه هـيچ  افلاطون. 3

يك از اوصاف خارج از ذات متصف نبوده و ماهيت من حيث هى انسان، فقط ماهيـت 

  . شود ىمخارج از ذات انسان و عارض بر او ... و  كثرتانسان است و عوارض وحدت، 

كرده و اخبار به  خلطب اشخاص است، بين بقای فرد با بقای نوع، كه به تعاق افلاطون. 4

، از اينكه انواع در خارج بـاقى نيبنابرا. بقای انسانيت در آن وحدت يا كثرت آن نيست

نتيجه گرفت كه در خارج انسانيت واحدی كـه ازلـى و ابـدی باشـد،  توان ىنمهستند، 

  . است موجود

ها بايد مفارق از ماده آن عللگمان كرده است اگر اشيای مادی معلول هستند،  افلاطون. 5

اند و علت آنها جواهر ديگری اسـت كـه از سـنخ  حالى كه امور مادی معلول درباشد، 

  . گانه است مقولات نه

شدن به نظريـه مثـل را  كوشد منشأ خلط افلاطون در قائل سينا با بيان اين وجوه مى بنابراين، ابن

الوجود را بـه  دور عقـول طـولى از واجـبسينا صـ ابن. شود ىنمولى بحث به اينجا ختم . بيان كند

كه منتهى به عقل دهم يا فعال شود كـه لازمـه حتمـى آن انكـار وجـود  كند ىمی تحليل ا گونه

. عقول عرضى و ارباب انواع است

نايس ابنكيفيت حصول كثرت از ديدگاه 

  :ناچار به بيان دو مقدمه هستيم نايس ابنقبل از تبيين ديدگاه 

. الـف: دليـل بـه سـه ،د بر ماهيـت اسـتيوجود زا ،به عبارت ديگر ؛ماهيت استوجود غير از . 1

بـودن آن غفلـت  از موجودبـودن يـا معـدومو كـرده  لرا تعق ىء، مانند ماهيت ثلث،ش تيماه
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از وجودش غفلـت رده، معنا نداشت كه ماهيت را تعقل ك بودوجود همان ماهيت  اگر. ميكن ىم

 از. ماهيت نسبت تساوی بـه وجـود و عـدم دارد. ب ؛هيت استوجود غير از ما ،بنابراين .كنيم

بـه  ااز ايـن معنـ. تصاف به عـدماهم قابليت  ماهيت هم قابليت اتصاف به وجود دارد ورو  اين

 بوده ثبوت و تحقق همانوجود  ،طرف ديگر از. شود ىمنسبت تساوی يا سلب ضرورتين تعبير 

وجود  ،بنابراين .به نقيض آن محال است ىءش ندادزيرا نسبت . شود ىنمو به عدم نسبت داده 

منعقـد  هيـحمل یا هيقضـ يمتوان ىم. صحيح است سلب وجود از ماهيت. ج ؛غير از ماهيت است

 .سلب وجود از ماهيت صحيح است ،بنابراين. يستن سر موجودچهارمثلاً انسان  ييمو بگونيم ك

لذا وجـود غيـر از ماهيـت  .استذاتيات آن از خودش محال  يا ىءش خودسلب  ،از طرف ديگر

بـا  نايسـ ابنزيـرا . بسيار مهم و ضروری است نايس ابنتوجه به اين مقدمه در اين بحث . است

كه عقـل اول و صـادر نخسـتين وجـودی دارد كـه غيـر از  كند توجه به اين مقدمه اثبات مى

 ماهيتش است و با وجودش منشأ صدور عقـل دوم و بـا مـاهيتش منشـأ صـدور فلـك اسـت

  ). 1/44: 1379سينا،  ابن(

ی در اوايل معتقد بودنـد ا عده ديگو ىموی . كند ىماتحاد عاقل و معقول را رد و ابطال  نايس ابن. 2

 ميپرسـ ىمـحال . شود ىماگر جوهر عاقل مثلاً الف را تعقل كند همان معقولش كه الف است، 

جوهر عاقل كه الف را تعقل كرده است آيا حالش قبل از تعقل با بعد از تعقل فرق كرده اسـت 

اگر حالش تغيير نكرده باشد، تعقل يا عدم تعقل الف دخالتى در جـوهر عاقـل نداشـته و . يا نه

تغييـری در آن حاصـل شـده  اما اگر تفاوت كـرده و. عاقل و معقول باطل است قول به اتحاد

در ايـن  كـهشـده اسـت،  پرسيم يك حال از آن فرق كـرده و باطـل اين صورت مى در باشد،

اگـر . اسـت صورت استحاله يا همان حركت در مقوله كيف روی داده و اتحادی حاصل نشـده

ذات جوهر عاقل تغيير كرده و باطل شده باشد معنای اتحاد عاقل و معقول اين خواهد بود كه 

اين اتحاد نيست، بلكه كون و فساد است؛ و . وجود آمده استذاتى از بين رفته و ذات ديگر به 

كون و فساد مستدعى ماده مشتركى است كه در تمام تغيير و تحولات ثابـت بـاقى بمانـد، در 

همچنين، اگر جوهر عاقل، الـف . حالى كه بحث در جوهر عاقل و مجرد است نه اشيای مادی

الف را تعقل كرده باقى است، به ايـن نحـو  را تعقل كرد و سپس ب را، آيا به همان حالتى كه

كه چه ب را تعقل كند يا نكند فرقى نيست يا اينكه تغيير حاصل شده است؟ در ايـن صـورت 

). 3/292: همان( بودشده و وارد خواهند  باز همان شقوق و ايرادات مطرح 
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ليـه وجـود و بعد از ابطـال اتحـاد عاقـل و معقـول، نحـوه علـوم و معقـولات مبـادی عا نايس ابن

علـم بـه . خداوند علتّ همه اشيای نظام وجود است: كه كند ىمالوجود را به اين نحو تقرير  واجب

علم بـه ماسـوا نيـز  كند ىمخداوند وقتى ذات خود را تعقل  لذا. علتّ مستلزم علم به معلول است

ل ذاتـش احتيـاج كه در تعق طور همانبه بيان ديگر، عاقل . گونه است در عقول طوليه همين. دارد

در تعقل معلولاتش نيز نيازی بـه صـورت زايـد  طور نيهمبه صورتى غير از صورت ذاتش ندارد، 

 ). 298: همان( ندارد
: كنـد ىمـگونه تحليل  الوجود را اين حصول كثرات از واجب نايس ابنبعد از بيان مقدمات فوق، 

عقل اول اگرچه واحـد بـوده و كثـرت . كند ىمطبق قاعده الواحد، عقل اول را صادر  الوجود واجب

زيـرا وجـودی دارد و . كثـرت اعتبـاری در او قابـل فـرض اسـت  خارجى در او راه ندارد اما نوعى

؛ شود ىماست كه به اين اعتبار متصف به وجوب غيری  الوجود واجببه  وجودش منسوب. ماهيتى

وجـه . شود ىممكان ذاتى وجود عقل اول نسبتى هم به ماهيتش دارد كه از اين جهت متصف به ا

ای وجود تجردی داشـته و از مـاده  كه عقل اول نحوه اعتباری در عقل اول اين است ديگر كثرت

و هم تعقل علتش، را  كند ىملذا هم تعقل ذات خويش را . است هر مجردی هم عاقل. مبرا است

قـل دوم و امكـان حال با توجه به اين بيان، وجود عقل اول علت صـدور ع. باشد الوجود واجبكه 

را علت صدور عقل  الوجود واجبفلك اقصى است يا اينكه تعقل عقل اول،  عقل اول، علت صدور

اين نحو كه جهتى كه شـرافت و  به. دوم و تعقل عقل اول ذاتش را علت صدور فلك اقصى است

ی دارد علت صـدور معلـول كمترعلو بيشتری دارد علت صدور معلول اشرف و جهتى كه شرافت 

 الوجود واجـبوجود منسوب به ماهيت مانند سايه و ظل است و وجود منسوب بـه . شود ىمخس ا

اخس مناسب صدور فلك و جهت عـالى و اشـرف مبـدأ صـدور معلـول  بنابراين، جهت. مانند نور

طـور از هـر عقلـى، عقـل و فلـك صـادر  همـين. كه همان عقل دوم است شود ىماشرف و اقدم 

كـه  گانه را صادر كرده و سلسله عقـول بـه عقـل فعـال گانه، افلاك نه تا اينكه عقول نه شود ىم

عقل فعال واسطه در فيض و صدور عالم ماده بوده و تكميل نفوس . برسدهمان عقل دهم است، 

عقـل . انسانى از قوه به فعليت و مفيض معقولات برای نفوس انسانى به واسطه اين عقـل اسـت

كننـده صـورت بـه  كننده هيولا و از جهت وجوب غيـری، افاضـه دهم از جهت امكان ذاتى ايجاد

قابليـت و  توجه بـه با. هيولا استعداد نامتناهى، و عقل فعال هم افاضه نامتناهى دارد. هيولا است

). 423: 1385سينا،  ابن( داردفاعليت نامتناهى نزول فيض و بركات در عالم ماده تداوم 
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عقول را منتهى به عقل دهم دانسـته  سلسله نايس ابناين است كه  نكته اساسى در اين بحث 

. تنها وجود ندارند بلكه وجود آنها محال اسـت و معتقد است در عرض عقل فعال عقول ديگری نه

از جهت سافل به عالى و عالى به سافل، وجود ارباب انواع و مثل افلاطونى را محـال  نايس ابنلذا 

). همان( داند ىم

  و نظريه مثل افلاطونىسهروردی 

اخـذ مثـال شـىء در «سينا در رد نظريه مثل افلاطونى گرفتـار مغالطـه  از ديدگاه سهروردی، ابن

ای ماهيـت واحـدی  سينا اين بود كه هر حقيقت نوعيـه ابن استدلال. شده است» مكان خود شىء

تمـام افـراد آن  آن حقيقت نوعيه بالذات نيازمنـد محـل باشـد اگر. كند ىنمدارد كه از آن تخلف 

آنكـه اگـر  جـهينت. نيازی هيچ يك از افراد آن از محل ممكن نخواهد بود نيازمند محل بوده و بى

نياز از محل باشد بايد تمام افراد آن چنين باشند، در حالى كـه  ای، بى بعضى از افرادِ ماهيت نوعيه

د مثل افلاطونى يـا فـردی از بنابراين، وجو. افراد زيادی از هر ماهيت نوعيه نيازمند محل هستند

  ). 324: همان( استنحو وجود تجردی محال  بههر ماهيت نوعيه، 

. اين استدلال دچار مغالطـه اخـذ مثـال شـىء مكـان خـود شـىء اسـت ديگو ىمسهروردی  

رو از ديـدگاه  از ايـن. گويند صورت ذهنى از جوهر خارجى عـرض ذهنـى اسـت مشائيان خود مى

توجه به ايـن مطلـب،  با. ى و خارجىذهن :دو نحوه وجود داشته باشد تواند ىممشاييان شىء واحد 

كه از سويى در عالم عقل قائم بالذات بـوده  -مشائيان نبايد وجود مثل افلاطونى و ارباب انواع را 

و نيازمند ماده نيستند و از سوی ديگر اين حقايق دارای اصنام و افراد مادی هسـتند كـه نيازمنـد 

نيازی از محل و نقص است و  كماليت و تماميت ارباب انواع مقتضى بىزيرا . كار كنندان -اند محل

، اين مغالطه ناشى از اخـذ نيبنابرا. بودن افراد مادی آن مستدعى نيازمندی به محل است ظلمانى

بيان ديگر، حكم افراد مادی را، كه مثال ارباب انواع هستند،  به. مثال شىء مكان خود شىء است

). 2/92: 1380سهروردی، ( اند دادهالنوع آن سرايت  حب مثال و رببه صا

  گانه سهروردی در اثبات مثل افلاطونى براهين سه

قوا بـه  نيا. اند هو مولدّه اعراض بوده و حلول در جسم كرد هينامی نباتى، يعنى قوه غاذيه، قوا. 1

بـه  اولاً نباتى از جهـت آنكـه  قوای لذا. اند سبب تغيير موضوعشان متغير، و فاقد علم و ادراك

علـت موجبـه  توانند ىنم، اند ادراكو ديگر اينكه فاقد علم و  اند تبدلطور دائم در حال تغيير و 
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علـت معطـى وجـود بايـد زيرا . انگيزی باشند كه در موضوعاتشان است آثار و كمالات شگفت

جـه علـت ايـن آثـار و نتي در. واجد تمام كمالات معلول خويش، و دارای علـم و ادراك باشـد

النوع و مثل افلاطونى هر نوعى از انواع است كه افراد هر نوعى را ايجاد  ربكمالات وجودی، 

  ). 1/454: 1380سهروردی، ( كند ىمكرده و آنها را به سوی غاياتشان هدايت 

امر اتفاقى نه دائمـى و زيرا . اند نشدهو به نحو اتفاق موجود  اند ىدائمانواع طبيعى دارای نظامى . 2

، بايـد دارای علـل حقيقـى و موجبـه اند ىدائمنه اكثری است؛ و چنانچه اين انواع دارای نظام 

گونه  از نظر سهروردی دليلى ندارد كه مزاج را علت اين رايزاين امور مزاج نيست،  علت. باشند

افراد مـادی هـر نـوعى را النوع است كه  بلكه علت اين امور مثال افلاطونى و رب. امور بدانيم

از  مقصـود. و مثال آنها، كلى اسـت ؛ و افراد مادی، جزئىپردازد ىم آنهاايجاد كرده و به تدبير 

  ). 143: همان( استبودن آن هم تساوی نسبت آن به تمام افراد مادی  كلى

ر شـده الوجود صاد اين قاعده اين است كه اگر ممكنِ اخس، از واجب مفادقاعده امكان اشرف؛ . 3

 ممكـنچنانچـه قبـل از ممكـن اخـس، . از آن بايد ممكن اشرف موجود شده باشد قبلباشد، 

گـاه ايجـاد  به طور كلى هـيچ. 1: اشرف صادر نشده باشد، صدور ممكن اشرف چند حالت دارد

ه فرض اول نقص و لازم. با هم ايجاد شوند همراه. 3از ممكن اخس ايجاد شود؛  بعد. 2نشود؛ 

زيرا طبق اين فرض، فيض حق وافى به صـدور ممكـن اخـس . الوجود است محدوديت واجب

فرض دوم عليت اخـس نسـبت بـه اشـرف  لازمه. بوده ولى وافى به صدور اشرف نبوده است

قاعده  بافرض سوم،  وو بعد طولى و به نحو عليت است؛  قبلزيرا مقصود از قبل و بعد، . است

طبق قاعده امكان اشرف از آن جهت كه افراد مـادی  برهان اينكه، دهيچك. الواحد منافات دارد

قبل از آن فرد مجرد انسـان  اند شدهای مثل افراد ماهيت نوعيه انسان موجود  هر ماهيت نوعيه

). همان( استالنوع انسانى و مثل افلاطونى آن موجود شده  يا رب

تا به اينجا نشان داده شد كه سهروردی با اقامه سه دليل در پـى اثبـات نظريـه مثـل افلاطـونى 

سهروردی جهت صدور كثرات از واحد حقيقى را محل توجه قـرار داده و بـه اثبـات اربـاب . است

سـينا  از آنجايى كه سهروردی توجه دارد كه ابن. پردازد ىمانواع و مثل افلاطونى از اين جهت نيز 

ز جهت يادشده به رد و ابطال مثل افلاطونى پرداخته است، ابتدا سعى در ابطال اين ديدگاه كرده ا

از  توجه به اين دورنمای كلـى با. كشد و در ادامه ديدگاه مختص خويش را در اين زمينه پيش مى

سـينا پاسـخ گويـد و در ادامـه  نخست از تمام جوانب به اشكالات ابن دكوش بحث، سهروردی مى

  . دعای خود را اثبات كندم
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  سينا اشكالات سهروردی بر كيفيت صدور كثرات از ديدگاه ابن

الوجـود علـت عقـل دوم و از  عقل اول از جهت وجوب غيری يا تعقل واجـب گفت ىمسينا  ابن. 1

عقل دوم نيز همين مناسـبت را بـا عقـل . جهت ماهيت يا تعقل ذات خويش علت فلك است

تـا اينكـه عقـل  كنند ىمگانه را ايجاد  گانه، افلاك نه طور عقول نه داشته و همين سوم و فلك

فلكـى كـه  ديآ ىماز نظر سهروردی، طبق اين بيان لازم . دهم يا فعال عالم ماده را ايجاد كند

وقتى بين دو علت رابطه علـّى و زيرا . معلول عقل اول است، علت فلك معلول عقل دوم باشد

اول از  عقـل. ی برقـرار خواهـد بـودا رابطـهمعلول آنها هم چنين دو  نيبمعلولى برقرار باشد، 

از . جهتى علت فلك و از جهت ديگر علت عقل دوم است و عقل دوم علت عقل سوم و فلـك

به همين دليل بايد بـين دو معلـول هـم ايـن . رو بين علت افلاك رابطه علىّ برقرار است اين

و عليـت  اند جسـمك اين اسـت كـه افـلاك محذور رابطه عليت بين افلا. رابطه موجود باشد

حال آنكه وضع نسـبت بـه معـدوم معنـا . اجسام منوط به داشتن وضع و محاذات خاصى است

  ). 138 :همان( اند نشدهفرض بر اين است كه هنوز افلاك ايجاد زيرا  .ندارد

سـمى كـه ج ديـآ ىمـبه قواهر اعلون و عقول طولى نسبت داده شود، لازم ) افلاك( حس اگر. 2

از جسم ديگری كه معلول آن است، مانند فلك محوی،  مانند فلك حاوی از همه وجوه اشرف

زيرا هر چه علت، شرافت بيشتری داشته باشد معلول نيز دارای شرافت وجودی بيشتری . باشد

تر است، ولى احاطه به آن داشته و حاوی  فلك شمس، گرچه از فلك مريخ كوچك. خواهد بود

و دارای شـرفت وجـودی  تر نييپاسينا تكوّن فلك شمس را به عقل  حالى كه ابن در. آن است

  ). 139 :همان(نسبت داده و فلك مريخ را به عقل بالاتر و دارای شرافت بيشتر  كمتر

شده و با كثرت اعتباری سـعى در  گويند از هر عقلى به جز عقل فعال فلكى صادر مشائيان مى. 3

فلك هشتم را به عقل دوم  شود ىنم ديگو ىمسهروردی در پاسخ . دكنن ىمتبيين صدور كثرات 

زيرا ستارگان اين فلك، زياد هستند و كثرت بسياری دارد، حـال آنكـه عقـل . منسوب دانست

سينا  قدر كثرت ندارد كه وافى به صدور آن همه كثرات باشد، زيرا نهايت كثرتى كه ابن دوم آن

بود و با ايـن نحـو كثـرت اعتبـاری  مبدأذات و تعقل  اثبات كرد كثرت وجود و ماهيت و تعقل

). همان( پرداختبه توجيه كثرت خارجى و بسيار فلك هشتم  توان ىنم

دادن به ايـن نكتـه اسـت كـه انكـار مثـل  سينا توجه اشارتى كوتاه به اشكالات سهروردی بر ابن

  . اشكال كرده است سينا او را در تبيين كثرات از واحد حقيقى دچار افلاطونى از سوی ابن



ঃ ଢෘ੣ো࣭ل و صدور ඲඿رات از وا೮د ਏ਼ࣣࣹی

 15

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

  كيفيت صدور ارباب انواع از ديدگاه سهروردی

كند كه منجر بـه صـدور عقـول  ی عرضه مىا گونهسهروردی صدور كثرات از واحد حقيقى را به 

  :اين ديدگاه نيازمند ذكر چند مقدمه مختص اشراقى است حيتوض. عرضى و ارباب انواع نيز باشد

كثرات، نظريه ابصار ايشان  صدور هدر بحث توجيسهروردی م از اصول بسيار مهنظريه ابصار؛ . 1

سـهروردی قبل از . دارد و توجيه صدور كثرات كه نقشى بسيار مهم در تبين نظريه مثلاست 

باصـره حلـول  خـارجى در قـوه ءيكى اينكه صورتى از شـى. داشتوجود ابصار  بارهدو نظر در

 ءانسان نوری بـه شـى كه از چشمايننظريه ديگر . شود ىمخارجى  ىءش دنيدو باعث  كند مى

نظريـات را باطـل  ايـنی دو هـرسـهروردی . شود ىم ىءش آنباعث رؤيت  وتابد  مىخارجى 

زيـرا  .خارجى است ىءش همانمرئى بعينه ء شى: كند ىممطرح را و خود نظريه سومى  ددان مى

خـارجى  ءاشراقى به شى يك نحوه اضافه وقتى شرايط لازم و معتبر در رؤيت فراهم شد نفس

يى كـه در آينـه ها صورتدر خصوص . كند ىمادراك  و به مجرد همين نسبت آن راكرده پيدا 

بـه هـر دو  قائلان. شوند ىم، سهروردی قائل است كه در عالم مثال مشاهده شود ىممشاهده 

ىء و شـىء خـارجى شـ آنمعتقد بودند معلوم و مرئى بالذات، صورت ذهنـى  الذكر فوقنظريه 

  ). 110 :همان( استمعلوم بالعرض 

علتى داشته باشد كه ايـن علـت مركـب از اجـزای  تواند ىمصدور بسيط از مركب؛ شىء واحد . 2

دليل مشـائيان ايـن . اند مودهيپمختلف باشد و مشائيان، كه قائل به امتناع آن هستند، راه خطا 

ای علت نيازمند است كه ايـن مطلـب محـال تك اجز است كه اگر معلول واحد باشد يا به تك

زيرا وقتى معلول با جزئى از اجزای علتى كه مركب فرض شده است به وجود آمد ديگـر . است

اينكه هيچ يك از اجزای علت تـأثيری  اي. نيازی نيست كه با اجزای ديگر آن هم به وجود آيد

يا . معلول نداشته و علت نيستندبنابراين، هيچ يك عليت و تأثيری در . در معلول نداشته باشند

بنابراين، معلول امـری مركـب اسـت نـه . اينكه هر كدام از اجزا اثری جداگانه در معلول دارند

به نحو انفرادی در معلول نـدارد بلكـه ايـن  ريتأثعلت، عليت و  جزء ديگو ىمسهروردی . واحد

ست نه اينكـه هـر يـك از مجموع است كه اثر و عليت واحدی دارند و آن ايجاد معلول واحد ا

ماننـد اينكـه اگـر ده نفـر . در معلول داشته باشند ريتأثاجزای علت مركب، جداگانه و مستقلاً 

كه هر كدام از اين ده نفـر بتواننـدآن  ديآ ىنمسنگ بزرگى را همگى با هم حركت دهند لازم 

). 94: همان( دهندسنگ را جداگانه حركت 
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زيـرا . بحث در سهروردی مانند دو مقدمه قبل بسيار مهم اسـت نياتمايز نور شروق و شهود؛ . 3

نشان دهد كه با قبول تمايز اين انوار از هر يك عقلى  خواهد ىمكشيدن آن  سهروردی با پيش

زند كه بـه نـور خورشـيد  ی اثبات اين مطلب به كسى مثال مىبرا. شود ىمالنوعى صادر  و رب

لذا سـهروردی نـور . شروقى نسبت به او دارد و او شهودی نسبت به آن ديخورش. كند ىمنگاه 

الوجـود بـه  ، مانند اشراقى كه واجـبشود ىمكه از عالى به دانى اشراق  داند ىمشروق را نوری 

، مانند اينكـه عقـل شود ىمعقل اول دارد، ولى نور شهود از شهود عالى نسبت به دانى حاصل 

  ). همان( شود ىمو از اين شهود نوری حاصل  كند ىمالوجود را شهود  اول واجب

كه اگر در وجود شيئى باشد كـه  كند ىمگونه تعريف  تقسيم نور و ظلمت؛ سهروردی نور را اين. 4

نفسـه ظـاهر و جلـّى بـوده و مظهـر غيـر  يعنى فى. نداشته باشد، ظاهر است احتياج به تعريف

از نور وجود نـدارد،  تر ىجلّ ظاهرتر و خودش نيز هست؛ و از آن جهت كه در وجود هيچ چيزی 

شـىء : كنـد ىمـسهروردی نور را به اقسـامى تقسـيم . اشيا از تعريف است نيازترين ىبلذا نور 

به آنچه درحقيقت ذات خودش نور است و آنچه در حقيقت و ذات خويش نـور  شود ىمتقسيم 

بـه آنچـه قـوام بالـذات  شود ىمبنابراين، وجود يا نور است يا غيرنور؛ و نور هم تقسيم . نيست

اين قسم نور عارض است كـه در . نداشته و بلكه احتياج به محلى دارد كه به آن قوام پيدا كند

محل نور عارض گاهى اجسام هستند، مانند نـور . شود ىماصطلاح فلسفه اشراق هيأت ناميده 

و در عالم ماده به جز نور حسـى كـه بـه  داند ىمزيرا سهروردی تمام انوار حسى را نور . حسى

بـرزخ بـه (محل نور عـارض يـا جسـم اسـت . داند ىمنورانيت آن است، ساير اشيا را ظلمانى 

قـواهر (يا انوار مجرد يعنى انوار قائم بالذات كه شامل عقـول طـولى  )اصطلاح حكمت اشراق

در حقيقـت و ذات خـود شيئى كـه .  مى شود) مثل افلاطونى و ارباب انواع( و عرضى ) اعلون

جسم مادی بـه . از محل است كه اين قسم جوهر جسمانى غاسق است ازين ىبيا  نورانى نباشد

نظر او مظلم بالذات بوده و هيچ نحوه نوری ندارد؛ و اگر نـوری هـم داشـته باشـد ماننـد نـور 

ه و نيازمند مظلمى كه قائم بالذات نبود. كند ىمو آن را روشن  دهيتابخورشيد است كه به زمين 

). 135 :همان( استگانه عرضى به جز نور حسى  محل است همه مقولات نه

نورالانوار، طبـق : دهد ىمطور توضيح  با توجه به اين مقدمات، سهروردی تكوّن ارباب انواع را اين

اول را ايجاد كرده و يك نحوه اشراقى به آن داشته و عقل اول هـم شـهودی  عقلقاعده الواحد، 

عقل دوم هم گـاهى . شود ىمطبق اين شهود و اشراق، از هر كدام عقلى افاضه . الانوار داردبه نور

و يك بار هم به واسطه عقل اول و يـك بـار  كند ىماز نورالانوار دريافت  واسطه ىبنور اشراق را 
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ل بنـابراين، در عقـ. با واسطه عقل دوم و يك بار هم كند ىمهم بدون واسطه، نورالانوار را شهود 

، عقلـى يـا نـوری بـه اصـطلاح نهاياكه طبق هر كدام از  ديآ ىمدوم چهار جهت كثرت به وجود 

و  رديـگ ىمـچنين چهـارنور عارضـى از عقـل دوم همعقل سوم هم، . ديآ ىمسهروردی به وجود 

و  كنـد ىمـدوباره خود با واسطه عقول اول و دوم و بدون واسطه آنها جهات شروق و شهود پيـدا 

تـا  شـود ىمـو از هر يك از آنها عقلـى صـادر  كند ىمطور جهات شهود و شروق ادامه پيدا  همين

قدر ضعف پيدا كند كه ديگر نوری از آن افاضه نشود و آخـرين مرتبـه انـوار، يعنـى  مرتبه انوار آن

ی بـه عقـل تر نييپاگويد هر عقل  سهروردی مى. افلاطونيه، از آنها صادر شود ارباب انواع و مثل

زيرا علت او بوده و مرتبه كمال آن است و از جهتى ديگر به آن عشـق دارد و بـا . تر حب داردبالا

عكس ايـن  تر ىعالو عقل بالاتر يا نور  ابدي ىم مشاهده جهت كمالات او در خود ذلت و ظلمانيت

از آنها تنهايى و از تركيب هر يك  هر كدام از اين جهات به از. دارد تر نييپاجهات را نسبت به نور 

اين بيان، عدد انـوار مجـرده بسـيار زيـاد و  طبق. شود ىمتايى و بيشتر عقلى صادر  دوتايى يا سه

تـا اينكـه ديگـر عقلـى يـا نـور مجـرد  كند ىمقدر ادامه پيدا  اين تنزلات آن. نامتناهى خواهد بود

از آنهـا ) طونىمثل افلا(محضى از آنها صادر نشود، بلكه آخرين مرتبه عقول طولى و ارباب انواع 

  ). 106: همان( شودصادر 

. طبق بيان سهروردی، نظام عقول منحصردر ده نيست، بلكـه بسـيار زيـاد و نامتنـاهى اسـت

زيرا در آخرين مرتبه انوار، . شود ىنمديگر اينكه سلسله انوار يا عقول، منتهى به عقل دهم يا فعال 

  . عقول عرضى و متكافئه هستند

  :شود شد، نتايج زير حاصل مىبا توجه به آنچه گفته 

گانه در  با براهين سه. 2دهد؛  ىمسينا به مثل را پاسخ  سهروردی اعتراضات ابن. 1

سـينا را نقـد  نحوه صدور كثرات از ديدگاه ابن. 3؛ ديآ ىمصدد اثبات ارباب انواع بر

تبيينى  با. 4الوجود است؛  منكر ايجاد مثل از واجب اساساً زيرا اين ديدگاه . كند مى

نشـدن سلسـله  الوجود و ختم دادن نحوه صدور ارباب انواع از واجب سعى در نشان

  . شدن به مثل افلاطونى دارد عقول به عقل فعال بلكه منتهى

  ديدگاه ملاصدرا درباره مثل افلاطونى

ی صدرايى درباره مثل افلاطونى به سه بخش كلى تقسيم ها بحثگفت  توان ىمدر نگاهى كلى، 

ی ملاصـدرا از مثـل در حكمـت ها استفادهنقدهای ملاصدرا از تأويلات قوم درباره مثل، : شود ىم
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ی اول و دوم هـا بحث. ای در اثبات مثل افلاطـونى و اربـاب انـواع گانه متعاليه و اقامه براهين پنج

ات اما درباره نك. رو فقط به تقرير براهين بسنده شده است خارج از موضوع اين مقاله است، از اين

 ديگو ىمشدن افلاطون به نظريه مثل بيان كرد، ملاصدرا  سينا درباره منشأ قائل ای كه ابن گانه پنج

و فرق  ودبرتر از آن است كه گرفتار اين نوع مغالطات ش، كه دارد یا ىعلم افلاطون به دليل شأن

. ور را ندانـدو نوعى و نظاير اين امـ یماهيت بشرط لا و لا بشرط و تمايز ميان وحدت عدد ميان

افلاطون از ماهيت مجردی كه به صورت فرد واحدی در خارج موجود اسـت بـه خـلاف  لذا مراد

زيرا اعتبارات ماهيـات در مفـاهيم اسـت ولـى  .ماهيت لا بشرط نيست، گمان كرده نايس ابن آنچه

به شرط لا از ديدگاه افلاطـون، بـه شـرط لا از  تيماه. افلاطون ناظر به مرتبه خارج است بحث

نه اينكه ذهن آن را از قيود مادی مجرد كـرده  ؛است و در خارج موجود بودهقيود مادی و طبيعى 

مزبـور  یهـا خلطهـيچ يـك از  از ناحيـه ،از هر نـوع، چنين فردی وجود اعتقاد به ،نيبنابرا. باشد

صـدرالدين ( اسـت اقامـه شـده ت كه بر وجود آنحاصل نشده بلكه اثبات آن در گرو براهينى اس

انحـاء مختلـف  توانـد ىنمـملاصدرا در اشكال به اينكه ماهيـت واحـد ). 2/279: 1383شيرازی، 

در ماهيات متواطى صحيح است  نايس ابنشكى نيست كه اين كلام  ديگو ىمداشته باشد،  وجودی

 كنـد ىمنحوه واحدی از وجود را  متواطى است كه فقط قبول زيرا اين ماهيت. نه ماهيات مشكك

مادی، مثـالى و (ی متعدد وجود ها نحوهتشكيك در آنها قبول  اما ماهيات مشكك به دليل جريان

متوقف بر اين است كه ذات يا ذاتـى در حقيقـت و  نايس ابنو ديگر اينكه برهان  كند ىمرا ) عقلى

ولى طبق اصالت وجود و حركت . و فقط دارای يك نحوه وجود است كند ىنمماهيتش تفاوت پيدا 

بسـياری از قواعـد . شـود ىمـجوهری، ماهيت و جوهر واحد متصف به انحاء متعددی از ماهيـات 

فرد كامـل و غنـى و افـراد  تواند ىمحكما و فيلسوفان متقدم مبتنى بر اين است كه يك ماهيت  

ىء فقير را فقيـر ش جاعلآن هم به جعل بسيط؛ به اينكه  از سوی ديگر. ناقص و فقير داشته باشد

ىء و ذاتيات آن شده ش نيب، نه اينكه جعل واسطه كند ىمو شىء غنى را غنى جعل  كند ىمجعل 

سينا مبتنى بر ايـن  ديدگاه ابن). 2/74: همان( نداردزيرا جعلِ تركيبى در ذات و ذاتيات معنا . باشد

 وبعضـى بالـذات علـّت فـرد ديگـری باشـند؛  تواننـد ىنمـحـد است كه افراد حقيقت و ماهيت وا

به نظر ملاصدرا اين مطلب نيز مبتنى بر اين . طور جريان عليّت و معلوليت ادامه داشته باشد نيهم

پذيرد و قبول ماهيت انحاء متفاوت وجود  است كه ماهيت و طبيعت واحد فقط يك نحوه وجود مى

  ). همان( استمحال 
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در اثبات مثل افلاطونىبراهين ملاصدرا 

از طـرف ديگـر، هـر متحركـى نيازمنـد . جوهری در تمام جواهر عالم ماده جريان دارد حركت. 1

النوع و مثـل افلاطـونى هـر  نتيجه آنكه محرك حركات جوهری هر نوعى رب. محركى است

توضيح مقدمه اول آن است كه مشائيان حركت را فقط در چهـار مقولـه عرضـى . نوعى است

اند و حركت جوهری را به دليل نداشـتن موضـوع ثابـت،  دانسته و وضع جاری نيا، فيككم، 

مقدمـه دو  حيتوض. پردازد ىم، ولى ملاصدرا به اثبات حركت در مقوله جوهر دانستند ىم ممتنع

و  مقولـهو منتهـا،  مبـدأو متحـرك،  محـرك :خواهـد ىمآن است كه هر حركتى شش مقوم 

تبيين دو مقدمه استدلال، نتيجـه، كـه اثبـات  با. هر حركتى نيازمند محرك است لذا موضوع؛

  ). 260: 1383صدرالدين شيرازی، ( بودمثل افلاطونى است، واضح خواهد 

 گيـری از صـور ذهنـى در مراحـل مختلـف مشائيان حقيقت ادراكات عقلى را تقشير و پوسـت. 2

ملاصدرا بسته به علم حضوری و شـهودی بـه ولى حقيقت اين ادراكات از ديدگاه  دانستند ىم

النوع نسبت عليت به افـراد مـادی خـويش دارد و  ، از آن جهت كه ربنيبنابرا. النوع است رب

عقلى انسانى به  واسطه شهود و علم حضـوری نسـبت  ادراكاتاست،  آنهاواسطه فيض برای 

يى مفيد اثبـات اربـاب آنكه حصول نحوه ادراك از ديدگاه صدرا جهينت. به آن حاصل مى شود

  ). 261 :همان( بودانواع خواهد 

زيرا هـر دو نيازمنـد وضـع و محـاذات . طبايع جسمانى در تأثيرگذاری و تأثيرپذيری محدودند. 3

كننـده نيسـتند و صـرفاً فاعليـت بـه نحـو اعـداد و  لذا فاعلِ ايجادی و افاضـه. خاصى هستند

ر، آثار خاصى در هر يك از اين طبايع و انواع طرف ديگ از. سازی برای قبول فيض دارند زمينه

آثار و كمالات نوع انسـانى  مثلاً . ظاهر شده كه بالذات با آثار طبيعت و نوع ديگر متفاوت است

كه موجد اين آثار و فاعل حقيقى هر  شود ىمنتيجه اين . بالذات با حيوانات ديگر متفاوت است

هر نوعى فاعلى دارد كـه بـا  لذا. نها، متفاوت استنوعى از انواع از جهت ظهور آثار متنوع در آ

 ). همان( استالنوع آن  آنكه فاعل هر نوعى رب حاصل. فاعل نوع ديگر متفاوت است
اين صـور يـا قـائم . ، بالضروره وجود دارندكند ىمی معقول و كلى را كه انسان تعقل ها صورت. 4

قيام به غير داشته باشند يا قائم بـه جـزء مـادی از مـا  اگر. بالذات هستند يا قيام به غير دارند

ايـن  همـه. هستند يا به نفوس ناطقه انسانى يا به جوهر مجردی كه خـارج از مـا وجـود دارد

صـور  اميـق. شـود ىمـلذا اثبات ارباب انواع . شقوق به جز قيام بالذات صور معقوله باطل است
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صورت مجـرد قـوام بـه جـزء مـادی پيـدا  زيرا. معقول به جزء مادی كه بطلانش واضح است

و در فرض قيام  كردند ىنمگاه از آن غيبت  و در صورت قيام به نفس انسانى هم هيچ كند ىنم

ورود مفاسدی است كه به قول صور مرتسمه مشـاييان وارد  اش لازمهاين صور به عقل مجرد 

 شـود ىمـارباب انواع اثبات گانه قائم بالذات بودن صور معقوله و  ابطال اين شقوق سه با. است

  ). 2/70: 1383همو، (

بـه ايـن سـه نحـوه وجـود،  توانـد ىمهر ماهيتى . ى، خيالى و عقلىحس :ادراك سه قسم است. 5

 جهينت. گانه جاری است طرف ديگر، اتحاد عالم و معلوم در تمام اين مراتب سه از. موجود شود

، شود ىمالنوع خويش متحد  عقلى و ربآنكه هنگام حصول ادراكات عقلى نفس با نحوه وجود 

مقدمه اول آن است كـه هـر مـاهيتى بـه سـه نحـو  حيتوض. البته اتحاد وجود رابط با مستقل

متخيـل در خيـال، و انسـان  انسانموجود شود، مانند انسان محسوس مادی،  تواند ىميادشده 

توضـيح مقدمـه دوم  اما. گانه خواهد بود عقلى؛ به طور طبيعى ادراك نيز دارای اين مراتب سه

سينا قاطعانه منكر اتحاد عاقل و معقول اسـت، ولـى ملاصـدرا بـه اثبـات آن همّـت  اينكه ابن

تمام كمالات مادون به نحـو وحـدت و  جامع تواند ىمنظر وی، وجود واحد بسيط  از. گمارد ىم

زيرا علت، واجد تمـام كمـالات معلـول . ی كه كثرت هم در او راه نيابدا گونهبساطت باشد، به 

  ). 3/506: همان( است

گونه كه سهروردی براهين  همان. گانه در صدد اثبات ارباب انواع است ملاصدرا با اين براهين پنج

ت مهـم اما پيش از اين يادآور شديم كه اين مسئله جها. ای در اثبات اين نظريه اقامه كرد گانه سه

از نظر ملاصدرا، ديدگاه سهروردی در . ديگری دارد؛ يعنى اثبات صدور ارباب انواع از واحد حقيقى

  . كنيم اين زمينه باطل است كه در ادامه آن را بررسى مى

  بر كيفيت صدور ارباب انواع از ديدگاه اشراقى نقدهای ملاصدرا

. و نـه معلـوم بالـذات شود ىمه عالم واقع ی نا نحوهمادی به هيچ  جسم. الفنظريه ابصار؛  نقد. 1

ى صورت معلوم مـادی عني. ، علم بالعرض استشود ىمهنگامى كه علم به شىء مادی حاصل 

بنابراين، اينكه . شود ىنم نزد عالم حاصل است و شىء مادی، بما هم مادی، معلوم بالذات واقع

 استيط ابصار دانست، باطل ىء خارجى، نزد عالم با تحقق شراش حضورسهروردی ابصار را به 

اينكه سهروردی اين نحوه اضافه را، اضافه اشراقى ناميده اسـت، وجهـى . ؛ ب)8/182: همان(

و لـذا در حكمـت متعاليـه  گـردد ىبرمـزيرا اضافه اشراقى به تجلىّ علت تامه به معلول . ندارد
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با توجه به اين نكته اينكه سهروردی اين نحـوه . وجود معلول نسبت به علت، وجود رابط است

زيرا در هنگـام حصـول شـرايط ابصـار . اضافه را اضافه اشراقى ناميده است، هيچ وجهى ندارد

نه اينكه شىء معلوم به اضافه  شود ىمفقط نوعى نسبت بين شخص عالم و شىء معلوم برقرار 

ىء را در خـارج ديـده و شـ دوشخص احـول و دوبـين، . ؛ ج)همان( باشدموجود اشراقى عالم 

كـه  ديـآ ىمـطبق نظـر سـهروردی، لازم . كه هر دوی اينها واقعى و حقيقى هستند پندارد ىم

ىء ش كفقط ي ميدان ىمحالى كه  در ىء خارجى را ادراك كند؛ش دوشخص احول دو صورت و 

  ). همان( پندارد ىمدو صورت  در خارج بوده و اين شخصِ احول است كه

نقد مقدمه دوم؛ اين بحث مختص عليّتى است كه معطى و مفـيض وجـود باشـد، ولـى مثـال . 2

در عليّت بـه نحـو افاضـه و اعطـاء، . رساند ىمسهروردی عليّت اعدادی و در امور جسمانى را 

  ). 2/209: مانه( شدزيرا با فرض تعدد علل معلول هم متعدد خواهد . تركيب علل معنا ندارد

مطلب به اين مهمى را، كه نقش اساسى در فلسفه  خواهد ىمسهروردی . نقد مقدمه سوم؛ الف. 3

نحوه وجود عقول بسيط خارجى . بارباب انواع دارد، با مثال حل كند؛  اشراق، صدور كثرات و

ه در خارج بوده و تعدد و تمايز خارجى در ادراكات آنها يا به اصطلاح اشراق شهود و اشراقى ك

، از نظر ملاصدرا برد ىموجوه متعدد متمايز، كه سهروردی از آنها نام . متمايز باشد، وجود ندارد

  ). 6/306 :همان( دارندتمايز مفهومى  صرفاً 

مقدمه چهارم؛ اينكه سهروردی شىء را به نور و ظلمت تقسيم كرده اولاً با اصـالت وجـود  نقد. 4

زيرا بـه واسـطه . ی از وجود و بالتبع نور داردا حوهزيرا طبق اين مبنا، هر شىء ن. سازگار نيست

ثانياً اينكه سهروردی نور حسـى را بـه خـلاف . شوند ىمنور وجود ماهيات از حد تساوی خارج 

زيرا نور حسى هم مادی بـوده . ، از ديدگاه صدرايى كاملاً باطل استداند ىمديگر نور  مقولات

). 337 :همان( نداردو در ماديت هيچ فرقى با مقولات و اشيای مادی ديگر 

  ارزيابى و نقد ديدگاه ملاصدرا

حقيقـى سهروردی با مقدمات چهارگانه در صدد اثبات صدور مثل افلاطونى و ارباب انواع از واحد 

رو نتيجه مقدمات سهروردی، كه همـان صـدور  اين از. ملاصدرا همه آنها را ابطال كرد اما. برآمد

ملاصدرا در اقامه برهان بر اثبات اين نظريه  لذا. ارباب انواع باشد، از ديدگاه ملاصدرا، مردود است

سـوی  از. سينا مخـالف گانه با ديدگاه ابن با سهروردی همگام است و با توجه به اقامه براهين پنج

) 7/224: همان(است  موافقسينا درباره صدور كثرات از واحد حقيقى  ديگر، ملاصدرا با نظريه ابن
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بنـابراين، ملاصـدرا از يـك جهـت همسـو بـا . داند ىمو ديدگاه سهروردی در اين زمينه را باطل 

و از سوی ديگر، همسو ديدگاه سهروردی است كه همان اقامه براهين بر اثبات نظريه مثل باشد؛ 

اين ديـدگاه مخـالف صـدور عقـول عرضـى  اما. سينا در صدور كثرات از واحد حقيقى است با ابن

، كه به ابطال اين نظريه پرداخته، هم از جهت صـدور آنهـا و سينا ابن. متكافئه از واحد حقيقى بود

ه به اثبـات آن همـت رو است كه سهروردی در هر دو زمين از اين. هم از جهت اقامه برهان است

توجـه  بـا. اساسى اينكه ملاصدرا يا بايد در هر دو زمينه موافق باشد يا مخالف نكته. گمارده است

كه صدور آنها را نيـز اثبـات  نمود ىمی ضروربه اينكه او تأكيد بسياری بر اثبات اين نظريه دارد، 

مطلـب  نيـا. ح نكـرده اسـتسينا موافقت كرده و ديـدگاه مسـتقلى مطـر با ديدگاه ابن كند؛ ولى

  . ی تناقض در مبانى ملاصدرا استا گونهمشكلى اساسى در اثبات اين نظريه و به 

برای درستى اين ادعا، كه نظريه مثل افلاطونى و مسئله صـدور كثـرات از واحـد حقيقـى بـا 

. دينما ىميكديگر پيوندی وثيق دارند، توجه به ديدگاه طباطبايى ضروری 

  جانبه نظريه مثل همهطباطبايى و نقد 

قبـول : دارای دو اطلاق اسـت قبول ديگو ىمطباطبايى در خصوص عليّت مركب نسبت به بسيط 

قبول به معنای انفعال در جايى است كه در خارج قابل . به انفعال خارجى و قبول به معنای اتصاف

معنای اتصـاف در قبول به . فاقد چيزی بوده و سپس متصف به آن شود؛ مانند تبديل آب به بخار

جايى است كه وصفى از شىء انتزاع شده و به آن متصف شود، بدون اينكه تأثير و تأثرّ خارجى در 

  ). 2/48: 1427طباطبايى، ( تيزوجميان باشد، مانند اتصاف ماهيت چهار به 

بسياری از براهين ادعاشده در اثبات اين نظريه، از نظر طباطبـايى نادرسـت و دچـار تعـارض 

  :داند ىموی هر سه برهان سهروردی را مواجه با اشكالات جدی  . است

، به جوهر عقلـى برد ىمانگيزی كه سهروردی از آنها نام  نقد برهان اول؛ همه اين امور شگفت. 1

واسطه اين امور و همـه كمـالات انـواع،  علتّ بىزيرا . گردد ىمباواسطه و نه بدون واسطه باز 

سهروردی به دليل انكـار صـور نوعيـه اصـرار . آن را منكرندنوعيه است كه اشراقيان  صورت

، ولى مشاييان همـه ايـن امـور را گردد ىمالنوع هر نوعى بر كه اين امور همگى به رب كند ىم

  ). 2/53: 1383همو، ( دانستند ىمالنوع  مستند به صورت نوعيه، و علتّ صورت نوعيه را رب

اع مادی به عقل فعّـال بـا واسـطه صـورت نوعيـه بـاز نقد برهان دوم؛ همه آثار و كمالات انو. 2

روش ثابت و بدون اتفاق بوده و بدون اثبات ارباب انواع هـم  بهامور عالم مادی،  لذا. گردد ىم
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و اثبـات  النوع بود، نيز قائل به امتناع اتفـاق بـوده سينا، كه منكر رب زيرا ابن. اتفاق باطل است

 اسـتالنوع هـر نـوعى  كه عليّت در تمام نظام وجود برقرار بوده و علت عالم ماده رب كند ىم

  ). 318 :1423همو، (

نقد برهان سوم؛ جريان قاعده امكان اشرف يا مشروط به اتحاد ماهوی است يا نه؛ اگر مشروط . 3

صدق مفهومى به شىء منجر به دخول ماهوی تحت آن ماهيـت  مجردبه اتحاد ماهوی باشد، 

برای دخول هر ماهيتى تحت ماهيت ديگری، بايد آثـار و كمـالات آن زيرا . نوعيه نخواهد شد

به بيان ديگر، در اين بحث صرف صدق آثار و كمالات به حمـل اولـى . ماهيت را داشته باشد

در صـورت  ومـل شـايع صـناعى اسـت؛ ح و ترتـّب آثـار ذاتى كافى نبـوده و مـلاك انـدارج

زيـرا . نبودن اتحاد ماهوی ورود اشكال از نظر ايشان بسيار واضـح و روشـن خواهـد بـود شرط

ای فـردی عقلانـى دارد كـه همـه  سهروردی در صدد اثبات اين است كه هر ماهيـت نوعيـه

هيـت اگر فرد مـادی بـا فـرد مجـرد تحـت ما حال. كمالات آن نوع را داشته و علتّ آن است

). 319 :همان( بودالنوع و مثل منتفى خواهد  رب وجودای نباشند،  نوعيه

  :داند ىمطباطبايى براهين ملاصدرا را نيز مخدوش 

نقد برهان چهارم صدرايى؛ شق ديگری نيز در اين برهان قابل تصور است؛ يعنى اينكه همـه . 4 

. عقلى ناشى از ادراك ما باشد صور عقلى به صورت موجود واحد بالذات بوده و اختلاف مفاهيم

ايـن  به. متعدد انتزاع شود ميمفاهى از وجود واحد بسيط، نسبت به شئون مختلفى كه دارد، عني

كننده معقولات به نفوس ناطقـه انسـانى بـوده و دارای وجـود واحـد  افاضه بيان كه عقل فعّال

و  انى طبق اسـتعداداتولى نفوس ناطقه انس. بسيطى است كه كثرت خارجى در او راهى ندارد

  ). 2/70: 1383همو، ( شوند ىمقابليات مختلف از او مستفيض، و به درك معقولات نائل 

ايـن اسـت كـه مفـاهيم  كند ىمنقد برهان پنجم ملاصدرا؛ نهايت چيزی كه اين برهان اثبات . 5

 نيـامتعدد نسبت به وجود واحد صدق كند، اما اينكه اين مفاهيم ماهيت موجود عقلى باشـند، 

النوع بايد اثبات شود كه موجـود مـادی و فـرد  در بحث رب. براهين توانايى اثبات آن را ندارند

يم عامى مشاركت در مفاه صرفاً عقلانى آن هر دو دارای ماهيت نوعيه واحدی باشند، نه اينكه 

). 3/504 :همان( باشندداشته 

با تتبع فراوان در آثار طباطبايى، اظهارنظر مستقيمى از وی درباره سه برهان اول ملاصدرا، كه در 

ظاهر اين است كه وی ) همان( اسفاربا ملاحظه تعليقات  اما. نشد افتاقامه شده، ي شواهد الربوبيه

 لذا. داند ىمو ارباب انواع اقامه شود، مواجه با اين اشكالات  ثلهر برهانى را كه به اثبات نظريه م
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 صرفاً شده و براهينى كه ممكن است اقامه شود، همگى  كه از ديدگاه طباطبايى براهين اقامه ستا

  . اند و از اثبات فرد عقلانى برای ماهيات نوعيه عاجزند وجود موجود مجرد عقلانى را اثبات كرده

همـه بـراهين اثبـات مثـل و اربـاب انـواع را  بـاً يتقربات رسيد كه طباطبايى تا به اينجا به اث

. اثبات ارباب انواع، طبق ديدگاه ايشان، از جانب سافل به عالى ممكن نيست لذا. داند ىممخدوش 

كه منجر بـه ابطـال عقـول  كنند ىمی تحليل ا گونهصدور كثرات از واحد حقيقى را نيز به  شانيا

. عرضى و متكافئه شود

  كيفيت صدور كثرات از ديدگاه طباطبايى

  :دكن ىمطباطبايى ابتدا دو مقدمه را برای اثبات مطلوب بيان  

از واحد در اين قاعده امر بسيطى اسـت كـه در آن هـيچ جهـت  مقصودالواحد؛  قاعده. 1

مقصود از معلول هـم معلـولى . ستكثرتى وجود ندارد و با همين ذات بسيطش علتّ ا

با توجـه بـه : قاعده الواحد چنين است كه انيب. است كه با ذات بسيطش، معلول است

ی هـا معلولاز علتى كه بسيط اسـت،  اگرضرورت وجود سنخيت ميان علتّ و معلول، 

كثير و متباين صادر شود، بايد در ذات علتّ هم كثرت وجود داشته باشـد، حـال آنكـه 

  ). 381: 1423همو، ( استود بسيطى فرض شده علتّ وج

ای بـه چهـار  سبب كثرت افرادی در هر ماهيت نوعيه. نوع عقول منحصر در فرد است. 2

اگر بـه سـه . تمام ذات، جزئى از ذات، عرض لازم و عرض مفارق: شود ىمنحو تصور 

اين رو از . مورد اول باشد ماهيت هميشه كثير بوده و هيچ نحوه وحدتى نخواهد داشت

زيرا كه وحدت و وجود مساوق هم انـد و در صـورت نداشـتن . موجود نيز نخواهد شد

اگر كثرت به نحو عرض مفارق باشد، عرض مفارق فقط در . وحدت، معدوم خواهد بود

بنابراين، انواع مادی كثرت افرادی دارد ولى نوع مجـرد كثـرت افـرادی . ماديات است

  ). انهم( داردندارد، بلكه فقط يك فرد 

الوجود طبق قاعده الواحد فقط موجود واحد  واجب: طباطبايى بعد از بيان اين دو مقدمه آورده است

جهت وجود بسيط، واجد تمام كمالات مـادون خـويش بـه  الوجود از واجب. كند ىمبسيطى صادر 

بسـيط  رو عقل اول يا صادر نخسـتين از اين. است )اجمال در عين تفصيل(نحو وحدت و بساطت 

عقل اول اشرف مخلوقات است و علت عقل دوم؛ عقل دوم علـت . است و نوعش منحصر در فرد

 طبـق. شـود ىمـتا منتهى به آخرين عقل  كند ىمطور سلسله عقول تنزل پيدا  و همين عقل سوم،

قاعده منحصربودن نوع عقول در فرد، عقل پايانى نه فقط دارای يك فرد است بلكه وجود عقولى 
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اين علتّ عالم مثال بوده و عالم مثال علت عـالم . طور كلى محال و منتفى استدر عرض آن به 

  ). همان( ماده

منتهى به عقل واحد و نـه  نكته بسيار مهم درباره اين ديدگاه اينكه طباطبايى سلسله عقول را

رو نظريه مثل از ديدگاه طباطبايى از اين جهـت  اين از. داند ىمارباب انواع  عقول كثيره متكافئه و

زيـرا . هم مخدوش و باطل بوده و اين خـود مؤيـد ديگـری در كاسـتى ديـدگاه ملاصـدرا اسـت

سهروردی نيز در . سينا كوشيده است اين نظريه را در هر دو جهت نقد كند طباطبايى نيز مانند ابن

قـط از يـك سـو بـه تبيـين ايـن نظريـه هر دو جهت به اثبات آن همّت گمارده، ولى ملاصدرا ف

  . پرداخته است

 بررسى و نقد ايده مُثل افلاطونى

طبيعت  ان بر اين است كه امكان نداردشكيدأاند بيشترين ت كسانى كه مخالف ايده مثل افلاطونى

های نقادانه و اشـكالات  جويى كه توجه و پى ،فخر رازی .واحد، بيش از اقتضای واحد داشته باشد

سـينا  از ابن یريرپـذيتأثپژوهان علوم عقلى اسـت، بـا  سائل فلسفى و كلامى شهره دانشاو در م

 گويـد دانـد و مى پذيرش مثل افلاطونى را به معنای قبول اتصاف فرد واحد به صفات متضـاد مى

تر از موجودات مادی باشند، زيرا  درستى نظريه مثل به معنای اين است كه موجودات مجرد ناقص

 ى و معلولى بين دو فـرد از يـك نـوع امكـان نـدارد وسينا بيان كرد، تحقق رابطه علّ  كه ابن چنان

ای با افراد مادی نوع نداشته باشد، موجودی فاقـد اثـر، معطـل در  چنانچه فرد عقلانى نوع، رابطه

: 1429فخر رازی، (ت آفرينش و فروتر از موجود مادی خواهد بود، امری كه بطلان آن بديهى اس

بر اين نكته  كيدأاستدلال منكران، عمده دلايل مدعيان و مدافعان ايده مثل، ت در مقابل ).1/110

  . و اثبات اين است كه موجودات مادی ناپايدار، بايد مدبراتى ثابت و ازلى داشته باشند

 كند اثبات نمى رااز اين نكته  تر فزوناثبات مثل افلاطون،  سهروردی راجع بهدر دلايل  تأمل

برتر از موجودات مادی، موجوداتى عقلى موجود باشند كه نقش عليت نسبت بـه ماديـات كه بايد 

شمردن قوای طبيعى و جايزندانستن نفس و قوای آن برای مبـدئيت افعـال، بـر  زيرا عرض .دارند

سهروردی، ( چهارگانهعوالم  كند، چه اينكه اثبات اثبات مىرا مبادی برتر  فقطفرض درستى آنها، 

سهروردی و استمداد وی از قاعده امكان اشرف، فـارغ از نقـدی كـه ملاصـدرا و  )1/232: 1380

كند كه غير از عالم حس، عالمى عقلى نيز وجـود  طباطبايى بر آن دارند، بيش از اين را ثابت نمى

كه اگر خود  كردتوان ادعا  درستى مى برای اثبات مثل بهسهروردی دارد و در خصوص دليل سوم 
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كـرد كـه از آن بـه  خطـور نمى ید، به ذهن كس ديگركر بودن آن را نمى دليل ادعایسهروردی 

يكـى  ،زيرا كنار هم نهادن دو مقدمـه بـديهى تنبيهـى .النوع بهره جويد اثبات رب عنوان دليل بر

نبــودن جهــان، نتيجــه  تصــادفى یپــذيرش اصــل وجــود جهــان مــادی و اســتمرار آن و ديگــر

اثبات عليت موجودات برتـر بـرای موجـودات فروتـر اسـت و پذيری كه در پى دارد، فقط  اجتناب

سينا مدعى  كه ابن شود، بلكه چنان تنها از دليل استفاده نمى النوع است نه ادعای اينكه آن علت رب

و پنداشـتن ماهيـت لابشـرط بـه جـای  ،گويى، خلط وحدت شخصى و نـوعى است نوعى تناقض

 . ماهيت بشرط لا است
  منها عدم بلوغها حدّ الاجداء حيـث لـم«: گويد مىسهروردی دلايل  ملاصدرا درباره اشكالات

صـدرالدين (» الحسـية مهااصـنا حقيقـة يعلم من تلك الأقوال أن هذه الأنوار العقليـة أهـى مـن

1).2/59: 1383شيرازی، 

نتيجه 

مسئله نظام فلسفى افلاطون بوده و در طول تاريخ فلسفه اسـلامى ابعـاد  نيتر یاديبننظريه مثل 

های صـدور  ى از اين ابعاد مهم ارتباط براهين اثبات اين نظريه با ديدگاهكي. گوناگونى يافته است

شدن افلاطون بـه نظريـه مثـل را  سينا دليل قائل ابن. الوجود است كثرات از واحد حقيقى و واجب

از نظر او، اتصاف ماهيت بـه دو نحـوه وجـود . ه در اعتبارات ماهيت دانسته استگان ی پنجها خلط

شدن سلسله  گانه و ختم كشيدن نظام عقول ده سينا با پيش ابن. متفاوت مادی و مجرد محال است

ديـدگاه . عقول طولى به عقل فعّال، قول به عقول عرضى و ارباب انـواع را محـال دانسـته اسـت

سـينا در رد مثـل را دچـار مغالطـه  های ابن اسـتدلال. الـف: گونه است اين سهروردی درباره مثل

ى اتفاق و امكان اشرف بر ثبوت مثـل نفبودن قوای نباتى،  سه برهان از طريق عرض. ؛ بداند ىم

با ترسيم نحوه صدور كثرات از واحد حقيقى و نحوه شهودات و اشـراقات عقـول . ؛ جدكن ىماقامه 

  . پردازد ىمز نورالانوار به اثبات صدور آنها ا

امـا از . دكنـ ىمای در اثبات مثل افلاطونى و عقول عرضى اقامه  گانه نيز براهين پنج صدراملا

زيـرا از . گيری نكرده، مبـاحثش از ايـن جهـت نـاقص اسـت آن جهت كه بحث صدور آنها را پى

زيرا اين ديدگاه نافى عقـول عرضـى . سينا در اين زمينه شود معتقد به ديدگاه ابن تواند ىنمطرفى 

طباطبايى به نقد كامـل . داند ىماز جهت ديگر، ديدگاه سهروردی را نيز در اين زمينه باطل . است

نظريــه مثــل و اربــاب انــواع پرداختــه و بيشــتر بــراهين آن را مخــدوش دانســته و ســرانجام بــا 
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ی كه منتهى به عقل واحد و نه عقـول كثيـره متكافئـه ا گونهصدور كثرات به  كشيدن نظام پيش

با توجه به مباحثى كه در ايـن مقالـه مطـرح . شدن به اين نظريه را محال دانسته است قائل شود،

لـذا اسـت كـه . شد، بين نظريه مثل و صدور كثرات از واحد حقيقى ارتباط تنگـاتنگى وجـود دارد

قائلان به آن نيـز در هـر دو بعـد بـه اثبـات آن  وهر دو جهت به انكار آن،  منكران اين نظريه از

براهين متقنى برای اثبات عقول عرضى اقامه كرده است، ولـى از آن جهـت  ملاصدرا. اند پرداخته

چند ايشان ابعاد متعددی از اين هر ش خالى از نقص نيست؛مباحثكه صدور آنها را بررسى نكرده، 

دليل منكران نظريه مثل اين  نيتر مهم. سابقه نداشته است قبلاً رسى كرده كه نظريه را بحث و بر

طـرف ديگـر، بـراهين  از. به دو نحوه وجود جداگانه موجود شـود تواند ىنماست كه ماهيت واحد 

  . النوع عاجز است و از اثبات مثل افلاطونى و رب كند ىماثبات وجود مجرد را  صرفاً سهروردی 
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)44 -29صفحات (بحث ولايت عربي در  بررسي وجوه تشابه ترمذي و ابن

  عربى در بحث ولايت وجوه تشابه ترمذی و ابنبررسى 

باهنرمينا 
*

  

یمحمودابوالفضل 
**

چكيده

عامـل اصـلى  ديشا. مباحث عرفان نظری، بحث ولايت است نيتر يكى از مهم

 ،پرداختن به اين بحث معرفتى در عرفـان اسـلامى، ريشـه در متـون اسـلامى

دارد و همين امـر موجبـات تفاسـير متعـددی را در ديـدگاه  ،كريمويژه قرآن  به

تفاسير عرفانى نقـش چشـمگيری در  ،در اين ميان. مفسران فراهم آورده است

متنـوع در ايـن زمينـه  یهـا بحث كـردن طرحمو اين واژه تحول معنا و مفهوم 

رن ايرانى قـ ىبه نظر ترمذی، صوف توان ىم ها دگاهياز جمله اين د. داشته است

گذار مكتب عرفان نظری در قـرن هفـتم اشـاره  عربى، پايه و ديدگاه ابن ،پنجم

 مهمـىاهميت اين بحث در آن است كه مشـابهات اعتقـادی و گفتـاری  .كرد

پـذيری ثيرأت تـوان ىكـه نمـ یا ميان اين دو صوفى بنام وجـود دارد، بـه گونـه

 هينظر كردن طرحم .كردهای ترمذی ناديده گرفت يا انكار  عربى را از ديدگاه ابن

ولـى  یها ىژگيضرورت نياز به ولى و ولايت، مفهوم تفاضل ولايت بر نبوت، و

خره مفهوم و مصداق ختم نبوت و ختم ولايت از مباحث كليـدی و بالأ ،االلهّٰ  حق

در بررسى اين مباحـث  ىبحث ولايت است كه به دليل اهميت خاص آنها، سع

هم به ميزان و  ويمم نظر اين دو را جويا شتا هداريم عربى  از نظر ترمذی و ابن

  .كنيممشابهات اعتقادی ايشان اشاره 

عربى، ولـى، تفاضـل ولايـت بـر نبـوت، خـتم  ولايت، ترمذی، ابن :ها كليدواژه

  .ولايت

استاديار ،تصوف و عرفان اسلامى مدرس دانشگاه آزاد اسلامى واحد شهرضا گروه معارف، *

عضو هيات علمى واحد علوم و تحقيقات تهران، استاديار،گروه اديان و عرفان **
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مقدمه

جمله كسانى كه بـرای اولـين بـار  از .است» ولايت«يكى از مباحث مهم در عرفان نظری بحث 

ذهبى، ( یالترمذابوعبدااللهّٰ محمد بن على بن الحسن بن بشر . مفصل به آن پرداخته ترمذی است

؛ اصـفهانى، 253: 1380انصاری،  .:نك( ان مشايخ خراسان استاز بزرگان و مهين) 2/645: 1334

ی هـا حوزههای متعددی در  گرچه ترمذی صاحب ديدگاه). 215: 1384؛ هجويری، 1/233: 1387

وی در باب ولايت و ختم  سخنانآنچه او را بيش از هر چيز معروف كرده،  امامتنوع علمى است، 

  .ولايت است

» ولايـت«و  شناسـى عربى و ترمذی، بحث انسان وجوه مشابهت ابن نيتر عمدهشايد يكى از 

. هايى كرد شروع به طرح پرسش 1به دلايلى كه كاملاً معلوم نيست سيرة الاولياءترمذی در . باشد

های او پاسخ داد و با  عربى گذشت تنها كسى كه به پرسش زمانى كه بين ترمذی و ابن فاصلهدر 

عربـى بـه دو  ابن. عربـى نبـود داد كسى جز ابن  كرد و به آن اهميت اين كار بحث ولايت را زنده 

نخسـت بـه صـورت يـك رسـاله تحـت عنـوان . پرسش ترمذی پرداخـت 157شكل به بررسى 

و سـپس در بـاب هفتـاد و سـوم از كتـاب  »الجواب المستقيم عما سأل عنه الترمـذی الحكـيم«

مسئله اصلى در اينجا اسـت كـه . داختهای وی و پاسخ به آنها پر خود به تشريح پرسش فتوحات

از آن  موافق بـوده و» ولايت«يى و تا چه اندازه با ديدگاه ترمذی در باب ها نهيزمعربى در چه  ابن

  .پذيرفته است ريتأث

جانبه از زمان ترمذی آغاز  در كلام صوفيه به صورت كامل و همه »ولايت«شدن بحث  مطرح

فصيل به ابعـاد مختلـف ايـن ت خود، به علم الاوليای، و الاولياءسيرة ، ختم الاولياءاو در كتاب . شد

مباحثى كه ترمذی در اين زمينه به آن . بحث پرداخت و مطالب مختلفى را در اين زمينه بيان كرد

ی اوليا و علامات ظاهری اوليا، بحـث ها ىژگيوبيان انواع اوليا، : ند ازا اجمال عبارت به اشاره كرده

نـوع بيـان و جسـارتى كـه . ختم ولايت، بيان عقد ولايت و عقد نبوت و مراتب و درجات ولايت

ترمذی در اين مباحث از خود نشان داد باعث شد صوفيان پس از او به سمت شرح چنين مباحثى 

ولايـت و  مقولـهل كامـل از كشيده شوند، امّا تنها كسى كه در تاريخ تصوف توفيق شرح و تفصي

  2.عربى نبود ختم ولايت را پيدا كرد كسى جز ابن

نگاشته، به دسـت  »ولايت« نهيزمهايى كه در  بديهى است كه آثار ترمذی و مخصوصاً كتاب

های ترمذی پاسخ داده و بارها  عربى با حوصله و دقت فراوان به پرسش ابن. عربى رسيده است ابن
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عربـى افـراد  از آنجايى كه در خصوص بحث ولايت از ديدگاه ابن. ه استاز وی به نيكى ياد كرد

موارد مشابهت گفتارها و اعتقـادات  نيتر مهمدر اين بخش فقط به برخى از  اند گفتهزيادی سخن 

  .شود عربى و ترمذی در خصوص ولايت اشاره مى ابن

  وجه اول؛ ضرورت نياز به ولى و ولايت در هر زمان

مطرح كرد اين است كه دليل و ضرورت نياز به  توان ىم »ولايت«ر خصوص اولين پرسشى كه د

ترمـذی . پاسـخ نمانـده اسـت ديد هر دو انديشمند بى هيزاواين پرسش از . چيست 3ولى و ولايت

 كنـد ىم، منازل متعدد را طى شود ىمفردی است كه از ميان مردم برانگيخته  »ولى«معتقد است 

مـن چيـزی را «: د در پاسخ به اعتراض ملائكه به آنهـا گفتـه بـودكه خداون رسد ىمو به مقامى 

از آنجايى كه ممكن است كسى بپرسد اگـر منظورتـان از ). 30: بقره(» ديدان ىنمدانم كه شما  مى

و به اين ترتيب اين آيه  اند بودهاين مقام، مقام عصمت باشد پس پيامبران هم قبل از اين معصوم 

كه چنين چيزی فقط اختصـاص بـه  دهد ىمشامل حال آنان نيز شود، ترمذی خود ادامه  تواند ىم

، در حالى كه ولـى از گنـاه اند معصومهای كامل، از صنف اولياءااللهّٰ دارد نه انبيا، چراكه انبيا  انسان

پس . گرو تلاش مستمر او و البته عنايت الهى است درمصون نيست و رسيدن به مقام مصونيت، 

  ).92: 1992ترمذی، .: نك(در روز قيامت حجتى بر ملائكه باشد  تواند ىمن وسيله ولى به اي

گنـاه  گردونـهثابت كند انسان قادر است با جديت و تلاش، خود را از  خواهد ىمگويا ترمذی 

ايـن انسـان . دست يابد »ولايت« مرتبهخارج سازد و به مقام عصمت برساند و در اين صورت به 

به نجـات و  تواند ىنمقام عصمت ولايى، هنوز درگير و دار لغزش است و همچنان با رسيدن به م

اينكـه بـا قـدم  تا .بنابراين، در حالتى از خوف و رجا قرار دارد. رهايى كامل خود يقين داشته باشد

در اين صورت ايـن انسـان . صدق، مراتب و مقامات متعدد را طى كند و به مقام انفراد دست يابد

و آنـان را بـه سـوی خـود  كند ىمكلام او مردم را ادب  لهيوسخداوند به . خواهد بود» اسيد اولي«

  ).93: همان.: نك( شوند ىماو حق و باطل از هم جدا  واسطهو به  دكن ىمهدايت 

كه به زعم او زمان خـودش بـوده (ها  علاوه بر اين، ترمذی معتقد است حتى در بدترين زمان

بـه . وجود دارد، چراكه اين مقام به هيچ وجه به زمان بستگى نـداردنيز ولايت و صديقيت !) است

اين لحاظ ولى و صديق، حجت خدا بر خلق خدا و ياور مردم و امان آنها است، زيرا آنـان خلـق را 

پس شايسـته اسـت ايـن افـراد در وقـت نيـاز، وجـود داشـته باشـند، . كنند ىمبه بصيرت دعوت 

باطل مبعوث كرد، تا بـه ايـن  سلطهبصری و  ر زمان فترت، بىگونه كه خداوند رسولان را د همان
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كـه در آخرالزمـان  كننـد ىمـپس چگونه مردم تعجـب . وسيله حق نيرو گيرد و باطل از بين برود

گونه به نيـاز مـردم پاسـخ  كسى وجود داشته باشد، كه اين فرد معادل همان رسولان باشد، و اين

: همان( 4داند ىم »حجت«) ع(على  نيرالمؤمنيامدهد؟ ترمذی لقب اين فرد را بر اساس حديثى از 

119.(  

كه خداوند خود  داند ىمعربى نيز به عدم انقطاع ولايت اقرار كرده و دليل اين امر را چنين  ابن

بـه  »االلهّٰ ولى الذين آمنوا«ناميده است كه را به اسم نبى و رسول نناميده، اما خود را به اسم ولى 

و ظـاهر  ابـدي ىمهمين دليل اين اسم همواره در دنيـا و آخـرت در بنـدگانش جريـان و سـريان 

و نمانـده  مانـد ىنمـهستند كه جهان هرگز از وجودشان خالى   االلهّٰ  مظاهر اين اسم، اولياء. دشو ىم

  ).240 :1381جندی، .: ؛ و نيز نك62: 1375عربى،  ابن(است 

 فتوحـاتةاللهى در آخرالزمان بهره برده و در فيخلعربى از احاديث شيعه در باب  همچنين، ابن

 .:نـك(كه مظهر عدل و داد است  كند ىمبه اين قضيه اشاره كرده كه در آخرالزمان فردی ظهور 

  ).366، باب 1عربى، بى تا ج ابن

  وجه دوم؛ مفهوم تفاضل ولايت بر نبوت

آيا اين اتهام صـحيح اسـت؟ . ندا تفاضل ولايت بر نبوت دهيعقعربى و ترمذی هر دو متهم به  ابن

بودن مقام نبوت تر نييپادر پاسخ به اين پرسش بايد گفت اگر منظور از تفاضل و برتری به معنای 

ه فهميـد كـ توان ىمبا بررسى سخنان اين دو انديشمند، . نسبت به ولايت باشد، پاسخ منفى است

يـا حـداقل  اند داشـتههر دو مرادشان از اين مطلب چيزی ورای اتهامى است كه مخالفان در نظر 

  5.اند بودهصراحت به اين قضيه به صورت نامعقول آن معتقد  مخالف سخنان افرادی است كه به

و  سـازد ىمـوضوح خود را از اين اتهـام مبـرا  به ختم الاولياو  سيرة الاولياترمذی در دو جای 

ولى در مقـام خـتم ولايـت تـازه در  نيتر ىعالرغم بالابودن مقام ولايت،  كند كه على عتراف مىا

و  پـردازد ىمـی او هـا ىژگـيووی ابتدا به توصيف جايگاه ولى و . رديگ ىممرتبه و طبقه انبيا قرار 

، امّا گويا برای پرهيز از ايجاد شبهه در اذهان بـه برد ىمملك فردانيت بالا  مرتبهجايگاه ولى را تا 

كه گويى نزديك است به  كند ىمو صعود  رود ىمقدر بالا  كه ولى آن كند ىماين مطلب نيز اشاره 

: 2005ی، ترمـذ .:نـك( احتياط خاص ترمذی در گفتار او كـاملاً مشـهود اسـت. مرتبه انبيا برسد

188.(  
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همچنـان  »يكاد يلحقهـم«بالا تصور كرده اما با ذكر عبارت ترمذی گرچه مقام اوليا را بسيار 

والابودن مقام ولايـت  نهيزمهمو، هنگامى كه به ذكر احاديثى در . كند ىمجانب احتياط را رعايت 

 .:نك( دكن ىمخوبى به ايجاد اين شبهه پى برده، صريحاً تفاضل ولى بر نبى را انكار  اشاره دارد، به

آيـا در « ديـگو ىمدر پاسخ به پرسش شاگرد واقعى يا فرضى خود كه سپس ). 83: 1992ی، ترمذ

پاسـخ » يست؟ن) يعنى اوليا(هايى كه فروتر از انبيا هستند  اين احاديث چيزی دالّ بر برتری انسان

يكون ذلك، ليس لاحد أن يفضل على الانبياء احداً  ان االلهّٰ معاذ «: دهد ىمگونه  صريح خود را اين

  ).84: همان(» ملفضل نبوتهم و محله

و با وجود اتهام وارده بر خـود  داند ىنمگرچه ترمذی بيش از اين نيازی به شرح و بسط قضيه 

بودن قضيه، يا دلايل ديگری كه چندان آشكار نيسـت،  كننده يا بديهى به دليل نداشتن پاسخ قانع

اين اتهـام منسـوب  عربى، هم بيش از ترمذی به ، اما ابندبين ىنمضرورتى به توضيح در اين باره 

هـر دو  دهيـعقبا اين حال، . و هم فراتر از ترمذی به شرح و تفصيل اين مدعا پرداخته است 6شده

  .در يك راستا و يك جهت قرار دارد

عربى ولايت را به طور مطلق بر نبوت ترجيح نداده، همچنين به برتری و تفاضل غيرنبـى  ابن

ی بسيار عظيم و والا دارد با اين ا مرتبهاو گرچه ولايت بر نبوت نبى قائل نشده است، بلكه از نظر 

حال متصل به نبوت و لاحق و آخذ از نبوت است، اما اگر به مقام نبوت و ولايت و رسالت در نبى 

بنگريم، مقام ولايت نبى بر مقام نبوتش برتری دارد و اكمل و اتـم از آن دو مقـام ديگـر، يعنـى 

الربـى دارد و يـك  ر اين مدعا آن است كه نبى يك جنبه يلـىدليل وی ب. نبوت و رسالت او است

بنـابراين، بـا زوال . الخلقى او رسالت اسـت الربى او ولايت و جنبه يلى الخلقى، جنبه يلى جنبه يلى

حقانى همچنـان پابرجـا اسـت  جنبهاما ولايت به واسطه . رسد ىمزمان تكليف، رسالتش به پايان 

  ).32-30: 1986محمود الغراب، .: نك(

  :ديگو ىمسيد حيدر آملى در شرح و دفاع از اين شبهه چنين 

تـر از رسـالت اسـت،  تر از نبوت، و نبـوت بـزرگ ولايت بزرگ اند گفتهو آنان كه 

مقصودشان از اين سخن مقام و مرتبتى است كه بـرای رسـول نسـبت بـه بشـر 

از  تـر تر از نبـى و يـا نبـى بـزرگ عادی حاصل است، نه آنكه شخص ولى بزرگ

در يـك ) ولايت و نبـوت و رسـالت(رسول باشد، بلكه از حيث اعتبار اين سه امر 

جامع هر سه مقام است، مانند انبيای عظام از قبيل ابراهيم و . شخص واحد است

السـلام، كـه ولايـت وی در  موسى و عيسى و محمـد و ديگـر پيـامبران علـيهم
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ق، و همچنـين نبـوت او تر از نبوت او است اما نه به طـور مطلـ شخص او بزرگ

زيرا هيچ يـك از آنـان بـه . تر از رسالت وی است آن هم نه به طور مطلق بزرگ

شده باشد، و به  نائلبرسد، مگر آنكه قبلاً به مقام ولايت  توانسته ىنممقام نبوت 

. برسد مگر آنكه قبلاً بـه مقـام نبـوت رسـيده باشـد توانسته ىنممقام رسالت نيز 

ضمنى آن اين است كه او مستحق نبوت نبوده، مگر آنكـه تقدير سخن و معنای 

قبلاً ولى شده باشد و به همين ترتيب مستحق رسالت نيز نبوده مگر آنكـه قـبلاً 

ی، ولى است، بدون عكـس و هـر رسـول نبـى ا بنابراين، هر نبى. نبى شده باشد

رسـول گـردد و  توانـد ىنماست بدون عكس، زيرا شخص بدون اينكه نبى باشد، 

 تـوان ىمـلذا در اين صورت است كه . نبى گردد تواند ىنمون اينكه ولى باشد، بد

زيرا جهت ولايت در شـخص نبـى . است) در نبى(تر از نبوت  ولايت بزرگ: گفت

بـه همـين . سابق و مقدم بر جهت نبوت او است و بلكه حتى علت نبوت او است

است، زيرا جهت نبوت در ) در شخص رسول(تر از رسالت  ترتيب، نبوت هم بزرگ

شخص رسول سابق و مقدم بر جهت رسالت او است و علت رسالت او بـه شـمار 

  ).149: 1375آملى، ( رود ىم

  های ولى حق االلهّٰ  وجه سوم؛ ويژگى

اللهّٰ اوليای حق ا-1: كند ىمخود، اوليا را به دو دسته تقسيم  سيرة الاوليایترمذی در ابتدای كتاب 

سـپس در ويژگـى . اولياءااللهّٰ و البته گاه هردو گروه را به عنوان كلى اولياءااللهّٰ معرفى مـى كنـد-2

، از جمله اينكه او كسى است كه از مستى خود به هوش آمده، كند ىمااللهّٰ اوصافى را بيان  ولى حق

 توبـهی او در وفـادار نشـانه(رو به جانب حق كرده است و توبه نموده، در اين توبه وفـادار مانـده 

، فرايض را به جـا آورده، حفـظ حـدود الاهـى )گانه است نصوح، حفظ و حراستش از جوارح هفت

.: نـك(، تا اينكـه نفسـش بـه آرامـش و سـكون برسـد دهد ىمقدر بر اين كار ادامه  و آن كند ىم

  ).2: 1992ترمذی، 

، در بسياری از كتاب ی ولى حقها ىژگيوهرچند  و و پـس از وی نيـز های صوفيان زمان ا االلهّٰ

در آثاری كه از آن زمان، در اختيار ما است نيامـده و بـه نظـر  »االلهّٰ  ولى حق«ذكر شده، اما عنوان 

كه برهان قلج نيز بـه ايـن قضـيه اشـاره كـرده  اين عنوان از ابداعات ترمذی است، چنان رسد ىم

  ).264و  265: 1381برهان قلج، .: نك(است 



ਟଷی ম భࡉث ولاশࢌ ୀرਉی وओوه ়شاॠୃ ଘذی و ا଀ن

 35

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

و خداونـد  شـود ىمـااللهّٰ از رحمت الاهى حاصل  ولايت ولى حقهمچنين ترمذی معتقد است 

در حالى كه . العزة به محل قرب الاهى ببرد شود در يك چشم بر هم زدن وی را از بيت متقبل مى

كه او را در يك آن از مُلكى  شود ىمو خداوند متقبل  شود ىمااللهّٰ از جود الاهى حاصل  ولايت ولى

 258 هيـآالملك صعود يابد؛ و ايـن همـان معنـای  نهايت به مالكبه ملك ديگر منتقل كند تا در 

  ).34و  35: 1992ترمذی، .: نك(بقره است  مباركه سوره

در ايـن  7.ويژگى ديگر اين است كه او حق ندارد بدون اذن، مقام معنوی خـود را تـرك كنـد

  ).33: همان.: نك( شود ىمخارج ) ی او استها تلاشكه پاداش (صورت ولى از مقام عصمت 

عربى است؟ در پاسخ به اين پرسـش  در كلام ابن »االلهّٰ  اهل«ترمذی همان » االلهّٰ  ولى حق«آيا 

اولياءااللهّٰ تصـور  مجموعهنيز زير االلهّٰ را نخست اينكه ترمذی، اوليای حق: بايد به دو نكته توجه كرد

هـر دو گـروه را االلهّٰ در مـواردی چنـد،  االلهّٰ و ولـى بودن به تفاوت بين ولى حق كرده، با وجود قائل

نـامى  »االلهّٰ  ولى حـق«عربى گرچه از عنوان  تحت عنوان اولياءااللهّٰ ذكر كرده است؛ ديگر اينكه ابن

و ولايـت خاصـه  شود ىممؤمنان  همهنبرده، اما اولاً قائل به دو نوع ولايت عامه است كه شامل 

كه فرمـوده ) ص( امبريپكه مخصوص واصلان از ارباب سلوك است؛ و ثانياً با توجه به حديثى از 

را  »االلهّٰ  اهـل« لفـظ) 518: 91، معارف، بخش 1384عربى،  ابن( »اهل القرآن هم اهل االلهّٰ «: است

از » االلهّٰ  اهـل«های مشترك بـا  رسد به دليل ويژگى به نظر مى» االلهّٰ  اهل«بسيار به كار برده و اين 

 تـر ميعظنوی بسيار تواناتر و عربى از لحاظ مقامات مع نزد ابن »االلهّٰ  اهل«هرچند . يك رسته باشند

ترمـذی فقـط بـه جايگـاه و برخـى  ايـگو .در نظر ترمـذی »الحق اهل«تا  اند شدهدر نظر گرفته 

اش پرداخته، در ختم الاولياءو  در سيرة الاولياءو رسيدن فرد به اين مقام  »اهل حق«ی ها ىژگيو

  .عنايت داشته است »االلهّٰ  اهل«ی وجود ها تيقابلو  ها يىتواناعربى به  حالى كه ابن

  : عربى در چند چيز خلاصه شده است االلهّٰ از نظر ابن ی اهلها ىژگيوبه طور كلى، 

، معـارف، بـاب 1384عربـى،  ابن.: نـك( اند دهيرسخود به اين مقام  مجاهدهبا همت و . 1

  ).230: هفتاد و سوم

، به مقام . 2 يسئلونك عن الروح، قل الروح مـن « هيآدر  »روح«در هنگام انقطاع الى االلهّٰ

  ).همان( اند دهيرس) 85: اسراء(» امر ربى

 های عربى پس از پاسخ به پرسش چهل و هشتم از پرسش ابن. دارای علم ويژه هستند. 3

 ها خلقتمام  مانده ىباق »ند؟ا اخلاق كدام نهيگنجخلق و خوهای «ترمذی، يعنى اينكه 

و علم سـيزده  داند ىنمت جز خداوند كسى آنها را كه معتقد اس داند ىمرا چهارده عدد 



)١٣٩۴پاඵුز( ۶۵اول، ॷماره پیاپی ، ॷماره এفدھمسال : پژو਌঒ی دا஺ه ऴم –  धصൎناଓ علਖی 

36

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

، نسبت داده است اند االلهّٰ خلق از اين اخلاق را به خداوند و اهل بهشت، كه همان اهل 

  ).288: همان(

االلهّٰ اختصـاص داده و ايـن  وی همچنين فهم نوعى علم به غيب را، كه مختص انبيا است، به اهل

جز آنچه را به من وحى «: ديفرما ىمجا كه از زبان پيامبر احقاف، آن سوره 9 هيآمطلب را در تفسير 

، چراكه منزلت انبيا دندان ىنمااللهّٰ  آورده و معتقد است اين باب را جز اهل» كنم پيروی نمى شود ىم

، منزلـت مؤمنـان اسـت در آنچـه از انبيـا رنـديگ ىمدر آنچه از غيب به طريق ايمان از فرشتگان 

بدانچـه بـه  »روح«، ايمان دارنـد؛ و كند ىمبه ايشان القا  »روح«بنابراين، انبيا، بدانچه . رنديگ ىم

  ).402: همان(است  مؤمن، كند ىم،يعنى آن كس كه بدو القا شود ىموی القا 

القـدس  صـفات ملـك«عربى در پاسخ به اين پرسش كه  ابن. دارای مقام ويژه هستند. 4

، و اهـل بيـت  ملائكه، اهل: قدس دانسته استال سه دسته را شامل ملك» چيست؟ االلهّٰ

  ).438: همان.: نك) (ع(

، به زعـم ابن توانايى خاص اهل. 5 قيـام و اسـتواری در مقـام  جـهينتعربـى، ثمـره و  االلهّٰ

، فانى عبوديت اهل آنـان بـه سـبب همتشـان . شدن به او است شدن در حق و باقى االلهّٰ

و  دشو ىم آنهاگوش و چشم و تمام قوای  كه خداوند اند شدهای  مستحق چنين توانايى

االلهّٰ بيشـتر از  مندند، اما شمول اين توانـايى در اهـل گرچه اولياءااللهّٰ از اين توانايى بهره

  ).391: همان.: نك(بقيه است 

  وجه چهارم؛ مفهوم و مصداق ختم نبوت و ختم ولايت

عربـى نيـز از همـين  ابن رسـد ىمـكه به نظر  كند ىمديدگاه جالبى مطرح  »ختم«ترمذی درباره 

به پايان رسـيدن نبـوت بـا «فراتر از  »خاتَم«به زعم ترمذی، معنای . نگرش استقبال كرده است

  : ديگو ىموی در اين باره . است »)ص(محمد حضرت 

) ص(ای جماعت انبيا، اين است محمـد «: گويى خداوند به پيامبران خواهد گفت

يرو ضـعيف، بـا خـرج معاشـى ضـعيف و كه در آخر زمان آمد، به تن ضعيف، به ن

صدق در بندگى، فراوانى علـم : دينيب ىمعمری كوتاه، اما به چيزی رسيد كه شما 

های نيرومند،  ، در حالى كه شما با آن قوا و عمرهای دراز و بدن]به من[و معرفت 

پس، پرده از خاتم برداشته خواهد شد و كلام  »!ديا دهينرسبه آنچه او رسيده است 

حجت حق بر خلق خواهـد بـود، زيـرا آنچـه ) ص(نتها خواهد رسيد و محمد به ا

: اين است تدبير خداونـد تعـالى بـرای مـا در دنيـا. شود ىممختوم است، حراست 
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زايل و بحث و جدل در ميان  ها شك، خورد ىمراستى وقتى بر چيزی مهر ختم  به

  ).164: 1379راتكه، ( شود ىمآدميان ناپديد 

زند، همچنان كه اگر انسان بـه كتـاب يـا ظرفـى  خداوند بر قلب پيامبر مهری مىاو معتقد است  

مهری زد، احدی را جسارت آن نيست كه بر آن كتاب يا ظرف چيزی بكاهد يا بيفزايد و بـه ايـن 

  ).42: 1992ی، ترمذ .:نك(ترتيب پيامبر و تعاليم او از شر شيطان حراست شد 

آخـرين «يعنى  »النبيين خاتم« دنكن ىمشدت كسانى را كه تصور  سخنانش به ادامهترمذی در 

وی . داند ىمرا مذمت كرده و اين تصور را ناشى از جهل و ابلهى » پيامبری كه مبعوث شده است

، معتقـد »خداوند مرا خـاتم و فـاتح قـرار داد«با استناد به حديث معراج، كه در آن پيامبر فرمودند 

و اسلاف در معنای خـاتم آن را بـه معنـای فـاعلى آن  اند شدهاست هر دو به صورت فاعلى بيان 

به اين دليل كه عمل خـتم بـه او ) ص(كه حضرت محمد  اند دانستهدانسته و معنای آن را چنين 

  ).همان.: نك(عطا شده، مهر پايان بر در نبوت نهاده است 

معتقـد اسـت » معنای خـاتم نبـوت چيسـت؟«همچنين، ترمذی در پاسخ به اين پرسش كه 

صـدق «را حجت خـود بـر مـردم قـرار داد و دليـل آن چيـزی جـز ) ص(خداوند حضرت محمد 

پيامبران در داشتن اين امتياز پيشى  همهنسبت به ) ص(به اين معنا كه پيامبر . نيست »عبوديتش

نبوت، بلكه  طهيحتنها در  مهم اينكه ترمذی معنای ختم را نه نكته). 30و  40: همان(گرفته است 

  .را نيز مطرح كرد »ختم ولايت«ولايت نيز توسعه داد و به اين ترتيب بحث پرجنجال  رهيدادر 

 غبطـهتنها اوليا، بلكه انبيا نيز بـه آنهـا  كه نه كند ىمترمذی در توصيف اوليا به گروهى اشاره 

وی از آنهـا بـا . والايى است كه اين گروه از اوليا از آن برخوردارند درجهدليل  خورند و اين به مى

و » موضع نظره«، »ة الجنانحانير«، »منظر اهل السماء«، »امان اهل الارض«هايى چون  ويژگى

وی اين اوصاف را، كه به زيارت ائمـه شـيعه در ). 1/157: 1249همو، ( كند ىمياد » معدن سره«

. خاتم اوليا ذكر كـرده اسـت دربارهماند،  و جايگاهش در بين امت شبيه مى) ع(توصيف اهل بيت 

چرا به وجود چنين فردی، يعنى سـيد «بداند  خواهد ىمترمذی در پاسخ به پرسش شاگرد خود كه 

معتقد است به ايـن دليـل او بـر » و خاتم اوليا، نياز است؟ و دليل نيازمندی ديگران به او چيست؟

رد كه ختم ولايت بر او عطا شده است و او به سبب همين مهـر ولايـت بـر آنهـا ديگران تقدم دا

از طرفـى، . اوليا نيز به خاتم اوليـا نيازمندنـد اند خاتمپس از اين منظر كه انبيا محتاج . برتری دارد

باشد و هر امتيازی كه در نبوت شامل حضرت ) ص(محمد حضرت  رهيسولى خاتم، بايد بر  رهيس

  ).109و  110: 1992همو، .: نك( ولايت نيز بايد شامل حال خاتم اولياء شود درشد، ) ص(محمد 
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ترديـدی نيسـت كـه وی . اكنون بايد ديد ترمذی چه كسى را مصداق خاتم اوليا ناميده است

و اعتراف به اين قضـيه، در پايـان  داند ىمالاوليا يا حداقل سيد اوليا، در زمان خودش  خود را خاتم

و  داند ىمچهل تنان از اوليا  كننده ، آنجا كه خود را كاملخورد ىمخودنوشتش به چشم  امهن زندگى

شدن اسماءااللهّٰ در قلب او، و گشودن سرّ اسما بر او تا  پس از آن گرفتن علم اولين و آخرين، مزين

  .الاوليايى دارد ده روز، همه از علائم اقرار وی به رسيدن مقام ختم

و ايـن  پـردازد ىمـبه توصـيف سـيد اوليـا  ختم الاولياءو  سيرة الاولياءهرچند وی در انتهای 

  .تر است ، بلكه به عقايد شيعه نزديككند ىنمتوصيفات چندان با خود او مطابقت 

 همـهبرتـری اعمـال ابـوبكر و عمـر، بـر اعمـال  دهيـعقگرچه وی در پايان اين دو كتاب بر 

رت مهدی به عنوان برپاكننده عدل و قسط در زمان مسلمانان تأكيد دارد، اما اعتقاد به ظهور حض

همچنـين، در ). 247: 2005همـو،  .:نـك( دكنـ ىمفترت را، كه همان آخرالزمان باشد، نيز مطرح 

: همـان .:نـك(بودن او اشاره كرده اسـت » الاوليا خاتم«، و »حجت«، »قائم«جايى ديگر به لفظ 

251.(  

كه پس از رحلـت پيـامبر گرامـى اسـلام  كند ىمدر جای ديگری ترمذی به اين قضيه اشاره 

و هر  نديآ ىمآنها پابرجا است و اهل بيت پيامبرند  واسطهند و زمين به ا چهل نفر كه صديق) ص(

تا اينكه تعداد ايـن چهـل نفـر بـه پايـان  شود ىمگاه يكى از آنها از دنيا رفت ديگری جانشين او 

گزيند و او را به خاتمى  ی را برمىا هنگام خداوند ولى و در اين رسد ىمو زوال دنيا نيز فرا  رسد ىم

  ). 44و  45: 1992همو،  .:نك(اوليا است  همهگزيند و او حجت خدا بر  اوليا برمى

تر، از همين چهل تن معرفى كرد و در اينجا به فرد ديگـری اشـاره كـرد  ترمذی خود را پيش

خاتم اوليا است، اما پـس از ايـن گفتـار در  ، و اوكند ىمكه ذكر شد در آخرالزمان ظهور  كه، چنان

  : ديگر اشاره دارد نكته دوادامه به 

، گرچه از اهل بيت پيامبرنـد، نديآ ىمچهل نفری كه بعد از پيامبر يكى پس از ديگری . 1

فهـولاء «: اما اين اهل بيت، نسبى نيست، بلكه مراد از اهـل بيـت، اهـل ذكـر اسـت

بيته، و لست أعنى فى النسـب، إنمـا هـو أهـل بيـت الاربعون فى كل وقت هم اهل 

 اوليـا اين از كدام هر و شد مبعوث خدا ذكر اقامه برای پيامبر چراكه ؛)45 :همان( »الذكر

 امان افراد اين )ص( اسلام پيامبر حديث اساس بر و نديآ ىم وظيفه همين اقامه برای نيز

 تغييـر را امامت هيقض در شيعه با ودخ دهيعق جهت گفتار اين با ترمذی بنابراين، .ندا امت
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 بـين منافاتى و شوند ىم ختم جا يك به عقيده دو اين مفهومى، لحاظ از هرچند ،دهد ىم

  .نيست دو اين

كـه بـرای خـاتم نبيـين  دانـد ىمالاوليا را همان خصوصياتى  ترمذی خصوصيات خاتم .2

بـدء، ذكـر، علـم، مشـيت، الاوليا همچون خاتم اوصيا در  از نظر او، خاتم. برشمرده بود

اول اسـت و مقـام او ... مقادير، لوح، ميثاق، محشر، خطاب، وفادة، شفاعت، زيـارت و 

  ).همان( برترين مقام نزد خدا است

خـود را دربـاره خـاتم اوليـا بيـان  دهيـعقآنكه نامى از كسى برده باشـد  به اين ترتيب، ترمذی بى

و معتقـد اسـت خـاتم اوليـا در  دانـد ىمـتنـان  حاصل آنكه ترمذی خود را يكى از چهل. كند مى

  . آخرالزمان ظهور خواهد كرد

عربى چه تعريفى از مفهوم ختم، خاتم و خاتم اوليا دارد و چه كسى را خاتم  اكنون بايد ديد ابن

فهميد كه او نيـز بـا ترمـذی، تـا حـدود زيـادی  توان ىمعربى  داند؟ با دقت در گفتار ابن اوليا مى

عربـى بـرای  هرچنـد ابن. پردازد ىمفكر است، جز اينكه به شرح و بسط بيشتری در اين زمينه  هم

زند اما اضطراب در كـلام او در خصـوص معرفـى  بندی خاصى مى تفهيم مطلب، دست به تقسيم

عربى معتقد است ختم، امری ضروری و بنا به  ابن. خورد بيش از ترمذی به چشم مى» خاتم اوليا«

ی خلق كرده كه چيزهايى كه در آن ا گونهی الهى است، چراكه خداوند، جهان را به مقتضای قضا

  ).2/50: 1410ى، عرب ابن.: نك(وجود دارند، دارای ابتدا و انتهايى هستند 

همچنـين، او خـاتم را بـه . او نيز همچون ترمذی، معتقد است هم انبيا خاتم دارند و هم اوليا

مذی به نقل از بزرگان و اسلاف خويش باور داشته و ذكـر كـرده همان معنايى به كار برده كه تر

ختم نشـانه و : طبع و ختم چيست؟ گوييم: اگر گويى«: عربى در تعريف ختم گفته است ابن. است

هـر  دربـارهی عارفان، و طبع آن چيزی اسـت كـه بـدان، علـم حـق ها دلعلامت حق است بر 

و نيـز ). 545: ، معارف بـاب هفتـاد وسـوم1384همو، (» پيشى گرفته است »الهيين«مخلصى از 

، اما فقط يك نفـر از آنهـا نديآ ىممعتقد است گرچه از ميان اوليا، كسانى هستند كه پس از پيامبر 

  ).185: همان.: نك( است) ص(محمد و اين معنای خاتم ولايت  ديآ ىمپديد ) ص(بر قلب محمد 

برده و از نظر او عالم، به وجـود خـاتم  را به كار» فص«عربى در تفصيل معنای ختم لفظ  ابن

و او در برابر عالم چون نگين انگشتری برای انگشـتر  گردد ىمجامعه است كامل  فاصله كلمهكه 

است و در واقع او محل نقش و علامت آن نگين است و خاصيت اين نقش و علامـت آن اسـت 

  ).176و  177: 1381ی، دجن .:نك( شود ىمنبوت مهر پايان زده  نهيبرگنجآن  واسطهكه به 
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عربى نيز، همچون ترمذی، معتقد بود نسبت اوليا به خاتم اوليا چون نسبت انبيا بـه خـاتم  ابن

ی از خورشيد نبـوت ا اشعهطور كه نبوت تمامى انبيا از آدم تا عيسى، همه  يعنى همان«انبيا است؛ 

او كـه جميـع علـوم و . اوليا استمحمد بودند، ولايت تمامى اوليا نيز شعاعى از انوار ولايت خاتم 

، خود مأخذ تمامى علـوم و دينما ىممرتبت اخذ  معارف خويش را از مشكات ولايت حضرت ختمى

  ).35: 1386نجفى، (» باشد ىممعارف ساير اوليا 

برخـى معتقدنـد گفتـار . عربى چه كسى را خاتم اوليا معرفـى كـرده اسـت اكنون بايد ديد ابن

  ).472: 1383جهانگيری، .: نك(مشوش است عربى در اين زمينه  ابن

ذكر شد، نيز وجود داشـت، امـا  تر شيپكه  اين تشويش در گفتار ترمذی، چنان رسد ىمبه نظر 

و  دانند ىمترين اوليا  عربى هر دو با آنكه خود را يكى از اوليا يا حداقل يكى از بزرگ ترمذی و ابن

الامكـان بـا  خود به عنوان خاتم اوليا با ترديد و حتى، اما در معرفى كنند ىمصراحت بيان  اين را به

كـه  دانـد ىمـيى خـود را خشـتى ايـرؤعربى با بيان  اگر ابن. اند رفتهاحتياط به سراغ اين موضوع 

، باب 1، ج1384عربى،  ابن.: ؛ و نيز نك208: 1375عربى،  ابن: نك(كننده بنای ولايت است  كامل

كننـده  او در رؤيای همسرش كامل. را از قبل بيان كرده است ايرؤترمذی نيز نظير اين ) 244: 43

شدت در انتظار پيوستن ترمـذی بـه  و به اند شدهچهل تن اوليايى است كه از گرداگرد جهان جمع 

بـه نجـات و رهـايى از  ها انسانشدن عدد چهل در اوليا هستند، تا به اين وسيله،  آنها برای كامل

  ).32: 2005ترمذی، .: نك( طريق هدايت اينان اميدوار شوند

معروفى را، كه در مكتب شيعه آن را بـه ظهـور حضـرت  8عربى، همچون ترمذی، حديث ابن

عربى،  ابن.: نك( داند ىمايشان را خاتم اوليا  رسد ىمو به نظر  كند ىم، ذكر دهند ىممهدی ارتباط 

  ).327و  328: 366، باب 3بى تا، ج

گونه به توصـيف حضـرت و  آن) عج(وزرای حضرت مهدی ، در معرفت 366عربى در باب  ابن

ای  سندهينواين نوشتارها از  كند ىمكه گاه انسان تصور  پردازد ىم شيها ىژگيوكيفيت ظهور او و 

 دانـد ىمـرا دارای ولايت مطلقه ) ع(ی گاهى حضرت عيسى و .)همان.: نك(شيعى مذهب است 

  ).1/185: همان.: نك(

را بـه عنـوان خـاتم اوليـا بـه ) ع(كه ابن عربى ، حضرت عيسى سيد حيدر آملى معتقد است 

.: نـك(! صورت مطلق فرض كرده ، درحالى كه  خودش را خاتم اوليای مقيد در نظر گرفته اسـت

  ).395: 1347آملى، 
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خاتم ولايت  نهيزمعربى نيز همچون ترمذی درصدد يافتن حقيقت امر در  نكته مهم اينكه ابن

يـافتن  هيقضـ رسد ىماو در اين زمينه و آرايى كه گاه متفاوت به نظر  است و به دليل حجم كتب

عربى تا حدود زيادی توجه محققان شيعه و سنى را به خـود جلـب  مصداق ختم ولايت از نظر ابن

كـه در  انـد  های مختلفى عرضه كرده های خاص خود، ديدگاه كرده و هر كدام با توجه به برداشت

).، گفتار دهم بخش دوم و گفتار يازدهم1383جهانگيری، .: نك( اينجا مجال ذكر آنها نيست

  خاتمه

آن را بايـد در متـون دينـى،  شـهيرترين مباحث عرفان نظری است كه  بحث ولايت يكى از مهم

بيـان شـده، » ولى«و » ولايت«تفاسير عرفانى آياتى كه با موضوع . جو كردو ويژه قرآن، جست به

چنين مباحثى را باعث شد و از طرف ديگر وجود  كردن به سوی مطرح  برای حركت ها اولين جرقه

. عنـاوين متعـدد و متنـوع ايجـاد كـرد توسعهرا برای بسط و  نهيزمروايات پيامبر و امامان شيعه، 

سـخن » ولايـت« دربـارهگرچه افرادی چون ذوالنون مصری و سـهل تسـتری قبـل از ترمـذی 

ربى، اولين كسى كه جـدی و كامـل بـه ايـن بحـث پرداخـت ع بنا به نظر صائب ابن اما، اند رانده

ی ترمذی شـاهدی بـر ايـن مـاجرا علم الاوليا و سيرة الاوليا، ختم الاولياآثاری چون . ترمذی بود

ی ترمذی و مشـابهات ها شهياندگذار عرفان نظری، به  عربى، به عنوان پايه خاص ابن توجه .است

  .عربى است ترمذی بر عقايد ابن ريتأث ميزان انگريبسخنان وی،  دييتأگفتاری و 
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زدن مدعيانى بود كه در زمان او ادعای ولايت داشـتند،  از گفتار وی حدس زد محك توان ىميكى از دلايلى كه  .١

برخـى  كـردن همچنـين، برخـى نيـز معتقدنـد شـايد هـدف از مطرح. در حالى كه هيچ بويى از آن نبرده بودند

  ).63: 1385سوری، (كوبيدن و از ميدان به در كردن حريف باشد  های پيچيده و مبهم،  پرسش

عارفان تـا . سقوط خلافت عباسى مطرح شد دورهبرخى معتقدند ده بحث ولايت به صورت موضوعى، علمى، در  .٢

عباسـى مرجعيـت دينـى  فـهيخلدادنـد، زيـرا  خلافت عباسى ظاهراً به بحث ولايت، موضوعيت كامل نمى دوره

الامـر در ايـن  اولى مسئله كردن به همين دليل، مطرح. دانست الامر مى االلهّٰ و اولى داشت و خود را جانشين رسول

  ).٤: ١٣٨٤پازوكى، (زمانى از جانب عرفا مدخليتى ندارد  برهه

رسـند  ای مى نهايت به نتيجه چنانچه هر دو در. گردد ولايت، به تفاوت در تفسير از خود دين باز مى هينظرمرجع  .٣

در پاسخ بـه پرسـش ) ع(توان به حديثى كه امام صادق  در اين زمينه مى. اند كه امامان شيعه بر آن تأكيد داشته

در اين حديث، امام ابتدا به ضـرورت وجـود . دهد اشاره كرد زنديقى مبنى بر دليل وجود پيغمبران و رسولان مى

عـلاوه در هـر دوره و  بـه  «: فرمايد جوب هدايت انسان اشاره كرده، در پايان مىپيامبر مبنى بر لطف خداوند و و

اند، ثابت و محقـق شـده،  دلايل و براهين و معجزاتى كه پيغمبران و رسولان آورده لهيوسزمانى اين موضوع به 

روش عدالت او آنكه زمين تهى از حجتى نباشد كه همراهش نشانه و دليلى باشد كه دلالت بر صدق گفتار و  تا

  ).٢/١٧: ١٣٧٥كلينى، ( »كند

به ميزان تأثيرگذاری افكار ولايى شيعه بر تصوف و عقايد  توان ىم) ع(با ذكر اين عبارت ترمذی از حضرت على  .٤

  .خوبى پى برد صوفيان اهل سنت به

پيش از او در نـزد ربـاح  ذهن ترمذی نيست، دهييزابرتری اوليا از انبيا به هيچ روی  شهياند«پل نويا معتقد است  .٥

و حتى در نزد عامر بن عبد قـيس، كـه از او نـزد عثمـان .) م ٧٩٦./ق.ه ١٨٠متوفى در حدود (بن عمر القيسى 

در زمـان ترمـذی و خـراز ايـن . شـود ىمخليفه شكايت بردند، كه خود را برتر از ابراهيم دانسته است، نيز ديده 

  .)٢٠٢: ١٣٧٣نويا، (» شد ىمآن در مجالس صوفيان بحث  دربارهانديشه ديگر از امور مألوفى بود كه 

-٥٠: ١٣٧٣مجلسـى، .: نك(عربى اشاره كرد  به نظر محمدباقر مجلسى و ايراد وی بر ابن توان ىمدر اين زمينه  .٦

الاوليا را بـه سـبب ولايـتش بـر  عربى خاتم و نيز استاد وی محمد بن طاهر شيرازی نجفى معتقد است ابن) ٥٢

  ).164: 1336قمى، .: نك( عربى نيز پيش رفته است ی تا حد تكفير ابنو .م انبيا برتری داده استخات

االلهّٰ و اوليـاءااللهّٰ دارای مجـالس و مقامـاتى هسـتند كـه دائمـاً در حـال ترقـى در آن  از نظر ترمذی، اوليای حـق .٧

شـوند و دچـار تكبـر گردنـد، از آن  غره غرور نفس به مقامات معنوی خود واسطهند، اما اگر ناگهان به ا مجالس

، پس هر گونه حظ نفسى از اين مقامات باعث ترك مقام معنوی و بازمانـدن از ترقـى در كنند ىممجالس نزول 

  ).32و  33: 1992ترمذی، .: نك( دشو ىممقامات معنوی 

قـدر  باشـد، خداونـد آن را آناگر از عمر دنيا مگر يك روز بـاقى نمانـده : گونه گفته است عربى حديث را اين ابن .٨

و جدش حسن بن على بن ابى طالب است ) ص(االلهّٰ  او از عترت رسول. كند تا آن خليفه ولايت كند طولانى مى

.اين حديث در كتب حديثى شيعه با اندكى تغييرات ذكر شده است). ١٣٨٤/٣٢٧عربى،  ابن.: نك(
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)70 -45صفحات (دعا از ديدگاه قاضي عبدالجبار معتزلي 

  عبدالجبار معتزلى ى قاضدعا از ديدگاه 

*جنان ايزدی

**آبادی هاجر مهوری حبيب

چكيده

عبدالجبار همدانى شرايط دعا را اراده، علم بـه مقـام كسـى كـه از او طلـب  ى قاض

در ديـدگاه . دانـد ىمبودن  بودن از مفسده، و خاضع و خاشع كنيم، بيان قيد خالى ىم

بـودن دعـا ايـن اسـت كـه  وجه لطف. بودن آن است دعا لطف فلسفهمعتزلى وی، 

دعـا . كنـد ىنمخداوند ما را امر بـه دعـاكردن فرمـوده؛ و خـدا امـر بـه كـار قبـيح 

ت، دعا برای مؤمن، فاسـق و كـافر، دعا در حق غير، لعن: هايى دارد، از جمله تقسيم

از نظر وی، دعا بـرای امـوات از . دعا برای امر حسن يا قبيح و نيز دعا برای اموات

اين وجوب يـا از حيـث . گاهى دعا واجب است. تأثير است بى آنهاطرف بازماندگان 

دعا در طلب رزق از خداوند مـؤثر اسـت، . متعلق دعا است يا از حيث شخص داعى

  .دانند و طلب حسن، حسن است ىمقل و شرع آن را حسن زيرا ع

  .عبدالجبار، مصلحت، لطف، اجابت ى قاضدعا، طلب،  :ها كليدواژه

 .استاديار فلسفه و كلام اسلامى، دانشگاه اصفهان *
.دانشجوی كارشناسى ارشد كلام اسلامى، دانشگاه اصفهان **
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  مقدمه

ی توحيدی قرآن است و راهى است كه انسان بـا آن روح خـود را بـه عـالم غيـب ها آموزهدعا از 

و   در طول تاريخ نيز متكلمان، فلاسفه و مفسران، اين آموزه را از نظر دور نداشـته. كند ىممتصل 

متكلمان معتزلى آرای خاصى در ايـن مسـئله . اند كردههای خود را در اين زمينه بيان  يدگاهدآرا و 

از آرای عموم متدينان ديـدگاه متمـايز ايـن گـروه در  آنهاو يكى از عوامل فاصله  اند داشتهاظهار 

، يكى از آخرين متكلمان معتزلى است كـه در .)ق.ه 415-320(عبدالجبار   ىقاض. مقوله دعا است

های سلف معتزلى  يشهاندی از ا خلاصهتوان  ىميشه او را اند .آثار خود به مسئله دعا پرداخته است

كنيم و سپس بـه ايـن مسـئله  منظور ابتدا تعريفى را كه او از دعا دارد بيان مى بدين. او تلقى كرد

چه اقسامى را بـرای دعـا در نظـر . كند ىموی چه اموری را جزء شرايط دعا ذكر : پردازيم كه ىم

گيرد و ملاك او در اين تقسيمات چيست؟ استجابت دعا يا عمل خداوند در برابر دعای بندگان  ىم

عبدالجبار ارتباط دعا و   ىقاضچگونه است؟ مواضع وجوب و عدم وجوب دعا كجا است؟ و از نظر 

، لذا ايم يافتهناثر مدونى  عبدالجباردعا از ديدگاه قاضى  دربارهينكه اطلب رزق چيست؟ با توجه به 

گويـد  ىمدر بـاب دعـا  عبـدالجبارقاضى  آنچهشديم كه در اين مجال به تحليل و بررسى  آن بر

  .بپردازيم

  تعريف دعا. 1

 آنكـهير، به شـرط غ، طلب مراد و خواسته است از دعا«: گويد ىمعبدالجبار در تعريف دعا  ى قاض

و مانكـديم،  عبـدالجبارقاضـى (» شود، از نظر رتبه بالاتر از طالب باشد ىمآن غير كه از او طلب 

را بـرای تمـايز » رتبه«عبدالجبار قيد   ىقاض). 238 :1965-1962؛ قاضى عبدالجبار، 485: 1422

سؤال نيز طلب مراد از غير اسـت «: گويد ىمكند و در تعريف مسئلت  ىمبين دعا و مسئلت مطرح 

شده  تضمين  دعاكننده خواسته ؛ و طلب زمانى است كه مطلوب و»رتبه باشند زمانى كه دو نفر هم

او  خواسـتهبا قرائنى بداند كه خداوند  كننده درخواستيعنى ). 20/238: 1965 -1962 همو،(باشد 

قيـد رتبـه در تعريـف دعـا، . مطلوب او نوعى عـوض بـرای او باشـد آنكهمثل . كند ىمرا فراهم 

شود؛ زيـرا تنهـا كسـى كـه  ىمز يرنده دعا به معنای تكوينى، يعنى طلب وجود از خداوند، نيبرگدر

  .معطى وجود است خداوند است
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در شـرع » دعـا«گويد لفظ  ىمكند و  در شرع اشاره مى» دعا«عبدالجبار به كاربرد لفظ  ى قاض

بـريم و مقصـود مـا سـتايش و تمجيـد  ىمرود؛ چراكه دعا را به كـار  ىم كار  بهبه معنای مجازی 

حال اگر شـخص طلـب فزونـى . كنيم ىمخداوند است، در عين حالى كه از او طلب فزونى نعمت 

گويـد لفـظ  ىموی ). همـان(شود فرد به درگاه خدا دعا كرده اسـت  ىمنعمت نكند، باز هم گفته 

ت و معنـای مجـازی كـه حاجات از خداوند اسـ درخواستدو معنا دارد، معنای حقيقى، كه » دعا«

در شرع، برای دعا معنای دوم به كار رفته است كه البتـه گـاهى نيـز . حمد و تسبيح خداوند است

 همـهالبتـه ايـن سـخن او، در . كنـد ىممعنای حقيقى، يعنى درخواست از خداوند، آن را همراهى 

قى آن، يعنى طلب يست؛ زيرا گاه دعا به معنای حقيندر شرع، صحيح » دعا«مصاديقِ كاربرد لفظ 

  .يستنو درخواست از خداوند، به كار برده شده كه متضمن حمد و تسبيح حضرت حق 

شرايط داعى در هنگام دعا. 2

را در دو دسته  آنهاتوان  ىمكند كه  ىمشرايطى را ذكر  داعى در هنگام دعا عبدالجبار برای ى قاض

مانند اينكه اراده كرده و علم به شـأن  جای داد؛ يكى قيودی است كه بايد هنگام دعا فراهم كرد؛

به حالات درونى فرد داعى بستگى دارد كه از جمله خضـوع و  آنچهديگری . خداوند داشته باشيم

  .پردازيم ىمدر ادامه، به شرح اين شرايط . خشوع در برابر پروردگار هنگام دعا است

  اراده. 1. 2

گونـه كـه امـر،  گويد همان ىمداند و  ىم» رادها«ين شرط دعابودن دعا را تر مهمعبدالجبار  ى قاض

رو كسى كه سهواً يـا از روی عـادت  ينااز . بدون اراده، امر نيست، دعا هم بدون اراده دعا نيست

: تـا ىب؛ همـو، 239-20/238: 1965-1962همـو، (شود  ىنمكند، دعاكننده و داعى ناميده  ىمدعا 

شود، خبر داشته باشـد و  ىمبر زبان جاری  آنچهاز  به عبارت ديگر، در هنگام دعا، بايد دل). 727

  .گويد ىمبداند كه چه 

  علم به شأن و مقام خداوند. 2. 2

كند، آگـاه باشـد؛  ىمشرط ديگر او اين است كه داعى از شأن و مقام كسى كه از او طلب حاجت 

رو بايـد شـناخت  يـنااز . آگاه نيستند آنهادهند و از  ىنمرا تشخيص  ها منزلتچراكه افراد مرتبه و 

دانـد  ىنمكند اما  ىم دعازيرا كسى كه به پيروی از ديگران . پيدا كنند تا دعای آنها تقليدی نباشد
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وی . رو نبايد او را داعى و دعـاگو ناميـد از چه كسى طلب مقصود كرده است، تقليد كرده و از اين

  ).727: تا ىبهمو، (عا كرد برای دعا، بايد به خداوند و صفات او علم داشت و بعد د ديگو ىم

گفتن : گويد ىمی راز فخر كه چناناند؛  متكلمان و مفسران ديگر هم به اين شرط توجه داشته

به پروردگارش معرفت داشـته باشـد،  دعاكنندهكند كه  ىماقتضای اين را » ادعونى استجب لكم«

البته وجود ندارد، پس ثابـت كرد كه  ىمكرد، بلكه به چيزی خيالى دعا  ىنموگرنه به درگاه او دعا 

از صفات پروردگار سبحان ايـن . شد كه شرطِ دعاكننده اين است كه به پروردگار خود عارف باشد

فخرالـدين رازی، (كند مگر اينكه موافق قضا و قدر و علم و حكمت او باشـد  ىنماست كه كاری 

اگـر «: شده كه فرمودند نقل )ص( خداينكه از رسول اگويد سرّ  يز مىنيى طباطبا ). 5/265: 1420

ايـن اسـت كـه » شـدند ىمدر برابر دعای شما متلاشى  ها كوهشناختيد،  ىمخدا را به حق معرفت 

رفته اين بـاور غلـط را بـه  جهل به مقام حق، و سلطنت ربوبيت، و ركون و اعتماد به اسباب، رفته

اين اعتقاد توهمى است كه علم بـه مقـام خـدای ... دهد، كه اسباب هم حقيقتاً مؤثرند  ىمانسان 

  ).2/61: 1374طباطبايى، (پذيرد، چون با سلطنت تامه الهيه منافات دارد  ىنمسبحان آن را 

  قيد كند كه خالى از مفسده باشد. 3. 2

ی بـه همـراه ا مفسـدهاو  شرط ديگر اين است كه شخص در هنگام دعا قيد كند كه اجابت دعای

زيـرا وقتـى فـرد از خداونـد . به عبارت ديگر، اگر مصلحت در آن است برآورده شود. نداشته باشد

امـا اگـر . شدن حاجتش به صـلاح او اسـت يـا نـه كند مردد است كه آيا برآورده ىمطلب حاجت 

نيـازی بـه  ی در آن نيسـت،ا مفسـدهدعاكننده چيزی را بخواهد و يقين داشـته باشـد كـه هـيچ 

عبـدالجبار همچـون  ى قاض آنكهبا ). 727: تا ىبعبدالجبار،  ى قاض(قيدكردن اين شرط وجود ندارد 

ديگر معتزله به قاعده صلاح و اصلح معتقد است و بـر آن اسـت كـه خداونـد جـز اصـلح انجـام 

 دهد، با اين حال درخواست فعل قبيح يا فعل مشـكوك بـه قبـيح را از سـوی بنـدگان قبـيح ىنم

كند كه حتى در دعا برای امور غيرقبيح بايد متوجه بود كه شـايد  ىموی با اين قيد تأكيد . داند ىم

تواند تبيين و توضيحى از جانـب  ىمبنابراين، وجود اين قيد . مصلحتى در آن نباشد و اجابت نشود

  .نشدن برخى دعاها در دنيا باشد معتزله برای اجابت
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  م دعاداشتن هنگا خضوع و خشوع. 4. 2

كنند كه در هنگام طلب حاجات خـود، نـزد  ىمعبدالجبار، عقل و شرع به انسان امر  ى قاضاز نظر 

و معترف  ارزشكرگبهترين زمان برای دعا، اوقاتى است كه فرد . پروردگارش خاضع و خاشع باشد

خـدا  توان هنگام طلب و دعا، ذكر خدای سبحان را گفت و ىمبنابراين، . ی الهى استها نعمتبه 

را به اسمای حسنايش خوانده و دعا كرد؛ و اگر اين امور را در تمجيد خداوند اضـافه كنـيم، اميـد 

  ).251-20/250: 1965-1962همو، (رود  ىمبيشتری به اجابت دعا 

به نظـر وی، . داند ىمنكته مهم در اين شرط اين است كه قاضى عقل را ملاك تشخيص آن 

داند كه خداوند را به توحيد، عدل، علم و ساير صفات  ىمنيكو  راالهى  درگاهعقل هنگامى دعا به 

در شرايط دعا ذكر شد، بايـد علـم بـه شـأن و مقـام  كه چنان). 180-5/179: همان(او بشناسيم 

بنابراين، داعى بايد هنگام دعا و طلب حاجـت، . خداوند داشت و اين علم را در عمل هم نشان داد

و خاضع باشد و خداوند را بـه اسـمای حسـنايش بخوانـد و از او  در مقابل پروردگار خويش خاشع

اگر شخص خداوند را هنگام ختم قرآن و فراغت از نماز بـه دعـا بخوانـد بهتـر . طلب حاجت كند

: همـان(تر اسـت  يـكنزداست، چراكه در اين حالت خشوع فرد بيشتر و دعـای او بـه اسـتجابت 

20/250-251.(  

ه عوامـل ديگـری همچـون حاجـت ديگـران را بـر خـود قاضى در بحـث از شـرايط دعـا بـ

كردن دعا، آراستگى به زيور دين و داشتن نيت خالص، داشتن كسـب حـلال،  داشتن، مخفى مقدم

مجلسـى، .: بـرای نمونـه نـك(كند كـه ديگـران  ىنمانتخاب مكان و زمان مناسب برای دعا ياد 

  .اند پرداختهبه آنها ) 516-527: 1383

  بودن دعا لطف. 3

بـه . دانـد ىمعبدالجبار دعا را هم از جهت شرع و هم از جهت عقل لطف در حق بنـدگان  ى قاض

؛ حتى اگـر بـه مطلـوب خـود شوند ىمدعا، حداقل بندگان به تعبد و تقرب خداوند نزديك  لهيوس

دعا از جهت شرع لطف است، چراكه اگر لطفـى از جانـب خداونـد  ديگو ىموی . دست پيدا نكنند

ای  يجهنت). 60: غافر(» ىادْعُون«نيست كه خداوند آن را از بندگانش بخواهد و بگويد نباشد، حسن 

كه از خداوند چيزی را بـا دعـا طلـب  نداردگيرد اين است كه اشكالى  ىمكه قاضى از اين مطلب 

زيرا لطف آن است كه مـا را بـه ). 728: تا ىبعبدالجبار،   ىقاض(دهد  ىنمدانيم انجام  ىمكنيم كه 
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گفتن بنـده بـا خداونـد و رو بـه درگـاه او  دعا هم، كه سخن. ت نزديك و از معصيت دور كندطاع

  .آوردن است، لطف است

از خداونـد بـا دعـا طلـب  آنچهبودن دعا از جهت عقل به اين دليل است كه، اگر در  اما لطف

غرض حسن و دهد غرضى باشد، دعا به سبب اين  ىنمدانيم كه خداوند آن را انجام  ىمكنيم و  ىم

به عبارت ديگر، اگر بخـواهيم وجـه ). همان(كنيم  ىمنيكو است نه به سبب امری كه آن را طلب 

اگر برای مغفرت كافر دعـا  مثلاً . حُسنى را در نظر بگيريم، در غرضى است كه مترتب بر آن است

يكو كنيم، و غرض ما تنبه و بيداری شخصِ ديگری باشد، دعاكردن به سبب اين غرض حسن و ن

داند كه عقـل و شـرع بـه وجـود آن و  ىمبودن آن  وجودی دعا را لطف فلسفهدر واقع، وی . است

  .كنند ىمنيازی كه بندگان برای نزديكى و قرب به معبود خويش دارند تصريح 

  اقسام دعا. 4

گاهى دعا را بـه . كنند ىمی متفاوت، اقسامى را برای دعا ذكر ها ملاكمعتزليان با در نظر گرفتن 

ی ديگری نيز ها شاخهكنند كه اين تقسيم، خود  ىمتقسيم ) لعنت(دعا در حق كسى و دعا عليه او 

شـود كـه  ىمدعـا  آنهـادهند كه در حـق  ىمدر تقسيمى ديگر ملاك خود را اشخاصى قرار . دارد

يم دعا، متعلق دعـا ملاك ديگر اين گروه در تقس. شود ىمشامل دعا در حق مؤمن، كافر و فاسق 

همچنين، رأی خاصى را كه به معتزله در خصوص دعـا . است كه گاهى حسن و گاهى قبيح است

  ).224: 1428قاری، (كنيم كه تأثيرنداشتن دعا در حق اموات است  ىمنسبت داده شده بيان 

  دعا و لعنت. 1. 4

. كند ىمتقسيم ) كه همان لعن باشد(عبدالجبار دعا را به دعا برای غير و دعا عليه غير  ى قاضابتدا 

يابى به  دستی دنيوی و دعا برای ها نعمتيابى به منافع و  دستدعا برای غير را هم به دعا برای 

 آنكـهيكى . داند ىمدعا برای منافع دينى را نيز دو دسته . كند ىمی دينى تقسيم ها نعمتمنافع و 

ن به منافع دينى يقين داشته باشـد؛ خـواه از برای رسيد دعاشوندهدعاگو بر استحقاق و شايستگى 

آمده، يقـين حاصـل  )ص(در قرآن و سنت پيامبر  آنچهاحوال او به اين امر رسيده باشد و خواه از 

ى قاضـ( كننـد ىميا ديگـران دعـا ) ع( در حق حضرت على )ص(يامبر پمانند آنجا كه . كرده باشد

توانيم با وجود اين نوع  بنابراين، ما نيز مى). 20/238: 1965-1962؛ همو، 485: 1422عبدالجبار،  
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ولى اگر به شايستگى دعاشونده برای رسيدن به اين منافع . قراين در حق آن بزرگواران دعا كنيم

  .برای او حسن و نيكو است ظن داشته باشيم نه يقين، دعاكردن

در نظر گرفتن هيچ  های دنيوی؛ اين دعا را بدون اما دعا در باب رسيدن فرد به منافع و نعمت

آنچه ذكر آن رفت دعا برای غيـر . توان برای مؤمن، فاسق يا كافر انجام داد يك از شروط بالا مى

  .بود

منظور از لعن، دوركردن فرد از ثواب است نه اينكه از خدا بخواهيم او را از هر خيری دور كند 

كه از نظر قاضى عبدالجبار بر اساس تقسيمى كه ذكر شد، واضح است ). 486-485: 1422همو، (

. كه برخى آيات قران گواه وجود اين مجـوز اسـت داعى حق دارد عليه ديگران هم دعا كند چنان

ُ وَ يلْعَنُهُمُ اللاعِنُون«برای نمونه  دعا عليه شخص يا همان لعـن ). 159: بقره(» أُولئكِ يلْعَنُهُمُ االلهّٰ

خواهد او را لعن كند قاطع و مسلم است  سى كه مىشود؛ يا دعاكننده بر استحقاق ك هم تقسيم مى

. اگر قاطع باشد كه نيكو است او را لعن كند نيازی نيست كه در قرآن و سنت ذكر شده باشد. يا نه

زنـد  كند، يا اينكه به ديگری تهمت مى بلكه اگر ببيند كه كسى مثلاً شرب خمر يا زنا يا دزدی مى

بـار كسـى را در حـال   قين ندارد، به اين صورت كه برای يكاما اگر ي. واجب است او را لعن كند

داند كه او توبه كرده است يا نـه،  زدن به غير ديده است و نمى خمر يا دزدی يا زنا يا تهمت شرب 

بنابراين، لعن گنهكار از نظر او گـاه واجـب و . تواند او را لعن كند يا لعن نكند جايز است، يعنى مى

  .گاه جايز است

ای نشده و لـذا تقسـيم او نـاقص بـه نظـر  ين تقسيمِ وی، به دعای فرد در حق خودش اشارهدر ا

در نگاه اول دعا را به دعا در حق خود و دعا در حق ديگری بايد تقسيم كرد و بعد اقسام . رسد مى

  .مذكور را برای هر يك ذكر كرد
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كنـد،  تقسيم را مطرح مىبندی ديگری نظير همين  عبدالجبار تقسيم در جايى ديگر نيز قاضى 

دانيم حسن است اگر صفت خاصى مبنـى  شود به طلب آنچه مى به اين صورت كه دعا تقسيم مى

صورت اول ماننـد طلـب . و اگر آن صفت را نداشته باشد، حسن نيست. بودن داشته باشد بر حسن

زمـانى  اما دومى، يعنـى. ثواب و عقاب؛ چراكه تا زمانى كه شخص مستحق آن باشد، حسن است

بودن نداشته باشد، مانند طلب تفضل و احسان كه تـا بـه وصـفى  كه صفت خاصى مبنى بر حسن

  ).728-727: تا همو، بى(متصف نباشد، نيكو و حسن نيست 

داند و برخى دعاها را فاقد صفت حسـن  ىمدر اين تقسيم، قاضى عبدالجبار برخى دعاها را حسن 

توان نتيجه گرفت كه طلب تفضل و احسان  ىماضى نقل كرديم از ق قبلاً بر اساس آنچه . داند ىم

  .از خدا جايز است هرچند فاقد صفت حسن است

  دعا برای مؤمن، فاسق و كافر. 2. 4

، تقسيم دعا بر اساس اشخاصـى آنكند و  ىمعبدالجبار دعا را با ملاك ديگری نيز تقسيم   ىقاض

كه حكم مرتكب گناه كبيره از مباحث عمده كلامـى و  آنجااز . كنيم ىمدعا  آنهااست كه در حق 

دعـا بـرای  دربارهعبدالجبار نيز به بحث  ى قاضيری فرقه كلامى معتزله بود، گ شكليكى از علل 

برای ثواب مـؤمن يكسـان  دعاكردنوی معتقد است عقل و شرع در . اين اشخاص پرداخته است

برای مطيع، نيكو و برای غيـر او قبـيح اسـت مگـر زيرا دعا . دانند ىماند و آن را جايز  عمل كرده

  .اينكه شخص مستحق آن باشد

گويد عقلاً اشكالى ندارد كـه بـرای آمـرزش  ىمداند و  ىمدعا برای فاسق و كافر را مانند هم 

ين، شـخص كـافر و همچن. البته وقتى غرض و هدفى در آن باشد نيكو است. اين افراد دعا كنيم

اما معتقد است شرع از دعای فاسق و كافر در حق خود منـع . د دعا كندتواند در حق خو ىمفاسق 

ی ا اشـارهاو به ايـن مفسـده ). 728: همان(مفسده ذكر كرده است  دربرداشتنكرده و دليل آن را 

ی كه او در ذهن دارد آن باشد كه قواعد عقلى كه معتزله برای مؤمنـان در ا مفسدهشايد . كند ىنم

القاعده نبايد دعای كسـى  او معتقد است على .مخدوش به نظر برسد اند كردهارتباط با خدا ترسيم 
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در حق كافر و فاسق مستجاب شود و دعای خودشان هم در حق خودشان نبايد مسـتجاب شـود، 

الدعوه بودن در همين نوشتار خواهيم گفت كه  هرچند در بحث از مجاب .مگر آنكه آنان توبه كنند

  .شود ىمجاب گاهى دعای فاسقان نيز مست

دهد كه علما در دعای فاسـق بـرای مغفـرت خـودش، اخـتلاف  ىمعبدالجبار توضيح   ىقاض

دعای او در حق فاسـقان و  كه چنان، اند كردهی از دعای فاسق در حق خودش منع ا عده. اند كرده

گناهشان دانند كه خداوند  ىمينها اعلت اين امر هم اين است كه . اند كردهكافران ديگر را نيز منع 

  .لذا نبايد اين درخواست را انجام دهند چراكه قبيح است. آمرزد ىنمرا 

كـه در  چنان. گويند دعای فاسق برای خـودش نيكـو اسـت ىمديگر كسانى هستند كه  دسته

رو دعـای فاسـق در حـق  از ايـن. »السلام علينا و على عباد االلهّٰ الصـالحين«گويد  ىمسلام نماز 

دليل اين دسته اين است كـه وقتـى چنـين فـردی . ودش قبيح استيرخغخودش نيكو و در حق 

داند كه قرار است عقاب شود، حسن است كه برای مغفرت خود دعا كند، اما حسن نيست كـه  ىم

  ).729-728: همان(برای مغفرت بقيه دعا كند 

  مطلوبِ حسن و قبيح. 3. 4

پـس از نظـر . بودن از مفسـده اسـت كه ذكر شد، دو شرط از شرايط دعا، اراده و خـالى طور همان

قبـيح، قبـيح  ارادهعبدالجبار واجب است حسن اراده را در دعای خود لحاظ كنـيم، چراكـه  ى قاض

دانـد آن امـر  ىنماست، و حسن نيست كه بنده از خداوند طلب امر قبيح را بكند، مگر زمانى كـه 

رو  ينااز . ی در آن باشد و آن را طلب كندا مفسده، اشكالى ندارد كه صورتدر اين قبيح است كه 

  .بودن از مفسده، را با دعا همراه نكنيم، دعا قبيح است اگر اين شرط، يعنى خالى

مثلاً . دهد ىنمدانيم آن را انجام  ىمبنابراين، حسن نيست كه از خداوند چيزی را بخواهيم كه 

تا به اين امر شاد شويم يا بخشـايش كـافر و فاسـق را  بازگرداندات را به دنيا از خدا بخواهيم امو

همچنـين، دعـا و . اما دعای شخص در حق خودش حتى اگر فاسق باشد، اشكالى ندارد. بخواهيم

  ).20/240: 1965-1962همو، (يسته مدح باشد جايز است شاطلب خير برای كسى كه 

نيازی و امـوال  ىبت در دعا از خداوند عافيت و صحت و عبدالجبار معتقد است بهتر اس ى قاض

وی توسل بـه . ستا ها خواستهاين  منزلهرا طلب كنيم، نه محنت و مرض و فقر يا اموری كه به 

). 730-729: تـا ىبهمو، (داند  ىمخداوند، طلب هدايت، توفيق و عصمت كردن از خداوند را جايز 

نيازی كنيم  ىب، طلب عافيت و خداوندكه واجب است از  اجماع ثابت شده است در شرع به كه چنان
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كننـد،  ىمنيازی را زودتر از فقر و بيمـاری اختيـار  ىبزيرا بندگان عافيت و . نه طلب فقر و بيماری

دليل ). 13/215: 1965 -1962همو، (رساند  ىمچون برای طاعت مفيدتر از چيزی است كه ضرر 

كه بعضى از معتزله، فاعـل  آنجااز . ه مسؤليت انسان باشدتواند نگرش معتزله ب ىماين ممنوعيت 

يش طلـب رنـج و محنـت كنـد، خـوين اگر كسـى در دعـای بنابرادانند،  ىمفعل متولد را انسان 

، بازمانـدخود از طاعت الهـى  خواستهمسئوليت عواقب آن نيز با خود او است و اگر در نتيجه اين 

يده بعضى ديگـر از عقهمچنين، بنا بر . ب خواهد شدبه ضرر او است و به واسطه آن مستحق عقا

دانند، اگر انسـان رنـج و محنـت را بـا اراده خـود  ىممعتزله، كه انسان را تنها فاعل اراده خويش 

بـه . رسيم كه او مسـئول تمـام نتـايج حاصـل از آن اسـت ىم، باز هم به همان نتيجه كنداختيار 

. يابند، فعل انسان هستند نه فعل خداونـد ىمعال تولد يامدهای طبيعى كه از اين افپعبارت ديگر، 

لنا ما لا طاقَهَ لنَا بهِِ «يه آعبدالجبار   ىقاضشاهد مثال نقلى  نا وَ لا تُحَماسـت كـه ) 286: بقره(» رَب

همـو، (كنيم كه خدايا ما را به آنچه طاقتش را نداريم مكلف نكـن  در آن به درگاه خداوند دعا مى

  ).729: تا ىب

). همـان(را وجـود دارد طلـب كـرد  هچـآنتـوان از خداونـد  ىمعبدالجبار معتقد است   ىقاض 

دانـد كـه  ىمرا اين ) 112: انبياء(» قالَ رَب احْكمْ باِلحَْق «يه آيده امر خداوند به دعا در فا كه چنان

دهــد و خــلاف آن جــايز نيســت، نيكــو اســت و ايــن هماننــد  ىمرخ  آنچــهبــه دعــا خواســتن 

 حضـرتنيز در قرآن آمده اسـت كـه . فرستادن بر انبيا و طلب آمرزش برای مؤمنان است تصلوا

  ).267: 1426همو، ) (87: شعراء(» ى يوْمَ يبْعَثُونَ تُخْزِنوَ لا «به خداوند عرضه داشت  )ع(يم ابراه 

ه بـرای نمونـ. با ديدگاه ديگر فرق اسلامى متفـاوت اسـت كاملاً اين ديدگاه قاضى عبدالجبار 

كه دعا را امر متناقض دانسته و معتقدنـد اقـدام انسـان بـه دعـا اگـر  آنهافخر رازی در پاسخ به 

باشـد، بـه انكـار آن  العـدم معلومای وجود نـدارد و اگـر  يدهفاباشد، در اشتغال به دعا  الوقوع معلوم

 گويد چگونگى علم خدای تعالى و چگـونگى قضـا و قـدر او از عقـول بشـری ىمحاجتى نيست، 

كه به آن دو عبوديت (كند كه بنده ميان خوف و رجا  ىمپنهان است، و حكمت الهى چنين اقتضا 

علم خدا  احاطهمعلقّ باشد و به همين شيوه ما قول به تكاليف را با وجودِ اعتراف به ) شود ىمتمام 

دانيم  ىمـهمـه چيـز همچنـين  دربـارهشماريم، و جريان قضـا و قـدر را  ىمبه همه چيز صحيح 

  ).5/264: 1420فخرالدين رازی، (

اگر مصلحتى كه در طلب عافيت و صحت است با «عبدالجبار به اين پرسش كه   ىقاضپاسخ 

مصلحتى كه در بيماری و امراض است و نيز نتايج مترتب بر هر دو يكسان باشد، پس تفاوت اين 



൐ॺبار නොग़زฮی ی િ༚ دعا از دیدگاه   ࣅبدا

 55

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

فع سريع و فوری كنيم، خواهان ن ىماين است كه وقتى صحت و عافيت را طلب » دو در چيست؟

بيشـتر خواهـان جلـب منـافع و دوری از  ها انسـانشود و  ىماما در امراض، ضرر حاصل . هستيم

رو از بندگان نيكو است كه برای جلب صحت دعا كنند، نـه جلـب مضـرت  ينااز . مضرات هستند

دهد و به پاسخ اقنـاعى اكتفـا  ىنموی پاسخ استدلالى ). 6/325: 1965-1962عبدالجبار،   ىقاض(

  .كند ىم

  دعا برای اموات. 4 .4

ايشان دعای زندگان برای اموات و صدقه برای . يكى از آرای خاص معتزله، دعا برای اموات است

آنان برای اين عقيده خـود، بـه . يابد ىنمگويند قضای الهى تغيير و تبديل  ىمپذيرند و  ىنمرا  آنها

نْسـانِ إِلا مـا  وَ «و ) 38: مـدثر(» ينَـهٌ رَهنَفْسٍ بمِا كسَـبَتْ  كل «آياتى از قرآن مانند  أَنْ لـَيسَ للإِِْ

شـود، نـه عمـل  ىماستناد كرده و معتقدند انسان به عمـل خـودش جـزا داده ) 39: نجم(» سَعى

  ).224: 1428قاری، (غيرخودش 

ن خود، در باب دعـا نيز پس از رد عقايد فرق كلامى زما.) ق.ه 324-260(ی اشعر  ابوالحسن

دادن برای مردگان مسلمان و دعا برای آنان معتقـديم و ايمـان داريـم كـه  و به صدقه«گويد  ىم

اشـعری ايـن سـخن را در رد عقايـد ). 12: تـا ىباشعری، (» خداوند بدين امور آنان را سود رساند

ان به ارواح اموات هـيچ زيرا معتزله معتقدند بعد از مرگ ميت، دعای بازماندگ. كند ىممعتزله بيان 

ايشان دعا و طلب اسـتغفار و قرائـت قـرآن بـرای ميـت و تـأثير آن را انكـار . رساند ىنمای  يدهفا

مـردم  عامـهزيـرا بـرای . گردانى مردم از معتزله باشد تواند از دلايل روی ىماين مسئله . كنند ىم

  .پذيرش اين مطلب سخت است و نيز با صريح روايات در تضاد است

عبدالجبار معتقد است دعا برای مؤمن، فاسق و كافر لطفى اسـت در حـق داعـى؛ امـا   ىاضق 

گونه كه نكوهش ميت فاسـق، لطـف  همان. كنيم، مختلف است ىمدعا  آنهاحال كسانى كه برای 

لعن او هـم ماننـد دعـا بـر او . يا عِقابى برای او نيست، دعا نيز، برای او نه لطف است و نه عِقاب

  ).13/108: 1965-1962عبدالجبار،  ى قاض(تأثير است  ىبدعا و لعن در حق ميت فاسق لذا . است

آمده است كـه ايشـان ) ص( يامبرپيره سعبدالجبار پذيرفتنى نيست؛ زيرا در  ى قاضاين سخن 

: 1409طرطوشى اندلسى، (كردند  خواندند و برای ايشان دعا و طلب آمرزش مى بر اموات نماز مى

كردن حاجـت ديگـران بـر حاجـت خـود  كه يكى از شرايط استجابت دعا، مقدم چنان). 304-305

نها بـر حاجـت خـود  كردن حاجت آ تواند مقدم باشد، طلب آمرزش و دعاكردن برای اموات هم مى
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همچنـين مخـالف شـرع . نداشتن دعای زندگان برای اموات پذيرفتنى نيست در نتيجه تأثير. باشد

  .مقدس است

  جابت دعااست. 5

وی به تأثير دعـا در  آنكهدر بحث از استجابت دعا از ديدگاه قاضى ذكر دو نكته مهم است؛ يكى 

شدن يـا نشـدن حاجـات خـويش سـخن  پردازد و از علم داعى به وجوب برآورده ىماستجابت آن 

ى و ينكه او به عواملى كه در استجابت دعا مؤثر است، ماننـد تـأثير نفـوس انسـاناديگر . گويد ىم

نبـودن دعـا يـا  تأثير نفوس فلكى، كه مد نظر فلاسفه باشد و نيز موانع استجابت دعـا كـه واقعى

  .پردازد ىنمنخواندن خدا است، 

  تأثير دعا و استجابت آن. 1. 5

از نظر قاضى عبدالجبار استجابت دعای بندگان از جانب خداونـد، گـاهى واجـب اسـت و گـاهى 

، به اين مسئله نهكند يا  ىمينكه خداوند حاجت او را برآورده اه وی با تكيه بر علم داعى ب. ممكن

شدن آن دارد يا  كند، يا علم به وجوب برآورده ىمی دعا ا بندهدهد كه وقتى  ىماو شرح . پردازد ىم

ی برای مغفرت مؤمنان دعا ا بندهمثلاً . در صورت اول خداوند هم بايد آن را انجام دهد. علم ندارد

كه حصول اين امور نيازی به دعای بنـده نـدارد، لـذا  آنجااز . خواند ىمی پيامبر نماز كند يا برا ىم

گردد، به سبب تكليفى كه به او شده است، نـه بـه سـبب  ىبرممشتمل بر نفعى است كه به داعى 

. به عبارت ديگر، استجابت اين دعـای او نفـع ديگـری اسـت. شود ىماز طريق دعا حاصل  آنچه

شدن آن علم نداريم، كه خود بـه دو صـورت اسـت؛  ست كه به وجوب برآوردهصورت دوم وقتى ا

مانند لطف اسـت؛ و اگـر معلـوم  آنچهشدن آن جايز باشد، مانند دعا به  ينكه برآوردهاصورت اول 

حال اگر در هر حال مصلحت باشد، خدا آن را . باشد كه مصلحت است، خدا بايد اين را انجام دهد

و اگر هنگـام دعـا مصـلحت باشـد، خداونـد آن را انجـام . دهد و دعا در آن اثری ندارد ىمانجام 

  .، اين امر اتفاق افتاده استدعادهد و دعا هم در آن تأثير دارد، يعنى در اثر  ىم

دادن  ينجا انجـامادر . صورت دوم وقتى است كه بدانيم واجب نيست اما احسان و تفضل است

دهـد و در آن  ىنمرف خداوند جايز است؛ چراكه دعاكردن حال آن را تغيير ندادن آن از ط يا انجام

  ).243-20/242: 1965-1962عبدالجبار،  ى قاض(اثری ندارد 
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صلاح و  قاعدهو به  زند ىمبارها از مصلحت حرف  عبدالجبار ى قاض شود ىمملاحظه  كه چنان

را در حـق بنـدگان خـويش  هـا نيهترباينكه خداوند . كند ىمی خود تكيه ها دگاهيداصلح در بيان 

در دعـا شـرط  ديـگو ىمو حتى در تكليف نيز مصلحتى برای بندگان وجود دارد؛ يا  دهد ىمانجام 

  .بودن را قيد كنيم مصلحت

است و گويا بـرای خداونـد » وجوب على االلهّٰ «منظور قاضى عبدالجبار از وجوب استجابت بر خدا 

است خداوند صلاح بندگان خود را بداند و نيز مـا در دعـای خـود اگر قرار . كنند ىمتعيين تكليف 

شدن توسـط خداونـد  بودن را شرط كنيم، پس چرا از وجوب برآورده استجابت در صورت به صلاح

  .اند كرده؟ فيلسوفان برای رفع اين اشكال از تعبير وجوب من االلهّٰ استفاده ميزن ىمحرف 

.) ق.ه 1110-1037(ى مجلسـ مـثلاً . زله نيستگفتن از مصلحت در دعا منحصر به معت سخن

ای دارد،  يـدهفادعـا چـه «گوينـد  ىمبودن دعا توجه داشته و در پاسخ كسانى كـه  نيز به مصلحت

گويد امور بر سه قسـم  ىم» آورد؟ ىمى به عمل تعال حق، استچراكه هر چه صلاح بندگان در آن 

بعضى آن است كه بدون دعا مصـلحت در اعطـای آن اسـت، و خداونـد آن را بـدون دعـا : است

يسـت، آن را مطلقـاً منـع نفرمايد؛ و بعضى هست كه با دعا نيز مصـلحت در دادن آن  ىمكرامت 

ای دعا مصلحت نيست، عط فرمايد و بعضى هست كه با دعا مصلحت در اعطای آن است و بى ىم

تواند ميان امور تميز دهد، بايد دعا  ىنمچون آدمى به عقل خود . چنين امری موقوف به دعا است

ى تعـال حقكند؛ و اگر حاصل نشد از دعا مأيوس نشود، و بداند صلاح او در ايـن چيـز نبـوده كـه 

  ).532 :1383مجلسى، (دعايش را مستجاب نكرده است 

پردازد، به اين صورت  ىمبعضى اشخاص نيز » بودن هالدعو مجاب« لهئمسعبدالجبار به   ىقاض

گاهى نيـز افـرادی . كنيم ىمبودن مدح  الدعوه مجابكه گاهى افرادی مانند انبيا و صالحان را به 

كنند و خداونـد  ىمكنيم، چراكه ايشان به درگاه الهى دعا  ىممانند فاسقان را به اين عنوان وصف 

بنـابراين، اطـلاق . گـوييم ىم الـدعوه مجابنيـز  آنهـاذا بـه لـ. كند ىمنيز دعای ايشان را اجابت 
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بلكه نيازمند امری زائـد . بودن به اشخاص، فقط به دليل اجابت دعای ايشان نيست الدعوه مجاب

عبدالجبار نبايد آن امر زائد منزلت دعا باشد؛ بلكه ممكن اسـت حـال   ىقاضاست كه البته از نظر 

گاهى نيز واجب است خداوند دعا را به سـبب ارزش . ؤمن باشدفاسق در هنگام دعا همانند حال م

در حالـت اول، . داد ىنمـكرد خـدا آن را انجـام  ىنمو منزلت آن اجابت كند، زيرا اگر شخص دعا 

ينكه در اثر منزلت دعايش باشـد؛ و در حالـت دوم ااجابت دعای فاسق، لطفى در حق او است نه 

رو است كه او مستحق مـدح  ينازلت دعای او است و از سبب من بهكه اجابت دعای مؤمن باشد، 

كند به معنـای پـذيرفتن  ىمشود؛ چراكه وقتى خداوند دعای او را اجابت  ىمبودن  الدعوه مجاببه 

  .دعای او است

البته اين سخن به اين معنا نيست كه مؤمن به هر چه دعا كنـد، اجابـت دعـايش بـه سـبب 

اجابت دعای او نيز لطف باشد، و اين در زمانى است كـه  منزلت او است، بلكه ممكن است گاهى

زمانى دعای او و قصد خداوند، اجابت دعای او  هم. دادن آن فعل را داشته باشد خداوند قصد انجام

  .را در پى داشته است

عادت خداوند بر اين است كه دعا را به سبب منزلت دعـا اجابـت كنـد، ماننـد دعـای انبيـا و 

اجابت دعا به سبب منزلت نباشد، از نوع اعجاز است كه لطف خداونـد در حـق  اما وقتى. صالحان

).245 -20/244: 1965-1962عبدالجبار،  ى قاض(خويش است  بنده

  عوامل مؤثر در استجابت دعا .2. 5 

يكى . طور كه در ابتدای نوشتار بيان شد، قاضى عبدالجبار از شرايط داعى سخن گفته است همان

بـرای نمونـه، فيلسـوفان . وی به آن نپرداخته، عوامل مؤثر در استجابت دعا اسـتاز مسائلى كه 

يكى تـأثير نفـوس فلكـى و ديگـری تـأثير : كنند ىماسلامى به دو عامل در استجابت دعا اشاره 

  :گويد ىمملاصدرا . نفوس انسانى

وجود دارد كه اثرپذير است و در زمين به واسطه  ها آسمانجوهر نفسانى در عالم 

كردن  كردن سرد و سردكردن گـرم و بـه حركـت درآوردن سـاكن و سـاكن گرم

شـدنش از بـالا و كمكـش از  متحرك و تبديل عنصری به عنصـر ديگـر و ياری

اين جواهر عقل فعـال محـض نيسـت تـا . جانب پرتو جواهر عقلى، اثرگذار است

ر نگذارد و منفعل محض نيست تا آنكه در چيزی اگرچه بـا اث آنهاآنكه چيزی در 

 سـتا آنهاتر از  يينپاياری و كمك مافوق خود باشد اثر نگذارد؛ بلكه در آنچه در 
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باشند، پس بعيد نيسـت  ىماست، منفعل  آنهاتر از  يينپابه وجهى فاعل و از آنچه 

شته و دعاهايشان را كه از دعاهای گرفتاران و فريادخواهى فريادخواهان اثرپذير گ

صـدرالدين شـيرازی، (به فرمان الهى اجابت كرده و حاجاتشان را برآورده سـازند 

1381 :415-416 .(  

توان گفت از نظر او نفوس فلكى در حوادث و اتفاقات عـالم نقـش  ىمبا توجه به سخن ملاصدرا 

يرگـذاری نفـس و تأثقـدرت ينا نيز با تبيين س ابن. حتى در استجابت دعا نيز مؤثرند. مؤثری دارند

تواند علاوه بر بدن خويش، در ساير نفـوس نيـز تـأثير بگـذارد، بسـياری از امـور  ىماينكه نفس 

داند و با چنـين رويكـردی  دهد منسوب به نفس مى ىمطبيعت روی  ی را كه در عالما العاده خارق

  : گويد ىملذا . كوشد برای استجابت دعا نيز مبدأی عقلانى بيابد ىم

گردد كه  ىمی افاضه ا قوهتعالى  س زكيه در هنگام دعا، گاهى بر او از ناحيه اولنف

كننـد در  ىمگردد، پس عناصر بـا نفـس موافقـت  ىمبه سبب آن مؤثر در عناصر 

و گـاهى مبـدأ ... حالى كه تحت تصرف اراده نفس است و اين اجابت دعا اسـت 

 آنچـهكند و اگر  ىمبت نخستين هنگامى كه نفس به دعا مشغول است آن را اجا

: 1391سـينا،  ابن(» دهـد ىمرا كه خواسته بر حسب نظام كل نـافع باشـد بـه او 

113-114.(  

  موانع استجابت دعا. 3. 5

در  آنكـهی نكـرده اسـت، حـال ا اشارهعبدالجبار در آثار خويش به موانع استجابت دعا نيز   ىقاض

يى، ذيل تفسير طباطبا برای نمونه، . فته استاحاديث و تفاسير قرآن، اين بحث محل توجه قرار گر

اعِ إِذا دَعانِ فَليْسْتَجِيبُوا لىِ وَ ليْؤْمِنُوا بـِى«آيه  ى قَرِيبٌ أُجِيبُ دَعْوَهَ الدى فَإِنوَ إِذا سَأَلكَ عِبادِی عَن 

دعا بايد حقيقتاً  گويد ىمكند و  نشدن برخى دعاها اشاره مى به اجابت) 186: بقره(» لعََلهُمْ يرْشُدُونَ 

ايـن » إِذا دَعانِ «جمله . )2/45: 1374طباطبايى، (دعا باشد، نه اينكه مجاز و صورت آن را آوردن 

قيد و شرط است، اما اين شرط را دارد كه داعـى  ىبفهماند، كه وعده اجابت هرچند مطلق و  ىمرا 

خلاصـه قلـبش بـا زبـانش  باشد، و اش خواستهاش منشأ  حقيقتاً دعا كند، و علم غريزی و فطری

  ).همان(موافق باشد 

پرسش فطری از خدای سبحان هرگز از اجابت تخلف ندارد، در نتيجه دعـايى كـه مسـتجاب 

ينكه دعـا، دعـای واقعـى ارسد، يكى از دو چيز را فاقد است؛ اول  ىنمشود و به هدف اجابت  ىنم
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نشـدنى اسـت، و از  اش خواستهنيست، و امر بر دعاكننده مشتبه شده، مثل كسى كه اطلاع ندارد 

، و اگر بداند هرگز آنچه داند ىنمكه حقيقت امر را  ى كسكند، يا  ىمروی جهل همان را درخواست 

دوم اين است كه دعا، دعای واقعى هست، امـا در دعـا خـدا را . كرد ىنمدرخواست  خواست ىمرا 

كند، ولـى در دل همـه اميـدش بـه اسـباب  ىمخواند، به اين معنا كه به زبان از خدا مسئلت  ىمن

  ).46و  45: همان(عادی يا امور وهمى است؛ اموری كه توهم كرده در زندگى او مؤثرند 

ينكه به مصـلحت ااول : داند ىمنشدن بعضى دعاها را در چند چيز  مجلسى نيز علت مستجاب

ينكـه شـرايطى كـه ذكـر شـد، اشدن آن را ندارد؛ دوم  خدا اقتضای برآورده بنده نيست و حكمت

ينكـه گـاهى مصـلحت در تـأخير دعـا اسـت ای بر اين دعا نيست؛ سـوم ا ثمرهرعايت نشده، لذا 

  ). 536-531: 1383مجلسى، (

عبدالجبار مانند فلاسفه و ديگر متكلمان، مستقلاً به بررسى  ى قاضكه  آنجارسد از  ىمبه نظر 

پردازد، شـرايطى كـه بـرای دعـا در نظـر دارد، يعنـى  ىنمعوامل و موانع دخيل در استجابت دعا 

ينكه خـالى ابودن به شأن و مقام خداوند، اراده، قيدكردن  خضوع و خشوع داشتن هنگام دعا، عالم

عوامل استجابت دعا است و در صورتى كه خللى در اين عوامـل باشـد، مـانع ... از مفسده باشد و 

  .شود ستجابت دعا محسوب مىا

  وجوب دعا. 6

از نظر او مطلـوبى كـه بـه دعـا از خداونـد . گويد ىمقاضى عبدالجبار از جواز و وجوب دعا سخن 

آيد، پس بايد دعا كنـيم تـا  ىنمينكه اگر دعا نكنيم به دست اقسم اول . خواهيم، دو قسم دارد ىم

. دهـد ىملوم است كه خداونـد آن را انجـام در هر حال مع آنكهآن را به دست آوريم؛ و قسم دوم 

دهـد يـا نـه،  ىمحال اگر داعى نداند كه خداوند آن را انجام . بنابراين، دعا در جلب آن اثری ندارد

: 1965-1962عبدالجبار،  ى قاض(جايز است برای جلب آن دعا كند و آن منفعت را از خدا بخواهد 

20/242-243.(  

دعا بر بندگان است؛ يكى هنگامى كه خواستار جلب منافع  ى در دو موضع قائل به وجوبقاض

از سوی خداوند هستيم و ديگری هنگامى كه شخص مكلف به دعا باشـد، كـه دعـاكردن بـر او 

گيـرد كـه در  ىمعبدالجبار برای هر كدام از اين دو موضع شـرايطى در نظـر   ىقاض. واجب است

بـه شـرح » وجوب دعا از حيث دعاكننده«و » وجوب دعا از حيث متعلق دعا« ينعناوادامه تحت 

  .پردازيم ىماين شروط 
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  دعا متعلقوجوب دعا از حيث . 1. 6

كند كه  ىموی تصريح . عبدالجبار، دعا برای امور اخروی وجوب عقلى و شرعى دارد  ىقاضاز نظر 

ينجـا ادر . از خداوند به دعا بخـواهيمكند  ىمجلب منفعت و دفع ضرر  آنچهعقلاً واجب است هر 

خواهيم وجود ندارد مگر در طلب  ىمبرای ديگران  آنچهخواهيم و  ىمبرای خود  آنچهتفاوتى بين 

يابى به ثواب و عقـاب،  كند كه با قول و فعل خود، برای دست ىمعقل انسان را ملزم . امور دنيوی

شناسـد و حكمـت او در  ىمقتـى كـه خـدا را زيـرا انسـان از و. كه از امور اُخروی است، دعا كند

كنـد و مسـتحق ثـواب  ىمخداوند گفته اسـت عمـل  آنچهفهمد، يا به  ىمكردن بندگان را  مكلف

ين، ترسى در قلـب او بنابرا. شود ىمكند و مستحق عِقاب  ىنمخدا گفته عمل  آنچهشود، يا به  ىم

كند كه به خداوند متوسل شود و  ىمملزم ، خود را عقلين صورت بنا بر فرمان ا در. شود ىمايجاد 

دادن تكاليف او را توانـا كنـد و ايـن امـر  از او بخواهد كه او را مشمول لطف قرار دهد و در انجام

وقتى حال او در خصوص تكاليف، حال ترس باشـد، . را بر او آسان كند) دادن تكاليف يعنى انجام(

  ).20/246: همان(متوسل شود  لازم است برای از بين بردن ترس خود به خداوند

و البته اين وجوب . كند به طلب و دعا يا با قول يا با عمل يا با هر دو ىمعقل، انسان را ملزم 

اما اگر معرفت بـه . در صورتى است كه به خدا معرفت داشته باشيم و شرايط طلب و دعا را بدانيم

البتـه . ست از اين امور اطلاع پيدا كنـيمخدا نداشته باشيم يا شرايط طلب و دعا را ندانيم، واجب ا

شود، مگر زمانى كه فـرد از اهـل  ىمزمانى كه بحث ثواب و عقاب مطرح باشد، اين الزام برداشته 

جبايى درباره اهـل  ى ابوعل). 247-246: همان(يدی بر او غالب باشد ناامدوزخ باشد، يعنى يأس و 

رَبنـا اَخرِجنـا «گويند  ىملذا وقتى هم كه . ا كنندخواهند مسئلت و دع ىنمگويد اين افراد  ىمدوزخ 

اسـت نـه درخواسـت خلاصـى از » ياری و كمـك«سخن ايشان در حكم ) 107: مؤمنون(» مِنها

ينجـا مسـئلت كـرده باشـند؛ اداند كه اهل دوزخ در  ىمبلكه واجب  تنها جايز اما ابوهاشم نه. دوزخ

چراكه اهل دوزخ خواهان خلاصى از دوزخ هستند، و اين درخواسـت از طـرف دوزخيـان را قبـيح 

  .شود ىنمحتى اگر شخص بداند كه آن امر واقع . داند ىنم

او . پذيرد ىم، وجوب دعا عقلى است و شرع و سمع نيز سخن عقل را عبدالجباراز نظر قاضى 

او . بر انسان واجب است كه در پايان نماز خود و در بيشتر اوقات دعـا كنـد از نظر شرع افزايد ىم

همچنين، از نظـر شـرع، دعـا . گويد معلوم نيست آيا دعا در نماز، شرط صحت نماز است يا نه ىم

  ).247 :همان(برای غير، هنگام اندوه و محنت نيز واجب است 
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  وجوب دعا از حيث دعاكننده. 2. 6

بـه  هـم  آنگويد دعا به دليل بندگى و ستايش خداوند بر مكلف واجب است؛  ىمعبدالجبار   ىقاض

خواهـد و  ىماين شرط كه شخص دعاگو، به خداوند و حكمت او و نيز به حُسن چيزی كه در دعا 

. او از طرف خداوند واجب شـود خواستهمطلوب او است، عارف و آگاه باشد، به صورتى كه اجابت 

باشد اما به خدا و حكمتش عارف نباشـد، و نيـز سـاير شـروط مـذكور را حال اگر شخص، مكلف 

نداشته باشد، واجب است به خداوند و حكمت او آگاه و عارف شود و نيز به حسن مطلوب خويش 

حال اگر كسى به اين شروط دست نيافته . نماز است مقدمهمانند طهارت و وضو كه . اطمينان يابد

پس در حقيقت لازم است افراد مكلف، قبل از دعـاكردن شـروط . باشد، حسن نيست كه دعا كند

  ).248 :همان(ذكرشده برای دعا را در خود محقق كنند 

اگر كسى عاقل باشد اما مكلف نباشـد، آيـا : ينجا اين پرسش مطرح شود كهاممكن است در 

جبار در پاسـخ عبـدال  ىقاضـشدن صبر كنـد؟  حسن نيست كه او دعا كند؟ آيا بايد تا زمان مكلف

دهـد، يـا  ىمدهد و حسنات را انجـام  ىنمگويد چنين شخصى دو حالت دارد؛ يا قبايح را انجام  ىم

در هر دو صورت، علتـى كـه طلـب را . نيازی ندارد آنهادادن قبايح غنى است و به  ينكه از انجاما

ر، غـم و تـرس رود؛ و آن علت اين است كه اگر طلب كند، برای او ضـر ىمكند از بين  ىمواجب 

شود و اگر طلب نكند، از اين امور در امان است و اين مربوط به زمانى است كه تـرس  ىمحاصل 

اما اگر دعای او مربوط به منافع فـوری باشـد، دعـای او . و علمش برای امور دينى و دنيايى باشد

  ).249-248: همان(حسن است 

دهد  ىمدهد و حسنات را انجام  ىنمجام يعنى زمانى كه قبايح را ان(اما شرع در هر دو صورت 

يله وسـداند، زيرا به  ىمدعا را واجب ) نيازی ندارد آنهادادن قبايح غنى است و به  يا اينكه از انجام

  .تواند خود را به خدا نزديك كند و اين لطفى در حق او و مصلحتى برای او است ىمدعا شخص 

مربوط به مكلفى است كه طلب را بشناسـد، عبدالجبار، وجوب و حسن دعا   ىقاضپس از نظر 

چه از انبيا باشد و چه از (و اگر مكلف نبود، تفاوتى در اين نيست كه شخص بداند اهل ثواب است 

دادن عمـل  ترسـند و از انجـام ىمينها از خداونـد ايا نداند كه اهل ثواب است، چراكه ) غير ايشان

يابى به ثواب، تمسك و طاعـت خـدای متعـال  دستدانند كه علت  ىمچون . كنند ىمقبيح دوری 

. عبدالجبار، هر دو صورت يك نتيجه دارد و آن اينكه بهتر اسـت دعـا نكننـد  ىقاضاز نظر . است

  .اين مربوط به امور دينى بود
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يد، رو شدمواهب دنيوی از شخص گرفته شود، بايد به هنگام نياز  همهاما در امور دنيوی، اگر 

ينجا گفته اسـت كـه مـثلاً شـخص اشرع در . و طلب رفع نياز از غيرخدا نكند به درگاه الهى كند

  یخـداگويـا در ايـن صـورت . نباشـدتواند از طعام ديگری بخورد، خواه او راضى باشد و خواه  ىم

امـا اگـر . كند ىمدهد و ضرر را از او دفع  ىمتعالى به دست بندگانش و به تفضل خود به او نعمت 

همچنين، بـر خداونـد . ر امتناع كند، بر بنده مباح است كه طعام ديگری را بخوردخداوند از اين كا

ينكـه وقتـى بـر كسـى اخلاصه . واجب است اين ضرر را، اگر مصلحتى در آن نيست، از بين ببرد

شود، بر او واجب است از خداوند، از بين رفتن آن را طلب كند و نزول ايـن ضـرر  ىمضرری نازل 

 :همـان(ايز است كه از سوی كسى باشد كه بر از بين بردن آن قادر باشد بر شخص در صورتى ج

248- 249.(  

. پـردازد ىنم ها بـدانتوان بر وجوب دعا اقامه كرد كه قاضى عبدالجبار  دلايل ديگری هم مى

برای نمونه، فخر رازی علت وجوب دعا را اظهار عبوديتّ و ذلتّ و انكسار و رجوع كلـى بـه خـدا 

معتقد است اگر مقصود فرد از دعا، اظهار ذلتّ و مسكنت باشد و پس از آن به قضا و وی . داند ىم

  ).5/265: 1420فخرالدين رازی، (ترين مقامات باشد  يمعظقدر الهى رضا بيابد، اين از 

  طلب رزق. 7

يـافتن بـه برخـى  دسـتينكه اعبدالجبار، طلب رزق نيز از اقسام دعا است، خصوصاً  ى قاضاز نظر 

عبدالجبار به اين امـر نيـز پرداختـه و بـه  ى قاضرو  ينااز . ارزاق، به دعای بندگان نياز دارد اقسام

 انـد گفتهگويـد عقـل و شـرع  ىموی . هايى كه در اين زمينه مطرح شده، پاسخ داده است پرسش

اين طلب رزق يا با فعل است مانند تجارت و صـنعت، . حَسن است بنده از خداوند طلب رزق كند

عقـل  آنچـهدهد، يا با قول و سخن است بنا بر  ىمداوند از اين طريق به بندگان خود روزی كه خ

پس طلب روزی از . اقتضای حسن آن را دارد و بنا بر تفويض خدای تعالى كه دعا و مسئلت است

بنده واجب و حسن است به هر دو شكل مذكور و نيز حسن است كه خداوند به بنده خود، در هـر 

دهد؛ چراكه طلب حسن، حسن است آن هم زمانى كه برای طالب، منفعتـى در آن صورت روزی 

  ).49-11/48: 1965-1962قاضى عبدالجبار، (باشد 

عبدالجبار نگرش معتزلى خود درباره حسن و وجوب طلـب رزق را در قالـب پرسـش و  ى قاض

كند كه فسادی  ىماگر گفته شود كسى رزقى را طلب  كهپرسش اول اين. دهد ىمهايى شرح  پاسخ

ايـن . ينكـه طلـب رزق حسـن اسـتاكردن او حسن نيست، بـا  در آن رزق وجود دارد، پس طلب
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پس بـه طـور كلـى، واجـب اسـت وقتـى . كنيم وجود دارد ىمطلب  آنچهاحتمال در خصوص هر 

و به قبح آن اطمينان نـداريم، حسـن نباشـد، و ) چه با قول و چه با فعل(كنيم  ىمچيزی را طلب 

كنيم  ىمـطلب روزی  آنها، چراكه با اند حرامگويد مكاسب و مشاغل  ىماين سخن كسى است كه 

  .نبودن آن اطمينان نداريم كه به قبيح

توان چيزی را بدون شرط طلـب كـرد،  ىمگويد،  ىمعبدالجبار در پاسخ به اين پرسش   ىقاض

در اين حالت واجـب اسـت طالـب در طلـب رزق . توان آن را با شرط طلب كرد ىمكه  گونه همان

آشكارا يا پنهانى شـرط كنـد كـه . خواهد قبيح نباشد ىماز خدا  آنچهخود از خداوند شرط كند كه 

خـود  خواسـتهن صـورت وقتـى بـه در اي. ی در تكليف نداشته باشدا مفسدهطلبد،  ىماز خدا  آنچه

داند كه خالى از مفسده است و حسن آن واجب است و هيچ جنبه قبحـى در آن وجـود  ىمرسيد، 

زيرا ما كلام خـود را مقيـد كـرديم بـه اينكـه . تواند به ما اعتراض كند ىنمدر نتيجه كسى . ندارد

گرفته اسـت از شـروطى قاضى عبدالجبار معتقد است شرطى كه در نظر . مفسده از آن زايل شود

دهـد  ىمخـدا انجـام  آنچـهگويند شرط كنيم كه  ىم آنها. كه در بعضى كتب ذكر شده بهتر است

صلاح و فسادی نيست؛ و حسن است كه خدای تعالى برای كسى كـه  ها رزقاما در . باشدصلاح 

كنـد كـه  ی طلبا گونهبر طالب است كه رزق خود را به . كند آن را انجام دهد ىمچيزی را طلب 

ينكه بخواهد در آن صلاح در امگر . ی در آن نباشدا مفسدهاگر مصلحت در تكليف نيست، حداقل 

زيرا صلاح . دين يا دنيا باشد؛ و اين در حالتى صحيح است كه منافع حسن و نيكو را با آن بخواهد

بنـابراين،  ).50-49: همـان(شـود  ىنمشود و اگر قبيح باشد صلاح بر آن واقـع  ىمبر منافع واقع 

بودن از مفسده  قاضى عبدالجبار اين پرسش را با شرطى كه برای دعا گذاشته بود، كه همان خالى

گرا است به نقش عقل در تشخيص صـلاح و فسـاد  با آنكه او متكلمى عقل. دهد ىماست، پاسخ 

  .كند ىنمی ا اشارهمكاسب 

دادن آن بـر  است، انجام برای تكليف صلاح آنچهپرسش دوم آن است كه شايد پرسيده شود 

دادن آن بـر خداونـد  خداوند واجب است و اگر آن امر تفضل باشد، برخلاف اين است، يعنى انجام

  يده مسئلت و طلب بندگان چيست؟فادر اين صورت . واجب نيست

داند  ىنمكند،  ىمی كه از خداوند رزقى را طلب ا بندهدهد كه  ىمعبدالجبار چنين پاسخ   ىقاض

رو جايز است طلـب قـولى يـا  از اين. كه از قبيل مصلحت در تكليف است يا از قبيل تفضل است

او را انجام دهد و از خداوند نيـز حسـن  خواستهفعلى او سببى باشد كه خداوند به او تفضل كند و 

ت در دهـد، مصـلح ىمخدا انجـام  آنچهحال اگر بنده بداند كه . است كه طلب بنده را پاسخ گويد
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. دانـد ىمبودن طلـب و دعـا را  زيرا او وجـه صـلاح. كردن برای آن نيكو است تكليف است، طلب

كند كه همانا صدقه قضای قطعـى آسـمان را  استناد مى) ص( يامبرپبه روايتى از  عبدالجبارقاضى 

 از طرف ديگر، اگر ثابت شد كه آنچه شخص. ها به صلاح بنده است زيرا رفع مضرت. كند دفع مى

. كند، صلاح است و واجب است كـه خداونـد انجـامش دهـد، قطعـاً دعـا حسـن اسـت طلب مى

دادن  همچنين، اگر ظن بر فرد غالب شود كه خدای تعالى دعای او را، كه در آن منـافع و سـرعت

كردن نيكو و حسن است، و خداوند هم گريـزی  دهد، از بنده طلب خواهد، انجام مى به سرور را مى

  ).50 :همان(ن آن ندارد، وقتى بداند كه برای مكلفان مصلحت دارد داد از انجام

كند اين است كه شايد وجه حسن طلب رزقى  عبدالجبار مطرح مى سومين پرسشى كه قاضى 

. دادن آن نـدارد ای از انجـام كه صلاح در تكليف باشد، نفعى است كه در آن بوده و خداوند چـاره

يعنى برای [د طلب بيماری كنيم كه مصلحت در تكليف باشد پس آيا حسن نيست كه ما از خداون

  ای ندارد از اينكه فاعل آن باشد؟ و خداوند هم چاره] تكاليف شرعى ما وجه حسنى داشته باشد

ای را طلب  پاسخ وی اين است كه اينجا دو حالت متفاوت وجود دارد؛ چراكه كسى كه بيماری

بـه . شود ندارد و با طلب خويش، مستحق مضرت مى كند، به صلاح بودن آن بيماری اطمينان مى

چنـين  اما طلـب منـافع اين. شد خواست، ضرری هم حاصل نمى طوری كه اگر آن بيماری را نمى

دانيم كه خداوند در هر حال، خواه كسى از  نيست؛ چراكه طلب منفعت در هر حال نيكو است و مى

انسان، كه موجود مختاری است، نبايد  .)51 :نهما(دهد  او طلب كند و خواه نكند، آن را انجام مى

به اراده و اختيار خود مضرات را برگزيند و با طلب آنها از اطاعت اوامر الهـى بازمانـد و در نتيجـه 

  .كند تر است و او را به طاعات نزديك مى طلب منافع به اختيار انسان نزديك. عِقاب آن را ببيند

نيز بين اين دو حالت تفاوت قائل است و وجه مصـلحت  عبدالجبار، شرع  بنا بر توضيح قاضى

كند و در به دسـت آوردن آنهـا،  زيرا كسى كه منافع را طلب مى. در جداكردن اين دو، ظاهر است

تر و از عقـاب بـه سـبب  كوشد، به طلب ثواب برای طاعـات نزديـك چه با قول و چه با فعل، مى

گونـه  نج چنين نيست؛ چراكه در طلـب آلام ايناما طلب درد و ر. تر است دوری از معاصى مصون

همچنـان كـه بـين نكـوهش . رو شرع بين اين دو تفاوت گذاشته اسـت از اين. لطفى وجود ندارد

فاسق، زمانى كه از ما دور است، و نكوهش مؤمنى كه بر باطن خويش يقين ندارد، تفاوت وجـود 

كنيم، او به اجتناب از فسـق  د نكوهش مىزيرا وقتى كسى را كه قبلاً از او فسقى سر زده بو. دارد

كنيم، از انجـام  شود و وقتى كسى كه فضل او برای ما آشكار بـوده را سـرزنش مـى تر مى نزديك
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شـود  ، دورتـر مى)كنيم يعنى معصيتى كه به سـبب آن او را نكـوهش مـى(آنچه از او ظاهر است 

  ).همان(

اگـر گفتـه شـود وقتـى كـافر و : ستكند اين ا عبدالجبار مطرح مى  پرسش ديگری كه قاضى

كنند، واجب است خدای متعال خواسته آنها را انجام  فاسق با قول يا فعل از خداوند طلب رزق مى

كردن آنهـا  هـا اسـت، پـس طلـب دادن به آن كردن و ثواب دهد و اجابت كند، و اجابت دعا، اكرام

اجابت است كـه خداونـد آن  عبدالجبار اين است كه اجابت در صورتى  حسن نيست؛ پاسخ قاضى

فعل را در نتيجه طلب و دعای شخص انجام دهد، كه در اين صورت، اين طلـب و دعـا سـبب و 

اما زمانى كه اجابت، در نتيجه دعای شخص نباشد، بلكه بـه دليـل تفضـل . علت آن اجابت است

اشـد، خداونـد آن را خداوند يا برقراری ارتباط با او باشد و صرف نظر از اينكه اين طلب باشد يا نب

امـا در خصـوص . دانستن اين فعـل خداونـد صـحيح نيسـت دهد، در اين صورت اجابت انجام مى

مؤمنان، امتناعى در اينكه خداوند طلب و مسئلت آنها را اجابت كند وجود نـدارد و نيـز مـانعى در 

جانب شخص بودن، آن را انجام دهد، حتى اگر مسئلتى از  اين نيست كه خداوند به سبب مصلحت

علاوه اگر شخص مؤمن به حصول مرادش ظن داشته باشد، مسئلت و طلـب او از  به. داعى نباشد

  .)52-51: همان(شود  بودن خارج نمى حسن

كـه  عبدالجبار معتقد است عقلاً جايز است فرد نياز خود را از غيرخدا طلـب كنـد، چنان  قاضى

خواهد كه از  چراكه وقتى فردی از غيرخدا مى درخواست آن از خدا نيز با شروط مذكور جايز است؛

شـود و  كند و تصرف در آن مال بـر طالـب روا مى مالش به او ببخشد، و او هم چنين كاری را مى

گويـد  اما شرع مى. توان نتيجه گرفت كه طلب برای او جايز است شود، پس مى مالك آن مال مى

هـای  داشتن بعضى صـفات، كـه در كتابطلب روزی از غيرخدا روا نيست مگر به بعضى وجوه و 

كند، در واقع به اين معنا  گويد وقتى فردی از غيرخدا طلب مى عبدالجبار مى قاضى . فقه آمده است

ای  كند؛ و خداوند وقتى بداند كه مطلوب بنده، برای او يا غيـر او مفسـده است كه از خدا طلب مى

  .)52 :همان(در تكليف دارد، از وصول به آن ممانعت خواهد كرد 

زيرا در آنجا قيـد رتبـه را . كند منافات دارد عبدالجبار با تعريفى كه از دعا مى اين پاسخ قاضى 

كنيم رتبه بالاتری نسبت به ما داشته باشـد،  گويد بايد كسى كه از او طلب مى كند و مى لحاظ مى

البتـه . دهـد وند قـرار مىاما اينجا طلب از غيرخداوند را مطرح كرده و آن را در رديف طلب از خدا

توان سخن او را به اين شكل توجيه كرد كه مقصود او از طلب از غير، كه در واقع همان طلب  مى
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عبـدالجبار بـه آن  از خداوند است، توجه به نظام اسباب و مسببات اسـت كـه البتـه خـود قاضـى 

  .ای نكرده است اشاره

طلب آن از خداونـد قبـيح اسـت و ايـن امـر  دادن آن از جانب خداوند جايز نباشد، آنچه انجام

بنـابراين، بنـدگان . گيريم مشروط به هيچ شرطى نيست، چراكه شروط را در امور جايز در نظر مى

رو است كـه حسـادت، قبـيح اسـت؛  نبايد از خداوند طلب خمر و ساير محرمات را بكنند؛ و از اين

لذا بايد بين حسد و غبطـه . او استچراكه حسادت، طلب زوال ملك غير و كراهت از بقای ملك 

هايى كه به ديگری رسيده، به او  كند كه نعمت تفاوت قائل شد؛ چراكه در غبطه، شخص اراده مى

  .هم برسد، بدون كراهت از اثبات قدرت غير بر آن نعمت

اما در خصوص طلب ولايت از خدا كردن؛ طلب ولايت حرام، حرام است، امـا اگـر از جهتـى 

  .)53: همان(شخص به آن وجه آگاه نيست، طلب آن از طرف اشخاص جايز است  حرام باشد كه

  نتيجه

بررسى دعا از ديدگاه قاضى عبدالجبار به تبيين يكى از مصاديق ارتباط انسـان و خـدا در نگـرش 

اصـولى چـون . خوبى نمايانگر اصول و مبانى فكری معتزلـه اسـت اين بحث به. پردازد ىممعتزله 

نسبت فاعليت انسان و فاعليت خدا، بحث از صلاح، مصـلحت و اصـلح، حسـن و فاعليت انسان، 

ها و مباحـث را  قبح عقلى، لطف و وجوب آن بر خدا و رزق در مباحث مربوط به دعا بدنه استدلال

كند كه دعا برای اموات يا خيرات بـرای اهـل قبـور،  برای نمونه، وی اظهار مى. دهند تشكيل مى

داند و قائل به تغيير در آن از سوی ديگر  ی خداوند برای اموات را حتمى مىاو قضا. فايده است بى

از . پـذيرد بداء را هـم نمى. پندارد ناپذير مى همچنين، وعد و وعيد خداوند را تخلف. ها نيست انسان

. فايده اسـت رسيم كه دعا برای كسى كه بدون توبه از دنيا رفته بى اين مقدمات به اين مطلب مى

  .ايشان، پرونده اعمال افراد در اين دنيا بسته شده و به همين دنيا محدود استاز نظر 

گويد بايد كسى كـه از او طلـب  كند و مى عبدالجبار در تعريف دعا قيد رتبه را ذكر مى  قاضى 

از آنجا كه انسان اشرف مخلوقات است و هيچ مخلـوقى . كنيم از لحاظ مرتبه بالاتر از ما باشد مى

بـه  دعـاكردنيابيم كه تنها موجـودی كـه شايسـتگى  بر انسان برتری ندارند، درمىحتى ملائك 

خداوند تنهـا كسـى اسـت كـه بـه همـه . تعالى است درگاه او و طلب نياز به سوی او را دارد، حق

عبدالجبار، طلب از غير هـم در واقـع   ضمن اينكه از نظر قاضى. شرايط و حوائج انسان آگاه است

  .اين تعريف نشانگر تلاش وی برای ترسيم توحيد در عبادت است. تطلب از خداوند اس
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قاضـى . كنيم يكى از شرايط دعا، علم به شأن و مقام كسى است كـه بـه درگـاه او دعـا مـى

توانند خداوند را بشناسند و بين خالق و مخلوق ديواری عظـيم  ها مى عبدالجبار معتقد است انسان 

همچنين، اينكه دعـا بايـد بـه درگـاه خداونـد باشـد و . باشدنيست كه راه هر گونه شناخت بسته 

ای از زمان جهان را نيافريده و  دهد كه خداوند در برهه استجابت بر خداوند واجب است، نشان مى

عبـدالجبار مـردود   ساز لاهـوتى از نظـر قاضـى ايده ساعت. بعد آن را به حال خود رها كرده باشد

  .است

ای قائل باشد بـه اينكـه خـدايى هسـت كـه  وقتى بنده. داند ف مىعبدالجبار دعا را لط قاضى 

شنود، به سوی او رو كرده و از آنجا كه از شرايط دعا خضوع و خشوع است و بهتر  صدای او را مى

است هنگام ختم قرآن يا نماز به درگاه خداوند دعا كنيم، لذا به عبادت نزديك و از ترك واجبـات 

كنـد، بـر علـم بنـدگان بـه  و حالاتى كه برای استجابت دعا ذكـر مىاو در شرايط . شويم دور مى

تواننـد معرفـت داشـته  ها مى بنابراين، معتقد است انسـان. كند شدن يا نشدن دعا تكيه مى برآورده

  .باشند؛ و از منكران معرفت و آگاهى نيست

بـه حـال فايده است و سـودی  عبدالجبار از يك طرف معتقد است دعا برای اموات بى قاضى 

گويد جايز است از خداوند چيزی را بخـواهيم كـه وجـود دارد؛ مـثلاً  از طرف ديگر، مى. آنها ندارد

از اين دو مطلب نبايد تضاد در سخنان قاضى عبدالجبار را نتيجه . برای مؤمنان طلب مغفرت كنيم

اند و  ع شـدهگويد چيزی كه وجود دارد، يعنى اموات مؤمنان مشمول غفران واقـ زيرا او مى. گرفت

بودن دعا توجه دارد و در حـال خـود داعـى اثرگـذار  اين سخن از جمله مواردی است كه به لطف

  .كند است و او را به عبادت نزديك مى

كـه البتـه محـل  شـود ىنمدعا نقل شد، چند چيز ديده  نهيزمدر  عبدالجباردر آنچه از قاضى 

و موانع اسـتجابت دعـا كـه فلاسـفه بـه آن توجه فلاسفه و متكلمان بوده است؛ از جمله عوامل 

و عواملى چون تأثير نفوس انسانى و نفوس فلكى را از جمله عوامل استجابت دعا ذكر  اند پرداخته

از خـدا طلـب نشـده اسـت  نكهيانبودن دعا و  يا طباطبايى موانع استجابت دعا را فطری. اند كرده

و  دانـد ىمـوط دعـا را عامـل اسـتجابت آن بودن تمام شر گفت وی فراهم توان ىمفقط . داند ىم

  .پندارد ىمفقدان برخى از اين شروط را مانع استجابت دعا 

  منابع

 قرآن كريم.
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 مؤسسه پژوهشي: سيد حسين موسويان، تهران: ، تحقيق و تصحيحتعليقات). 1391(سينا  ابن
.حكمت و فلسفه ايران

  يانة ).تا بي(اشعري، ابوالحسندار ابن زيدون: بيروت ،الابانة عن اصول الد.
  تصحيح،الحكمة المتعالية في اسفار الاربعة). 1381(صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم ،

.بنياد حكمت اسلامي صدرا: احمد احمدي، تهران: تحقيق و مقدمه
  محمدباقر موسوي همداني، قم: ، ترجمهتفسير الميزان). 1374(طباطبايي، سيد محمد حسين:

).وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه قم(انتشارات اسلامي دفتر 
  الدعاء الماثور و آدابه و ما يجب علي الداعي اتّباعه و ). 1409(ي، ابوبكر الاندلسالطرطوشي

.دار الفكر المعاصر: ، بيروتالدايه محمد رضوان: ، تحقيقاجتنابه
  دار احياء التراث العربي: ، بيروتيبتفسير مفاتيح الغ). 1420(فخرالدين رازي، محمد بن عمر.
  دار الكتب: بيروت، محمد دندل  علي: ، تعليقشرح كتاب الفقه الأكبر). 1428(قاري، ملاعلي

.العلميه
  دار النهضة الحديثة: جا ، بيالمطاعنتنزيه القرآن عن  ).1426(عبدالجبار  قاضي.
  جورج قنواتي،: ، تحقيقالتوحيد والعدلالمغني في أبواب ). 1965 -1962(عبدالجبار  قاضي

.الدار المصريه: قاهره
  مكتبة دار التراث: القاهره متشابه القرآن، ).تا بي(عبدالجبار  قاضي.
 احمد بن حسين: ، تعليقالخمسه شرح الأصول). 1422(الدين  عبدالجبار؛ مانكديم، قوام  قاضي

.دار احياء التراث العربي: هاشم، بيروت ابي 
 كامكار: كاظم عابديني مطلق، قم: ، تحقيقعين الحيات). 1383(ي، محمد باقر مجلس.
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)92 -71صفحات (تأويلات بديع سهرودي از آيه نور 

  نور آيه از سهروردی بديع تأويلات

  *محمدرضا يوسفى

  **الهه حيدری جونقانى

چكيده

وی عرفـان . سهروردی را بايد حلقه واسط فلاسفه مشايى و اشراقى و عرفا دانست

از خشـكى محـض خـويش بـه  ای كه فلسـفه را عميقاً با فلسفه درآميخت به گونه

به عبارت ديگر، علت ظهور افرادی . های استوار استدلالى يافت درآمد و عرفان پايه

عربى، عزيزالدين نسفى و حتى صدرای شيرازی را بايد در تأثير سـهروردی  مثل ابن

ترين وجوه اشـتراك فلسـفه مشـاء،  يكى از مهم. وجو كرد بر فلسفه و عرفان جست

اشراقيان و عرفا از آن به نـور  فان اسلامى، بحث وجود است كهفلسفه اشراق و عر

سوره نـور اسـت كـه فلاسـفه و  35ترين جلوه نور در قرآن آيه  مهم. كنند تعبير مى

سهروردی در تأويلاتش، هـم از . اند عرفا تأويلات و تفسيرهای متفاوتى از آن كرده

لا شــرقية و لا «ســير مــثلاً در تف .فلاســفه مشــاء تــأثير پذيرفتــه و هــم از عرفــا

شـجره «داند كه نه عقل باشد نـه هيـولا؛ و  سينا آن را چيزی مى مانند ابن »غربية

را بازگشت هر چيـزی » نور على نور«را مثل غزالى قوه فكر دانسته است؛ » زيتونه

القضـات از آن بـه روح نبـوی  به جنس خودش دانسته، در حالى كـه غزالـى و عين

و آيـه ) عموماً ( ها و تفسيرهای سهروردی از نور ن مقاله، تأويلدر اي. اند  تأويل كرده

به بحث گذاشته شده، ميزان تأثيرپذيری وی از متقـدمان فلاسـفه و ) خصوصاً ( نور

  .شود های ابتكاری تأويلات او بررسى مى عرفا و جنبه

  .سهروردی، غزالى، اشراق، مشاء، عرفان، تأويل، نور: ها كليدواژه 

 .دانشيار گروه زبان و ادبيات فارسى دانشگاه قم *
.فارسى دانشجوی كارشناسى ارشد زبان و ادبيات **
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  مقدمه

جايگاه اهورامزدا ) های زرتشت سروده(ها  به استناد گاثه. اساس حكمت خسروانى بر پايه نور است

نور محض بـه . ض است؛ جايى آن سوی اقاليم، جايى در لامكانىورای خورشيد و جايگاه نور مح

در اين حكمت، نور اقرب يـا بهمـن بـدون . ای است كه هيچ چشمى آن را درك نتواند كرد گونه

. يابنـد واسطه از آن نور گرفته و نور قاهر از بهمن تا شش امشاسبند هر يكى از ديگری وجود مى

دهد زرتشت  وضوح اين امر نشان مى مينو است كه به و انگرهمينو  در اين حكمت، نور، ورای سپنت

. دهـد دانـد و آن را بـه مزديسـنان نسـبت مى سهروردی نيز ثنويت را از زرتشت نمى. موحد است

گونه كه در حكمت خسروانى و اصحاب نور ايرانيان باستان، نور سرچشـمه وحـدت در كـل  همان

ا امشاسبندان در كنار خود انوار عرضـيه يـا مـدبران هستى بود در حكمت اشراق نيز انوار طوليه ي

در فلسفه سـهروردی بـرای هـر وجـود يـا ذاتـى . جهان مادی و گيتيايى، يعنى ايزدان، را داشتند

تناسب، از هسته مركزی  در حكمت خسروانى هر وجود يا فرد يا شىء به. فرشته يا همزادی هست

به عـالم مـادی نـزول ) عالم مثال(از جهان مينو  يا جوهره نوری نورالانوار برخوردار است و چون

كوشـد آن  مى آميزد، آن ذره نور كه در وجـود او اسـت كند و با اجسام ظلمانى و متراكم درمى مى

آن فرشـته همـزاد يـا صـورت . تراكم و ظلمت را با تزكيه متعالى كند و به اصل خويش بـازگردد

پذيری مـادی بـه جرمانيـت و  بـرای صـورتمثالى يا مينوی در بيان سهروردی مشرقى است كه 

  ).1380رضى، (تكاثف آميخته است 

  بينى سهروردی جهان. 1

در دستگاه فكـری او، . سهروردی اساس فلسفه مابعدالطبيعه خود را بر بحث نور و ظلمت قرار داد

نهايت نور وجود دارد كه همه چيز و همه انوار از آن منشعب  فقط يك سرچشمه و منبع فيضان بى

تمايز بين حقيقت نـور و مفهـوم نـور . منظور او از نور، حقيقت نور است نه مفهوم نور. شده است

چنان اهميت دارد كه به تعبير كربن فهم راستين حكمت اشراقى در گـرو شـناخت حقيقـت نـور، 

سهروردی روش استدلالى را با اشراق ). 2/117 1375:مقدمه كربن: نك(جايگاه و انواع آن است 

و غايت فلسفه را نجات نفس از زندان ظلمانى هوا و هوس و هـواجس نفسـانى دانسـت، آميخت 

رياضت و تزكيه نفس را لازمه علم كامل دانست و در تلفيق فلسفه و دين و نيز فلسفه يونـانى و 

او عارفى بود مسلمان كه در آيينه عرفـان اسـلامى، حـدود افكـار و . حكمت ايران باستان كوشيد
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وی نور را مبـدأ . شينيان را از يونان و ايران و بابل و هند مرئى ساخت و احيا كردعقايد حكمت پي

واقعيت دانست و انسان را متوجه حقيقت عالم ملكوتى كرد و علم و وجود را در اصل يكى شـمرد 

  ).1/622: 1386نصر، (

ت طبق اصل اصالت انوار، از نظر سهروردی، آنچه در خـارج واقعيـت دارد نـور اسـت و ظلمـ

شود چيزی جز ظلمت يا حجـابى  اجسام تا آنجا كه به جنبه مادی آنها مربوط مى. فقدان نور است

سـينا، نسـبت نـور و ظلمـت را سـلب و  او، بـرخلاف ابن. شود نيستند كه مانع نفوذ نور به آنها مى

انـوار منظور سهروردی از نور، حقايق عينيه نور و به تعبير خودش . داند نه عدم و ملكه مى ايجاب

او نـور را . اند و با انوار عارضـى قـائم بـه انـوار مجـرد الالهيه است كه با انوار مجرد قائم به ذات

داند، بلكه، قائل به اشيا و ماهيات متكثری است كـه حقيقتـى  حقيقت واحد مشكك ذومراتب نمى

  ).30: 1380اكبريان، (جز نور ندارند و تفاوتشان در شدت و ضعف است 

شده در دوران خـود بـر پايـه  های حساس مطرح لسفه نور خود به تمام پرسشسهروردی با ف

انگاری مبتنـى بـر  از آنجا كه فلسـفه او نـوعى وحـدت. فرهنگ فلسفى عصر خويش پاسخ گفت

او در . انگـارد مى اصالت نور است، هيولا و غواسق برزخى را نيز نوعى عدم نور يا فقر مبدأ نورانى

شمرد و از آنجا است كه مفهوم تقابل بين نور  تفسير اسكندرانى را نوعى گمراهى مى غربة الغربيه

وی شـرق را . و ظلمت تقابل بين شرق و غرب و حكمت شرقى و غربى در فلسفه او هويـدا شـد

داند كه از يمين به معنای راست آمده و غرب را مركز نور  مركز نور پاك و منتهای آن را يمن مى

  ).37: 1383اسفندياری، (شمرد كه منتهای او قيروان است  لمت مىو متراكم يا ظ

سپس برای اثبات آن بـه ديگـران بـه بحـث و . كند در حكمت اشراقى، ابتدا حكيم شهود مى

در واقـع حكـيم اشـراقى از . پردازد وگرنه موضوع بـرای خـود او ثابـت شـده اسـت استدلال مى

. هـن مخاطـب را آمـاده پـذيرش عقايـد خـود كنـدكند كه بخواهد ذ استدلال، زمانى استفاده مى

خصوص در باب نـور و  سهروردی از تعاليم زرتشت و حكمت ايران باستان و نيز حكمت مغان، به

های اشـراقى از هـرمس،  وی معتقد است آيين. شناسى، استفاده زيادی كرده است ظلمت و فرشته

  .استگونه به او رسيده  داند، بدين كه او را همان شيث نبى مى
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از ديدگاه سهروردی، پيام بزرگان اين دو شاخه حكمى يكى است و فهـم ايـن پيـام مشـترك از 

او از طريـق تأويـل، حكمـت خسـروانى را در افـق معنـوی اسـلام، . طريق نور وحى قرآنى است

با اينكه تأويلات او از قرآن و حديث منحصر به فرد نيست، امـا چـون در . منزلگاهى رفيع بخشيد

ترين  نها برای اثبات عقيده خويش هيچ تكلفى به كار نبرده، برای خواننده از پذيرفتنىاستفاده از آ

  ).100: 1377محمدی، (شود  های قرآنى شمرده مى تأويل

  جايگاه نور در فلسفه سهروردی. 2

توان گفت سهروردی در الاهيات خود به جای وجود و موجـود از دو  با توجه به مقدمات فوق، مى

نياز از تعريـف  گونه كه فلاسفه وجود را بى ه نام نور و ظلمت بهره برده است و همانمقوله ديگر ب

گوييم روشـن  مى گويد هر چيزی كه معلوم باشد نياز از تعريف دانسته، مى دانند او نيز نور را بى مى

به سهروردی نور را . پس نور بيش از هر چيز ديگر روشن و معلوم بوده، نياز به تعريف ندارد. است

دو نوع مجرد يا ناب، كه قائم به ذات و قابل اشاره حسى نيست، و نور عارض، كه قائم به غيـر و 

هرمس

اسقلبيوس شاه موبدان ايران

فيثاغورس كيومرث

قلس ابناد فريدون

افلاطون  كيخسرو

 بايزيد

 حلاج

 خرقاني

نوافلاطونيان

ذوالنون مصري

سهل تستري

سهروردي



تأویلات ঴د඼ෙ४ ୒ودی از آৗ ଢور

 75

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

ها را نيز  بعد ظلمت. گويد موجودات يا نورند يا ظلمت كند و مى قابل اشاره حسى است، تقسيم مى

م بـه غيـر های قائ نياز از محل است، و نيز ظلمت به دو دسته قائم به ذات يا جوهر غاسق، كه بى

  ).98: 1386يثربى، (كند  های ظلمانى، كه نيازمند هيئت و شكل هستند، تقسيم مى يا عرض

)نمودار موجودات از نظر سهروردی(

  نور مجرد

شناسى سهروردی آنچه خالق وجود و موجود است، يا بـه تعبيـر او نـور و ظلمـت،  در نظام هستى

اگر نور مجرد نيازمند باشد نيازمنـد جـوهر : هيئت و جوهرنياز است از نور و  نورالانوار است كه بى

پس نياز نور مجرد حتماً بـه . تواند منشأ نور شود چون ظلمت كجا مى. جان نخواهد بود تاريك بى

نور مجرد جوهری و قائم به ذات ديگری خواهد بود و چون تسلسـل در موجـودات دارای ترتـّب 

ها و انوار عارضى مجرد بـه نـوری وابسـته  سام، هيئتعلىّ و معلولى باطل است سرانجام همه اج

اين همان نورالانوار است كه محيط، قيوم، مقدس، اعظـم، . شوند كه بالاتر از آن نوری نباشد مى

به تعبير ديگر، چون متصور نيسـت كـه از نورالانـوار بـا وجـود . اعلى، قهار و غنى و مطلق است

شود نور مجرد واحـد  ی كه از نورالانوار حاصل مىوحدت ذاتى، كثرتى صادر شود نخستين موجود

  :شود است، كه همان نور اقرب است و از نور اقرب دو چيز صادر مى

موجودات

موجوداتى كه از 

نورند

نور عارض: قائم به غير

جوهر غاسق: قائم به ذات

)جوهر تاريك( 

موجوداتى كه از 

ظلمت اند

نور مجرد يا ناب: قائم به ذات

عرض ظلمانى: قائم به غير

)هيئت ظلمانى( 
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ماهيت نور چنان است كـه باعـث . شود ترتيب از هر نور مجردی، نوری و برزخى حاصل مى بدين

سـهروردی كـل عـالم را از هجـده . ظهور خود او است، همچنان كه غيبتش ظلمت است و عدم

حكيم سنايى نيـز، عـالم را هجـده ). 226: 1359نصر، (داند  هزار دنيای نور و ظلمت متشكل مى

  :گفته استحديقة الحقيقة كه در  انداند، چن هزار مى

ــان ــاز از دل و ج ــت نم ــده ركع ــالم دان    هف ــزار عـ ــژده هـ ــك هـ ملـ
ــذارد ــه بگ ــده ركع ــه او هف ــر ك ــزار او دارد    ه ــژده هـــ ــك هـــ ملـــ

)145: 1387سنايي، (   
اللهـم، ای «: كنـد سهروردی در لوح چهارم از الواح عمادی چنين با خـدای خـويش مناجـات مى

خدايى كه وجود همه به ذات تو قائم است و فايض وجود ذات تو است، نور همـه نورهـا و مـدبر 

  ). 191: 1348سهروردی (» كارها، بخشنده زندگى تويى عالميان را، ما را به نور تو مؤيد گردان

: النور از نورالانوار به نور قيوم قاهر تعبير كرده است در خاتمه هيكل پنجم از هياكل همچنين،

اول نسبتى كه در وجود لازم آمد نسبت جوهر قائم بـود بـا نـور قيـوم و ايـن نسـبت ام جملـه «

و اول قاهر او است به نور . ترين، و اين جوهر قائم عاشق است هر قيوم را ها است و شريف نسبت

شناخت نورالانوار را غيرمرئـى معرفـى  وی در يزدان). 103: همان(» قهری كه عاجز كند قيوميت

و آن نور حقيقى كـه «: كند، از جمله عقل فعال را كرده كه بر هر چه بيفتد آن را مثل خورشيد مى

رسد، يكى را از جسمانيات  به حس بصر مرئى نيست چون به سلسله نظام بدين عالم جسمانى مى

» آيـد دهد كه به واسطه او چندين چيز در عالم كون و فساد پديـد مى ب چندين نور مىچون آفتا

  ).431: همان(

ايـن كلمـه . هرچند وی آفتاب را به معنای خود حضرت حق يا نورالانوار نيز به كار برده است

ز كنايه ا» تاب آفتاب عالم«به صورت مفرد به معنای دل در الواح عمادی آمده، به صورت تركيب 

دريافته و گفته اسـت يعنـى منـور » االلهّٰ نور السموات والارض«ذات حق است، اين معنا را از آيه 

  ).263: 1376غربة الغربيه؛ سهروردی، .: نك(السموات والارض 

نور اقرب

نور مجرد

برزخ
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ها در درك انواع نورهای الاهـى  بيان زيبا و تعبير گيرای سهروردی در خصوص مراتب انسان

مادی انواع نورهای متصـاعد از نورالانـوار را نسـبت بـه مراتـب او در لوح چهارم از الواح ع. است

: داند ها چهار نور مى انسان

كـرده  چون نور الاهى و سكوت قدس در ايشان حاصل آيـد همچـون آهـن گرم

. است به مجاورت آتش و چون روشن شود به نور حق از جمله حـزب خـدا شـود

رسـيان رسـيدند و ايشـان از كه بزرگـان ملـوك پا برسد به نور تأييد و ظفر چنان

مجوس نبودند و نه ثنويان، و چون با روشنايى بـزرگ آشـنا شـود و بـر روشـنى 

چون فكر دائم دارد در آيات جبروت و مشتاق شود به عالم ... قدسى روشن گردد 

بختى و به خير و كرم  و متصف شود به نيك روشن و لطيف شود به عشق نورانى

  )91، ص  4ج: 1375روردی،سه(و عدل به افق اعلى برود 

  تأويل آيه نور. 3

ويژه به دليل ساختار رمزی و نمادين آيـه نـور، بازتـابى  مفهوم نور به دليل اهميت آن در قرآن و به

سوره نور اسـت كـه  35ای كه محل بحث واقع شده آيه  آيه. گسترده در متون عرفانى داشته است

؛ خدای است عزوجـل »االلهّٰ نور السموات والارض«: به دليل مضمونش به آيه نور اشتهار يافته است

مثـل «كننده زمين به نـور ايمـان مؤمنـان؛  كننده آسمان، به آفتاب و ماه و ستارگان و روشن روشن

؛ مثل نور ايمان، كه خدای تعالى نهاد در دل گروندگان، همچون طاقى »نوره كمشكوة فيها مصباح

الزجاجـة كانهـا «؛ آن چـراغ در قنـديل درفشـان؛ »المصباح فى زجاجـة«است در وی چراغ تابان، 

؛ افروختـه »يوقـد مـن شـجرة مباركـة زيتونـة«ای درخشان؛  ؛ آن قنديل چون ستاره»كوكب دری

شود آن چراغ به روغـن درختـى كـه آن مبـارك و ميمـون اسـت و آن درخـت زيتـون اسـت؛  مى

ابدش و بسوزاندش و نه غربىِ تنها ؛ نه شرقىِ تنها كه هم از بامداد آفتاب دري»لاشرقية و لاغربية«

بلكه هم شرقى و هم غربى كه هم آفتاب در وقتـى بـر وی . كه تا آخر روز نرسدش و خام ماندش

؛ »يكاد زيتها يضىء ولولم تمسسه نار نور علـى نـور«يابد؛  تابد و هم سايه مر وی را وقتى درمى مى

يهـدی «؛ روشـنايى بـر روشـنايى؛ كه روشنايى دهد، هرچند آتش به وی نرسد) وی(خواهد زيست 

و يضـرب االلهّٰ «؛ راه راست دهد خدای تعالى آن را كه خواهد بـه نـور آشـنايى؛ »االلهّٰ لنوره من يشاء

وااللهّٰ بكـل شـىء «هـای راسـت؛  مردمـان را مثل) مر(كند خدای تعالى  ؛ و پيدا مى»الامثال للناس

  ).668و  667: 1362نسفى، ( ؛ و خدای تعالى به هر چيزی دانا است»عليم



 )١٣٩۴پاඵුز( ۶۵پیاپی اول، ॷماره ، ॷماره এفدھمسال : پژو਌঒ی دا஺ه ऴم –  धصൎناଓ علਖی 

78 

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا    

ترين آياتى است كه مفسران آن را تأويل  آيه نور به دليل اهميتش در فلسفه و عرفان از قديم

. كنـد خوبى هويـدا مى ساختار تمثيلى و نمادين آن را به» مثل نوره«در صدر آيه، عبارت . اند كرده

ی چهـارم و پـنجم ها سينا و ابوحامد غزالـى، در سـده لذا از مقاتل بن سليمان در سده سوم و ابن

القضات در نيمه اول سده ششم و سهروردی در نيمه دوم همان سـده بـه ايـن آيـه  گرفته تا عين

تفسيرهای تأويلى اين آيه به سده هفتم نيز كشيده شد و عبدالعزيز بن محمد نسفى و . اند پرداخته

ى مـتكلم شـيعى حت. عمر بن محمد نسفى به تفسير و تأويل آن پرداختند الدين نيز ابوحفص نجم

بزرگ قرن هفتم، نصيرالدين طوسى، هم از تأويل اين آيه غفلت نورزيد كه در ادامه به آنها اشاره 

  .خواهد شد

بـه  رشف النصائح الايمانيـة و كشـف الفضـائح اليونانيـةسهروردی در ابتدای باب اول كتاب 

: يـه مـذكور چنـين اسـتآ. كنـد پردازد و برای هر بخش آن چند تأويل ذكر مى تأويل آيه نور مى

االلهّٰ نور السموات والارض مثل نوره كمشكوة فيها مصباح المصـباح فـى : قال االلهّٰ تبارك و تعالى«

زجاجة الزجاجة كانها كوكب دری يوقد من شجرة مباركة زيتونة لاشرقية و لاغربيـة يكـاد زيتهـا 

االلهّٰ الامثال للناس و االلهّٰ يضىء، ولو لم تمسسه نار نور على نور يهدی اللهّٰ لنوره من يشاء و يضرب 

  ).25: نور(» بكل شى عليم

  : وی در بخشى از تفسير همراه با تأويل اين آيه چنين گفته است

آدم را كه در شهرستان وجود غريب بودند در بساط قرب نشاند و سـايه  چون بنى

تفضيل بر ايشان گسترده خلعت كرامت پوشيد بنا بر اشاره سَبَقت رحمتى غضـبى 

ز مراتب صفت ظهور تجلـى بـر گزيـدگان ايـن طايفـه ارزانـى فرمـود و از اولاً ا

مشكات نور شمع استدلال به دست هر يكى از ايشان داد تـا در تـاريكى صـفات 

بشری سرگردان نمانند و چون سلطان نور را كه والـى اقـاليم عرفـان و قهرمـان 

بر چهار بالش ممالك ايقان است از تختگاهى چاره نبود كه بر آن متمكن گردد و 

آن متكى شده عمال ادراك را بر هـر قطـری از اقطـار روان گردانـد و كاركنـان 

شهود را بر هر طرفى از اطراف فرستد لطايف صنع بى چون دل مـؤمن را محـل 

سـهروردی، (استقرار او گردانيد تا شمع روح از مشكات آن استنارت توانـد نمـود 

  ).60 و 59: 1365

، تأويلات در تفاسير قرآنى از نيمه دوم قرن سوم بـا تفسـير مقاتـل بـن به اعتقاد آن ماری شيمل

مثل نوره كمشكوة فيهـا مصـباح «: مقاتل در تأويل اين آيه گفته است. سليمان شروع شده است
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و چراغ يا مصـباح نمـاد ) ص(؛ در اين آيه چراغدان يا مشكات نماد پدر حضرت محمد »المصباح

افكنـد و بشـر را  ز آن طريق نور آسمانى را بر جهان پرتـو مىبود كه ا) ص(ايمان حضرت محمد 

سهروردی در تأويل اين آيه، نور را يك بار سـلطان ). 20: 1380زاده مقدم،  محمد(كند  مى هدايت

سپس از عقل به چراغ تاريك تعبير كـرده ) اول ما خلق االلهّٰ العقل(و يك بار عقل يا نور اول گفته 

در نتيجه اول ما خلق االلهّٰ نوری شكل پذيرفته . قى قرآن منور شده استكه در اثر تابش انوار اشرا

وی مشكات يا چراغدان را نور ارشاد گفته، مصباح يا چراغ را علم و جـای دل تعبيـر كـرده . است

شود نور گفته، از چشم كه بـه اعتقـاد قـدما  همچنين، زجاج را كه باعث ازدياد نور چراغ مى. است

سـهروردی در ادامـه شـجره را . ه است به مشكات زجاجى تأويل كرده استيكى از منابع نور بود

زيرا معتقد است ابزار شناخت و كسب معرفت انسـان اسـتدلال و ذوق . تأويل به يقين كرده است

است و اين دو جانب شجره معرفت سرانجام مانند دو كمال جانبى سرو است كه در بالای درخت 

  .رسند به هم مى

. انجامد كه گفتارشان ابزار يا اندام سكينه حضور اسـت و در اوج حركت خود به گروه اشراقيان مى

: همـان(خورنه پهلوی؛ فره فارسى؛ نور محمدی عرفانى؛ سـكينه : داند او سير سكينه را چنين مى

بـه . يا نورالنور يا اول مخلـوق اسـتيعنى سكينه كه اوج يقين است همان حقيقت محمدی ). 21

  :همين جهت معتقد است

  نور على نور= نور زجاج + نور مصباح 

  معرفت= ذوق + استدلال 

)162: 1365سهروردي، (
زند و ميوه هاي آن جوانه مي سهروردي شجره را قوه تفكر دانسته كه انواع فكرها مثل شاخه

:ي چنين گفته استاو در لوح چهارم از الواح عماد. دهد يقين مي

يقين

قوس ذوققوس استدلال
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قوه فكر چون مشغول شود به امور روحانى و روی به معارف حقيقى آرد او شجره 

هـا، فكـر را نيـز  ها اسـت و ميوه زيرا همچنان كه درخـت را شـاخه. مباركه است

كـه در  چنان. ها است و آن انواع افكار است كه بدان ميوه نـور يقـين رسـد شاخه

الشجره فكرت است سبزی . »لشجر الاخضر ناراً الذی جعل لكم من ا«: قرآن آمد

همـان، ( او آن است كه مطلع شود بر طريق نظر و به بازگشتن بـه عـالم قـدس

1348 :188.(  

اند و آتش سكينه در نفسشان برافروختـه شـده چنـين  در ادامه كسانى را كه به ميوه يقينى رسيده

  : كند معرفى مى

اشارت كرد در قرآن بدان درخت آنجا  و نان خورش ايشان انوار درخشنده است و

كه گفت يوقد من شجرة مباركة زيتونة لاشرقية و لاغربية يعنى نه عقل محـض 

و اين درخت بعينه درخت موسى است كـه او نـدا شـنيد در  .و نه هيولای محض

بقعه مباركه از شجره و گفت آنستُ ناراً و اين آتش آن است كه گفت ان بـورك 

اند و من حولها يعنى محبان و متصـلان  كسانى كه بدو متصلمن فى النار؛ يعنى 

  ).189: همان(

  )نمودار تأويلات سهروردی از آيه نور(

  

داند و زمـان را هنگـامى  ، آن را امام و خليفه خدا در زمين مى»نور على نور«سهروردی در تأويل 

كه ايـن بيـان ) 2/11: 1348سهروردی، (داند كه حكومتش به دست چنين امامى باشد  نورانى مى

 نور على نور: امام، خليفه خدا روی زمين

)شيشه(چشم، زجاج 

)چراغ(؛ مصباح )ص(دل؛ علم؛ ايمان محمد 

)چراغدان( ؛ مشكات)ص(نور ارشاد؛ پدر محمد 

 اول ما خلق االلهّٰ نوری اول ما خلق االلهّٰ العقل) = نور قرآن(چراغ روشن ) + عقل(چراغ تاريك 
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امـاً نور على نور يعنـى ام«: نزديك است كه فرمود) ع(امام باقر » نور على نور«او بسيار به تفسير 

  ).22: 1383نوربخش، (» مؤيداً بنور العلم والحكمة

پـدر در «: گويـد كنـد و مى سهروردی اشتباه مسيحيان را در قول به اقانيم ثلاثـه تشـريح مى

انجيل به مفهوم اضافى و مادی كلمه نيست تا منجر به پذيرفتن پسـر بـرای او بشـود، بلكـه بـه 

سهروردی، (» القدس همان عقل فعال است روح الوجود است و معنای مبدع است كه همان واجب

توان گفت در تأويل مشكات، كه از آن به تبع مقاتل بـن سـليمان بـه پـدر  لذا مى). پانزده: 1379

تأويل كرده، با توجه به اينكه مشكات مبدع نور است، اينجـا نيـز بايـد ذات ) ص(حضرت محمد 

  .مراد باشد) ص(مد الوجود يا مبدع نور ارشاد يا آفريننده نور مح واجب

زيرا معتقد است شرف آتـش . داند ترين عنصر هستى مى ترين و شريف سهروردی نار را فاضل

 بـه اعتقـاد او، هـر دو. دانـد مى) نفـس ناطقـه(وی نار را برادر نور اسـپهبد . به نوربودن آن است

  ).64: مانه(اند  اند و هر دو طالب مرتبه اعلى و هر دو از عقل كلى فيضان يافته نورانى

چشمى  سينا است، در تأويل آيه نور نيز گوشه سهروردی، كه در فلسفه كم و بيش متأثر از ابن

سينا، بيشتر بـر اشـراقيت فلسـفه  به تأويلات وی داشته، ولى كوشيده است به جای عقلانيت ابن

ه درخـت سينا در اين تمثيل، عقل هيولانى را به مشكات، فكـر را بـ ابن. خويش تكيه داشته باشد

يكـاد زيتهـا «، قـوه قدسـى را بـه »زجاجة«زيتون، حدس را به روغن زيتون، عقل بالملكه را به 

تأويـل » مصـباح«و عقل بالفعل را بـه » نور على نور«، عقل مستفاد را به »يضىء ولولم يمسسه

 .كرده و بالأخره عقل فعال را نار دانسته است

  )سينا از آيه نور نمودار تأويلات ابن(

 الانـوارمشـكوة . سينا تأثير پذيرفته متأثر از غزالى نيز هست سهروردی به همان ميزانى كه از ابن

ضـمن . شـود ابوحامد غزالى يكى از منابع عمده سهروردی در تدوين فلسفه اشراقى محسوب مى

 مصباح= عقل بالفعل

زجاجه= عقل بالملكه ) نفس(

 نار= عقل فعال 

زيت= قوه قدسيه ) = حدس(

 )شجره زيتونه(درخت = فكر 

عقل مستفاد= نور على نور 
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. وضـوح مشـاهده كـرد توان در تأويلات غزالى به سينا را در آيه نور مى اينكه رد پای تأويلات ابن

ی همـوار ها را به روح تغيير داده و راه را برای فلسفه اشـراقى سـهرورد غزالى در تأويلاتش عقل

 ).22: 1364غزالى، (كرده است 

  )نمودار تأويلات غزالى از آيه نور(

  
  
  

تـوان مشـاهده  ترين تأويل را از آيه نور در آثار عبدالعزيز بن محمد نسفى در سده هفتم مى روشن

ريزی  سينا، غزالى و سهروردی به طور دقيـق و روشـن پايـه او تأويلاتش را با استفاده از ابن. كرد

توان سير تكامل انسان از ظلمت به نور و از نور بـه  تأويل او مىای كه از سير  كرده است، به گونه

به تعبير بهتر، با اين تأويل، انسان نيمه دوم قوس نزول و صـعود را بـا . را دريافت »نور على نور«

كند و از تركيب نور روغن و نور آتش به نـور  اند طى مى نور چراغى كه در مشكات وجود او نهاده

: 1389نسـفى، (رسـد  مى ا تركيب نور مجرد يا نور الاهى به مقام نور نور نوررسد و ب على نور مى

95(  

.شود حاصل مى» االلهّٰ نور السموات والارض«به اعتقاد غزالى از مجموعه اينها 

نور على نور= روح قدس نبوی 

 مصباح= روح عقلى 

 زجاجه= روح خيالى 

 مشكات= روح حساس 

)شجره زيتونه(درخت = روح فكری 

روغن

نور مجرد

نور آتش

نور

نور

نور نور نور نور على نور
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)نمودار تأويلات نسفى از آيه نور(

تـوان گفـت نسـفى در  القضات همدانى نزديك اسـت و مى تأويلات نسفى بسيار به تأويلات عين

اشراق، و صـوفيه ترتيـب سده هفتم، تأويلات آيه نور را از تلفيق تأويلات فلاسفه مشاء، فلاسفه 

بـه . شـود ترين تأويلات اين آيه محسـوب مى ترين و روشن داده و از اين جهت تأويلات او كامل

القضات به عنوان چهره شـاخص عرفـان و تصـوف  ای به تأويلات عين جهت تكمله بحث، اشاره

  .خالى از لطف نيست

. ات همـدانى انجـام داده اسـتالقضـ شايد بتوان گفت نخستين تأويل كامل از آيه نور را عين

زيرا به اعتقاد او، تفسير آيه . كس نتوانسته اين آيه را تفسير كند خود او تصريح كرده است كه هيچ

الكتاب، تفسـيری بـى حـرف و  نور گفتنى نيست، بلكه ديدنى است، آن هم نه در قرآن بلكه در ام

در . گيرد مى ت بر اساس نور شكلالقضا جغرافيای عرفانى عين). 255: 1341القضات،  عين(صوت 

شود؛ يعنى مشرقيت مكان با ازليت زمـان در  اين جغرافيا زمان و مكان بر مبنای نور مشخص مى

در مقابل، مغربيت مكان با ابديت زمـان در . شوند يك نقطه جمع شده و مطلع آفتاب محمدی مى

يعنى مشرق، آفتـاب نـور  .دهند مىای ديگر اجتماع كرده و مغرب ماهتاب ابليس را تشكيل  نقطه

تابـد و مغـرب، ماهتـاب نـور ابلـيس اسـت كـه از ابـديت  محمدی است كه از ازليت هسـتى مى

  ).126: همان(كند  نورافشانى مى

 زجاجه= روح نباتى -جگر 

 آتش= روح انسانى 

 فتيله= روح حيوانى  –دل 

روغن = روح نفسانى  –دماغ 

 مشكات= قالب 
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)القضات از قسمت اول آيه نور نمودار تأويلات عين(

مشكوة فيها مصباح مثل نوره ك«! دريغا«: القضات در تأويل قسمت دوم آيه مذكور گفته است عين

ای كه چون خدای را بيند، نـور وجـه  بنده! ؛ دريغا»المصباح فى زجاجة الزجاجة كانها كوكب دری

ايـن . خدای تعالى به بيننده چنان نمايد كه نور چراغ از پـس آبگينـه و آبگينـه در مشـكوة باشـد

در ادامـه بـا ). 260: همان(» باشد، كه شنيدی) ص(مشكوة جان بيننده باشد و زجاجة نور محمد 

؛ »مثل نوره كمشـكوة«! دريغا«: عباس تأويل ديگری مطرح كرده و گفته است استناد به قول ابن

باشد و جان زجاجـه باشـد و نـور محمـد  ةمثل نور محمد اينجا اينكه دل، مشكو: عباس گويد ابن

ده كـه كردن تأويل به قـول ابـوهريره اسـتناد كـر ؛ سپس برای سهل و آسان»مصباح باشد) ص(

  ).262: همان(» المشكوة هو الصدر والزجاجة هو القلب والمصباح هو الروح«: گفت

  )القضات از قسمت دوم آيه نور نمودار تأويلات عين(

)ذات(جوهر  –االلهّٰ 

)صفت ذات(جوهر  – نور 

و الارض

مغرب

)ماهتاب نور ابليس(

السموات

مشرق

)آفتاب نور محمدی(

 نور مصباح= نور وجه 

 مصباح= مقام اولوهيت 

زجاجه) = ص(نور محمدی 

 مشكات= جان بيننده 
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  )عباس و ابوهريره القضات از آيه نور با استناد به قول ابن نمودار تأويلات عين(

نامد و معتقد است از آنجـا كـه  را نور الاهى مى» شجرة مباركة زيتونة لا شرقية و لا غربية«وی 

نور الاهى حقيقتى بسيط و بذاته واحد است با آنكه اسماء فراوانى دارد، مسمّا پيوسته يكـى بـيش 

كـه در گاه آن را طوبى نامند و گاهى سدرةالمنتهى و گاهى زيتونه و گـاه همـان درختـى . نيست

لانورية و «را تأويل به » لاشرقية و لاغربية«به همين جهت ). 263: همان(طور سينا انا االلهّٰ گفت 

مكـانى  زمـانى و بى هـويتى، بى ، يعنـى بى»لا نارية و لاازلية و لا ابدية و لا دنيويـة و لا اخرويـة

  .كند مى

ی بسـيار بـه تـأويلات تأويـل و. آخرين تأويلى كه از اين آيه شده از نصيرالدين طوسى است

سينا، نزديك است و با اندك اختلافى در برخى تأويلات عيناً همان سخن  خصوص ابن فلاسفه، به

: گويد وی مى. سينا است ابن

زيرا در ذات خـويش تاريـك بـوده امـا قابـل . مشكات شبيه عقل هيولانى است

شفاف بوده بـه نفسه  زيرا فى. مراد از زجاجه، عقل بالملكه است. پذيرش نور است

. شجره زيتونه، كنايـه از انديشـه اسـت. ترين صورت قابل پذيرش نور است كامل

مقصود از زيـت قـوه . گردد زيرا پس از تكاپو و تلاش بسيار مستعد كسب نور مى

چون بدون آنكه آتشى توسط قوه قدسى عقل با او تماس گيرد نـور . حدس است

مراد از . شود قل مستفاد نور در نور مىقوه حدسيه به حسب اتصال با ع. افشاند مى

. پراكند، مراد از نار، عقل فعـال اسـت مصباح، عقل است زيرا به ذات خود نور مى

  ).44: 1383نوربخش، (گيرند  مى ها، انوار خود را از آن زيرا چراغ

مصباح) = ص(نور محمدی 

زجاجه= جان 

مشكات= دل 

)عباس قول ابن(

روح= مصباح 

قلب= زجاجه 

صدر= مشكات 

)قول ابوهريره(
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  )نمودار تأويلات نصيرالدين طوسى از آيه نور(

  های آيه نور مقايسه تأويل. 4

ای كه ديدگاهشان در اين مقاله بررسى شد هشت جزء اين آيه  گانه كنندگان هفت مفسران و تأويل

  :شود مى ترتيب ذكر اند كه به را تأويل كرده

مقاتل بن سليمان مشكات را . گيرد به معنای چراغدان؛ جايى كه چراغ در آن قرار مى مشكات؛. 1

تأويل كرده و سهروردی نيز عيناً آن را ذكر كـرده اسـت، بـا ايـن ) ص(به پدر حضرت محمد 

 تفاوت كه از نظر سهروردی پدر معنای لغوی و مصطلح خود را ندارد و آن را در تبيـين عقايـد

 .الوجود و حتى نور ارشاد تأويل كرده اسـت مسيحيان و اقانيم ثلاثه آنان به مبدع يا ذات واجب

اند و غزالى روح حسـاس از  سينا و نصيرالدين طوسى مشكات را عقل هيولانى تأويل كرده ابن

القضات يك بار مشكات را بـه جـان بيننـده و بـار  عين. پنج روحى كه وی به آنها معتقد است

ايـن . به دل تأويل كرده و با توجه به جايگاه دل از آن به صدر نيـز تعبيـر كـرده اسـت ديگر،

  .تأويل او به نسفى نيز نزديك است كه از مشكات به قالب تأويل كرده است

سـينا و  در نظـر ابن. شـود به معنای شيشه چراغ كـه باعـث ازديـاد نـور و بينـايى مى زجاجه؛. 2

. اسـت و غزالـى از آن بـه روح خيـالى تأويـل كـرده اسـتنصيرالدين طوسى، عقل بالملكـه 

جان و قلـب تأويـل كـرده ) ص(القضات به مقتضای كلام خويش از زجاجه به نور محمد  عين

دانستند، از زجاجه به چشم  سهروردی به تبع اسلافش، كه چشم را يكى از منابع نور مى. است

  .ه استتأويل كرده؛ حتى تعبير چشم زجاجى را نيز به كار برد

 مصباح= عقل

 زجاجه= بالملكه عقل

 نار= عقل فعال 

 زيت= حدسقوه

مشكات= هيولانى عقل

شجره زيتونه= انديشه 
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سينا و نصيرالدين طوسى از نـار بـه عقـل فعـال تأويـل  معنای آتش يا شعله چراغ؛ ابنبه  نار؛. 3

زيـرا . سهروردی نار را دارای خاصيت نور دانسته و از آن به نـور تأويـل كـرده اسـت. اند كرده

نسفى نيز با توجه به ميل اسـتعلای نـار و عـروج . عمده خاصيت و فايدت چراغ، نور آن است

  .ر به روح انسانى و يك بار به نور تأويل كرده استروح، از نار يك با

سينا و نصيرالدين طوسى با  ابن. به معنای روغن چراغ، كمتر محل توجه قرار گرفته است زيت؛. 4

اند و نسفى آن را  شان زيت را به حدس يا قوه حدس تأويل كرده توجه به فلسفه علىّ و معلولى

  .ت، دانسته استروح نفسانى، كه جايگاهش مغز و دماغ اس

فقط نسـفى . كنندگان آيه مغفول مانده است از ديد تأويل. رساند كه روغن را به آتش مى فتيله؛. 5

  .به آن پرداخته و از فتيله به روح حيوانى تأويل كرده و گفته است جايگاهش دل انسان است

تـل آن را ايمـان مقا. به معنای چراغ محل توجه بسياری از مفسران قرار گرفته اسـت مصباح؛. 6

البتـه . گرفته و به تبع او سهروردی نيز آن را چنـين تأويـل كـرده اسـت) ص(حضرت محمد 

. سهروردی در اين قسمت ابتكار به خرج داده و از مصباح به علم و دل نيز تعبيـر كـرده اسـت

همچنين، در تأويل اين بخش از آيه معتقد است عقل انسان تاريك است و در اثر تابش انـوار 

وی در پايـان چنـين بـه نتيجـه . شـود تابد، منور مى هايى مى اشراقى قرآنى، كه از چنين چراغ

  :رسد كه مى

مطلق عقل؛ و اينجا بـا سـلف خـويش سينا عقل بالفعل دانسته و نصيرالدين طوسى  مصباح را ابن

كه  القضات، چنان گانه، مصباح را به روح عقلى تأويل كرده و عين غزالى از ارواح پنج. اختلاف دارد

  .و حتى مقام الوهيت تأويل كرده است) ص(شيوه خاص او است، از مصباح به روح، نور محمدی 

سينا عقل مستفاد اسـت و  از نظر ابنشود  كه از تابش شعله درون زجاجه چراغ حاصل مى نور؛. 7

القضـات  عين. از نظر غزالى روح قدسى نبوی است كه همه عالم و عالميان را منور كرده است

سـهروردی ايـن نـور را . كنـد آن را مطلق نوری تأويل كرده كه آسمان و زمين را روشـن مى

است جهان منـور اسـت و حق يا خليفه خدا روی زمين تأويل كرده كه تا او زنده  همان امام به

. اگر سياست و حكومت جهان به دست او نباشد جهان در ظلمت و تاريكى به سر خواهـد بـرد

انـد  اين تأويل او نيز كاملاً نو و ابتكاری است و حتى از آنچه اسماعيليه برای وجـود امـام قائل

.يابد هر دو يكى است و در اين مرحله نمود عينى مى

اول ما خلق االلهّٰ العقل 

 اول ما خلق االلهّٰ نوری
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ر تصـوف و حتـى تشـيع ايـران به گفته هانری كـربن، ايـن تأويـل او بسـيار د. تر است كامل

  .تأثيرگذار بوده است

كننـدگان معتقدنـد  تأويل. يا درخت كه از آن به فكر و تفكر تأويل شـده اسـت شجره زيتونه؛. 8

نشيند افكار مختلف از اين درخت  زند و به ميوه مى ها جوانه مى گونه كه از درخت، شاخه همان

ينا از درخت بـه فكـر و نصـيرالدين طوسـى بـه س ابن. شود رويد و به ميوه يقين منتهى مى مى

القضـات درخـت را  غزالى نيز آن را به روح فكری تأويل كرده ولى عين. اند انديشه تأويل كرده

سهروردی از درخت به قوه تفكـر تأويـل . نور الاهى و گاه طوبى و سدرةالمنتهى دانسته است

موسى سخن گفت؛ و اذعان نمـوده  كرده، آن را همان درختى دانسته است كه در طور سينا با

  .است كه اين درخت در قرآن درخت زيتون نام دارد

  نتيجه

دهيم  كننده قرار مـى ای تأويلات آيه نور از نظر هفت تأويل بخش اين مقاله را جدول مقايسه پايان

منـدان سـهروردی و فلسـفه نـورانى و  اميد كه مقبول طبـع علاقه. كه هم كوتاه باشد و هم گويا

 .اقى او قرار گيرداشر
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مقاتل 

بن 

  سليمان

  نسفى  سهروردی  القضات عين  غزالى  سينا ابن
نصيرالدين 

  طوسى

  مشكات

پدر 

حضرت 

محمد 

  )ص(

عقل 

  هيولانى

روح 

  حساس

جان بيننده 

  دل، صدر

پدر حضرت 

) ص(محمد 

 مبدع، نور ارشاد

  قالب
عقل 

  هيولانى

  زجاجه

عقل 

بالملكه، 

  نفس

روح 

  خيالى

نور محمدی 

، جان، )ص(

  قلب

  چشم
روح نباتى، 

  در جگر

عقل 

  بالملكه

  نور  عقل فعال  نار
روح 

  انسانى، نور
  عقل فعال

  زيت

قوه 

  قدسيه،

  حدس

روح 

نفسانى، در 

  دماغ

  قوه حدس

  فتيله

روح 

  حيوانى،

  در دل

  مصباح

ايمان 

حضرت 

محمد 

  )ص(

عقل 

  بالفعل

روح 

  عقلى

 مقام الوهيت،

  نور محمدی

  روح) ص(

ايمان حضرت 

) ص(محمد 

علم، دل، عقل 

تاريك كه با 

قرآن روشن 

  شود مى

  عقل

  نور
عقل 

  مستفاد

روح 

قدسى 

  نبوی

نورالسموات 

  والارض

امام، خليفه خدا 

  روی

  زمين

+ نور چراغ 

نور روغن 

  نور= 

  على نور

  فكر    درخت
روح 

  فكری

نور الاهى، 

طوبى، 

 سدرةالمنتهى

قوه تفكر 

درخت موسى، 

  درخت زيتون

  انديشه
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  65شماره پياپى  اول، هشمار، هفدهمسال  :قم پژوهشى دانشگاه - فصلنامهٴ علمى

)110 -93صفحات (سينا  پذيري مشهورات نزد ابن صدق و كذب

  سينا پذيری مشهورات نزد ابن صدق و كذب

 *مهناز اميرخانى

**سيده مليحه پورصالح اميری

چكيده

پـذيری  سـينا در خصـوص صـدق و كذب اين پژوهش در صدد يـافتن موضـع ابن

وجوی قسم خاصى از اين آرا، كـه قابليـت اتصـاف بـه  مشهورات است و به جست

سينا مبنى بـر ابتنـای احكـام  با توجه به اظهارات ابن. پردازد صدق و كذب دارد، مى

و مشهورات بر اساس حق و  جدل بر تسليم، و شهرت و نامعتبربودن مقدمات جدلى

پذيری مشهورات، اين  حقيقت و همچنين تصريحات ديگر او مبنى بر صدق و كذب

پـذيری آرای مشـهوره  شود كه موضع وی در قبال صـدق و كذب نتيجه حاصل مى

پـذيری در ميـان اقسـام مختلـف  رسـد صـدق و كذب بـه نظـر مى. لابشرط است

 بـه نفسـانى فوق رات اسـت و عـالممشهورات، وصف متعلق به قسم اخلاقى مشهو

 صدق ملاك و معيار عنوان به شريعت و مشهوره اخلاقى قضايای الأمر نفس عنوان

صورت، اين آرا مانند ساير آرای مشـهوره،   در غير اين .شود مى محسوب قضايا اين

و هـدف از بعثـت او ) ص(ترتيب، خاتميت پيامبر  متغير و نسبى خواهند بود و بدين

و كـذب مشـهورات، بـر اسـاس   توجيـه صـدق. ترديد قرار خواهد گرفتنيز محل 

  .پذير است های پراگماتيسم و تلائم نيز امكان نظريه

پـذيری مشـهورات، قسـم اخلاقـى  صـدق و كذب آرای مشـهوره، :ها كليدواژه

  .نفسانى، شريعت مشهورات، عالم فوق

 )س(گروه فلسفه دانشگاه الزهرا استاديار *
)نويسنده مسئول) (س(آموخته كارشناسى ارشد فلسفه و كلام اسلامى دانشگاه الزهرا دانش **
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  بيان مسئله

ادراكات حصولى انسان اسـت و از احكـام شناسى و ناظر به  صدق و كذب متعلق به حوزه معرفت

كـه مشـهورات  ؛ در حالى )185 ):النفس 2ج(ب  1404سينا،  ابن(شود  عقل نظری او محسوب مى

مرتبط با عقل عملى و دائرمدار احكام عقل عملى، يعنـى جميـل و قبـيح و خيـر و شـر، هسـتند 

پـذيری مشـهورات  صـدق و كذبسينا در آثار متعدد خود به  با همه اينها ابن). 185-184 :همان(

آرای منتشرشده ميان مردم و به تعبيری (قائل شده است و اين در حالى است كه وی آرای ذايعه 

و مشهورات را بر مبنای شـهرت و تسـليم، كـه ) 37: همان(را بر سبيل برهان ندانسته  )مشهوره

تعـارض يادشـده، پـژوهش نظر بـه ). 39: ن1404همو، (داند  مبتنى بر حقيقت نيستند، استوار مى

سـينا  پـذيری بـر مشـهورات از ديـدگاه ابن حاضر در صدد بررسى و چگونگى حمل صدق و كذب

  .است

با لحاظ برخى علل و عوامل زمانى و مكانى آرای مشهوره، مانند مصـلحت عامـه، اقتضـائات 

تـا،  همـو، بـى ؛39: ن1404؛ همـو، 183): النفس 2ج(ب، 1404همو، (خلقى انسان و سنن كهن 

 )96: 2005همـو،  ؛1/221: 1383؛ همـو، 33 و 59: 1950؛ همو، 102: 4829 نويس شماره دست

هـای آنهـا  تـرين ويژگى اين آرا در معرض تغيير و تحول هسـتند و از مهمتوان گفت  جرئت مى به

به همين دليل، نظريه مطابقت بر آنها صدق نخواهد كرد و به اين ترتيب ثبات . نسبيت خواهد بود

شـوند و در تمـامى آثـار  های اخلاقى كلـى، كـه از اقسـام مشـهورات محسـوب مى دوام گزارهو 

های مشهورات استفاده شده است، محل ترديد قرار خواهـد  مشهورات از اين قسم به عنوان مثال

پذيری مشهورات، يا قسم خاصى از ايـن  اين مقاله درصدد تبيين واضحى از صدق و كذب. گرفت

  .های اخلاقى مشهوره است ات گزارهآرا، و تضمين ثب

پذيری قضايا، آرای مشهوره را هم در بر  در واقع پرسش اين است كه آيا قوانين صدق و كذب

پذيری  سينا مبنى بر صدق و كذب به همين منظور، ابتدا گزارشى از تصريحات ابن. گيرد يا خير مى

آن با صدق و كـذب بررسـى شـده، پس از آن تعريف قضيه و ارتباط . شود آرای مشهوره داده مى

بـديهى . بودن همه مشهورات يا قسم خاصى از آنها محل بحث قـرار خواهـد گرفـت قضيه نهايتاً 

بودن آنهـا اسـت و بـر  شدن مشهورات به وصف صدق و كذب، قضيه است كه شرط اوليه متصف

وجو  د، جسـتكنـ الأمر اين قضايا و نقشى كه شريعت در اين ميان ايفـا مى همين اساس، از نفس

  .خواهد شد
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سينا تعريف آرای مشهوره از ديدگاه ابن 

در تعريف مشهورات ياد  »جنس«به عنوان » رأی«شود كه وی از  سينا استنباط مى از سخنان ابن

، اشـاراتو به تعبيـر وی در ) 63: 2007؛ همو، 118: 1400؛ همو، 37 :ب 1404سينا،  ابن(كند  مى

شمرد كه طـرف مقابـل  ای مى وی مشهور را قضيه. جنس اين آرا و رأی محموده از ظنيات است

شود و انسان بدون تأمل، و در همان ابتدای امر بـه ايـن سـنخ از  آن جز با دقت نظر حاصل نمى

 نويس تـا، شـماره دسـت ؛ همـو، بى43: الـف 1388؛ همو، 58: 1326همو، (گو است  مسائل پاسخ

4829: 100(.  

همـو، (دانـد  به اعمال و ظن راسـخ در اذهـان مى های اين آرا را تعلق سينا از جمله خاصه ابن

توان آرای مشهوره را از حيث شدت رسوخ در  به همين دليل مى). 58 :1326؛ همو، 37: ب 1404

 تسليم ميان همگان و شهرت اين آرا، يعنى اصلى اذهان و اذعان عمومى افراد به آنها و مشخصه

توان حكـم اسـتلزام  صورت مى مانند اوليات پنداشت؛ در اين  )96 :2005همو،  ؛4 :د 1404 مو،ه(

منظور از استلزام معنايى اين است كه افراد به محض شنيدن مقدم . معنايى را برای آنها صادر كرد

شوند؛ مثلاً بـه محـض مواجهـه بـا  يا موضوع، به تالى مفهومى آن يا محمول گزاره رهنمون مى

 .شوند آن يعنى قبح، هدايت مى) يا محمول(وضوعى از آرای مشهوره مانند ظلم، به تالى مد نظر م

به همين دليل است كه اين آرا از وجوب تصديقى در باب جدل برخوردار هستند و فايـده حقيقـى 

 در بيان كلى، مشهورات مبنای رفتارها و. ها است كردن بر اساس آن آنها در تابعيت مردم در عمل

گيرند و سخن از آنهـا، سـخن از قواعـد و قـوانين هنجـاری و مبـين  ها قرار مى كردارهای انسان

و عموم مـردم، تحـت ) 6: 1393پورصالح، (های افعال و كردارهای آدمى است  ها و واكنش كنش

  .دهند تأثير الگوی آرای مشهوره زمان و مكان خود افعال را انجام مى

  سينا رات در آثار ابنپذيری مشهو گزارش صدق و كذب 

 وی در اين مـورد، آرای مشـهوره را. گويد بودن مشهورات سخن مى سينا در آثار خود از صادق ابن

بينـة «، »حق مطلـق«به سه قسم تقسيم كرده است و قسمى از آرای مشهوره محموده صادق را 

: 4829 نويس دسـتتـا، شـماره  ؛ همـو، بى34: ن1404همـو، (كند  معرفى مى» اولى«و » الصدق

يـاد » اولـى«و » الصـدق بديهى«؛ فخر رازی نيز، به تبـع او، از اينهـا بـه )26: 1980؛ همو، 102

اين قسـم از آرای مشـهوره، بـه مشـهورات بـه). 269: 1384؛ همو، 236: 1400رازی، (كند  مى

ا نـزد تمـام البته با اين وصف كـه وضـوح برخـى از آر. معنای اعم و متداخل با اوليات اشاره دارد
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ها را از اسباب مشهورات محسوب كنيم، اين قسم بـه يكـى از  ها و مكان ها در تمامى زمان انسان

  .كند اقسام مشهورات اشاره مى

سينا، آرايى هستند كه اولى نيستند و وجه تصديق آنها  قسم ديگر مشهورات صادق از نظر ابن

: 3/4755 نويس تا، شـماره دسـت همو، بى؛ 34: ن1404؛ همو، 65: ه1404سينا،  ابن(برهان است 

: الف1405؛ همو، 21: 1313؛ همو، 149: ب1388؛ همو، 26: 1980؛ همو، 341: 1379؛ همو، 46

؛ همـو، 236: 1400؛ رازی، 1/220: 1383؛ همـو، 97: 2005؛ همو، 44-43: الف1388؛ همو، 13

  ).1/220: 1383؛ قطب رازی، 269: 1384

ه جمهور به علت شهرت و شدت نفوذ آنها در اذهـان، متوجـه قسم سوم، مشهوراتى هستند ك

شرط ظريفى كه در رأی مشهوره مفقود است نيستند و رأی را به صورت مطلق، صادق و مشهور 

سينا در اكثر آثار خود، اين قسم را در سلك مشهورات صادق در نظر گرفته اسـت؛  ابن. انگارند مى

 1404سـينا،  ابن(كند  اين قسم با عنوان قسم كاذب ياد مىاز  المنطق الموجزة فى ليكن در رساله 

-43: الـف 1388؛ همو، 13: الف 1405؛ همو، 46 :3/4755 نويس تا، شماره دست ؛ همو، بى65: ه

  ).102: 4829 نويس تا، شماره دست ؛ همو، بى44

آن از  المنطـق الموجزة فـى سينا در رساله  ابن. قسيم مشهورات صادق، مشهورات كاذب است

 »به صدق قابل رجوع نيست«از آن به عنوان قسمى كه  مختصر الاوسطو در  »كاذب مطلق«به 

: 4829 نويس تـا، شـماره دسـت ؛ همـو، بى34: ن1404؛ همـو، 69: ه 1404سينا،  ابن(كند  ياد مى

؛ همـو، 26: 1980؛ همـو، 341: 1379؛ همـو، 46: 3/4755 نويس تا، شماره دسـت ؛ همو، بى102

؛ 97: 2005؛ همو، 44-43: الف1388؛ همو، 13: الف1405؛ همو، 21: 1313؛ همو، 149: ب1388

سـينا در خصـوص  ادعای ابن). 1/220: 1383؛ قطب رازی، 269: 1384؛ همو، 236: 1400رازی، 

  .گردد به قسم دوم آرای مشهوره صادق برمى پذيری اين آرا صدق و كذب

  پذيری موضع مشهورات در نسبت با صدق و كذب

 عقـل مـواد از كـه مشهورات، را بر )و كذب صدق ( نظری عقل احكام خود، آثار در بيشتر سينا ناب

لـذا شايسـته . كنـد گردند، بار مى شوند و بر مدار خير و شر و جميل و قبيح مى مى محسوب عملى

سـينا در طبيعيـات شـفا  ابن. پذيری پرداخته شود است به مشهورات و رابطه آنها با صدق و برهان

كند قسم اخير اعتبار  گانه آن تصريح مى گفتن در باب قوه عقل عملى و اعتبارات سه پس از سخن

شود، بر سبيل  كه منجر به تولد آرای ذايعه مشهوره مى) نسبت عقل عملى با خودش( عقل عملى
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كنـد قيـاس جـدلى در قبـال صـدق و  وی اذعـان مى). 2/37: ب1404سـينا،  ابن(برهان نيسـت 

شـوند؛ زيـرا مقـدمات جـدلى  تعهد ندارد و قضايای حاصل از آن، حق را موجب نمى پذيری برهان

بودن ايـن آرا  با وجود اينكـه وی بـه صـادق و كـاذب). 55: د 1404  همو،(نفسها حق نيستند  فى

كند و احكام مشـهورات را  نفسه مشهورات اعتبار نمى تصريح دارد، ولى اين احكام را از حالات فى

تـوان نتيجـه گرفـت كـه  مى لـذا). 39: ن1404همـو، (سازد  و تسليم استوار مى بر مبنای شهرت

 و اسـت لابشـرط عملـى عقـل سـوم اعتبار و صدق و كذب پذيری برهان باب در سينا ابن موضع

  .شوند نمى محسوب عملى عقل به منسوب آرای ذاتى احكام از پذيری كذب و صدق

امر مقوم نيست؛ در واقـع مفهـوم شـهرت و نكته ديگر اينكه نسبت مشهور به صادق، نسبت 

صدق، دو مفهوم مغاير از هم هستند كه از لحاظ مصداقى امكان تداخل آنها با يكديگر وجود دارد 

و ممكن است امر محمود صادقى در يك مصداق و امری شنيع و حـق در مصـداق ديگـر جمـع 

  ).116و  56: ه 1404همو، (شوند 

  و كذب تعريف قضيه و ارتباط آن با صدق

بودن يا نبودن مشهورات بـه منزلـه مقدمـه تفصـيلى بـرای حمـل صـدق و  بررسى در باب قضيه

شود و  پذيری بر آرای مشهوره خواهد بود؛ زيرا صدق و كذب وصف ذاتى قضيه محسوب مى كذب

بـدين منظـور لازم . بودن آنها است پذيری مشهورات در درجه اول مشروط به قضيه صدق و كذب

بودن ايـن آرا  ش تعريف قضيه و ارتباط آن با صدق و كـذب و سـپس اثبـات قضـيهاست به گزار

  .پرداخته شود

كنـد و  تعريف مى »حكم به نسبت دو معنا به ايجاب و سلب«سينا در شفا قول جازم را به  ابن

بودن هر قضيه، صدق و كذب آن را نيـز  گويد جازم كند و مى قبل از تعريف به خاصه آن اشاره مى

دهنده  گويد تعبير وی از معنـا نشـان وی در ادامه مى). 32 :ج1404سينا،  ابن(خواهد داشت در پى 

در واقع، وی قول جازم را به دو قسم حملى و . شمول قول جازم در قضايای حملى و شرطى است

رسد تعبير وی از موضـوع و محمـول بـه  به نظر مى. )82: 1370سينا،  ابن(كند  شرطى تقسيم مى

تـوان بـر ايـن اسـاس، زمينـه ورود آرای  كنـد و مى دامنه قضيه و اقسام آن را گسـترده مىمعنا، 

از سـخن وی . سينا سازگار دانست مشهوره محموده را به عرصه قضيه جايز شمرد و با تعريف ابن

توان نتيجه گرفت كه جزم گاهى در قضايا به طور مطلق و گاهى با امكان وقوع طرف  در شفا مى

1.بودن مؤلفه جزم باشد دهنده تشكيكى تواند نشان ه است و اين مىمقابل همرا
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ای كـه صـدق و  قولى كه در آن نسبت بين دو چيز بـه گونـه«سينا در نجات از قضيه به  ابن

ترين ويژگـى قضـيه  كند و صدق و كذب را به عنوان اصلى ، تعبير مى»كذب به تبع آن لازم بيايد

سينا از قضيه به نسبت ميان دو  در اين اثر نيز، با تعبير ابن). 19 :1379سينا،  ابن(آورد  به شمار مى

های اخلاقـى آرای مشـهوره ديـده  ها مانند گزاره ها و نسبت وضوح زمينه ورود انواع گزاره شىء به

  .رسد ترين تعريف قضيه به نظر مى ترين و بسيط اين تعريف عام. شود مى

آنچـه بـه گوينـده آن بتـوان «، تركيب خبری را بـه اشاراتسينا در آخرين اثر خود، يعنى  ابن

تعريف وی از ). 1/112: 1383سينا،  ابن(تعريف كرده است » صفت صادق يا كاذب را منتسب كرد

وی در تعريف خبر، . مبتنى بر سه مفهوم بنيادی قول، قائل و صادق و كاذب است اشاراتخبر در 

  .بيند صدق و كذب را با عينك مخاطب مى

های اصـلى محسـوب  توان گفت قضيه در منطق، يكـى از سـتون سينا مى با توجه به آثار ابن

كند؛ به اين ترتيب كه در آخرين اثر  سينا سير كمالى را طى مى شود و در تطور خود در آثار ابن مى

از ايـن . شـود شدن سخن قائل به صادق و كاذب، به بعد اخلاقى آن توجـه مى سينا با منتسب ابن

های قضيه به عنوان يكى از اركـان اصـلى منطـق لحـاظ  ترين ويژگى ر، اخلاق يكى از مهممنظ

هـای  بودن گوينده خبـر، از عـوارض و ويژگى شود و اين ويژگى اخلاقى، يعنى صادق و كاذب مى

شـناختى  از صدق منطقى و معرفت اشاراتسينا در  در حقيقت، ابن. شود بيرونى قضيه محسوب مى

رسـد  بـه نظـر مى. گيـرد رسيده است و صدق مخبر محـل توجـه وی قـرار مىبه صدق اخلاقى 

توان اين ويژگى ذاتى قضيه، يعنى صدق، را از خصائل اوليه ذات انسانى و هماهنگ با ساختار  مى

تطـابق يـا عـدم (زيرا انسان به محض شنيدن هر خبر، صـدق و كـذب آن را . وجودی او دانست

به اين ترتيب، دروغ به عنوان گناه كبيره و صدق . كند نبال مىد) تطابق آن با واقع هم سطح خبر

به عنوان مبنای فضايل اخلاقى، با ساختار وجودی آدمى هماهنگ است و اگر شخصى بر اسـاس 

گويى رفتار نكند، برخلاف ساختار وجودی خـود عمـل كـرده اسـت و در  فضيلت صداقت و راست

رساند؛ و دقيقاً به همين دليل است كه نظام پاداش  نهايت، هم به خود و هم به ديگران آسيب مى

توان گفت هدف منطقدان، كه وصول به اشرف صناعات،  در نهايت مى. و كيفر، اعمال خواهد شد

الامر و واقع هر  وجو از نفس های انسان، يعنى جست ترين خاصه يعنى برهان، است، با يكى از مهم

  .خورد ل اخلاقى، يعنى صدق و صداقت، گره مىترين مبنای فضاي طور با اصلى چيز، و همين

صدق و كذب را از اعراض ذاتى خبر و تعريف خبر به آن  اشاراتشيخ طوسى هم در شرح بر 

طوسـى، (كنـد  داند و اين تعريف را به عنوان تعريـف رسـمى و اسـمى محسـوب مى را دوری مى
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و صـدق و كـذب لازم و  شـود خبـر سينا و شيخ طوسى روشن مى از عبارات ابن). 1/112: 1383

پذيری قضايا بـر آرای مشـهوره بايـد گفـت  در بيان انطباق شرط صدق و كذب. ملزوم همديگرند

بودن آرای مشهوره است كه اين مسئله  پذيری اين آرا منوط به قضيه نخستين شرط صدق و كذب

يـن آرا پـذيری ا های قضـيه و صـدق و كذب اكنون به بررسى ويژگى. در سطور پيشين اثبات شد

 عقـدين، به آنها بودن انحلال قابل اين قضايا، برای الأمر نفس طبق نظريه مطابقت صدق، وجود

  .پردازيم مى نفى آنها از طريق تضاد و تناقض و بودن خارجيه يا حقيقيه

  الامر قضايای عام اخلاقى نفس

بـه صـدق و  آرا بودن آرای مشهوره به معنای عام قضيه و امكان اتصاف ايـن پس از اثبات قضيه

الامر برای آرای مشهوره صادق، طبق نظريـه سـنتى صـدق  كذب، بايد تأكيد كرد كه تعيين نفس

سـازگاری انديشـه و : نظريه سنتى مطابقت صدق عبارت است از ؛)48 :ی1404همو، (تقدم دارد 

داشته  الامر و واقع مطابقت ای صادق است كه با نفس در اين نظريه، قضيه. مطابقت آن با واقعيت

: 1379خسـروپناه، (الامر خـود مخـالف باشـد  ای خواهد بود كه با نفس باشد و قضيه كاذب قضيه

كه اكثريـت آنهـا ماننـد مصـلحت عامـه،  مشهوره، ، اما با در نظر گرفتن علل و عوامل آرای)57

: )الـنفس 2ج(ب، 1404سينا ابن( انفعالات نفسانى و سنن كهنخلقيات انسانى و اقتضائات خلقى، 

؛ 33 و 59: 1950؛ همـو، 102: 4829 نويس تـا، شـماره دسـت همو، بى ؛39: ن1404؛ همو، 183

بايد قسم خاصى از ايـن متغيرند،  مكان و زمان تأثير تحت )96: 2005همو،  ؛1/221: 1383همو، 

سينا  های ابن مثال. سينا، قابليت اتصاف به صفات صدق و كذب را داشته باشند آرا طبق ديدگاه ابن

كننده ذهن به تأمل در  از قسم اخلاقى آرای مشهوره در تمامى آثار يادشده از مشهورات، رهنمون

رو  از ايـن. باب قسم خاصى از آرای مشهوره است كه قابليت اتصاف بـه صـدق و كـذب را دارنـد

نفـس انسـانى جـوهر واحـدی . آيـد بررسى در باب قضايای اخلاقى و مبانى و غايت آن لازم مى

نفسانى و جنبه ديگر  ای ناظر به وجه فوق شود كه دارای دو جنبه وجودی است؛ جنبه محسوب مى

بر اساس اصل سنخيت ميان ارتباط نفس و مراتـب آن، بايـد در . ناظر به وجه تحت نفسانى است

ای وجود داشته باشد كه برقراركننده ارتباط با آن جنبه باشد؛  انسان به حسب هر جنبه از وجود قوه

دهنده آن وجه است، قوه عقل عملى است كـه  كه ناظر به وجه تحت نفسانى او و سامان ای جنبه

گـردد و  شود و جنبه ديگر كه به ارتباط انسان با وجه فوق نفسانى برمى بدن و سياست ناميده مى

 عـالم به نفس توجه از علوم ميان، اين در. شود منفعل از عالم بالا است، قوه عقل نظری گفته مى
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. شـوند مى سفلى متولـد وجه و نفسانى تحت عالم به نفس توجه از و اخلاق نفسانى فوق و علوی

بدنى خواهد  قوای ساير گيری اخلاق فضيله منوط به تسلط قوه عقل عملى بر شكل در اين ميان،

 از منفعـل مـادون قـوای و شود هيئات و امور طبيعى جانب از عملى عقل تأثيرپذيری مانع بود تا

 منوط به متأثرشدن عقل عملـى رذيله گيری اخلاق ليكن شكل .شوند او بردار فرمان و عملى عقل

همو،  ؛332-331 :1379همو،  ؛41-2/38 :ب1404 سينا، ابن( و هيئات طبيعى است مادی امور از

 عــالم و اخــلاق كــه شــود مى نتيجــه فــوق توضــيحات بــه توجــه بــا .)68-67؛ 63-64: 2007

 بـه و گرفتـه شـكل هـم بـا ارتبـاط در كه دهند مى تشكيل را هرمى عملى، عقل و نفسانى تحت

 و شـود مى متولـد سـفلى وجـه با نفس توجه از اخلاق كه ترتيب اين به .رسند مى خويش مقصود

 بـه. خواهد شـد ميسر عملى قوه عقل طريق از نيز سفلى وجه و نفسانى تحت عالم با نفس ارتباط

 عقـل هـم طرفـى از .است اخلاق تولد سفلى، وجه با نفس ارتباط وجوه از يكى تر، روشن عبارت

 اخـلاق جمله از نفسانى تحت عالم و سفلى وجه با نفس ارتباطات وجوه تمام و نفس رابط عملى

توانند از حيث غايت و رسيدن به هدف واحـدی در يـك ارتبـاط  اين سه بخش هرم مى لذا .است

 و نظـری عقل تكميل يعنى عملى، عقل غايتطولى نسبت به هم قرار گيرند؛ به اين صورت كه 

 قرار پوشش تحت نيز و به تبع، آرا و قضايای اخلاقى را غايت اخلاق ،)همان( آن تطهير و تزكيه

واسطه ميان ( نظری عقل تكميل همگى در جهت رسيدن به هدف واحد، يعنى سرانجام و دهد مى

عقلـى تـلاش  اولـى مبـادی بـه شـبهت و آدمى قصوای و غايت) نفسانى ارتباط نفس با عالم فوق

 قصـوای های اخلاقى عام و همگانى وصـول بـه غايـت لذا غايت اخلاق فضيله و گزاره. كنند مى

های كلى اخلاقى را نيـز بايـد  الامر اين گزاره نفس. عقلى خواهد بود اولى مبادی به تشبه آدمى و

و حقايق كلـى، كـه نفـوس و الامر مبادی اولى عقلى  در راستای غايت نهايى عقل عملى و نفس

بنابراين، برای . وجو كرد نفسانى و علوی جست حقايقى مجرد و بدون ماده هستند، يعنى عالم فوق

های اخلاقى، لازم است  بودن اين گزاره صدق نظريه مطابقت صدق بر آرای اخلاقى عام و صادق

. ر هستند، تطابق داشته باشندالام الامر و منشأ حقايق و كليات خود، كه در عالم نفس با نفس آنها

های اخلاقى عام را از لحاظ وجه نظـری  توان اخلاق فاضله و گزاره با توجه به اين توضيحات مى

نفسانى و از حيث مقام عمل و عملكرد به آنها  الامر و منشأ آنها منوط به عالم علوی و فوق و نفس

رت ديگر، حوزه عملى اخلاق به عالم به عبا. در نسبت با وجه سفلى نفوس و ابدان در نظر گرفت

هـای اخلاقـى دارای هيئـت  شود و به همـين دليـل اسـت كـه گزاره طبيعت و كثرت مربوط مى

  .دووجهى خواهند بود
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با اين تفسير، دور از ذهن نخواهد بود كه محمول حسن و قبحِ قسم اخلاقـى آرای مشـهوره، 

همان صدق و كذب قضايای اخلاقى در عالم نظر باشد كه به علت نزول از وجه اولى به حسن و 

دليل مطلب يادشده اين است كه جمهور مردم به علت انس با طبيعـت، . اند قبح تغيير هويت داده

؛ لذا برای تفهيم آنها )14: 1352همو، (نفسانى نيستند  دراك حقايق و معقولات عالم فوققادر به ا

دادنشان به فضايل لازم خواهد بود اين حقايق به درك آنها نزديك شوند تا پذيرفته شوند  و سوق

  .و در جهت عمل به آن برآيند

  پذيری قضايای عام اخلاقى ملاك صدق و كذب

. پذيری قضايای اخلاقى است كننده ذهن به ملاك صدق و كذب رهنمون سينا از دين، تعريف ابن

های نفسـانى بشـر و  سازی نفس انسانى از امـور شـيطانى و خواسـته تصفيه و پاك«او دين را به 

در بيان فوق، تعريف غـايى از ). 303 :1400همو، (كند  تعريف مى» دوری از اعراض دنيای پست

داند كه انسان را از هـر آنچـه مايـه  هايى مى عت را حاوی روشسينا شري ابن. شود دين مطرح مى

كدورت نفس و افزايش نقص در ساختار وجودی او در ابعاد مختلف زندگى اعـم از تـدبير منـزل، 

او وصول به سعادت و تكميل جوهر انسانى را منوط . دارد شود باز مى تدبير مدن و تزكيه نفس مى

تزكيه بـه عمـل را از طـرق مختلفـى اعـم از كتـب اخلاقـى، كند و  تزكيه به علم و عمل مى به

وقوف بر مرضيات شرع و حدود آن و امتثال از اوامر (های دينى  مواظبت از وظايف شرعى و سنت

الهى از طريق پيراستن نفس از رذايل و صفات قبيحه و عادات سيئه عقلـى و شـرعى و آراسـتن 

: 2007همو، (داند  ميسر مى) ضله عقل و شرعىنفس به اخلاق حميده و عادات حسنه و ملكات فا

؛ بنابراين، از جانب دين، بايدها و نبايدهايى بر مبنای حسن و قـبح اعتبـار و در قالـب )196-197

نائـل ) سـعادت(ها به مطلوب حقيقـى خـود  شود تا انسان اوامر و نواهى الهى به انسان عرضه مى

  .شوند

الشـريعة و شـريعت در  مختلف، نقش مؤثری برای واضعسينا در آثار متعدد خود با عبارات  ابن

شود و احكام اقسام حكمت عملى و جعل قانون در هـر يـك از سـه  اقسام فلسفه عملى قائل مى

داند و معتقد اسـت  را از سوی خدا مى) تدبير منزل، تدبير مدن و تزكيه نفس(حوزه حكمت عملى 

انبه به منظور نيل به سعادت حقيقـى نخواهـد ج انسان دارای عقل سليم قادر به وضع قوانين همه

تواند از سوی منبع لايتناهى باشد كه به تمامى  ؛ زيرا جعل قوانين فقط مى)8: ب1405همو، (بود 

نيازها، امكانات، وجود حقيقى انسان و همه موجودات عالم اشراف داشته باشد و بر اساس قـدرت 



)١٣٩۴پاඵුز( ۶۵اول، ॷماره پیاپی ، ॷماره এفدھمسال : پژو਌঒ی دا஺ه ऴم –  धصൎناଓ علਖی 

102

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

به اين ترتيب وضع قـانون . انين عالم بپردازدمطلق، خيرخواهى مطلق و علم و عنايت به جعل قو

در روابط بين انسانى و روابط انسانى با موجودات عالم فقط از سوی قـادر و عـالم مطلـق ممكـن 

ها با يكديگر و با عالم و موجودات آن، متنـاظر بـا ترتـب عـالم و  بسا روابط انسان چه. خواهد بود

همـو،  ؛40-39 :1950همـو، ( ها باشـد بدان انسـانقوانين حاكم بر نظام عالم و موجودات آن و ا

انداز گسترده از عهده انسـان  ؛ لذا وضع قوانين با اين چشم)55: 3/4755 يسنو تا، شماره دست بى

ای مافوق موجودات ممكن، واضع و ضامن اجرای  آيد و بايد قدرت و اراده دارای عقل سليم برنمى

حكمى از قضايای اخلاقى را صادق دانست كه متناظر با  بسا بتوان قوانين باشد و در اين راستا چه

كند كـه  سينا متناظر با بيان فوق از رياستى در عالم ياد مى ابن. ترتبات عالم و ساختار جهان باشد

اين رياست با توجه به الگوی . شود تابع رياست الهى است و رياست الهى مقتدای آن محسوب مى

از حيث فضيلت و متناظر با ترتـب عـالم و ابـدان انسـانى در  آن، بهترين رياسات ممكن در عالم

  ).55: 3/4755 نويس دست  تا، شماره همو، بى(اجزای آنها است 

سينا شهادت شرعى را طريق تحقق اقسام فلسفه عملى و تحقيق تفصيل و تقـدير اقسـام  ابن

وط به برهان نظری داند و صحت جميع اقسام فلسفه عملى را من فلسفه عملى را مبتنى بر آن مى

پـذيری اقسـام فلسـفه عملـى  وی در اين موضع از شفا بـه برهان). 14 :الف1404همو، (كند  مى

رو از ديدگاه او بعيد نخواهد بود كه احكام عقل نظری از جمله صدق بر  تصريح كرده است؛ از اين

ك صـحت وی مـلا. قضايای تحت قوه عقل عملى، مانند قسم اخلاقى آرای مشهوره، حمل شود

كنـد و شـريعت از ديـدگاه او نقـش  وجو مى احكام اقسام فلسفه عملى را در شريعت الاهى جست

ها و ملاك صـحت  ضامن اجرای عملى در ابعاد مختلف زندگى انسانى و بايدها و نبايدهای انسان

نه گا همچنين، از شريعت به عنوان مبدأ اقسام سـه. قوانين از طريق برهان نظری را بر عهده دارد

تصـريح ). 30: 1980همـو، (شـود  حكمت عملى و مبين حدود كمالات اين سه قسم نيز يـاد مى

دهنده نقش شريعت در وضع قـوانين  سينا از شريعت به عنوان مبدأ اقسام حكمت عملى، نشان ابن

بودن شريعت برای اقسام حكمت عملى، مؤيـد ايـن  امور مدنى، منزلى و حتى انفسى افراد و مبين

ها و ابعاد مختلف آنهـا دارد و از ايـن  ت كه شريعت، اشراف كامل نسبت به وجود انسانمطلب اس

سـينا،  از ديـدگاه ابن. كننده ابعاد مختلف زندگى انسان باشـد دهنده و روشن تواند تفصيل حيث مى

كننده و ضامن اجرای  بهترين فرد در راستای اجرای قوانين شريعت به عنوان مدبر مدينه و محقق

سينا كه در فصل نبوت و  فرامين واضع مطلق با توجه به جايگاه بحث از سياست در آثار ابن عملى

العارفين را دارد، آمده، پيـامبر جامعـه  ، كه عنوان مقامات اشاراتو در نمط نهم  شفاامامت الهيات 
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ای الامـر حقـايق كلـى و قضـاي به عنوان نفس(نفسانى  نبى به دليل توجه تام به عالم فوق. است

و اتصال با مبادی عقلى، آمادگى پذيرش الهام از سوی عقل فعال را خواهد داشت و بـه ) اخلاقى

و به تبع نبى نفوسـى كـه خـود را بـا تزكيـه و ). 341، 1379همو، ( شود مقام قوه قدسى نائل مى

كنند با لحاظ ظرفيت خود قادر به ادراك حقايق كلـى  تهذيب آماده كسب فيض از عالم علوی مى

شوند؛ ليكن عموم مردم به جهت انس با عالم محسوسات و طبيعت، قادر بـه ادراك  و اخلاقى مى

و به همين دليل است كه بايد امری بـه عنـوان واسـطه ) 14: 1352همو، (حقايق معقول نيستند 

در ايـن ميـان،  .نفسـانى لحـاظ شـود شناخت عموم مردم با كليات و حقايق اخلاقى در عالم فوق

شريعت به عنوان نقشى كه در وصول به سعادت و تكميل جوهر انسانى دارد و مبـدأ و محقـق و 

شـود و بـه عنـوان  ود كمالات آنهـا اخـذ مىمفصل و مقدر احكام اقسام فلسفه عملى و مبين حد

نفسانى دارد، به عنوان حد وسـط ميـان حقـايق كلـى اخلاقـى در  ملاكى كه اشراف به عالم فوق

نفسانى، مبين و مسهل قضايای كلى  نفسانى و قضايای اخلاقى كلى در عالم تحت الامر فوق نفس

ی لزومى و ضروری اخلاقى مقام ای ميان قضايا يقينى معطوف به عمل و به عنوان ملاك واسطه

بنابراين، شريعت برای صدق قسـم اخلاقـى . شود نظر و قضايای كلى در مقام عمل محسوب مى

نفسـانى و  آرای مشهوره نقش ملاك را خواهد داشت؛ زيرا شريعت به عنوان حد واسطه عالم فوق

های كلـى  ار تطابق گزارهد نفسانى اطلاع دارد، عهده نفسانى، كه از حقايق و كليات عالم فوق تحت

  .نفسانى خواهد بود اخلاقى آرای مشهوره با حقايق كلى آنها در عالم فوق

  بودن يا نبودن مشهورات مسوره

در . كنـد ای است كه موضوع آن مفهوم كلى است كه بر مصاديق دلالـت مى قضيه مسوره، قضيه

وضـوع حكـم از حيـث حقيقت، حكم به مصاديق موضوع متعلق است و شمول حكم بـر افـراد م

 سـور داشـتن معنای به لزوماً  بودن در اين قضايا، مسوره. شود فراگيری و عدم فراگيری اطلاق مى

 پـس. باشد موضوع افراد كميت كننده تواند مشخص نيز مى مقاليه و حاليه قراين و نيست ظاهری

بـر ). 327: 1373فرامرز قراملكى، ( است موضوع افراد به نسبت حكم شمول بودن مرهون مسوره

صـدق حسـن « و »كذب قبـيح اسـت«توان قسم اخلاقى و عام مشهورات مانند  اين اساس، مى

تك مصاديق  را قضايای مسوره دانست؛ زيرا حكم حسن صدق هم بر مفهوم و هم بر تك »است

ها  ها و مكان های اخلاقى، قضايايى هستند كه در تمامى زمان كند و اين گزاره موضوع دلالت مى
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كـه حكـم حسـن و صدقشـان بـر همـه  اند و قضايای ثابتى هستند ون حكم كلى اخذ شدههمچ

  .كند ها دلالت مى ها و مكان مصاديق موضوع در همه زمان

اين قسم از آرای مشهوره دارای ويژگى قضايای مسوره، يعنى نفى از طريق تضاد و تنـاقض، 

به نفى ضدی و در ساير آثار بـه نقـيض  المنطق  الموجزة فىسينا در دو بخش رساله  هستند و ابن

اشـاره كـرده اسـت ) استفاده از هر دو طريـق نقـيض مشـهورات در اوقـات مختلـف(مشهورات 

و  40: 3/4755 تا، نويس، بى تا، شماره دست ؛ همو، بى19 :ن1404؛ همو، 507: د 1404سينا،  ابن(

  ).47: الف1388مو، ؛ ه59: 1950؛ همو، 104: 4829 نويس تا، شماره دست ؛ همو، بى47

يـا  »دروغ قبيح اسـت«قسم اخلاقى مشهورات، يعنى قضايای اخلاقى كلى و همگانى، مانند 

دارای ديگر ويژگى قضايای مسوره، يعنى قابليـت انقسـام بـه دو قسـم  »امانتداری حسن است«

 بندی، ساختار منطقى قضيه از حيـث ارتبـاط عقـدين ملاك اين تقسيم. حقيقى و خارجى، هستند

الامر قضايای  ؛ از آنجا كه نفس)33 :1391صدرالدين شيرازی، : فرامرز قراملكى، مقدمه، در(است 

گـردد،  برمى) عالم ثبـات و تجـرد از مـاده و بـه دور از كثـرات(نفسانى  اخلاقى كلى به عالم فوق

ى را توان اين قضايای اخلاقـى كلـ اقتران عقدين در اين قضايا، حقيقى و لزومى خواهد بود و مى

در تقسيم قضايای موجبه اخلاقى مشهورات به سه قسم حقيقـى، . در جرگه علوم برهانى قرار داد

بندی قضـايا را عـلاوه بـر ظـرف وجـود  توان ملاك تقسـيم رسد مى خارجى و ذهنى، به نظر مى

) با در نظر گرفتن اقسام مختلف قضايا(، ظرف وجود غايت قضايا )همان(موضوع و محمول قضيه 

های اخلاقى را از بعد عملى و تحقـق  ر نظر گرفت، با اين توضيح كه اگر غايت تحقق گزارهنيز د

آن در اجتماع در نظر بگيريم؛ در صورتى كه اين اجتماع، اجتمـاع مـاديون باشـد، غايـت تحقـق 

های اخلاقى محصور در عالم طبيعت و انواع لذات طبيعى خواهد شد و بر اين اساس قضـيه  گزاره

های اخلاقى  شود و اگر غايت تحقق گزاره اقسام قضايای خارجيه وجوديه محسوب مى اخلاقى از

هـای اخلاقـى  در عالم خارج را منوط به اجتماع غيرمادی و الاهى قرار دهيم، هدف تحقـق گزاره

شود و هدف چنين اجتماعى، سعادت دنيـا و  های نفسانى نمى محصور در عالم جسمانى و خواسته

  .بر اين اساس، قضيه اخلاقى از اقسام قضايای حقيقيه وجوديه خواهد بود. عقبى خواهد بود
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  پذيری مشهورات نظريات ديگر در باب صدق و كذب

  نظريه عملگرايى

پذير اسـت؛ بـه ايـن  پذيری مشهورات با نظريه پراگماتيستى صدق نيز توجيه بحث صدق و كذب

نها پى بگيـريم، يـا بـه عبـارت ديگـر بيان كه اگر بخواهيم بررسى مشهورات را از حيث كاربرد آ

گرايى بـه  شناسى آن بررسى كنيم، ناگزير خواهيم بود با عينـك عمـل مشهورات را از حيث روش

معنای يك مفهوم با رجوع به نتايج عملـى و تجربـى  بنا بر اصل پراگماتيكى،. اين حوزه بپردازيم

ی از صـدق، آرای مشـهوره بـه با چنـين تفسـير). 152: 1382هاك، (آيد  كاربرد آن به دست مى

: 1408فـارابى، (بنا به تعريف فارابى ) آرای مؤثره(عنوان يكى از عوامل مؤثر در برانگيختن مردم 

نقـش مهمـى در ) 2/37: ب1404 سـينا، ابن(و تعلقى كه اين آرا به مقام عمل دارد  )105و  1/19

اجتماعـات و اتحـاد جوامـع  كردن مردم جامعه در راستای رسيدن بـه اهـداف دادن و هدايت سوق

لذا پيامدها و نتـايجى كـه از مشـهورات جوامـع در ). 365-1/364: 1408فارابى، (خواهند داشت 

شود، توجيه صدق مشهورات بـر اسـاس نظريـه  جهت وصول به اهداف مد نظر جامعه حاصل مى

شـهوره در جوامـع توان از متعلق سودمندی آرای م در اين راستا مى. كند پراگماتيستى را اثبات مى

محورانه متعلـق ايـن سـودمندی  گرايانه و سعادت در جوامع الاهى، نگاه غايت. الاهى پرسش كرد

لذا سودمندی حقيقى محل توجه نهايى اين جوامع قرار خواهد گرفـت و رفـاه و آسـايش از . است

جـه قـرار بنابراين، سودمندی خارجى نيز محـل تو. شود محورانه محسوب مى لوازم ديدگاه سعادت

گيرد و اين دو نوع سودمندی مكمل هدف نهايى اين اجتماعات، يعنى سعادت، قـرار خواهنـد  مى

محورانه، متعلــق اصــلى ســودمندی در نظريــه  لازمــه و هــدف ثــانوی ديــدگاه ســعادت. گرفــت

در بيان كلى، بايد گفت اكثر اقسام و اسباب آرای مشـهوره بـه جهـت . گيرد پراگماتيستى قرار مى

الامر ثابتى ندارند تا نظريه مطابقت صدق بر آنها صـدق  ه زمان و مكان مختص خود نفستعلق ب

پذيری را بر آنهـا حمـل كـرد، از معنـای سـنتى صـدق  كند و اگر هم بتوان وصف صدق و كذب

ای كـه اكثـر يـا تمـام  ويژگى. منطقى عدول كرده، به معنای ديگری صادق يا كاذب خواهند بود

بر اين اساس، سنجش اين . سنجش آنها بر مبنای لوازم و پيامدهايشان استآرای مشهوره دارند، 

  .پذير خواهد بود آرا با عقل پسين و بر مبنای نظريه پراگماتيستى امكان
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  نظريه تلائم

يكى از شروط پذيرش آرای مشهوره و اقسام مختلف آن در ميان جوامع، هماهنگى آن با فرهنگ 

مشترك آرای مشهوره با فرهنگ افراد جوامع يا طبيعـت فطـری و آداب جوامع و پيداكردن نقاط 

بنابراين، رد پای نظريه تلائـم در همـه اقسـام مشـهورات بـا وجـود شـرط تناسـب و . آنها است

صـدق در نظريـه تلائـم . هماهنگى آرای مشهوره با فرهنگ و آداب و رسوم جوامـع وجـود دارد

بـا ايـن توصـيف، ). 141: 1382هاك، (اورها ای از ب عبارت است از روابط هماهنگ بين مجموعه

توان گفت تناسب مشهورات با فرهنگ و رسوم جوامـع بـه عنـوان شـرط و مـلاك پـذيرش  مى

نظريـه تلائـم، . شـود كردن افراد در راستای آنهـا قلمـداد مى مشهورات ميان مردم جوامع و عمل

به عبارت ديگر، زمانى . يردگ پذيری صدق پراگماتيستى مشهورات نيز قرار مى ملاك نظريه توجيه

پذيری صدق مشهورات از ديدگاه پراگماتيستى را صادق قلمداد كرد و اثرات  توان نظريه توجيه مى

آرای مشهوره را در اعمال مردم و در جهت اهداف اجتماعات تضمين كرد كـه آرای مشـهوره بـا 

 را ميـان ای نظريـه تلائـمتوان رد پ مى .جوامع و فرهنگ و آداب و سنت آنها تناسب داشته باشد

 الهى جوامع در نهايى غايت كه سعادت، و) مشهورات اقسام از يكى عنوان به( اخلاقى های گزاره

 و اخلاقى های گزاره و ها ارزش كردن رعايت با ها انسان كه توضيح اين با است، نيز مشاهده كرد؛

 اخلاقى های گزاره و ها ارزش ميان رسند؛ در واقع، مى انسانى مطلوب نهايت به آنها به كردن عمل

هـای اخلاقـى، بـه مطلـوب  كردن بـه گزاره ها با عمل رابطه عليت برقرار است و انسان سعادت و

 داشـته وجـود سـنخيت) معلـول و غايى علت(بنابراين، بايد ميان آنها . حقيقى خود خواهند رسيد

 نظريـه معلـول يـادآور و علـت ميان هماهنگى و سنخيت اين .باشد تا به هدف خير وصول يابند

و نقش آن برای رسيدن به سعادت است، گويا در رابطه علىّ ميان علت غايى و معلول نيـز  تلائم

  .شود نظريه تلائم به عنوان ملاك اخذ مى

  نظريه شرطى خلاف واقع

رسد خلقيات و انفعاليات به عنوان يكى از عوامل مهـم مشـهورات بـه  در نگاه ابتدايى به نظر مى

اما با نگاه . ليل ويژگى تغييرپذيری و عدم ثبات، قابليت اتصاف به صفات صدق و كذب را ندارندد

توان گفت با وجود عدم توجيه آنها بر اساس نظريه مطابقـت صـدق خصوصـيتى كـه  تر مى دقيق

آرای مشهوره برخاسته از اين اسباب دارند، بررسى صدق و كذب آنها از حيث شخص انسانى و بر 

صدق در شرطى خلاف واقع منوط به احراز شرط يـا . ظريه شرطى خلاف واقع خواهد بوداساس ن
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شرايطى است كه بر اساس حصول يا عدم حصول آن شرايط، شرطى خلاف واقع صادق يا كاذب 

، با اين بيان كه بـرای اتصـاف آرای مشـهوره برخاسـته از ايـن )40: 1381حسينى،  حاج( شود مى

ن شروطى اضافه كرد؛ مانند وضع آرای مشهوره برخاسته از اين اسـباب اسباب به صدق بايد به آ

از سوی اشخاص و كاربرد آنها با وجود دارابودن اشخاص از عقـل و طبـع سـليم، مـزاج و قـوای 

با وجود اين شرايط آرای مشـهوره برخاسـته از ايـن . روحى معتدل و دوربودن از انفعالات زودگذر

نوعـان خـود، ديگـر  خواهند بود و رفتار فرد در نسبت با جامعـه، هماسباب به دور از تغييرپذيری 

همچنين، ملاك صـدق ايـن قسـم، بـه . شود موجودات و حتى شخص خود متصف به صدق مى

  .هايى است گردد كه آن نيز مبتنى بر ملاك يا ملاك برمى اعتدال و حد اوسط در هر جامعه

نتيجه 

سينا مبنـى  آرای مشهوره لابشرط است و تصريح ابن پذيری سينا در قبال صدق و كذب موضع ابن

رسـد چنـين  بـه نظـر مى. پذيری مشهورات، متعلق به قسم اخلاقى اين آرا است بر صدق و كذب

حل او در ممانعت از سقوط آرای اخلاقـى در ورطـه  سينا و راه دهنده هوشياری ابن رويكردی نشان

پـذيری،  صـدق و كذب خلاقى مشهورات بهنشدن قسم ا زيرا در صورت متصف .گرايى است نسبى

اين آرا مانند ساير اقسام مشهورات از تغييرپذيری بركنار نخواهند بود و در اين صـورت خاتميـت 

  .پيامبر و هدف از بعثت او نيز محل ترديد قرار خواهد گرفت

ا، سـين شناسـى ابن الأمر، و نظريـه جهان شدن به نفس بنا بر نظريه سنتى صدق، مبنى بر قائل

 عقـل وصول به سعادت و تكميـل(مبنى بر تقسيم عالم به مادی و غيرمادی و غايت عقل عملى 

و با توجه به فلسفه وجودی و كمال عقل نظری، كه نـاظر بـه وجـه ) آن تطهير و تزكيه و نظری

الامر آرای اخلاقـى مشـهوره، عـالم  شود كه مبدأ و نفس نفسانى است، اين نتيجه حاصل مى فوق

شـود و  محسـوب مى) غايـت(و آخـر ) مبـدأ(نفسانى به منزلـه اول  نفسانى است و عالم فوق فوق

شريعت به عنوان حد وسط قضايای كلى يقينى اخلاقى و قضايای جزئى معطوف به عمل، مبـين 

و مسهل حقايق اخلاقى، واضع قوانين كلى و مبدأ و مبين حدود كمالات اقسام حكمت عملـى و 

آرای اخلاقى به عنوان ملاك و معيار صدق آرای اخلاقـى كلـى بـه حسـاب  ضامن اجرای عملى

های ديگر صـدق، از جملـه   پذيری مشهورات، قابليت بررسى از حيث نظريه صدق و كذب. آيد مى

.شناسى و تلائم از حيث تناسب اين آرا با فرهنگ جوامع را دارند پراگماتيستى، از حيث روش
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 ----- )1405 مكتبة آية االله المرعشي، چاپ دوم: ، قمالقصيدة المزدوجة في المنطق). الف.
 ----- )1950 .(تحقيق وطوريقاكتاب المجموع او الحكمة العروضية في معاني كتاب ري ،

.مكتبة النهضة المصرية: دكتر محمد سليم سالم، قاهره: شرح
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 ----- )4829نويس  خانه اياصوفيه استانبول، شماره دست ، كتابمختصر الاوسط). تا بي.
 ----- )1370 .(انتشارات دانشگاه تهران: ، تهرانالمسائل الغريبة العشرينية.
 ----- )1352.( نا بي: بهمن كريمي، رشت: اهتمام، به نامه معراج.
 ----- )1388 از دكتر سينا المنطق الموجز، تصحيح و تحليل هشت رساله منطقي ابن). الف

نجفقلي حبيبي و احد فرامرز قراملكي، :نامه دكتري، استادان راهنما زينب برخورداري، پايان
.دانشگاه تهران، دانشكده الهيات

 ----- )نويس خانه دانشگاه استانبول، شماره دست ، كتابمنطقالموجزة في ال ).تا بي
3/4755.  
 ----- )1405مكتبة آية االله المرعشي، چاپ دوم: ، قممنطق المشرقيين). ب.
 ----- )1379 .(پژوه، محمدتقي دانش: ، مقدمه و تصحيحالنجاة من الغرق في بحر الضلالات

.انتشارات دانشگاه تهران، چاپ دوم: تهران
 ----- )1400 .(انتشارات بيدار: عبدالرحمن بدوي، قم: ، تصحيحالنجاة و عيون الحكمة.
 ----- )1388جاويدان خرد: سيد حسين موسويان، نقل در: ، تصحيح»نكت المنطق«). ب،

.، دوره جديد2، ش6س
  نامه پايان ،سينا ابن نامه تبيين مشهورات در منطق پايان). 1393(پورصالح اميري، سيده مليحه

زينب برخورداري، دانشگاه الزهرا: مهناز اميرخاني، استاد مشاور: كارشناسي ارشد، استاد راهنما
.، دانشكده الهيات)س(
 هاي شرطي و شروط صدق آنها در بررسي و تحليل گزاره«). 1381(حسيني، مرتضي  حاج

.1، ش13ج ،)علوم انساني( مجله پژوهشي دانشگاه اصفهان: ، در»سينا منطق ابن
  22، شخردنامه صدرا: ، در»نظريه مطابقت«). 1379(خسروپناه، عبدالحسين.
  دكتر: مقدمه و تصحيح شرح الاشارات والتنبيهات، ).1384(رازي، فخرالدين محمد بن عمر

.نشر انجمن آثار و مفاخر فرهنگي، چاپ اول: زاده، تهران نجف
 ----- )1400 .(مكتبة: ر احمد حجازي احمد السقا، قاهرهدكت: ، تحقيقالحكمة  شرح عيون

.الانجلو المصرية دار التضامن، چاپ اول
  ضياء موحد، :نامه دكتري، استاد راهنما پايانرساله تحليل قضايا، ). 1373(فرامرز قراملكي، احد

الهيات: استاد مشاور  .احمد بهشتي، دانشگاه تهران، دانشكده
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  احد فرامرز: مقدمه التنقيح في المنطق،). 1391(صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم
نشر: اي، تهران سيد محمد خامنه: پور، با اشراف غلامرضا ياسي: قراملكي، تصحيح و تحقيق

.بنياد حكمت اسلامي صدرا، چاپ دوم
  محمدتقي: و مقدمه، تحقيق المنطقيات ).1408(فارابي، ابي نصر محمد بن محمد بن طرخان

.مكتبة آية االله المرعشي، چاپ اول: پژوه، قم دانش
  انتشارات كتاب: سيد محمدحسين حجتي، قم: ، ترجمهفلسفه منطق). 1382(هاك، سوزان

.طه

  : نوشت پى

قرار دارند و امكان طرف مقابل بـر آنهـا بـه هـيچ وجـه روا به اين معنا كه قضايای يقينى در مرتبه جزم مطلق . ١

تری قرار دارند و امكان وقوع طـرف مقابـل در آنهـا جـايز  نيست؛ اما آرای مشهوره محموده در مرتبه جزم نازل

  .است



  65شماره پياپى  اول، هشمار، هفدهمسال  :قم پژوهشى دانشگاه - فصلنامهٴ علمى

)130 -111صفحات (سينا و ملاصدرا  خواب و رؤيا و تحليل آن از منظر ابن

سينا و ملاصدرا خواب و رؤيا و تحليل آن از منظر ابن

*وحيده حداد

**حامد ناجى اصفهانى

چكيده

كمتـر فيلسـوف معنای خـواب و رؤيـا، و جايگـاه آن در فلسـفه بحثـى اسـت كـه 

ای از آن غافل مانده و به بررسى آن از منظر اصول و مبـانى فلسـفى خـود  برجسته

گرفتن روح از حـواس  در نظر حكمای اسلامى، رؤيا حاصـل فاصـله. نپرداخته باشد

ظاهری و ميل آن به قوای باطنى است، به اين معنا كه انسان گاهى در عالم خواب 

شود و از اين رهگـذر، بـه ادراك و  ينده موفق مىبه ادراك حقايق هستى و وقايع آ

اين احوال اگر در عالم خواب طبيعى پـيش آيـد، در . يابد معرفت شهودی دست مى

است و در صـورتى كـه ضـعيف و مـبهم » رؤيای صادقه«صورتى كه شفاف باشد، 

نا، سي از ديدگاه ابن. روشن شود) تعبير(باشد، پيام آن بايد با تفسير و تجزيه و تحليل 

شود و از طريق حس مشترك  در حالت خواب، قوه متخيله به عالم قدس متصل مى

ملاصدرا نيز همين نظـر را دارد ولـى معتقـد اسـت . گردد به كشف و الهام نائل مى

شخص برای متحّدشدن با عقل فعال بايـد بـه مقـام و مرتبـه جامعيـت در نشـĤت 

ماهيـت خـواب «چـون  هايى پرسـش. گانه عقلى، نفسى و حسى رسـيده باشـد سه

آيا «و اگر پاسخ به آن مثبت است » ها احتياج به تعبير دارند؟ آيا خواب«، »چيست؟

آيا بين تعبيـر و تأويـل تفـاوتى «، »ای از آنها؟ ها بايد تعبير شوند يا پاره همه خواب

در ايـن . برای هر صاحب عقل سليمى ممكن است مطـرح شـود... و » وجود دارد؟

  .پردازيم سينا و ملاصدرا مى ين مسائل از منظر ابنمقاله به تحليل ا

  .سينا، ملاصدرا رؤيا، خيال، خواب، ابن :ها كليدواژه

** استادیار گروه فلسفه دانشگاه اصفھان

ت. * دانش آموخته دکتری الھیا
 Phd theology- philosophy,young researchers and elite club,

Isfahan(khorasgan) branch, Islamic azad university, Isfahan, iran
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  مقدمه

انسـان و . گيـرد سوم عمر انسان را در بر مى های خداوند است كه تقريباً يك خواب يكى از نعمت

همه موجودات زنده دنيوی برای تجديد قوا و بـه دسـت آوردن نيـروی لازم بـرای ادامـه كـار و 

و  1آيـد اب استراحتى الزامى است كه خود به سراغ انسان مىخو. فعاليت احتياج به استراحت دارند

های فكری و ذهنى خود  های جسمانى و بخش مهمى از فعاليت كند كه تمام فعاليت او را وادار مى

هايى از بدن كه برای ادامه حيات لازم است به كار خود ادامه دهند،  را تعطيل كند و فقط دستگاه

  ).16/398: 1362كارم شيرازی، م(آن هم بسيار آرام و آهسته 

ديدن، بسيار مهم است و هرچه انسان از نظر معنوی، تقوا و معرفـت در سـطح بـالايى  خواب

بينـد غالبـاً صـادق و دارای پيـام  هايى را كـه مى باشد و موازين شرع را بيشتر رعايت كند، خواب

ّـل«به شاگردش ) ع(امام صادق  2.هستند . ها بينـديش ديدن خوابدر ! ای مفضّل«: فرمود» مفض

در مصالح  بينند، هايى كه مى پايه؛ در نتيجه، مردم از خواب ها راست است و گاهى بى گاهى خواب

بـرده، از آن دوری   شـوند يـا بـه زبـان موضـوعى پـى منـد مى خود به وسيله آنها هـدايت و بهره

  ).61/183: 1392مجلسى، (» كنند مى

دهد، ولى گاهى خـوابى  ای از مسائل مهم دين اهميت نمى پارهنكته ديگر اينكه فردی كه به 

يابى را از دسـت  طور نيست كه استعداد و امكان كمال هايى دارد و اين بيند، هنوز قابليت خوش مى

دادن به مبانى عملـى و  چنين افرادی را بايد متوجه اهميت اين موضوع كرد كه اهميت. داده باشد

شـود، بركـات و خيـرات بسـياری در  موجب سعادت دنيا و آخرت مىنظری دين، علاوه بر اينكه 

از برخى روايـات ). ديدن خوب و درست است كه يكى از آنها خواب(زندگى دنيايى انسان نيز دارد 

كنند، ولى گاهى كارهای خوب هـم انجـام  شود اشخاصى كه واجبات مهم را ترك مى استفاده مى

دهد و يكـى از ايـن مزدهـا، رؤيـای  ا را در همين دنيا مىدهند، خداوند مزد كارهای خوب آنه مى

كه خداوند متعال، پاداش مؤمنان را بيشتر به آخـرت واگـذار كـرده  خوب و صادق است؛ در حالى 

  .تر از اين دنيا است زيرا انسان در آن جهان، بسيار محتاج. است

يا معارف الهى است كـه  تعبير خواب از علم لدنى. نكته ديگر درباره خواب، تعبير خواب است

شدنى نيست؛ بلكه اين توانايى را خداوند به هر كسى كـه  از طريق كلاس، معلم و كتاب، اكتساب

  .دهد صلاح بداند، مى
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  خواب و رؤيا در لغت

، تمايز روشنى وجـود نـدارد ولـى در اصـل، خـواب، »رؤيا«و » خواب«در زبان فارسى بين كلمه 

يعنى رؤيا بخش قابـل تعبيـر و تفسـير خـواب . واقع شده استظرف و حالتى است كه رؤيا درآن 

  .رؤيا از ماده رؤيت، به معنای ديدن است. است

چنين آمده » نوم«در باب لغت  مفردات راغبدر . شود استفاده مى» نوم«در زبان عربى، كلمه 

در خصوص خواب تفاسير مختلفى عرضه شده است كه همه آنهـا بـه نظـرات گونـاگون «: است

گفته شده خواب آرامش اعصاب مغز از طريق بخاراتى اسـت كـه بـه آن متصـاعد . ح استصحي

راغـب (» شود و گفته شده خواب آن است كه خداوند روح را قبض كند نـه تـا سـرحدّ مـرگ مى

  ).783-782: 1387اصفهانى، 

  روح؛ مجرد يا مادی؟

أملاتى درباره آن داشـته طلبد آدمى ت ترين موضوعاتى است كه مى موضوع روح انسانى، از شريف

شناسـان، مفسـران و  در اين باب گرچه مسائل فراوانى از سوی فيلسـوفان، متكلمـان، روان. باشد

ای  اند، كه حتى پرداختن به شـمه محدّثان مطرح شده و هر يك از ديدگاه ويژه خود آن را كاويده

قط به برخى مسائل مربوط به از آن بسيار فراتر از چارچوب اين نوشتار است، ولى در حد آشنايى ف

  .پردازيم آن مى

يابيم كه وجود مـا گذشـته از جسـم و آثـار مخصـوص آن، دارای  شك هر يك از ما درمى بى

خواص و حالاتى است، همچون فكركردن، دوسـتى و نفـرت، احساسـات و عواطـف، سـخاوت و 

ين پرسش را بـرای كم ا وجود اين حالات در وجود انسان، دست. بخل، شجاعت و ترس و امثالهم

مادی مسلكان در پاسخ به اين پرسش، تمامى . ها چيست كند كه خاستگاه اين ويژگى او ايجاد مى

بـه اعتقـاد آنـان، . انـد اند و همه آنها را از بُعد مادی تفسير كرده اين خواص را از آثار جسم دانسته

و توجيه مادی نداشته باشـد،  توان يافت كه قابل انطباق بر قوانين مادی نباشد هيچ صفتى را نمى

در برابـر آنهـا الاهيـون معتقدنـد در . ناچار برای توجيه آن به علتى ماوراء مـاده روی آوريـم تا به

ساختار وجودی انسان، گذشته از جسم، كه از سنخ طبيعت و ماده است، جنبه ديگری از وجود نيز 

شـود و تمـام ايـن  و نفس تعبير مى به كار گرفته شده است كه ماورای ماده است و از آن به روح

: نويسد ها مى طباطبايى در ردّ بر سخن مادی. دانند حالات و اوصاف را از آنِ جنبه روحانى مى
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های علمى و تجربى در سير خود به موجـودی بـه نـام روح، دسـت  اينكه كاوش

نيافته و هيچ وصفى از اوصاف را كه قابل توجيه جسمى نباشد پيدا نكرده اسـت، 

خن درستى است و در آن ترديدی نيست ولى اين سخن به معنای نفـى نفـس س

زيرا علوم طبيعى، . باشد مجرد، كه برهان عقلى بر وجود آن اقامه شده است، نمى

تواند در همان محـدوده  كند، تنها مى كه در دايره طبيعت و خواص ماده بحث مى

وط نيست نفياً و اثباتاً بـه داوری كند و قادر نيست درباره آنچه به آن محدوده مرب

روح، موجودی است ماورای طبيعى و دست علوم تجربى از دامن . قضاوت بپردازد

آن كوتاه است و اينكه دانش طبيعى به آن دست نيافته است، دليـل بـر نبـود آن 

ها را جرئت داده است تا به انكار روح بپردازند اين بوده  آنچه مادی. تواند باشد نمى

اند معتقدان به وجود روح، چون خواص و اوصـافى را در  ا خيال كردهاست كه آنه

اند  اند كه در نظر آنها توجيه علمى نداشته، لذا به وجود روح قائل شده انسان ديده

در حالى كـه . تا بدين وسيله آن اوصاف را توجيه كنند و منشأی برای آن بسازند

بندی  تجرد روح، چنـين تقسـيم گاه معتقدان به اين اشتباه فاسدی است، زيرا هيچ

اند كه برخى را به جسم و برخى را كه علل آن  در خواص و صفات بشری نداشته

اند به روح نسبت دهند، بلكه تمام آن را مستقيماً به جسم و توسـط  دانسته را نمى

  ).367-1/366: 1392طباطبايى، (اند  آن به روح مستند كرده

اند و به استقلال موجوديت آن در  وجودی مجرّد از جسم دانستهمعتقدان به وجود روح، كه آن را م

اند و صـدرالدين شـيرازی  اند، برای اثبات اين نظريه دلايل بسياری ذكر كرده قبال بدن قائل شده

  : آوريم يازده برهان عقلى بر آن اقامه كرده است كه در اينجا يكى از آنها را به قلم مى

ارگيری مداوم انديشه و نيروی عقلانـى، از يـك ك روشن است كه تفكر زياد و به

سو موجب تحليل بدن و قوای جسمى است و از سوی ديگر مايه تكامل روحى و 

اگر . شود تا نفس در تعقلات خود از قوّه به فعليت درآيد رشد آن است و سبب مى

روح، چيزی جز خواص جسم نباشد، لزوماً بايد آن نيز همراه با فرسايش بـدن رو 

رود، بلكـه  تنها تحليل نمـى حليل رود، در حالى كه گفتيم، نفس با اين كار نهبه ت

كند و اگر با مرگِ بدن، جان هـم بميـرد، بايـد هـر چـه سـبب  تقويت كسب مى

صدرالدين شيرازی، (فرسايش و مرگِ بدن است سبب مرگ و زوال روح نيز باشد 

1378 :8/295.(  
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دن را تحت امر خود دارد، ولى قبل از مرگ، در حالت روح گرچه به بدن تعلق دارد بلكه جسم و ب

شود و با مرگ، ارتباط آن با بدن به طـور  شود و تعلق آن به بدن ضعيف مى خواب از بدن جدا مى

   3.دهد شود و به حيات مجرد خود ادامه مى كامل قطع مى

. اند صـادقهـا بـرای اثبـات تجـرد روح، رؤياهـای  ترين دليل رسد يكـى از واضـح به نظر مى

ها اقسام مختلفى دارند؛ برخى از آنهـا بازتـاب حـوادث  ديدن گويد خواب باره مى  طباطبايى در اين

برخـى . آيند گذارند هنگام خواب به نمايش درمى اند كه با تأثيراتى كه بر سلسله اعصاب مى روزانه

شود كه از آن به  ىنيز بر اثر فشارهای روحى و روانى يا به هم خوردگى و خستگى مزاج حاصل م

شـود؛ و بخشـى ديگـر از آن،  يـاد مى» اضـغاث احـلام«های پريشان و به اصطلاح قرآنى  خواب

گويای وقايعى است كه تا آن زمان رخ نداده و پـس از ايـن رخ خواهـد داد و در حقيقـت چنـين 

ا دارای اگـر گـروه اول و دوم از رؤياهـ. رؤياهايى صادق و نوعى گزارش از رويدادهای آينده است

زيـرا . های دسته سوم هيچ توجيه مـادی متصـور نيسـت شك برای خواب توجيه مادی باشند، بى

گونه تماس  ای كه هنوز اتفاق نيفتاده و سلسله اعصاب هيچ ديدن واقعه توان برای خواب چگونه مى

استقلال ها، جز با  ديدن گونه خواب و ارتباطى با آن نداشته است، جهتى طبيعى در نظر گرفت؟ اين

روح از بدن و ارتباط آن با عالم مثال، كه صورت همه حوادث گذشته و آينده بركنـار از حاكميـت 

  ).1/368: 1392طباطبايى، (زمان در آن موجود است، چه توجيه ديگری دارد؟ 

  شود؟ آيا خواب شامل تمام موجودات مى

زيـرا خـواب بـر اثـر خسـتگى و . گيـرد تعالى و تمام موجودات مجرد از ماده را خواب فرا نمى حق

دهد در حالى كه مجردات دارای بدن جسمانى نيسـتند تـا دچـار  رفتن قوای بدنى روی مى تحليل

بر همين اساس، خداوند خودش را از اين صفت مبـرا داشـته و در قـرآن . ضعف و خستگى شوند

، يعنـى )255: بقـره(» ملا تَأخُـذُه سِـنة وَ لا نـو«: كريم در ذيل آياتى اين امر را بيان كرده است

  .گيرد خداوند را خواب و چرت فرا نمى

لذا . خواب از احكام طبيعيات در مواليد عناصر است، ولى نشئه آخرت از موّلدات عناصر نيست

پذيرند، مانند فرشتگان و آنچه از مقـام عناصـر  خوابند و اصلاً خواب را نمى اهل نشئه آخرت نمى

اش در دنيا بر غيرمثـال  طور كه نشئه خرت بر غير مثال است، همانبرتری دارد و نشئه انسان در آ

از . هيچ يك بر صورت او ظاهر نشـدند) گانه، جماد و نبات و حيوان از مواليد سه(پيش از او . است

طور كه شما را ظاهر كرد، دوباره شما را  و همان» «كما بدأكم«روی در كتاب الهى آمده است  اين
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وَ لقََـدْ عَلمِْـتُمُ «: ، يعنى بر غيرمثال و در واقع، در نشئه آخرت؛ و فرمود)29: اعراف(» گرداند برمى

» گيريـد؟ ايد چـرا پنـد نمى شما كه آفرينش نخسـتين را دانسـته«؛ »النشْأَةَ الأُْولى فَلَوْ لا تَذَكرُونَ 

در آنى مسافرت ات را افزون كن، زيرا تو از نشئه و عالمى كه  ؛ دلت را تيز كن و توشه)62: واقعه(

  ).207-206: 1384عربى،  ابن) (يعنى اينجايى نيستى(خواهى كرد، در حالى كه تو در آن نيستى 

شـود و حيوانـات بـه  آيد كه چرا خواب بر موجودات مادی چيره مى حال اين پرسش پيش مى

ای  سـتگىبرای خ. الف: رود گويد نوع حيوان به چند دليل به خواب مى سينا مى ابن. روند خواب مى

برای واقعه مهمى كه نفس را در جهت خارج . كه برای نفس از جهت خارج حاصل شده است؛ ب

. شـود؛ ج آوری مى ای كه از خارج برای نفس عارض شده و موجـب خـواب روی داده؛ يعنى حادثه

  .بردن جوارح و جوانح از نفس برای فرمان

رود و  شود و به تحليل مي ه ميدهد، آن است كه روح خست خوابي كه از روي خستگي رخ مي
شود؛ و قواي نفسـاني نيـز آن را در ايـن تحليـل      رو متوجه باطن مي از اين. قادر به انبساط نيست

شود و زماني از افكار، و گاهي از  كنند؛ و گاهي اين خستگي، از حركات بدن عارض مي پيروي مي
آورد، البته  كه فكر، خواب مي شود دهد و بسا مي شود، بلكه مرگ دست مي ترس خواب عارض مي

كند و دماغ رطوبت را بـه سـوي خـود كشـيده و پـر از رطوبـت        به اين علت كه دماغ را گرم مي
  ).187: 1348سينا،  ابن(شود  شود و خواب براي كثرت رطوبت حاصل مي مي

شود، موقعي است كه غذا و رطوبت در درون  خوابي كه به واسطه امر مهمي در باطن پيدا مي
مع شده و محتاج باشد كه روح با حرارت غريزي به آن روي آورد تا بتواند كاملاً از عهده هضم ج

خوابي كه از جهت نافرماني اعضا و جوارح حاصـل  . شود رو حواس بيروني تعطيل مي برآيد، از اين
از شود، وقتي است كه اعصاب پر شده باشد و اغذيه كه در آن نفوذ يافته مسدود شده باشد، و  مي

رود تا آنها هضم گردد و روح از حركت براي ترتيـب سـنگين شـده باشـد      اين سبب به خواب مي
  ).188: همان(

  سينا در مسئله خواب و رؤيا تبيين نظر ابن

بـه  4ای باطنى سينا، مثل ديگر فلاسفه، به پيروی از فلاسفه يونانى، معتقد است در انسان قوه ابن

كنـد و پـذيرا  گانـه ظـاهری را احسـاس مى رش حـواس پنجنام حسّ مشترك وجود دارد كه گزا

نحن اذا رأينا شيئاً فى المنام فانمـا نعقلـه اولاً ثـم «: گونه است اين تعليقاتتعبير وی در . شود مى

همو، (» تخيله و سببه ان العقل الفعال يفيض على عقولنا ذلك المعقول ثم يفيض عنه الى تخيلنا
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گويد نفـس انسـانى در حـال  مى اشارات و تنبيهاتمط دهم وی در فصل هجدهم ن). 83: 1386

يابد از روزمره رها شود و به عالم قدس صعود كند و بـا عـالم غيـب يـا جـواهر  خواب فرصت مى

شـود كـه نفـس، آن  آنگاه نقشى بر وجه كلى از غيب بر نفـس او مرتسـم مى. عاليه متصل شود

آن نقـش » حسّ مشترك«دهد و  ت، مى، كه مجمع كليه حواس اس»حسّ مشترك«آگاهى را به 

كلى را به كمك قوه متخيله در صور و تصاويری كه متناسب با آن نقش عقلى نفـس اسـت، بـه 

به عبارت ديگر، رؤيا نيز يكى از واردات روحانى است كه همچون الهام . كند طور جزئى ترسيم مى

  ).188-179: 1386، ؛ همو477: الف 1363همو، (شود  بر نفس عارض مى) در حال بيداری(

دهـد و بـر نفـس  مـانع انجـام مى سينا، قوه متخيله در حالت خواب، كار خود را بى به نظر ابن

شـود كـه از چهـار صـورت  خواطری عـارض مى» حسّ مشترك«انسان در حال خواب از طريق 

ه خواطری ك. 2اشيا و امثال صوری كه بازتاب مشاهدات و تجارب بيداری است؛ . 1: بيرون نيست

از ناحيه قوه مفكره در قوه متخيله پيدا شده، بدون اينكه در خارج پيدا شده باشد، در عـالم خيـال 

خيالات و تصوراتى كه بر اثر تغيير وضع مزاجى و صحت و مرض و . 3تأثير خود را گذاشته است؛ 

آتـش  شود، مثل اينكه بيمار تبدار، خود را كنار ديگر عوارض جسمى و روحى بر انسان عارض مى

گانه  رؤياهای صادقه كه تحت تأثير هيچ يك از عوامـل و عـوارض سـه. 4بيند؛  يا برف و يخ مى

نباشد و بر كسى كه نيروی جسمى و ذهنى متعادل داشته باشد، از طريق كشف و الهام، مطـالبى 

القـدس و ملائكـه يـا  رسـانى روح شود و اين در اثر تأييد و عنايت الهى از طريـق فيض معلوم مى

  ).217: تا ؛ نجاتى، بى335: تا همو، بى(  گيرد ارواح طيبه صورت مى

ای كـه در رؤيـا  سينا معتقد است شناخت چگونگى ميزان تصرف قوه خيال در صور معقوله ابن

مراتـب عـالى، . شوند اهميت زيادی دارد و به همين دليل رؤيـا مراتـب متعـددی دارد حاصل مى

اين قسم را . ط متخيله كاملاً مناسب با نسخه اصلى باشدشده توس رؤيايى است كه صورت ساخته

شده از نسخه  گويند و به هر ميزان كه تصرف متخيله بيشتر باشد، صورت ساخته رؤيای صادقه مى

رو برخى اقسام رؤيا از شدت وضوح احتياج بـه تعبيـر ندارنـد و برخـى  از اين. شود اصلى دورتر مى

اين قسم را . رسد كه تعبيرشدنى نخواهد بود تر به جايى مى يينديگر محتاج تعبيرند و در مراتب پا

  .گويند اضغاث احلام مى

كنـد  سينا اين بحث را در رساله فعل و انفعـال بـا اسـلوبى دقيـق و منسـجم بررسـى مى ابن

گويد بسـياری و  وی در تبيين مسئله صدق و كذب و تعبير رؤيا مى). 226-225: 1400سينا،  ابن(

كمى در الهام، يا صدق و كذب در خواب، منوط و مربوط به شدّت استعداد نفـوس و ضـعف آنهـا 
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. تـر اسـت هـای او افزون تر، الهامـات او بيشـتر و صـدق خواب نفس انسانى صـافهر قدر . است

ها در خبر شريف نبوی در عِداد اجزای نبوّت به شمار آمده و اينهـا بـر دو  گونه خواب كه اين چنان

يك صنف از آنها محتاج تعبير نيست و آن هنگامى است كه صاحب رؤيـای صـادق بـه : اند قسم

نداشتن به امور مادی در عالم خواب، نفسش به صور روحـانى اتصـال  علقواسطه صافى ضمير و ت

شود و چون مطابق با واقع است ديگـر  پيدا كرده و آنچه را ديده، بدون زيادی و كاستى ظاهر مى

امّا قسم دوم، كه محتاج تعبير است، بدان جهت است كه قوه متخيلـه در آن . لازم به تعبير نيست

زيرا متخيلـه آنچـه را از هيئـت . ، آن را به صورتى ديگر جلوه داده استامر روحانى تصرف كرده

تواند صورتى را بـه صـورتى  ادراكى و مزاجى رؤيت كرده، از آنجا كه ويژگى حكايتگری دارد، مى

از طرف ديگر، . ديگر، خواه صورت دوم مشابه با صورت اول باشد يا مخالف و ضدّ آن، منتقل كند

شود گاهى چنـان ضـعيف اسـت كـه سـبب تحريـك خيـال  ض نفس مىآن اثر روحانى كه عار

اما گاهى آن اثر روحـانى قـوی اسـت و محـرك . ماند شود و آثار آن هم در حافظه باقى نمى نمى

خيال است، ليكن قوه ذاكره آن را ضبط نكرده بلكه فقط انتقالات صور خياليـه و محاكـات آن را 

ر و تأويل است و گاهى آن اثر روحانى آنچنان قـوی محفوظ داشته، در اين صورت محتاج به تعبي

است كه به واسطه شدت آن، متخيله آن را به صورت اصلى انتقال داده و تحويل قوه حافظه داده 

  ).همان(بنابراين، ديگر محتاج تعبير و تأويل نيست . و كاملاً ضبط كرده است

ينا بين تأويل و تعبير خواب تفاوت س ای كه نبايد از آن غافل شد اين است كه در نظر ابن نكته

نزد وی تأويل برگرداندن صورت خواب است به معنای آن، امّا تعبير عبوردادن شخص . وجود دارد

كردن از مرتبـه خودشـان و  از صورت خياليه مناميه به سوی واقع است، چراكه معانى پس از تنزّل

كننده  لى، تعبير نيست، چراكه تأويلپس در هر تأوي. ظاهرشدن در مرتبه حسى طالب تعبير هستند

كند،  بيننده را لحاظ نمى گرداند و ديگر احوال و اوضاع و عادات خواب فقط صورت را به معنا برمى

بيننده علاوه بر برگرداندن ظاهر  زيرا معبرّ با توجه به احوال خواب. امّا در هر تعبيری، تأويل هست

ت ظاهری خواب به معنای واقعى متناسب با شخص او بيننده را از صور خواب به باطن آن، خواب

  ).264: 1371سينا،  ابن(دهد  عبور مى

  سينا عوامل درستى تعبير خواب از نظر ابن

اعتدال مـزاج؛ : داند سينا در مباحثات به طور كلى عوامل درستى تعبير خواب را در سه چيز مى ابن

يعين على صدق الرؤيا و صحته؛ امّا مـن  ممّا«گويى؛ حصول رؤيا در هنگام سحر؛  عادت به راست
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از ديـد ). 367: همـان(» جهة المزاج فالاعتدال و إما من العادة فالصدق و إما من الاوقات فالسّحر

شـود، نيسـت بلكـه اكثـر  وی همه محاكات قوه خيال از سنخ ملكوتى كـه بـر نفـس افاضـه مى

بيشتری دارد كه به تعبيـر او ايـن  محاكات آن شامل اموری است كه خيال به آنها قرب و اشتغال

شدن اخـلاط  اشتغالات طبيعى خيال همان غالب. شوند امور به دو قسم طبيعى و ارادی تقسيم مى

كردن صورت كسى در عالم بيداری برای فـرد  اربعه به مزاج فرد است و اشتغالات ارادی، مشاهده

همـو، (خاصى در حالت بيداری اسـت  كردن زياد به فرد كردن و تأمل بيننده است، يا انديشه خواب

1375 :247.(  

تر باشد و صداقت و خلوص نيـت و صـفای قلـب بيشـتر  تر و مراقبت قوی هرچه مزاج معتدل

ترين مردم در رؤيـا كسـانى  صحيح. تر و حكايات آنها از واقع بهتر است باشد، تمثلات صور روشن

حامى قوه خيال تغيير يابد به حسـب آن  5اگر مزاجِ روحِ بخاری. هستند كه مزاج آنان معتدل است

ها محتاج  سينا درباره علت اينكه چرا برخى خواب ابن). 249: همان(شود  افعال خيال نيز متغير مى

  :گويد تعبيرند و برخى نه چنين مى

تواند قـوه  گردد، و مى افتد كه نفس به ملكوت متصل مى در حال خواب اتفاق مى

تواند به طور كامل مـدرك خـود را  ، آن وقت مىمتخيله را ساكن يا سركوب كند

طوری كه آن صورت مدركه در واقع موجـود اسـت آن را  ثابت نگاه دارد، و همان

و  نيازمند به تعبير نيست،) حالت خواب(در حافظه نگاه دارد؛ پس در چنين حالتى 

اگر وحى باشد به تأويل احتياج نخواهد داشت، چراكه در وحـى، تأويـل جانشـين 

كه هست در ذاكـره نگـاه  كر است؛ و اگر نفس نتواند صور مدركه خود را چنانتذ

دارد بلكه متخيله، هر فردی از صور مرئى را در خواب به خيال جداگانه يـا خيـال 

طـور صـور مؤلـف و   را كه نفس ديـده، بـه  مركب محاكات كند، در نتيجه، آنچه

متخيلـه آن صـورت را بـه يعنى صورتى را كه نفس در خواب ديده، قوه  -معانى 

  .شود برای آن محاكات مى -دهد  صورتى كه بيشتر با آن مأنوس است تغيير مى

افتد كـه انسـان تعبيـر خـواب خـود را در خـواب  در مواقع بسياری اتفاق مى

كه از اصل رؤيا به  بيند؛ و در حقيقت اين كار تذكر است؛ زيرا قوّه مفكره چنان مى

مناسبتى كه ميان اصل رؤيا و حكايت آن است بعيد حكايت آن منتقل شده برای 

دهد كـه همـين عمـل  نيست كه از حكايت هم، به اصل بپردازد؛ و بسا روی مى

بيند كه مخاطبى او را خطاب كرده و گـاهى  كند و در خواب مى خود را تخيل مى

بيند؛ و اين عمـل  احتياج به اين كار و بدون اتصال به ملكوت چيزی را مى هم بى
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كنـد؛ و چنـين رؤيـای  طور محاكات انجام داده و به اصل رجوع مى متخيله به  را

دهـد و در مـواقعى هـم  صحيح را گاهى تخيل بدون كمك قوّه ديگر انجـام مى

همـو، (كنـد  افتد كه آن محاكات را بـه محاكـات ديگـری حكايـت مى اتفاق مى

  ).75-67: ب 1331؛ همو، 181: 1348

  ه خواب و رؤياتبيين نظر ملاصدرا در مسئل

صدا با ساير فلاسفه بحث خواب و رؤيا را در برخى آثـار خـود بحـث و  صدرالدين شيرازی نيز هم

الناس نيام، فاذا ماتوا «، كه فرمود )ص(وی با استناد به سخنى از پيامبر اسلام . بررسى كرده است

بيند، به منزله رؤيـای  گويد كه هر چه انسان در اين عالم و در حيات دنيوی مى چنين مى» انتبهوا

بـر . يعنى به اصل آن ارجاع داده شود. شود» تأويل«پس به ناچار بايد . شخص نائم و خيال است

» تأويـل«طور كه رؤيا دارای معانى پشت پرده است؛ و نيازمنـد تعبيـر و  اساس اين بينش، همان

والم مافوق حسى هستند ای در ع است، تمامى اموری كه در اين عالم تحقق دارند نيز دارای ريشه

بـدين صـورت وی . نخـواهيم داشـت» تأويـل«كه برای دريافت و بيان آن حقـايق، راهـى جـز 

در اختيار قرار » حقيقت«های پنهان و نيل به  برای كشف افق» روش«را به عنوان يك » تأويل«

ك علـى كلّ ما لا يحتمله فهمك فان القرآن يلقيه اليـ«: عين عبارت وی چنين است. داده است

وجه لو كنت فى النوم مطالعاً بروحك للوح المحفوظ، لتمثلّ ذلك بمثال مناسب يحتاج الى التعبير، 

  ).96: 1363صدرالدين شيرازی، (» ان التأويل كله يجری مجری التعبير: لذلك قيل

بـه صـورت آشـكار بيـان نشـده و در قالـب » حقيقـت«وی در پاسخ به اين پرسش كه چرا 

انـد و شخصـى كـه در خـواب  ها در اين عالم، در خواب گويد چون انسان مى مطرح شده» مثال«

شخص نائم بيـدار » موت«با پديده . تواند حقايق امور را جز از طريق مثال دريافت كند است، نمى

. شود و بعينه خواهد ديد شود و آنگاه حقايقى را كه در قالب مثال شنيده بود، برای او آشكار مى مى

ان الناس نيام فى هذا العالم، والنـائم لـم ينكشـف لـه «: اين خصوص چنين استعبارت وی در 

غيب من اللوح المحفوظ الا بالمثال دون الكشف الصريح، و ذلك مما يعرفه مـن يعـرف العلاقـة 

فكل مايراه الانسان فى هذا العالم من قبيل الرؤيا، و يتصـل كـل ... بين عالمى الملك والملكوت 

  ).همان(» ى تعبير رؤياهاحد بعد الموت ال

دانـد و بـا  ها در قرآن كريم را نيز، ناشـى از همـين اصـل مى ملاصدرا، فراوانى و كثرت مثل

اسِ وَ مـا يعْقِلُهـا إِلا العْـالمُِون«استناد به آيه شريفه  ) 43: عنكبـوت(» وَ تلِْك الأَْمْثالُ نَضْرِبُها للِنـ
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است، كه ظواهر آن از حقـايق آن » مثال«به صورت  گويد بيشتر آيات قرآن كريم، برای مردم مى

اند كه  او معتقد است فقط اهل شهود و بصيرت). 324: 1370صدرالدين شيرازی، (كند  حكايت مى

توانند حقيقت آيات قرآنى را دريافت كنند و توده مردم به جهت انس با عالم  مى» تأويل«با روش 

متناسـب بـا درجـه فهـم خـود » مثـال«از طريق محسوسات از درك حقايق امور عاجزند و فقط 

  .توانند حقيقت را دريافت كنند مى

كنند، اصل موازنـه بـين محسـوس و معقـول  را ممكن مى» تأويل«يكى از اصول مهمى كه 

بـه ) جهان شهادت و عالم غيب(صدرا معتقد است اگر باب موازنه ميان محسوس و معقول . است

مور عبور خواهد كرد و باب عظيمى از علم و معرفت بـه روی روی انسان گشوده شود، از ظواهر ا

وی بر اساس اصل موازنه ميان معقول و محسوس، ظـاهر را ). 326: همان(او گشوده خواهد شد 

كند، در عين حال معتقد  طور كه توقف در ظاهر را نادرست قلمداد مى داند و همان نشانه باطن مى

  .كند مين ظاهر عبور مىاست راه نيل به باطن امور از طريق ه

وی تأكيد دارد كه ظاهر به مثابه جسم و باطن به مثابـه روح اسـت و موازنـه بـين آن دو در 

. رؤيا از نظر ملاصدرا عبارت اسـت از حـبس روح از ظـاهر بـه بـاطن. كند انسان تعادل ايجاد مى

كه روح از ظاهر به باطن حبس شد و حواس بـه دليلـى از كـار افتادنـد، آنگـاه نفـس از  هنگامى 

زيرا هميشه به تفكـر در آنچـه . شود های حواس رها مى ى و از تفكر در خصوص دادهشواغل حس

آورند گرفتار است؛ و وقتى فراغـت پيـدا كـرد و آن موانـع از او مرتفـع شـد،  حواس به او وارد مى

شود كه نقوش جميـع موجـودات در آن حاصـل  مستعدّ اتصال به جواهر روحانيه شريفه عقليه مى

هر در شرع به لوح محفوظ تعبير شده است؛ و چون به آن جـواهر متصـل شـد است كه از آن جوا

را مناسب اغراض او است و  پذيرد، خصوصاً آنچه  نقوشى را كه از صور اشيا در آن جواهر است مى

همچنين، انطباع صور در نفس، مثل انطباع صورتى است در مرآتـى از مـرآت . برای او مهم است

در ميان آنها حجابى نباشد و حجاب در اينجا اشـتغال نفـس اسـت بـه  ديگر كه مقابل آن باشد و

برای رفع اين حجاب اسباب بسياری وجود دارد، مثل صفای نفس . آورد آنچه حواس به او وارد مى

به حسب اصل فطرتش و مثل انزجار او از اين عالم و مثل خواب كه با مرگ، برادری دارد؛ چراكه 

پس چون در وقت خواب كمى از حجاب مرتفـع . كند س را ترك مىدر هر دو، نفس استعمال حوا

پس اگر آن صور، جزئى باشـند و در نفـس . گردد شود صوری از آنها در آينه نفس منتقش مى مى

كند به امثلـه آنهـا در  به همان نحوی كه هستند، باقى بمانند و قوه مخيله كه از اشيا حكايت مى

ريح است و محتاج تأويل نيست، يا اينكه متخيله، به سبب آن تصرف نكند، در اين صورت رؤيا ص
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كنـد، كـه در ايـن صـورت رؤيـا  ای كه بر ادراكات دارد، آنها را به صوری ديگر محاكات مى غلبه

اگر محاكات قوه متخيله با تناسب صورت گرفته باشد، تعبير آن آسان است و . محتاج تأويل است

-467: 1363همـو، (برخى مواقع غيرممكن خواهـد بـود اگر متناسب نباشد تعبيرش دشوار و در 

  ).148: 1378؛ همو، 531: 1362؛ همو، 468

از نظر صدرا، هر معنای عقلى كه در عالم ابداع واقع است، به اعتبـار تطـابق عـوالم، صـورت 

پس چون علم از اشـيائى اسـت كـه نفـس بـه وسـيله آن تقويـت . ای در عالم كون دارد طبيعيه

شود كه زوائد  جوهری است روحانى، و صورت علميه وقتى برای انسان حاصل مى شود، كه آن مى

كند از نوع اشخاص حذف شده باشد، و باقى، صورت غيرمختلفـه  و اختلافاتى كه حس ادراك مى

صافى و خالص، برای عقل انسان باشد، و لبن غذايى لطيف برای بدن است، كـه در اينجـا مثـال 

بدن مثل نسبت علم است به نفس، و در تعبير، از لبن به علم تعبير نفس است، پس نسبت لبن به 

شـود  كنند و اگر عقول خلق در حقيقت مثال عقول عاليه است، پس آنچه به آنهـا خطـاب مى مى

سزاوار است كه امثله برای معارف حقيقيه بوده باشد، و قدر عقول ايشان همان است كه ايشان در 

پـس وقتـى بميرنـد از خـواب بيـدار . گردد مگر بـه مثـال شف نمىاند و بر نائم چيزی منك خواب

: 1378؛ همـو، 532: 1362همـو، (فهمند كه مثال صادق بوده اسـت  شوند، و در آن موقع مى مى

148.(  

مقصود از مثل، ادای معنا است در صورتى كه اگر به آن نظر شـود صـادق اسـت، و اگـر بـه 

متخيله اشيای مرئى در خواب را به متشابه مناسب صورت آن نظر شود كاذب است؛ و در مواقعى 

كند؛ و در مواقعى تصرفات و انتقالات مخيله منضبط به نوع مخصوصى نيست  يا ضد آن بدل مى

شود و به اعتبار اشخاص و احـوال و صـناعات و فصـول  و در اين صورت وجوه تعبير منشعب مى

توان يافت مگر بـا  ير آن را نمىشود، و صاحب تعب سنه و صحت و مرض شخص نائم مختلف مى

  ).533: 1362همو، (دهد  حدس، كه در اين صورت اشتباه زياد رخ مى

برای هر معنای عقلى صورت حقيقيه و صورت غيرحقيقيه است، و از اين جهت حكم تعبير در 

پـس اگـر نفـس . كننـده اسـت رؤيت هر صورتى مختلف و محتاج به قرينه از احـوال فـرد رؤيت

بيند،  ، عالى و متصل به عالم عقلى يا عالم نفسى و سماوی باشد، آنچه را در خواب مىكننده رؤيت

اگر نفس او سفلى و متعلق بـه . به حسب غالب، يا نفس امر عقلى است، يا مثال حقيقى آن است

بيند مجرد صورت خياليه است كه هيچ معنـايى بـرای  دنيا باشد، پس بيشتر آنچه را در خواب مى

وجهى به عالم غيب و آخرت، : وجهش آن است كه برای نفس انسانى دو وجه است آن نيست؛ و
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كننده، عالى و متصل به عالم عقلى يا عـالم  اگر نفس رؤيت پس. و وجهى به عالم شهادت و دنيا

شود  نفسى و سماوی باشد، در آن، حقيقت برخى اشيا از آن وجه كه مقابل ملكوت است ظاهر مى

زيرا ايـن دو وجـه بـه . تابد ن به وجهى كه مقابل عالم ملك و شهادت است مىو از آنجا اثر نور آ

بعد از اين دانسته شد كه آن جهت . اند كه دنيا و آخرت به يكديگر متصل اند، چنان يكديگر متصل

از نفس كه به سوی عالم غيب است مدخل الهام و وحى است، و آن جهت كـه بـه سـوی عـالم 

شود  صوير است، پس هر چه برای نفس از جانب شهادت ظاهر مىشهادت است مظهر تمثيل و ت

گـاهى از : ها در متخـيلات اسـت، و خيـال بـر دو قسـم اسـت صور متخيله است، زيرا همه عالم

رود، و گاهى از نظر  شود كه صور محسوسه خارجى بالا مى مشاهده عالم حس اين امر حاصل مى

رت اول صـورت بـر وفـق معنـا نيسـت؛ و امّـا در صو. كند به عالم غيب صورت معقول نزول مى

شـود مطـابق بـا معنـا و  صورتى كه در خيال به اشراق عالم ملكوت بر باطن سرّ نفس حاصل مى

حقيقت امر عقلى خواهد بود، زيرا صور عالم ملكوت تابع معنا و صفت اسـت، و معنـای قبـيح بـه 

شـود و شـيطان بـه  ده مىشود، و از اين جهت ملك به صـورت جميـل ديـ صورت قبيح ديده مى

  ).149: 1378؛ همو، 535-534: 1362همو، (صورت قبيح يا امثال اينها 

هـای  هـا اضـغاث احـلام يـا خواب ملاصدرا نيز مانند فلاسفه پيشين معتقد است برخى خواب

طور كـه  همـان. اصل هستند و جز شيطنت قوه خيال چيزی بـيش نيسـتند و تعبيـری ندارنـد بى

. ال در عالم خودش برای نفس به مثابه قوه محركه است بـرای او در ايـن عـالمدانيم، قوه خي مى

كه در عالم محسوسات به قوه محركه و اعانت اسبابى ديگر، اشيايى از بـاب حركـات و  پس چنان

شود، همچنين در عالم خودش به قوه  تحويلات كه موسوم است به صنايع و افعال از او صادر مى

كند كه بعضى از آنها بـا موجـود در خـارج مطـابق  جسمانيه را اختراع مىخياليه، صور و اشخاص 

پس زمانى كه . است و بعضى بيهوده است، كه در هيچ عالم و هيچ برزخى، اصلى برای آن نيست

ای را اختـراع كنـد و  متخيله به شيطنت و اضطرابى كه كمتر وقتى از آن خالى است صور بيهـوده

كه متخيله به محاكات آنها  خواب تبديل كند، نفس آنها را در حالى  آن صور را به امور ديگری در

كند، خصوصاً در صورتى كه به حسب جوهر ضعيف باشد و از آثار قـوی  مشغول است مشاهده مى

منفعل گردد و مستعدّ اتصال به جواهر روحانيه نباشد، و متخيله به سـببى از اسـباب در اضـطراب 

كند كه وجودی برای آنها نيست و در حافظه  صوری را اختراع مى قوی باشد، پس دائماً محاكات،

ايجاد اين صور شـيطنت . مانند تا وقتى كه بيدار شود و آنچه ديده است در خاطرش باشد باقى مى
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هـای  اين قبيل رؤياها را اضغاث احـلام يـا خواب. قوه متخيله است و چنين صوری تعبيرناپذيرند

  ).471: 1363همو،  ؛537-536 :1362همو، (گويند  اصل مى بى

  سبب علم به امور غيبى در حالت بيداری

كند كه وی دليل آن را بر دو وجه  از نظر ملاصدرا، انسان در حالت بيداری به مغيبات علم پيدا مى

دليل اول اين است كه نفس قوی باشد، به نحوی كه اشتغال بـه مشـاعر سـافله او را از : داند مى

اش چنان  تواند به مبادی متصل شود و متخيله ارد، كه اين نفس در بيداری مىمدارك عاليه باز ند

پس دور نيست كه بـرای چنـين نفسـى . قوی باشد كه بتواند حس مشترك را از حواس رها كند

پـس بعضـى از . شود، بدون تفاوت در بيداری واقع شود آنچه برای نفوس ديگر در خواب واقع مى

تياج به تأويل ندارند، و بعضى چنـين نيسـتند و بـه تأويـل احتيـاج آنها وحى صريح هستند كه اح

هـای اضـغاث  روی كرده باشـد كـه شـبيه خواب دارند، يا اينكه متخيله در محاكات و انتقال زياده

دوم آنكه نفس در اين مرتبه نباشد، يا اينكه در حال بيداری به آنچه موجب دهشـت . احلام است

يا اينكه به حسب طبيعـت يـا بـه واسـطه . جويد د، استعانت مىگرد در حس و حيرت در خيال مى

اگـر صـوری را كـه نفـس ادراك . شوند مرضى ضعيف است، و گاهى هر دو سبب با هم جمع مى

كردن هـر دو طـرف  كند به سبب اتصال به مبادی عاليه به جهت فراغتش از بـدن يـا ضـبط مى

حقيقت اسـت، كـه خـوابى دروغ اسـت، و نباشد، پس اگر در خواب باشد، اضغاث احلام بر سبيل 

  .اند برای آن چند دليل ذكر كرده

كنـد در قـوّه خيـال بـاقى  اول آنكه صورتِ محسوساتى را كـه انسـان در بيـداری ادراك مى

شود، پس اگر متخيله در آن تصرف  ماند، و در وقت خواب از خيال به حسّ مشترك منتقل مى مى

دوم آنكـه . بيند كه مناسـب آن اسـت تصرف كند چيزی را مى بيند، و اگر نكند همان را بعينه مى

كند در خيـال منتقـل شـده و بـه حـسّ مشـترك  صوری را كه مفكره در وقت خواب احداث مى

دليل سوم اينكه هر گاه مزاجِ روحِ حاملِ قوه متخيله متغير شـود، افعـال آن قـوه نيـز بـه . آيد مى

اين امور در بيداری حاصل شود آنها را امور شيطانيه  شود، و اگر امثال حسب آن تغييرات متغير مى

كننـده  ديدن غول و جن و شيطان گاهى از اسباب تخيليه است، و ايـن معنـا، نفى. نامند كاذبه مى

6تواند به اسباب تخيليه مشاهده و مرئى گردد وجود خارجى آنها نيست و وجود خارجى آنها نيز مى

  ).545-544: 1362همو، (
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ا، رؤيای صادقه نمونه مهمى است كه نفس در آن، از تدبير بدن و مشـغوليت بـه از نظر صدر

يابد تا با عالم قدس مرتبط شود و حقايق را از آن عالم دريافت  شود و فرصتى مى حواس فارغ مى

ای كه قدرت ضبط جوانب متعدّد را دارند و اشتغال به امری آنها را از امـور  برای نفوس قويه. كند

). 472: 1363همـو، (دارد، چنين اتصالى در عالم بيـداری نيـز ممكـن خواهـد بـود  نمىديگر باز 

. شود، معرفتى است الهامى كه مقامات و مراتب متعددی دارد معرفتى كه از اين طريق حاصل مى

ای برخوردار باشند، دارنده ايـن  شود كه از خصايص ويژه مراتب آن برای نفوسى منكشف مى اعلى

  ).482-480: همان( 7گويند مى» مبرپيا«خصايص را 

صدرا معتقد است وجود انسان، بابى به جانب ملكوت دارد و بابى به جانب ملـك و از هـر دو 

يابد، به همين قيـاس  طور كه از صورت محسوسات تا مرتبه معقول ادامه مى همان. شود متأثر مى

ر امـری كلـى باشـد، عقـل اگر بر نفس ناطقه، امری از جانب ملكوت تجلى كند، اين تجلـى اگـ

كند و اگر جزئى باشد قوه خيال، آن را در عالم مثل معلقه درك خواهد كرد، امّا مراتب  دركش مى

ماند، يعنى ادراك، همان مسيری را كـه در سـير صـعودی  نصيب نمى تر ادراك نيز از آن بى پايين

و متخيل از عالم اعلى ابتـدا تواند در سير نزولى هم داشته باشد؛ لذا صور معقول  كند، مى طى مى

شود و  شود و سپس شعاعش در آينه قوای مادون نيز منعكس مى در آينه عقل و خيال متجلى مى

شود كه شرط استماع و رؤيـت، تحقـق  ترتيب آشكار مى بدين. شود در نهايت استماع يا رؤيت مى

  ).475-473: همان(محسوس در عالم عين نيست، بلكه وجود تمثلى آن كافى است 

دهد و  شناختى هم نحوه تمثل و تنزل حقايق در رؤيای صادقه را توضيح مى اين تبيين معرفت

  .كند ای از مراحل وحى را تبيين مى هم مرحله

نتيجه 

:كنيم بندی مى با توجه به آنچه گذشت مطالب را در سه بخش جمع

گرفتن روح از حـواس  از نظر فلاسـفه اسـلامى، رؤيـا حاصـل فاصـله ماهيت خواب و رؤيا؛. الف

ظاهری و ميل آن به قوای باطنى است، به اين معنا كه انسان گاهى در عالم خواب بـه ادراك 

شود و از اين رهگذر، به ادراك و معرفت شهودی دست  حقايق هستى و وقايع آينده موفق مى

گويند و اگر  مى» مكاشفه«و هشياری روی دهد، به آن اين احوال اگر در عالم بيداری . يابد مى

اسـت و در » رؤيـای صـادقه«در عالم خواب طبيعى پيش آيد، در صورتى كـه شـفاف باشـد، 

. ، روشن شـود)تعبير(صورتى كه ضعيف و مبهم باشد، پيام آن بايد با تفسير و تجزيه و تحليل 
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شـود و از طريـق حـسّ  دس متصـل مىسينا، متخيله در حالت خواب، به عالم ق از ديدگاه ابن

به طور خلاصه، نظريـه حكمـای مشّـاء دربـاره رؤيـا . گردد مشترك به كشف و الهام نائل مى

  :چنين است

است و مسير آن متخيله؛» حسّ مشترك«جايگاه ظهور صور رؤيا  .1

  يكى عالم قدس، به توسط نفس و ديگری قوه متخيله؛: منشأ اصلى اين صور، دو چيز است .2

اين صور، اگر از عالم قدس و نفس بود، رؤيای صادقه است و اگر از طرف متخيله بود شيطانى . 3

پس آنچه در مبحث رؤيـا، در آن مشـترك هسـتند، رؤيـای صـادقه و دخالـت . و كاذب است

  :اند، چند چيز است متخيله در رؤيای كاذبه است و آنچه در آن مختلف

  سينا حس مشترك است؛ نجايگاه ظهور صور رؤيا، به نظر اب. 1

همـان نفـوس فلكـى يـا عـالم (منشأ اصلى صور رؤيا، به نظر ابن سينا، يا عالم قدس . 2

  است يا قوه متخيله؛) عقول

  .سينا، خود متخيله گاهى منشأ اين صور است به نظر ابن. 3

  .سينا است اصول و قالب كلى سخنان صدرا در باب رؤيا همان بيان ابن

ای باطنى به نام حس  سينا و ملاصدرا معتقدند در انسان قوه ابن ا نبودن رؤيا؛زابودن ي معرفت. ب

. شود مشترك وجود دارد كه تمام مدركات حواس ظاهر و مدركات حواس باطن در آن وارد مى

يابد از اشتغالات جاری و روزمره رها شـود و بـه عـالم  نفس انسانى در حال خواب فرصت مى

شود و نفس آن آگاهى را  صوری از غيب در نفس او مرتسم مى در اين حال. غيب متصل شود

دهد و حس مشترك آن نقش كلى را به كمـك قـوه متخيلـه در صـور و  به حس مشترك مى

بـه عبـارت ديگـر، رؤيـا . كند تصاويری كه متناسب با آن صور است، به طور جزئى ترسيم مى

از نظر آنهـا، هـر چـه . شود مىيكى از واردات روحانى است كه همچون الهام بر نفس عارض 

تر خواهند  شود و رؤياهای او صادق تر و پاك باشد الهامات بيشتری بر او مى نفس انسان صاف

معرفتى كه از اين طريق . آيند ها يكى از اجزای نبوت به شمار مى گونه خواب كه اين بود، چنان

  .ردشود، معرفتى است الهامى كه مقامات و مراتب متعددی دا حاصل مى

سينا و ملاصدرا رؤياها را به دو دسـته تقسـيم  ابن ميزان حجيت معرفت ناشى از رؤيا؛. ج

هـای  ايـن دسـته خواب. اند؛ دسته نخست رؤياهايى هستند كه به تعبير احتيـاجى ندارنـد كرده

. بيننده هيچ دخل و تصرفى در آنها انجام نداده اسـت صريح و شفاف هستند كه متخيله خواب

ها به دليل شدت وضوح و مطابقتشان با واقع نيازی به تعبير ندارند و از آنها بـه  وابگونه خ اين
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بيننده، از تدبير بـدن و مشـغوليت بـه  بعد از اينكه نفس خواب. شود تعبير مى» رؤيای صادقه«

يابد تا با عالم قـدس مـرتبط شـود و حقـايق را از آن عـالم  شود، فرصتى مى حواس، فارغ مى

گر اين نفوس قوی باشند و اشتغال به امری، آنها را از امـور ديگـر بـاز نـدارد و ا. دريافت كند

گونـه  اين. بتوانند جوانب متعدد را ضبط كنند، چنين اتصالى در عالم بيداری نيز ممكـن اسـت

های صريحى هستند كـه نيازمنـد  شود، خواب ها، كه از آنها به رؤياهای صادقه تعبير مى خواب

  .اختيار انبيا و اوليا هستند تعبير نيستند و در

منابع 

 قرآن كريم.
 محمود: ، تصحيح و تحشيه و مقدمهشناسي رساله در روان). 1315(سينا، حسين بن عبداالله  ابن

.خيام: شهابي، تهران
 موسي عمير، تهران: مقدمه و تصحيح رساله نفس،). ب 1331(سينا، حسين بن عبداالله  ابن:

.انجمن آثار ملي
 اكبر داناسرشت، تهران: ، ترجمهشناسي شفا روان). 1348(سينا، حسين بن عبداالله  ابن:

.خانه بانك بازرگاني چاپ
 شاهي، تهران حسن ملك: ، ترجمهاشارات و تنبيهات). الف 1363(سينا، حسين بن عبداالله  ابن:

.سروش
 ه مطالعات اسلاميمؤسس: ، تهرانالمبدأ والمعاد). ب 1363(سينا، حسين بن عبداالله  ابن

.گيل با همكاري دانشگاه تهران، چاپ اول دانشگاه مك
 دفتر تبليغات اسلامي حوزه علميه، چاپ: ، قمالتعليقات). 1379(سينا، حسين بن عبداالله  ابن

.چهارم
 خواجه نصيرالدين طوسي،: ، شرحالاشارات والتنبيهات). 1384(سينا، حسين بن عبداالله  ابن

.3دفتر تبليغات اسلامي حوزه علميه، چاپ اول، ج: زاده آملي، قم حسن حسناالله  آيت: تحقيق
 بوستان: يحيي يثربي، قم: ، ترجمه و شرحالاهيات نجات). 1385(سينا، حسين بن عبداالله  ابن

.كتاب
 نشر: جا اكبر داناسرشت، بي: ، ترجمهشناسي شفا روان). 1386(سينا، حسين بن عبداالله  ابن

.المعي
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 نشر: جا ابراهيم مدكور، بي: ، ترجمهبرگزيده طبيعيات: شفا). تا بي(، حسين بن عبداالله سينا ابن
.قاهره

 قم، بيدار،)الرساله العرشيه، الفعل و الانفعال( ، رسائل )ق1400(سينا، حسين بن عبداالله، ابن ،
.چاپ اول

 قم، بيدار، چاپ اولمحسن بيدارفر، : ، المباحثات، تحقيق)1371(سينا، حسين بن عبداالله، ابن.
 آيت االله حسن حسن: ، النفس من كتاب الشفاء، تحقيق)1375(سينا، حسين بن عبداالله، ابن -

.زاده آملي، قم، دفتر تبليغات اسلامي حوزه علميه، چاپ اول
 محمد خواجوي، تهران، : فتوحات مكيه، ترجمه و تعليق) 1384(عربي، محيي الدين،  ابن

 .انتشارات مولي، چاپ دوم
 حسين: ، ترجمهالمفردات في غريب القرآن). 1387(صفهاني، حسين بن محمد راغب

.خداپرست، قم، دفتر نشر نويد اسلام
  احمد حسيني اردكاني،: ، ترجمهمبدأ و معاد). 1362(صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم

.مركز نشر دانشگاهي: تهران
  محمد خواجوي، تهران: ، تحقيقالغيب  اتيحمف). 1363(صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم:

.مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنگي، چاپ اول
 محمد : ، شرح اصول كافي، تحقيق)1370(، )ملاصدرا( شيرازي، محمد بن ابراهيم،  صدرالدين

.ي مطالعات و تحقيقات فرهنگيخواجوي، تهران، مؤسسه

 المظاهر الالهيه في اسرار العلوم )1378(، )ملاصدرا( شيرازي، محمد بن ابراهيم،  صدرالدين ،
اي، تهران، سازمان چاپ و انتشارات سيد محمد خامنه: الكماليه، تصحيح و تحقيق و مقدمه

 .وزارت ارشاد اسلامي، چاپ اول
 محمد : م، تحقيق، تفسير قرآن كري)1360(، )ملاصدرا( شيرازي، محمد بن ابراهيم،  صدرالدين

 .1خواجوي، قم، انتشارات بيدار، ج
  محمد خواجوي، تهران: ، ترجمهاسفار الاربعه). 1378(صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم:

.نشر مولا
  نشر دار الكتب الاسلاميه: ، تهرانالميزان في تفسير القرآن). 1392(طباطبايي، محمد حسين.
  فروشي اسلاميه نشر كتاب: ، تهرانلانواربحار ا). 1392(مجلسي، محمد باقر.
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  دار الكتب الاسلاميه: تفسير نمونه، تهران). 1362(مكارم شيرازي، ناصر.
  ،سينا؛بحث في عند النفس عند العرب،، الادراك الحسي عند ابن)تابي(نجاتي، عثمان محمد

.نشر مصر

  :ها نوشت پى

  .نكته مهم اينكه خواب غيرارادی است. ١

او  .د، از آن جمله است رؤيای پادشاه مصـرشو هايى از رؤيای صادقه وجود دارد كه فقط شامل كاملان نمى نمونه. ٢

شبى در خواب ديد كه هفت گاو لاغر، هفت گاو فربه را خوردند و نيز هفت خوشه سبز و هفـت خوشـه خشـك 

از اطرافيان خواست خوابش را تعبير كنند، ولـى آنهـا چنـين پنداشـتند كـه . گندم را در عالم خواب، مجسم ديد

افتاد و تقاضـا كـرد كـه او را نـزد ) ع(امّا آن زندانى آزادشده، به ياد يوسف  های پريشان است خواب او از خواب

بـازگو كـرد، ايشـان ) ع(وقتى وی خواب پادشاه را بـرای يوسـف . يوسف بفرستند تا تعبير خواب را از او بپرسد

بـه دسـت هايى كه در اين هفت سال،  گندم. هفت سال، فراوانى كشت و زرع است: خواب را چنين تعبير كردند

گرفتن هفـت  با پايـان. سالى استفاده گردد ها ذخيره شود، تا در هفت سال قحطى و خشك آيد، بايد در خوشه مى

شـاه دسـتور داد يوسـف را از زنـدان بيـرون . رسـد شود و دوران فراوانى نعمت مى سال دوم، بارندگى شروع مى

سئله است كه رؤيای صادقه فقط شامل افـراد دارای دهنده اين م اين واقعيت نشان. آوردند و او را گرامى داشتند

تواننـد  ترنـد، هـم مى شود بلكه افرادی كه از لحاظ مرتبه وجـودی پايين نمى) چه روحى و چه جسمى(كمالات 

  .صاحب رؤيای صادقه شوند

جسـم اگر مدت زيادی روح متعلق و همـراه . اصولاً طبع جسم گرمى و حرارت است و گوهر روح ذاتاً سرد است. ٣

آور اسـت، در حـالى  آور و كسـالت گرمى روح برای روح ملالت. شود ای روح هم گرم مى باشد، به طرز آزاردهنده

روز، جسم و روح مدتى  پس لازم است در هر شبانه. كه سردی جسم برای جسم همان ملامت را به همراه دارد

شـدن  ات، يعنـى از قـوه بـه فعـل تبديلدر حالت غيرمتعلق با هم زندگى كنند و پس از مدتى برای ادامـه حيـ

  .استعدادهای انسانى، روح و جسم در كنار هم باشند

انـد  حكما معتقدند علاوه بر پنج حس سامعه، باصره، ذائقه، شامه و لامسه، پنج حس باطن هم داريم كـه عبارت. ٤

ت كه پنج حس ظـاهر ای اس به تعبير فلاسفه، مانند حوضچه. حس مشترك، كه خزانه حواس ظاهر است. 1: از

اش ادراك شىء مادی است، در حالى كه آن شـىء نـزد فـرد حاضـر  خيال كه وظيفه. 2شوند؛  به آن سرازير مى

واهمه . 3به عبارت ديگر، بايگانى حس مشترك است؛ . يابد نباشد، بلكه توسط اين قوه صورتى از شىء را درمى

و » مفكـره«مستقل نيست؛ اگر تحت تـدبير عاقلـه باشـد ای  متخيله كه قوه. 4كند؛  كه ادراك معانى جزئى مى

عاقلـه كـه . 5گوينـد؛  و عملـش را تخيـل مى» متخيله«گويند و اگر تحت تدبير واهمه باشد  عملش را فكر مى

  .اش ادراك كليات است وظيفه

يـت و ای است بين نفس و بدن؛ در واقع عامل ارتباط نفـس و بـدن اسـت كـه در بيـان كيف روح بخاری واسطه. ٥

 .تر است تر و از روح غليظ اند از جسم، لطيف چگونگى آن گفته
اين تفصيل كه ذكر شد مبتنى است بر طريقه مشائيان كه وجود صور غايب از حواس را در عالمى غير اين عالم  .٦

.كنند انكار مى
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لْنا «از آنجا كه انبيا از جهت مراتب در يك مقام نيستند، . ٧ سُلُ فَض و نيـز ) 235: بقـره(» بَعْضَهُمْ عَلى بَعْضتلِْك الر

نبى واحد در همه احوال خود در يك مقام نيست، بنابراين نحوه دريافت آنها از عالم غيب و كيفيت اتصال آنهـا 

صدرا اين مراتب را از نازل بـه عـالى . به همين دليل، وحى نيز مراتبى خواهد داشت. به آن عالم يكسان نيست

آن حقايق از مرتبه عالى خود در نزد نبـى، تمثـل و تنـزل يافتـه و بـه شـكل صـور . 1: ستسه مرتبه دانسته ا

واسطه، وجود حقيقى مفـيض وحـى و بـه تعبيـر شـريعت،  نبى، بى. 2كنند؛  محسوس و الفاظ مسموع تجلى مى

د؛ اين مرتبـه ای نباش رسد كه بين او و مبدأ اول هيچ واسطه نبى به مقامى مى. 3كند؛  القدس را مشاهده مى روح

).300-1/299: 1360، صدرالدين شيرازی(ترين مرتبه است  عالى



  65شماره پياپى  اول، هشمار، هفدهمسال  :قم پژوهشى دانشگاه - فصلنامهٴ علمى

)152 -131صفحات (تكامل و بررسي پيامدهاي آن از منظر سيدحسين نصر تحليل نظريه 

  تحليل نظريه تكامل و بررسى پيامدهای آن از منظر سيد حسين نصر

  *اسحاق آسوده

چكيده

در حكمت اسلامى، تسلط بر علوم طبيعـى و آشـنايى بـا  سيد حسين نصر، با تبحر

دربـاره نوشته حاضـر انتقـادات و دلايـل وی . كند مدرنيته، نظريه تكامل را نقد مى

توانـد  به نظر وی، فاقـد شـىء نمى. كند مى و پيامدهای آن را بررسى نظريه تكامل

معطى آن باشد و طبيعت كور با هر امتداد زمانى موجد آن نيست و اين معنا با تأمل 

بـه . شـود بخش است نه اعـدادی، روشـن مى تعالى، كه هستى در سنخ فاعليت حق

تر تكامـل  ىِ بالاتر، از صـور حيـاتىِ نـازللحاظ منطقى ناممكن است كه صور حيات

هـای نهفتـه  از منظر قدسى، تنها معنای مقبول تكامل، به فعليت رسيدن قوه. يابند

شناسى  های تكاملى به اخلاق، انسان به نظر نصر، تعميم نابجای بايسته. شىء است

نظريـه  و ساير علوم، مواجهه دنيای مدرن با تكامل به مثابه ايدئولوژی و نه صـرفاً 

سازی امور مادی و طبيعى بـدون  ديدن آن، قدسى علمى، نفى امور قدسى و تاريخى

داران  تـوان بـر داعيـه مراتب وجود، از جمله ايرادهايى است كـه مى توجه به سلسله

  .تكامل داشت

  .نصر، تكامل، داروين، مدرنيسم :ها كليدواژه

)خوراسگان(آزاد اسلامى واحد اصفهان دانش آموخته دكترای فلسفه دين و مسائل كلامى جديد، دانشگاه *
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مقدمه

هـايى از اجـزای آن  نظريه تكامل در معنايى عام، بر اين نكته تكيه دارد كه همه جهان يـا بخش

. شـود ىمدستخوش تحولات پايدار و فزاينده است و در طى اين روند بر تعداد و تنوع آن افـزوده 

اجـزای انگاشتن جهان و  با اين تعريف، باور به نظريه تكامل يا تطور در تقابل با ثابت و يكنواخت 

  ).Wiener, 1973: 174(گيرد  ىمآن قرار 

كشيش و ) Malthus( )1766-1834( با مطالعه مقاله مالتوس) 1882-1809(چارلز داروين  

،)Essay on the principle of population( اقتصاددان انگليسى درباره رمـز تعـادل جمعيـت

ها نيست و ساير جانداران را  انسانمتوجه اين نكته شد كه مسئله تكثير جمعيت منحصر به قلمرو 

 ابـدي ىمازدياد شمار موجودات زنده، غذای موجود كاهش  با به اين صورت كه. شود ىمنيز شامل 

زنـد و انـواعى را كـه صـفات  طبيعت دست به انتخـاب مـى لذا. دهد ىمو كشمكش برای بقا رخ 

انـد  تنازع حائز شرايط بقا شـدهدهند و در  تری دارند و سازگاری بهتری با محيط نشان مى برجسته

نيـای مشـترك و انتخـاب طبيعـى از . دهد ىمگونه تطور يا تحول موجودات رخ  اين گزيند و برمى

  .Darwin, 1859)(اجزای اصلى اين نظريه است 

شناسـى،  هـايى را در حـوزه انسـان ی مسيحى، دشـواریها آموزهنظريه تكامل در مواجهه با  

بـه نظـر برخـى، ايـن ديـدگاه . و اعتبار كتاب مقـدّس برانگيخـت قشناسى، الاهيات، اخلا جهان

هبوط آدم، از بين رفتن امتيـاز انسـان در برخـورداری از  متضمن نفى آفرينش شكوهمند انسان و

روح و جاودانگى، انكار هدفداری جهان و تدبير الاهى و تزلزل برهان نظـم، نفـى نظـام ثابـت و 

ارزشى سنتّى و همچنين برپايى نظـام اخلاقـى سـكولار بـود مراتبى عالم، فروپاشى نظام سلسله

  ).122-100: 1389باربور، (

در  .دالهيدانان مسيحى بواز نظريه مذكور بسيار متمايز  خصوصدر  اسلامىرويكرد متفكران 

بـرای  ،در جهـان اسـلام. مطرح نبـوداصل توحيد و خداشناسى شدن  مخدوشدغدغه  آنها،ميان 

چندانى بر اعتقادات آنـان  ريبود تا خدشه آن تأثنشده اثبات وجود خدا از ابتدا برهان نظم استفاده 

دربـاره انديشمندان حوزوی  خصوصاً اسلامى، متفكران  های و كاوش ها پرسش بيشتر .داشته باشد

 تون اسلامى بودو بررسى ميزان انطباق نظريه مذكور با م ارتباط آيات قرآن كريم با نظريه تكامل

  ).1391آسوده، (
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بـدان نگريسـته  تـر كلانی ا هيزاواز جمله انديشمندان اسلامى است كه از نصر سيد حسين  

تخصـص همچنين به واسطه  و گرايى منبعث از آن شناسى خاص خود و سنت ی با انسانو .است

تنهـا  ر هـاروارد نـهمن د« :كند نظريه تكامل را نقد مى در حكمت اسلامى و تسلط بر علوم جديد،

زمينه فكری است كه فهـم  و با اين پيش ام خواندهشناسى هم  شناسى و ديرين فيزيك، بلكه زمين

، 1388 نصـر، ( »كنم ىمی علمى، رد ها نهيزمرايج در خصوص نظريه تكاملى داروينى را، حتى با 

  ).بخش اول

  نظريه تكامل به روايت نصر. 1

روايت كوتاه وی از نظريه تكامل، كه معتقد است از قرن سيزدهم تا نوزدهم ميلادی رايج بوده و 

  :اند، چنين است اند و مبنای علوم زيستى قرار داده داروين و ديگران آن را برگرفته

طى مـدتى بسـيار تر حيات در  اصل اساسى اين نظريه اين است كه اشكال عالى

تر حيات پديد آمده و باليده اسـت و دسـت  طولانى از تطور و تكامل اشكال پست

. خالق مطلق در پيدايش انواع گوناگون و تحول تاريخى جهان در كار نبوده است

شناسـان جديـد  ای را كه كيهان اوليه» آش مولكولى« ممكن است كه خداوند آن

اند خلق كرده باشد، امـا ظهـور انـواع  قائلدر بحث از آغاز و تكوين هستى بدان 

-صرفاً نتيجه تطور و تكامل درونى همان قالب مادی فضـا] حيات ذی[ گوناگون

زمانى بود كه در آغاز هستى مادی وجود داشت، بـدون آنكـه مداخلـه و تصـرف 

و اين تطور و تكامل هـم هـيچ . گونه علل رازآميز و متعالى در كار بوده باشد هيچ

بقـای «مختلـف و » انـواع« تى ندارد، بلكه صرفاً از رهگذر تنازع ميانقصد و غاي

  ).269-268: 1387همو، (كند  عمل مى» انسب

غير از انتخاب ميان نظريه هبوط انسان  كند كه گويا برای بيشتر افراد نصر اين نكته را مطرح مى 

انـد، راه ديگـری  نكرده ای كه انتخاب و نظريه صعود او، كه همان تكامل است، و رد مطلق گزينه

اند، حتى اگر اتخاذ آن مسـتلزم  لذا انكار نيروی خلاق خداوندی در طبيعت را برگزيده .وجود ندارد

  ).194-193: ب 1386همو، (آن همه لوازم بعيدالاحتمال باشد 

ظـاهراً بـه نظريـه  ای كـه تأكيد الهيات مسـيحى بـر ظـواهر متـون مقـدس و منظـر دينـى

گرايانه و آموزه خلق از عدم باور داشت، متفكران غربى را بر آن داشت تا ميان ديدگاه دينى  خلقت

لذا با اتخاذ اين . گرايانه مادی يكى را انتخاب كنند و طبيعى بود دومى را برگزينند و ديدگاه تكامل
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خلقت او، از ميان رفت و اين تـا  های ديدگاه مربوط به وجود حكمت خداوند در ديدگاه همه نشانه

اصطلاح عقلانى مربـوط اسـت، نشـانگر پيـروزی  بدانجا كه هم به دنيای علمى و هم به نظام به

). 196-195: همـان(گرايانه درباره طبيعت بر ديدگاه دينى سـنتى بـود  نهايى و كامل ديدگاه ماده

ه عرفانى قائل به فيضـان و صـدور برای آنها ديدگاه سومى مطرح نبود، چراكه پيش از اين، ديدگا

گزينى و زوال نهـاده و  تر هستى از مراتب بالاتر و در نهايت از مبدأ متعال رو به زاويه مراتب پايين

  ).1388صالحى، (عملاً به حاشيه رانده شده بود 

اين مطلـب . همگانى و همسو است به نظر نصر، شواهد و قرائن عليه نظريه تكامل در اديان،

هايى كه  يعنى در سنت. هايى چون آيين هندو، جين و بودا نيز صادق است خصوص سنتحتى در 

در آنها تاريخ عالم هستى در مقياس عظيم تصور شده و محدود به شش هـزار سـال نبـوده و بـر 

شناسى گسترده تأكيد شده، نيز موضـع  تغييرات زمين وجود مخلوقات ديگری پيش از انسان و نيز

  ).459: 1385نصر، (وجود دارد  مشتركى عليه تكامل

های  اند كـه وجـود صـدف بيش از يك هزار سال پيش، دانشمندان مسلمان كاملاً واقف بوده

ها به درياها و بالعكس بوده و تقدم حيوانـات  ها، به معنای تغيير شكل كوه دريايى بر روی قله كوه

در هـيچ يـك از « .بـوده اسـتبرايشان محرز  دريايى بر حيوانات خشكى و تأخر انسان از هر دو

روزه سخن گفته باشند، خـواه از دورهـای  كتب آسمانى مقدس و منابع سنتى، خواه از خلقت شش

اند، هيچ نشانه و مدركى وجود ندارد بر اينكـه  های وسيع زمان تداوم داشته كيهانى كه طى گستره

  ).460 :همان(» اند تر تكامل يافته صور حياتىِ بالاتر از صور حياتى نازل

نصر تصريح دارد كه تمامى كتب مقدس معتقدند انسان از يك مثـل اعـلای ملكـوتى فـرود 

مـدارك و . آمده است، نه اينكه از ميمون يا موجود ديگری به حالـت بشـری تطـور يافتـه باشـد

انـد، معلـول دو  آوری كرده شواهدی هم كه مدافعان برای تأييد نظريه تكامل از كتب مقدس جمع

يكى فراموشى تفسير سنتى و ذوقى كتب مقـدس؛ و ديگـری تبـديل تفسـير طـولى  عامل است؛

سـاز  كما اينكه به لحاظ فلسفى خود همـين عوامـل زمينه. كتاب مقدس به شيوه عرضى و زمانى

دليـل  داسـتانى كتـب مقـدس بى زبان مشترك، موضع واحد و هم. ظهور نظريه تكامل شده است

اص متعلق به سنتى خاص، يا بـا مستمسـك قـراردادن چنـد توان به استناد نصى خ نيست و نمى

ای برای اعتبار  اند، تأييد و پشتوانه شده گزينش شده سطری از كتاب مقدس، كه به صورت حساب

  ).همان(و صحت نظريه تكامل دست و پا كرد 
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  نقد نظريه تكامل. 2

شـان بـه نقـدهای در يكـى از سـاحات اي. گنجد ىمنقدهای نصر در زمينه تكامل در چند ساحت 

  .دكن ىمدرونى پرداخته و تحليل منطقى 

  نقد درونى. 1. 2

  قطعيت شكل. 1. 1. 2

ی علمـى هـا دادهآويز كه تكامل تنها مفسر  با اين دست يكى از موضوعاتى كه قالب ذهنى مدرن

كه  يستمثلث، مثلث است و شكلى ن .است، روی آن سرپوش گذاشته مسئله قطعيت شكل است

تا وقتى مثلثى كامل نشده، مثلث نيست و اگر ما سه خط بـاز داشـته  .ث تكامل يابدصورت مثل  به

باشيم كه تدريجاً به يكديگر متصل نشوند، حتى اگر يك ميكرون هم بـاز و جـدا از هـم باشـند، 

بـه . نام مثلـث بـر آن نهـاد توان ىمفقط در فرض اتصال است كه . آن را مثلث بناميم ميتوان ىنم

بر مبنای همين واقعيت، يعنى قطعيت  شكال حيات هم قطعيت خودشان را دارند وهمين ترتيب، ا

 .شناس معروف فرانسوی، با تكامل مخالفت ورزيـد ، و نيز ديگر ملاحظات، بونوئه، زيستها شكل

خود را هم در فلسفه و هم در علم غربـى از دسـت  يتقطع) مورفوس(اكنون مفهوم سنتى شكل 

 يىها بنيـادی هسـتند كـه خـود شـكل -، اشكال رياضـىماند ىم ىتنها چيزی كه باق. داده است

 وقتـى. علم به بيرون افكندنـد يطهگاليله و دكارت از حرا ، اما اشكال مشخص و معين اند ىانتزاع

بـه  توانيـد ىنم يگـرست، دا مند چيزها يح كميتعلم توض گوييد ىو م گيريد ىشما علم را اندازه م

  ).، بخش اول1388 نصر،( شوند ىاشكالى بپردازيد كه به كيفيت چيزها مربوط م

  وارانه انقلاب اندام. 2. 1. 2

و نه تكامـل سـخن » های ارگانيك انقلاب«ای وجود دارند كه از  شناسان برجسته در اروپا، زيست

آورند كه در برابر آنچه از قبل  های حياتى نوينى را به وجود مى گويند كه به صورت دفعى گونه مى

شناسانى چـون سـرمونيك و  زيست). 196: ب1386همو، (موجود است، حكايت از گسست دارند 

. به زبان ايتاليايى، و نيـز بسـياری ديگـر ماننـد جـى پس از داروينفوندی، نويسندگان كتاب . آر

شناسى شده و بـا  موناسترا، كه او هم ايتاليايى است، معتقدند داروينيسم مانع رشد و توسعه زيست

شـناختى ظهـور يافتـه در واقـع  شناختى در تطابق نيست و آنچه در شواهد ديرين ی زيستها داده
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حتى اگر نخواهيم درباره منشأ پيدايش اشكال نوين زنده صـحبت كنـيم . قلاب است، نه تكاملان

و به همـين دليـل ايـن نظريـه در زبـان  شوند ىمهمواره به طور ناگهانى ظاهر  ها گونه مينيب ىم

  ).، بخش اول1388 همو،( شود ىمناميده » وارانگارانه انقلاب اندام«فرانسه 

  اطلاعات هينظر .3. 1. 2

تـوان  بر طبق آن نمى است كه مربوط به نظريه اطلاعات گرفته ی صورتنقدها نيتر یقويكى از 

ايـن . )همـان(از يك واحد، اطلاعاتى بيش از آنچه در درون آن نهاده شده است، به دسـت آورد 

ها، به مثابه يك واحد مشـتمل بـر مقـدار معينـى اطلاعـات،  خصوص سلول توان در قاعده را مى

توان اطلاعات درون سلول را بدون مداخله فاعل، صرف نظر از اينكـه چـه  چگونه مى. تعميم داد

توان سلول را منطبق بر نظريه اطلاعات بررسى كرد و در عين حال  نمى .كسى باشد، افزايش داد

تكامل موافقت كرد؛ تفاسيری كه طبـق آنهـا، طـى فرآينـدهای زمـانى و با تفاسير رايج از نظريه 

ای بالاتر، بتوان اطلاعات مندرج درون يك ژن را افزايش داد  بدون علتى خارجى متعلق به مرتبه

  ).462-461: 1385همو، (

  نقد منطقى. 4. 1. 2

در مشاهدات . شودىء خارج ش پنجی چهار چيز باشد، ا جعبهاز منظر منطقى، ممكن نيست اگر در 

، اما بـه دهد ىمتكامل يك صورت به صورت ديگر رخ  شود ىمشناسى ادعا  شناسى و ديرين زمين

های طولانى و با توسل  مدافعان تكامل از طريق اثبات زمان. لحاظ منطقى محض، نامعقول است

ساكن آگاه  ادهمناممكن است  منطقاً اما از نظر نصر، . مدعيات خود را توجيه كنند كوشند ىمبدان 

در ظـاهر نـه خـلاف منطـق  ، از سازمانى فروتر ناشى شود؛ و اين موضوعتر عيرفشود يا سازمانى 

 اين زمان خواه يك هزار سال و خواه يك ميليون سـال باشـد،. بلكه مخالف قوانين فيزيكى است

نوعى از پيش به » ب«نيست مگر در شرايطى كه » ب« به» الف« ليتبدبه لحاظ منطقى امكان 

يا فراتر از آن باشد اين تبدل ناممكن » الف«واجد چيزی افزون بر » ب«مندرج در آن باشد و اگر 

منطقى تغييـری ايجـاد كنـد و  در اين اصل تواند ىنمهيچ مقدار شكيبايى و تحمل تكاملى . است

ن از رفـت ی بـرای طفـرها حربـهاز جانب مدافعانش، در واقـع  ابهام موجود در تعريف نظريه تكامل

  ).همان(بررسى منطقى نقادان است 
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  نقد بيرونى. 2. 2

پردازد و از يك سو نگاه دنيای مـدرن را بـه ايـن نظريـه  در ساحتى ديگر، نصر به نقد بيرونى مى

دادن ميـان نظريـه  كند و از سوی ديگر كوشش دانشمندان اسـلامى در آشـتى سرزنش و نقد مى

  .داند ناپذيرفتنى مىكند و  مذكور و آيات قرآن را شماتت مى

  دنيای مدرن. 1. 2. 2

ی آن اسـت و بـا تعبيراتـى چـون سـتون خيمـه امدهايپگرايى آشنا با مبانى مدرنيته و  وی سنت

و معتقد است  كند ىماز تكامل ياد ... ی تعبدی، دين جديد و ا دهيعقمدرنيسم، ايدئولوژی، مد روز، 

ی ها شـالودهاز  گرايانـه نهفتـه در آن، يكـى اين نظريه با همه تغييراتش، بـه واسـطه روح مـادی

نظريه تكامل ستون خيمه مدرنيسم است و اگر اين ستون سقوط كند، كل خيمـه «: مدرنيته است

، نـه يـك شود ىمبنابراين، به مانند يك ايدئولوژی با آن رفتار . بر سر مدرنيسم فرو خواهد ريخت

يى ديگر، تصريح دارد هيچ نظريه يـا ايـده در جا ).همان(» تئوری علمى كه به اثبات رسيده است

مدرنى به اندازه نظريه تكامل به زيان دين تمام نشده است، چراكـه بـا تبليغـات گسـترده بسـان 

شناسى، جانورشناسى يا  ای مربوط به زيست تا فرضيه شود ىمای انگاشته  شده واقعيت علمى اثبات

فيزيك گرفته تا تاريخ هنر، به مد روز تبديل ی گوناگون، از اخترها طهيحتكامل در . شناسى ديرين

  ).182-181: 1387 همو،( شده است

ترين دشواری پيشِ روی فهم سنتى از نظـم  در جايى ديگر، آن را دين دنيای متجدد و بزرگ

نشـينى در برابـر  معرفى كرده است كه بخش اعظم الهيات مسيحى را بـه عقـب طبيعت در غرب

آنش ساخته تا در فهم خويش از انسان و سرنوشت آن تجديد نظـر هجوم خويش وادار كرده و بر 

) نامعقوليــت( يىمعنــا از منظــر نصــر، نظريــه تكامــل بــه رغــم بى ).197 :ب1386همــو، (كنــد 

شـناختى حـاكى از ظهـور  رغم حجم گسترده شواهد ديـرين و نيز على اش ىمنطقمابعدالطبيعى و 

ی ا دهيـعقچونـان  بلكـه ی علمى،ا هيفرضزمين، نه  دفعى انواع مختلف، در نظام دانشگاهى مغرب

  ).193 :همان( مقبول افتاده است تعبدی

خصـوص در دنيـای  عليـه منتقـدان تعـاليم تكـاملى، بـه معمـولاً هايى را كه  وی نوع واكنش

مواجهه با مخالفان اين نظريه  وهيش .داند ىمآنگلوساكسون صورت گرفته، شاهدی بر مدعای خود 

انيك كوانتوم و غيره نيست و دفاع از آن بيشتر به سرسختى مدافعان يـك ديـن چونان نظريه مك

ايـن ). ، بخـش اول 1388 ؛ همـو،441: همـان( تا جانبداری از يك نظريه علمى متعـارف ماند ىم
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علاوه بر اينكه بـه پيكـار بـرای  نامند ىمكه آن را علمى ی ا هينظرشيوه دفاع هواداران  تكامل از 

تا حقايق علمى، با تعريف خود آنها از ماهيت علم هم ناسازگار اسـت  ماند ىمايمان و عقايد دينى 

كنايه نصر و اعجابش از استاد مارش، رئيس انجمن آمريكايى و مدافع ). 457-456: 1385همو، (

من نيازی به اقامه دليل بر تكامل ندارم، زيرا ترديـد در «: خورده روش علمى، است كه گفت قسم

ايـن بيـان، . »تكامل در حقيقت ترديد در علم است و علم فقط نام ديگری بـرای حقيقـت اسـت

هنگـام بحـث از نظريـه  معمولاً گذشته از اينكه خود علمى نيست و با تعريف علم ناسازگار است، 

  ). 480: همان(شود  مى تكامل مطرح

 بيسـتم هـم از جانـب/ قـرون چهـاردهم شناختى، كـه طـى رغم آن همه شواهد زيست على

متكلمان و فلاسفه و هم از جانب دانشمندان در رد و ابطال نظريه تكامل، چه در صورت داروينى 

نـدان ، هنوز ايـن انتقـادات چ)Stern, 1965: 290 .:نك( شدو چه در صورت نئوداروينى، مطرح 

ی آنگلوساكسون داروين به قهرمان بزرگى بدل ها نيسرزم خصوصاً جدی گرفته نشده و در غرب 

و آنهـا را رد  وقعـى ننهـاده شده و محافل رسمى به اين انتقادات، چـه علمـى و چـه غيرعلمـى،

حال آنكه در نقطه مقابل انديشمندان مشهوری هستند كه باور ) 270-269: 1387نصر، ( كنند ىم

 :گويـد مثـل ايـن بيـان شـوماخر كـه مـى. دكننـ ىمامل را بـه اسـتهزا گرفتـه و سـرزنش به تك

. »تخيلى يا حتى نوعى شوخى احمقانـه اسـت -ی علمىا افسانه] بلكه[باوری علم نيست  تكامل«

بسيار بهتر است معتقـد باشـيم زمـين صـفحه مـدوری اسـت كـه « :افزايد وی در كتاب خود مى

، تـا اينكـه بـه نـام اند داشـتهو چهـار فيـل اطـراف آن را نگـه  كنـد ىمـپشتى آن را حمل  لاك

 :Schumacher, 1977(» رسـد ىمـمعتقد باشيم نيای ما به غولى مافوق انسان  »باوری تكامل«

  ).183-182: الف 1386نصر، : به نقل از 114

امـل توجهى به انتقادات، آن است كه قول به تك به نظر نصر، دليل اين امتناع از پذيرش و بى

و اگر قرار باشد نظريه تكامل رد شود،  دهد ىمنگری جديد يا تجدد را تشكيل  يكى از اركان جهان

ناچـار بايـد بـر حكمـت  كل ساختاری كه دنيای متجدد بر آن مبتنى شده، فرو خواهد ريخت و به

، انگيز خالق مطلق در خلق صور متكثر حيات، كه در روی زمين و در دل درياها مشهود است هول

در غرب به عنوان واقعيتى علمى، نـه  به همين دليل است كه نظريه تكامل همچنان. گردن نهاد

انديش طرد خواهد  باوری تاريك و هر كه با آن مخالفت كند به عنوان دين شود ىمنظريه، تدريس 

  .)270-269: 1387همو، (شد 



کاढ़ل و ୀرਉی پیاॠد୓ی آن از ণ ෘ੣ࣚਵید಻ඌࣹن ඬোر  ৺ ଢෘ੣ো ࣱلൎূح

 139

঒ش پژو
 

ف࢓࡯ਊی  ୓ی 
- 

ਗی کلا

  متفكران اسلامى. 2. 2. 2

كه اين انديشه  داند ىمی متجددانى ها نوشتها به واسطه نصر ورود نظريه تكامل به جهان اسلام ر

را در مفهوم علمى يا فلسفى آن پذيرفتند و كوشيدند برخى آيات قرآن كريم را بر اسـاس نظريـه 

ميان تصـور آدم  توان ىنماستدلال كه به هيچ طريقى  وی با اين ).269: همان(تكامل معنا كنند 

ا به او تعليم داد و او را خليفه خود در زمين قرار داد، با تصور به منزله موجودی كه خداوند اسماء ر

 ، آشتى برقرار كرد، كوشـشكند ىمتكاملى از انسان، كه او را موجودی ارتقايافته از ميمون قلمداد 

تجددخواهان مسلمان در تحميل تفاسير خود بر آيات قرآن و ايجاد سـازش نافرجـام بـين آيـات 

اشاره نصر بـه يـدااللهّٰ  رسد ىمبه نظر . دهد تكامل را محل ترديد قرار مىخلقت و محتوای نظريه 

  .سحابى است، كه در جای خود بدان خواهيم پرداخت

گرا و نيز بنيادگرا مى زند كـه نظريـه  ی از انديشمندان مسلمان سنتا عدهوی تعريضى نيز به 

 ؛ و البته يادآوركنند ىملى رد به دلايل دينى محض، بدون اقامه ادله منطقى و عق عمدتاً تكامل را 

هـای  رغم ادعای دايرةالمعـارف ، كه علىاند دادهاندكى از مسلمانان زحمت اين را به خود  شود ىم

رايج مبنى بر پذيرش همگانى اين نظريـه، امتنـاع منطقـى آن را در نظـر بگيرنـد و در شـواهد و 

  ).182-181: الف 1386و، هم( مداقه كنند اند كردهقرائنى كه منتقدان عليه آن اقامه 

ای نسـخه اسـلامى  گونه« انديشمندان مسلمان را كه تلاش دارند ايشان شيوه مواجهه برخى

ايـن نسـخه،  كنـد ىمـعرضه كنند نادرست دانسته و تصريح » باوری خداپرستانه تكامل يا تكامل

 حتـى رد و نـهاز مفهوم داروينى تكامل است، چراكه نه بـا تكامـل علمـى انطبـاق دا تر نابسامان

در ثانى، اين نسخه اسلامى دستان خدا را طى . كند ىمشناسان لاادری و خداناباور را راضى  زيست

همـو،( بنـدد ىم، ميدان ىنم اش دربارهفرآيندی كه معتقديم بدان شناخت داريم، اما در واقع چيزی 

باوری در اين معنا چيزی نيست جز تلاشى نوميدانـه و از  به نظر نصر، تكامل). ، بخش اول1388

كردن دسـت خداونـد از خلقـت و نيـز انكـار  سر استيصال برای پركردن خلأی كه به دنبال كوتاه

حقايق فوق بشری، به وسيله انسان متجدد، روی داده است؛ امری كه قهراً منجر به سقوط انسان 

همين كه اصل متعالى فراموش شد، عالم تبـديل . و منزلت وی خواهد شد نأش دونی ا مرتبهبه 

گرايـى را  مركزی برای هر كس كه مبـانى تجـدد مركز؛ و اين تجربه بى ی خواهد شد بىا رهيدابه 

  ).183: الف1386همو، ( رديپذ ىمبپذيرد، چه مسلمان باشد و چه مسيحى، رنگ واقعيت 
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ه تكاملپيامدهای نظري. 3

مداری و هدفمندی عالم نفى غايت. 1. 3

گرايى آخـرين  تحويـل نصر معتقد است نظريه تكامل با انكار هـر گونـه غايتمنـدی و اسـتناد بـه

ای را كه ممكن  مدارانه های حكمت الهى را از چهره طبيعت پاك كرد و هر گونه مفاد غايت نشانه

ميان موجودات زنده و حقـايق مثـالى  پيوندی كههای طبيعى واجد باشند، محو كرد و  بود صورت

جـان مربـوط اسـت و جـزء  شناسى، تا جايى كه بـه عـالم بى آنها بود، رخت بربست و نفى غايت

  ).194: ب1386همو، (لاينفك فيزيك كلاسيك بود، به حوزه حيات تسری يافت 

  زدايى از حيات قداست. 2. 3

زدود و هر گونه امكان حضـور نقـش و نشـان امـر رواج نظريه تكاملى، معنای قداست زندگى را 

به نظر نصر، انهدام معنا و مفهوم تقدس خلقـت  ).197: همان( ثابت و امر سرمدی را از ميان برد

هايى بـود كـه  خداوند و آگاهى مستمر الهى به عنوان خالق و حافظ انواع جانداران، از جمله نقش

تـوان در آن سـير كـرد و  دين و ايجاد جهانى كـه مى كردن علم از بيگانه .كرد اين نظريه ايفا مى

 های خلقت را بدون كمترين احساس اعجاب و حيرت دينى كاويد، ثمرات بعـدی آن بـود شگفتى

  ).269: 1387همو، (

  تسری گفتمان تكاملى به ساير علوم. 3. 3

سرايت  شناسى به ساير علوم و حتى قلمروهای غيرعلمى بسط و اين نظريه خيلى سريع از زيست

انديشـد  يافت، به نحوی كه امروزه در دنيای متجدد هر كسى درباره هر چيزی با معيار تكامل مى

  .)همان( گويد و سخن مى

  گرايى رواج تحويل. 4. 3

قابليت تحويل يا فروكاهش علمى يكى از قدرتمندترين نيروها در دنيای متجدد و ذاتى علم جديد 

بـه  روان مقيد. يابد ين معنا روح به ذهن يا روان مقيد تنزل مىدر ا. با پشتوانه نظريه تكامل است

گرايى بـه  استمرار اين تحويل. شود جان فرو كاسته مى فعاليت زيستى و فعاليت زيستى به ماده بى

: همـان(شـود  رسد كه معيار سنجش حركـات مى پايانى مى ذرات محض كاملاً كمى يا انرژی بى
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چگونـه ممكـن اسـت چيـزی «در پاسخ به اين پرسش كـه  شناسان تكاملى زيست). 271 -270

گوينـد ايـن امـری كيفـى  مى تر بزرگضمن انكار چيز » حاصل آيد؟ تر كوچك، از چيزی تر بزرگ

ی كوچـك بـه ها پشـهبـا فروكاسـتن  مـثلاً . رديپـذ ىمگرايى صورت  است و از طريق فروكاست

از  تـر بزرگآمـدن  ص حاصـلديگـر نبايـد در خصـو كننـد ىمساختارهای مولكولى صرف، تصور 

  ).، بخش اول1388 همو، (سخنى به ميان آورند  تر كوچك

  ظهور مكتب اصالت علم .5. 3

نصـر  .گرايى است دهنده تحويل ترين عناصر تشكيل مهم پرستى يكى از علم يا علم مذهب اصالت

ای بايسـته بـرای شـناخت  بـه عنـوان شـيوه هايش، رغم محـدوديت است علم جديد علـىمعتقد 

تر معرفت توفيقات  كلى مراتب با ادغام در سلسله و آيد های معينى از جهان طبيعى به كار مى جنبه

اما مكتب اصالت علم، دانش جديد را به نوعى ايـدئولوژی كامـل و طريقـى . يابد بيشتری هم مى

  :همه چيز مبدل كرده و اين چنين برتری يافته استبرای نگرش به 

ای را جـز در صـورتى كـه  همين مذهب اصالت علم است كه هيچ نظر و نظريـه

كند و امكان هـر گونـه راه و  علمى باشد برای حصول به معرفت جدی تلقى نمى

روش ديگری برای شناخت را همچـون شـناختى كـه از رهگـذر وحـى حاصـل 

استيلای مذهب اصالت علـم باعـث شـده اسـت نظـر و  .ددان شود، منتفى مى مى

ربط جلوه كند و شأن دين تا حد يك عـده اصـول  نظريه دينى در باب هستى بى

و همانـا . اخلاقى كاملاً ذهنى و موضوعاتى متعلق به وجدان شخصى تنزل يابـد

ای را كه انسـان همـواره در پيرامـون  مذهب اصالت علم است كه واقعيت معنوی

تـوان بـه تعبيـر  يافته تا حدود بسيار زيادی از ميان برده و آنچه را كه مى خود مى

متكرر قرآن مجيد، جنبه رازگوی طبيعت دانست، از آن گرفته و اين فكر اساسـى 

های طبيعت آيات خداوند و مظاهر او در خلقت است منهـدم  اسلامى را كه پديده

  ).272-271: 1387همو، (كرده است 

  ماركسيسم. 6. 3

ه نظر نصر، ماركسيسم كاملاً بر مبنای آن چيزی بنا نهاده شده كه پيروانش مبنای علمى تكامل ب

اكنون روزگار ماركسيسم به . از داروينيسم بود متأثرماترياليسم ديالكتيك عميقاً . اند دهينامتاريخى 
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امـا . دانـ ماندهانديشانه سپری شده و فقـط تعـداد كمـى ماركسيسـت بـاقى  ای جزم عنوان نظريه

  ).، بخش اول1388 همو،(رواج دارد  نسبتاً كرد هنوز هم  ای كه ماركسيسم پشتيبانى مى فلسفه

  نژادپرستى. 7. 3

بـه  شدنشـان و منتهى های مدارس مبنى بر تكامل اشكال مختلف حيوانات از منظر نصر، آموزش

كه  آيند، ی تاريخ طبيعى غرب به نمايش درمىها موزهآنچه در اغلب  پيدايش موجودات انسانى، و

را در يـك امتـداد قـرار  ، مخلوقات مشابه، مردم بـومى، و موجـودات پيشـرفته انسـانىها ماموت

را بـرای موجـود  كـه منشـأ طبيعـت گرايانـه گردد ىمشناسى باز  ، همه به نوعى از انساندهند ىم

نى فرض كرده و سپس انسان سفيد را ملاحظه كرده است كه معرف رشد و پيشرفت بشريت انسا

از  تر سـتودهو  تر شـرفتهيپمطابق اين ديدگاه، تمدن غربى توسعه پيدا كرده و بـه وضـعيتى . است

اين نظرگاه، به واسطه همين ايده تكامل، زنده نگه داشته شده و . تكامل يافته است ها تمدنساير 

بايد سرشت واقعى آن را درك كرد و سپس از منظر عقلانـى و  از آن دفاع شده است كه شدت به

  ).همان(نيز اخلاقى به نقد آن پرداخت 

  اسلامى و تكامل بينى جهان. 4

و سپس  بينى علمى، مطالعات درباره جهان طبيعت از حقايق الوهى و قدسى منفك شده، در جهان

در تئـوری مـدرن تكـاملى، «. شـود قيقت موجود عرضه مىهمچون تنها ح شده، اين واقعيت مثله

كننده چرايى ظهور اشكال و صور خاص در جهان مادی است، افقى شده  محور عمودی كه تبيين

و بنابراين تنها از طريق چارچوب زمان و ماده است كه علم مدرن به درك و دريافتى از پيـدايش 

  ).انهم( »ابدي ىمحيات دست  هر چيز از جمله صور ذی

معنا است كه صور مخلوقات موجود در ماورای اين دنيای  گويد از منظر علم مدرن بى نصر مى

يى كـه طبـق علـم و اراده ها صـورتای خاص اندر اين عالم مادی ظهور يابنـد؛  مادی، در لحظه

، شـوند ىمـخداوند و نيز مطابق با شرايطى كه خدا برای يك جهان خـاص وضـع كـرده متبلـور 

طبق تعاليم اسلامى، آفرينش دفعى عالم، منشأ الهى . ديدگاه اسلامى بدان قائل استسان كه  آن

تر در خرد الهى متمثل بوده خلق شـده و جـدايى يـك گونـه از گونـه  دارد و مطابق با آنچه پيش

ی طبيعى و مادی در آفرينش عـالم، ها علتديگر و پيدايى موجودات از يكديگر بدون نفى سلسله 

در نظـم  )زنجيره علـت و معلـول الهـى( ىالوهكلمان با تمسك به واقعيت عليت مت. منتفى است
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همـواره  گرانه فقط به خدا تعلـق دارد نـه مـاده، و اين انديشه قرآنى كه قدرت آفرينش مخلوقات

  ).همان( شناسانه تكامل را نقد كنند قادرند ديدگاه زيست

دارد،  طبايع حيوانى و نبـاتى نيـزكه اشرف مخلوقات است، درون خود  انسان اسلام، همچنان

تر حيات نيست، در حالى كه نظريه تكامـل دسـت  يافته انواع و اشكال پايين اما اين انسان، تكامل

تر حيـات كوتـاه  تر به اشكال عالى خالق مطلق را در پيدايش انواع گوناگون و تكامل اشكال پست

خدا اعطاكننـده  بنابراين، طبق تعاليم اسلام، اولاً . كرده و نقشى حداقلى برای آفريدگار قائل است

 اً يـثان. وجود است و هيچ قدرت ديگری در جهان قادر نيسـت وجـود ببخشـد، مگـر منشـأ وجـود

او سرچشـمه و اعطاكننـده كـل حيـات ). بخش زندگى( يىمحو هم ) زنده(خودش، هم حى است 

 .به همين صورت، هيچ قدرت ديگری در جهان قادر نيست زندگى ببخشد مگر منبع حيات. است
شـود؛ چراكـه خـدا  رتب بر كلام فوق اين است كه منشأ تصـادفى حيـات ابطـال مىنتايج مت

همچنين، زنده به غيرزنده كـاهش  .حيات و چه فاقد حيات، است سرمنشأ همه موجودات، چه ذی

 توانـد ىنمهيچ كس . فروكاستن يك چيز به هيچ يا كاهش هيچ به يك چيز باطل است. ابدي ىنم

ه اين صورت خلق كرده و در عين حال مدعى شود كـه دايناسـورها بـه بگويد خدا دايناسورها را ب

واسطه شرايط محيطى نقصان يافته و بعداً دوباره تكامل يافتـه و بـه ايـن يـا آن حيـوان تبـديل 

  ).، بخش اول1388 همو،( اند شده

 تب وجود و تكاملمرا سلسله. 1. 4

شوند، مبدأی كـه همـه موجـودات در آن  كه از مبدأ كلى صادر مى مراتب وجود، مقصود از سلسله

های نردبان،  های زنجير يا پله اين است كه كليه موجودات عالم، مانند حلقه حضور سرمدی دارند،

انـد و  گرفته ای مـنظم قـرار به هم پيوسته و بدون طفره از وجود محض تا عدم صرف در سلسـله

: 1377همـو، ( مقام هر يك در اين سلسله بستگى به درجه شدت و ضعف مرتبه وجودی آن دارد

توان همـه موجـودات را بـه صـورت ذومراتـب ديـد و ممكنـات  به كمك شهود تعقلى مى). 114

به تعبيـر مابعـدالطبيعى،  .ظهوريافته در حقيقت، تعلق به ساحت قدسى يا همان خزانه غيب دارند

. مكان ندارد هيچ فرآيند زمانى چيزی را به الوهيت يا حق، از آن حيث كه حق است، اضافه كنـدا

به ماهيت اسـت، حـال  كند، اين رشد و توسعه هميشه متعلق هر چيزی كه رشد و توسعه پيدا مى

 از منظر مابعـدالطبيعى، صـورت نشـان از. آنكه واقعيت كامل در عالم لايتغير مُثُل اعلا مقام دارد

صور موجودات زنده دارای . ای از مواد يك مُثل اعلا و يك امكان الهى است نه عرض برای توده
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يافته از صور ديگر باشد مگر آنكه در محلـى حضـور داشـته  تواند تكامل اند كه نمى واقعيتى كيفى

  ).459-458: 1385همو، (باشد كه آن محل جايى جز عالم مثال، كه مبدأ همه صور است، نيست 

بخش  در حالى كه ديدگاه تكاملى در خصوص مراتب اعلای وجود و واقعيات مثالى، كه تعـين

چيزی كه به مرتبـه وجـودی  از طرفى، ،)183: الف 1386همو، (صور اين دنيا هستند، نابينا است 

. تواند باعث چيزی شود كه ذاتاً متعلق به مرتبه وجودی بالاتر اسـت تر تعلق دارد، هرگز نمى پايين

هـای  تواند داشته باشد، به فعليـت رسـيدن قوه كه تكامل هر چيز مى ز منظر قدسى، تنها معنايىا

شـدن  های زير خاك يا نمو جنين و طى شكوفايى و ثمردهى دانه باروری،. نهفته در آن چيز است

به مفهـوم تغييـر و تبـديل يـك اما . مراحل رشد نوزاد، در حكمت اسلامى به معنای تكامل است

تطور و تبدل مد نظر  يابى امكانات بالقوه است نه ای ديگر نيست، بلكه منظور فعليت به گونهگونه 

و ما هـم در بسـياری از متفكـران  رسد ىمآگوستين  تاريخچه اين مفهوم در غرب به. داروينيسم

نا سينا، با اين مفهوم مواجه و در مكتوبات سايرين با آن آش شناسى ابن مسلمان، از جمله در كيهان

  ).، بخش اول1388 همو،( ميا شده

قدرت آفرينشگری فقط . توانند چيزی را از عدم خلق كنند زمان نمى های علاوه، همه دوران به

قدسـى و بـا نفـى امـور  ايـن نظريـه .به مبدأ خلاقه، كه خودش فعليت محض است، تعلـق دارد

كوشد فرآيند تاريخى را خداگونه بشمارد، يا  مراتب وجود مى ماوراءالطبيعى و بدون توجه به سلسله

بدين نحو كه هم اين فرآينـد تـاريخى را واقعيـت نهـايى و . امور الوهى را بستری تاريخى بخشد

، بـه آن تر متعلق به ساحت قدس ربـوبى بـود داند و هم قدرت خلق از عدم را، كه پيش غايى مى

  ).458: 1385همو، (كند  منتقل مى فرآيند تاريخى

  انديشمندان مسلمان قبل از داروين. 2. 4

برخى معتقدند پيش از اينكه داروين، نظريه تكامل را به جهانيان معرفى كند دانشمندان مسـلمان 

سيد حسين نصر با انتساب نظريه تكامل . اند اند و در آثار خود بدان پرداخته ايرانى بدان ملتزم بوده

ه نظريـه مراتب وجـود قائـل بودنـد نـ گويد مسلمانان به سلسـله او مى. به مسلمانان مخالف است

  :گويد وی در نقد انتساب اين نظريه به بيرونى مى). 482: همان(تكامل 

مقصود از سير انسان از مراحل ديگر به نظر بيرونى و اكثر علمای ديگر اسـلامى، 

بندی  مراتبى در عالم است كه به حسب آن موجودات تقسيم اشاره به وجود سلسله

با مرتبه وجودی و طبيعت خود قـرار  ای مطابق اند و هر يك در مقام و درجه شده
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انـد،  بعضى اين جمله را به معنای فرضيه تطور جديـد تعبيـر كرده. ... گرفته است

مراتب صـعودی و  رسد كه مقصود ابوريحان، همان سلسـله لكن چنين به نظر مى

-240: 1377همـو، (دانـد  نزولى است، مخصوصاً كه او طبيعت را حافظ انواع مى

241.(  

تر و  نبات و حيوان بـين بـالاترين مرتبـه عـالم پـايين صفا نيز معتقدند در سه عالم جماد،ال اخوان

 بالاترين مرحله جمادات بـه نبـات نزديـك اسـت و. ترين مرتبه عالم بالاتر پيوستگى است پايين

از ميان حيوانـات آنـان كـه در مقيـاس . بالاترين مرتبه نباتات حلقه اتصالى به عالم حيوان است

  ).116: همان(ترند  ری از هوش و فراست هستند به انسان نزديكبالات

الصفا با نظريه تكامل معتقد است، اولاً، از منظر صاحبان  دانستن نظر اخوان نصر در نقد مشابه 

پيوندد، متـأثر از افعـال  ای كه در اين عالم به وقوع مى رسائل هر فعل و انفعال و تغيير و استحاله

ثانياً، هر موجودی در اين . روی مستقلى كه در درون اجسام قرار گرفته باشدنه ني نفس كلى است،

. دور است النوعى است در عالم مثال، كه تغييرناپذير و از زوال و نيستى به عالم سايه حقيقت يا رب

ثالثاً، انطباق موجودات با محيط خود نتيجه تنـازع بقـا . لذا تبديل نوعى به نوع ديگر ممكن نيست

گرايـان،  شناسـى اخـوان، بـرعكس تكامل بلكه اثر آفريدگار جهانيان است و رابعاً در جهاننيست 

  ).122-118: همان( دست خداوند هيچ گاه از خلقت قطع نشده است

شود؛ از جملـه اينكـه در هـر دو  البته ميان آرای اخوان و نظريه تكامل تشابهاتى هم ذكر مى

ديگر اينكه اخوان هم معتقد . نباتات قبل از حيوانات استتاريخ پيدايش جمادات پيش از نباتات و 

و نمـو او  بودند هر موجود بايد خود را با محيط خود منطبق كند و محيط در ساختمان بدن و رشد

ها ظاهری بوده و هر موجودی را در اين عالم غـايتى  اما نصر معتقد است اين شباهت. مؤثر است

يگر نيز نسبت به هدف نهـايى اسـت كـه همـان بازگشـت است و تقدم و تأخر موجودات بر يكد

ضمن اينكه جدای از تقدم زمانى جمادات، نباتات و حيوانات نسبت به هم،  .كثرت به وحدت است

  ).122-119 :همان( مراتب وجود دارند تقدم منطقى و عقلى نيز در سلسله

نتيجه

اثبات و قطعيت علمى آن است با  شيوه مواجهه نصر با نظريه تكامل از اين حيث كه قائل به عدم

بـا  اش يىآشـنايكى به واسـطه . غالب متفكران اسلامى مشابهت دارد، اما از جهاتى متمايز است

شناسانه منبعث از  علاوه بر اينها، رويكرد انسان. ديگر به سبب تسلطش بر علوم جديد مدرنيسم و
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گرايى خاص نصر سبب شده اسـت، نگـاه انتقـادی وی بـه نظريـه  تعاليم اسلامى و مشرب سنت

 .از ساير متفكران اسلامى به نظر برسد تر متفاوتتكامل 
امـا اكثريـت بـر آرای  انـد، بسياری از متفكران اسلامى نظريه تكامل را ارزيـابى و نقـد كرده

يم در بحـث خلقـت اند و نظراتش را از جهت ميزان انطباق بر آيات قرآن كر داروين متمركز شده

مـثلاً محمدحسـين طباطبـايى و برخـى شـاگردان وی ). 2 ، فصل1391آسوده، (اند  واكاوی كرده

و  دفعـى آفـرينش، خلقـت و آيـات .نيسـت بيش ای فرضيه علمى لحاظ به  تكامل معتقدند نظريه

 تآيـا تأويـل امكـان، تكامـل نظريه قطعى اثبات صورتدر و  كند را تأييد مى انسان نوع مستقل

پـذيرد، امـا اينكـه  ايشان اختلاف مراتب حيات را مى .وجود داردهای جديد،  مطابق با يافته  خلقت

اين اختلاف مراتب از نوعى به نوع ديگر قابل سرايت باشد و تطور مد نظر از آن اخذ شود، مطلبى 

ر در وجه شباهت نظـر طباطبـايى و نصـ. ای علمى ماند تا نظريه است كه به حدسى غيريقينى مى

انگاری نظريه تكامل و همچنين فقدان قابليت تطبيق نظريه مذكور بر آيـات قـرآن اسـت  فرضيه

  ).388-16/387: 1379طباطبايى، (

های دارويـن را بـر  كوشد ديـدگاه يدااللهّٰ سحابى، كه خود متخصص در علوم زيستى است، مى

قـرآن و مراتـب قطعـى  آيات خلقت منطبق كند و معتقد است هيچ اختلاف و تناقضى ميان بيان

وی ضمن پـذيرش برخـى ايرادهـای واردشـده بـر . علمى در مسئله تكامل تدريجى، وجود ندارد

نبودن آن، انكار آن را نيز به دور از منطق علمى و در تعارض با آيـات قـرآن  نظريه تكامل و جامع

و حقـايق زيسـتى رعايت شأن مفسران بزرگ، آنان را به دليل ناآشنايى با علـوم  داند و ضمن مى

كنـد و تأكيـد  نكردن علمـى آن، نقـد مى مرتبط با مسئله خلقت يا محـدوديت فرصـت و بررسـى

منطق از آيات قـرآن، بـه دسـت معانـدان و منكـران  ورزد كه نبايد با توصيفات غيرعقلى و بى مى

  ).101-100: 1346سحابى، ( ای از خرافات معرفى كرد بهانه داد و آن را مجموعه

خوف سرزنش و انكار آيات  ابى بر عرضه تفسيری مقبول از قرآن نزد دانشمندان واصرار سح

كند كه چرا مفسـران  سحابى از اين گلايه مى. های نصر است از جانب منتقدان در تقابل با ديدگاه

ای  اند و از آبشـخور علـم جديـد جرعـه های علمى دانشمندان نزديك نكرده كلام خود را به يافته

تجددخواهان مسلمان در تحميل تفاسير خـود بـر آيـات قـرآن و ايجـاد  نصر كوشش. نوشند نمى

وی معتقـد اسـت قـرآن . كنـد سازش نافرجام بين آيات خلقت و محتوای نظريه تكامل را نقد مى

دانـد و اصـل و  های خدا مى آفريده همچون ساير متون مقدس صريحاً جهان و همه مخلوقات را

داند، همان كـه در سـنت  مى وار كه انسانى از ابتدا انسان ماقبل تاريخى،منشأ انسان را نه حيوانى 
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قـرآن بـا  در حالى كه سحابى معتقد است،). 269: 1387نصر، (اسلامى موسوم به آدم بوده است 

های گوناگون، به انشاء و سـير حيـات در سلسـله موجـودات بـر اسـاس تكامـل تـدريجى و  بيان

دادن علت اصلى و غـايى  اين تصريحات نتايج بديعى برای جلوهپيوستگى نسلى تصريح كرده، از 

  ).128: همان( در عالم مخلوقات گرفته است

را  تكامـل در قـرآنمشكينى، از جمله علمای اسلامى است كه درباره موضوع مـذكور كتـاب 

نع تنها بر انكار وجود خـدا و صـا تحوّل و دگرگونى يا تكامل، نهمسئله  به نظر وی، .نگاشته است

وی معتقد است مسـئله تحـول و . رود مىبلكه دليلى بر وجود آفريدگار دانا به شمار  ،دلالتى ندارد

كنند، بارها به عنوان  تعبير مى» اختلاف«دگرگونى يا تكامل، كه برخى از آيات قرآن از آن با واژه 

مِـنْ آياتـِهِ خَلـْقُ وَ « :روم سـوره 22 آيـهماننـد . دليلى بر وجود آفريدگار دانا به كـار رفتـه اسـت

ماواتِ وَالأَْرْضِ وَاخْتلاِفُ أَلسِْنَتكِمْ وَ أَلوْانكِمْ  ها و نژادها ها، رنگ بنابراين، تغيير و تكامل زبان. »الس 

ايشـان فعـل و . از نوعى به نوع ديگر همگى دلايلى آشكار بر وجود و قدرت خداوند متعال اسـت

های  تطور نوع حيوانـات دانسـته كـه همگـى از نشـانه انفعالات درونى گياهان را مشابه تحول و

بدين صورت كه نوعى نابود شود و نوعى (ميان تحوّل و تبدّل انواع  قدرت الهى و مثبت او بوده و

 از طـرف ديگـر در طول زندگى فـردی خـود افراد و تكامل و تغييراز يك طرف  )ديگر پيدا شود

  ).17-14: تا بى ،مشكينى( بيند نمى تفاوتى

رسد وی در اينجا دچار خلط معنا بين تكامل، در معنای خاص داروينـى، و تكامـل،  ه نظر مىب

را معـادل تحـول و ... هـا و  است؛ چراكه مسـئله اخـتلاف الـوان و زبان  در معنای پيشرفت، شده

مراد نصر از انديشمندان مسلمانى كه تلاش  ظاهراً  .ها قرار داده است دگرگونى مد نظر داروينيست

عرضه كننـد، رويكـرد مشـابه » باوری خداپرستانه ای نسخه اسلامى تكامل يا تكامل گونه« رنددا

 حتـى گويـد نسـخه مـذكور نـه بـا تكامـل علمـى انطبـاق دارد و نـه نصـر مى. مشكينى اسـت

  .كند شناسان لاادری و خداناباور را راضى مى زيست

آيا ممكن نيست هيچ فرآيند تكـاملى وجـود داشـته : اين است شود ىماما پرسشى كه مطرح 

ای ريزتكامل  ای ديگر مبدل كند؟ پاسخ نصر اين است كه امكان گونه ای را به گونه باشد كه گونه

امكان رشـد گيـاه در شـرايط . يا تكامل خرد آری، اما در خصوص تكامل كلان پاسخ منفى است

امـا . ی مختلف شاهد ايـن تكامـل اسـتها تيموقعد در های رنگ و پوست افرا متفاوت يا تفاوت

هـا، رشـدكردن يـا نكـردن  شدن پوسـت انسـان مانند تيره يا روشن برخى به اشتباه اين فرآيند را

در » تكامـل«در حـالى كـه ايـن . اند دهينام ها گونه، تغيير ...گياهان در فضاهای نوری متفاوت و 
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، بخـش1388 نصر،(ای ديگر بدل شود  ونه به گونهای خاص است، بدون اينكه اين گ درون گونه
  ).اول

افراد بسيار ظاهراً . نشده است ای اثبات نصر معتقد است تكامل، نظريه طور كه بيان شد، همان

فلاسفه علم، چه پوپر و چه كوهن، . بزنندكمى در جهان امروزِ علم هستند كه از اثبات نظريه دم 

تاريخ علم . شوند ىم دييتأفقط با آزمايش  ها  و معتقدند نظريه دانند ىنمشده  ای را اثبات هيچ نظريه

ای دوام هميشـگى نداشـته و بشـر همـواره در حـال ابطـال  كـه هـيچ نظريـه دهد ىمهم نشان 

بـه نظـر ! امل نيز از اين قانون مستثنا نيستهای جديد بوده و تك های پيشين و بيان نظريه نظريه

اند و توفيقاتى را نصيب  هايى كه از بوته آزمون سربلند بيرون آمده ها، حتى نظريه پوپر، همه نظريه

به هر حال، پوپر هم بدين دقيقه تفطن داشت كه توفيـق . هايى بيش نيستند اند، حدس خود كرده

بايد بدين معنا در نظر بگيريم كه پيـروز از كـار درآمـده و ها را ن هر نظريه در تبيين تعدادی پديده

های انتقـادی، كـه معتقدنـد  البته سخن پوپر با سخن برخى رئاليسـت. سخن نهايى را گفته است

ايـن ادعـا كـه  بر اين مبنا، پوپر معتقد است،. ای است، تفاوت دارد معرفت علمى توصيف استعاره

همواره اين امكـان . ناپذير است كند، ادعايى جسورانه و اثبات داروينيسم تحول را كاملاً تبيين مى

هست كه نظريه رقيبى در برخى عناصر نظريه پيشين دست ببرد و آنها را حذف كنـد، يـا برخـى 

دين هم در مـواردی كـه قطعـى و . عناصر را كه ناديده گرفته در منظر نظر دانشمندان قرار دهد

اگـر ايـن . بـرد ها دسـت مى دهد و در عناصری از نظريـه تفسيرناپذير است چنين كاری انجام مى

طور كلى از بوته آزمـون جـان   ها برآمده و به نظريه توفيقاتى داشته و از عهده تبيين برخى پديده

امّـا نبايـد آن را بـدين معنـا گرفـت كـه توصـيف . ای از حقيقت دارد سالم به در برده است، بهره

ای از آن مطابق  عنصری از آن مطابق واقع است و هر گوشه اللفظى واقع بوده و هر جزئى و تحت

  ).1384 نيا، قائمى(ای از عالم است  گوشه

 صرفاً تكامل را نقد چنين اظهاراتى، كه در الاهيات مسيحى هم سابقه داشته و  ايان باربور در

گويد اگرچه اين ايرادها بـر نظريـه  مى نه امری مطابق با واقع، قلمداد كرده، نشده ای اثبات نظريه

درنيافتن ماهيت پـژوهش  اين نوع نگاه را حاكى از تصور ناقص و خوب تكامل وارد بوده است، اما

صحت هيچ نظريه علمى را با يقين كامل به اثبات رساند يا از  توان ىنمزيرا هرگز . داند ىمعلمى 

  ).121: 1389باربور، ( های آينده مصون بماند حاشيه امنيتى برخوردار كرد تا در مقابل تعديل

البته شايد منظور نصر اين باشد كه بسياری از نظريات علمى در زمان رواج و شكوفايى خود و 

ى در ميان انديشمندان برخوردار بودنـد و وقتـى شـواهد عليـه آنهـا كاف دييتأتا پيش از ابطال، از 
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اما نظريه تكامـل، حتـى در اوج اعتبـارش نيـز، نقـد و اعتـراض . كامل شد بطلان آن اعلان شد

داده  ی مختلفى تغيير موضعها صورتمخالفان تكامل را در پى داشت و از زمان طرح تا كنون به 

  .ی جديدی از آن شده استرهايتفسو 

مد نظر  نظريه تكامل های وی مشخص نشده است كدام تقرير از ديگر اينكه در خلال نوشته

نظريه تكامل مدام در حال تكامل است و شكل داروينى آن، كه انسان را ميمون متكامل . او است

اين نظريه قبل از دارويـن تـا بـه . داند، ظاهراً در دنيای جديد ديگر آنچنان محل بحث نيست مى

آيـا . تعديل اسـت های متنوعى داشته كه دائماً در حال جرح و های متعدد و برداشت صورت امروز

يا آنكه اصل نظريه را قبول  پذيرد؟ ها و اجزا به صورت كلى نمى ايشان اين نظريه را با تمام شاخه

كنـد؟ در حالـت دوم، كـه برخـى از  داشته و ايرادهايى به برخى جزئيـات و ملحقـات آن وارد مى

شناسان و انديشمندان اين رشته نيز موضعى مشابه دارند، بـه عبـارتى نقـد جـدی در ايـن  تزيس

خصوص اين است كه مرز بين شكل داروينى تكامل و شـكل امـروزی آن بـرای بررسـى و نقـد 

  .مشخص نشده است

تواند باعث چيزی  تر تعلق دارد، هرگز نمى چيزی كه به يك مرتبه وجودی پايين گويد نصر مى

در اين خصوص دليلى اقامه نشده است كـه آيـا . كه ذاتاً متعلق به مرتبه وجودی بالاتر استشود 

عـرض،  گرايان معتقدند امر نازل مستقلاً و به صورت تام و بدون تأثيرپذيری از عوامـل هم تكامل

شود يا خير؟ محذوريت اين ادعا كه اگر بگـوييم امـر فرودسـت بـه  علت و باعث امری بالاتر مى

عرض خود و از طريق ساز و كاری خاص، باعـث فعليـت امـری برتـر  ام يك سری علل همانضم

ای علمى  های برخى، نظريه شود كجا است؟ همچنين، آيا به صرف پيامدهای منفى و سوء استفاده

اسـتفاده  بسياری از اكتشافات علمى و دستاوردهای بشری بعدها بـا سوء .تواند طرد و نفى شود مى

البته ايشان در نفى نظريه مذكور فقـط اكتفـا . مواجه شد و از مسير خود خارج گشتمراكز قدرت 

  .رسند تر از متن به نظر مى ها ظاهراً پررنگ به پيامدهای منفى آن نكردند، اما اين حاشيه

در خصوص نقد چهارم نصر به نظريه تكامل نيز بايد خاطر نشان كنـيم كـه منطقـاً نـاممكن 

. ای كه چهار شىء بوده است، پنج شىء خارج شود يا ساز و كاری در جعبهنيست از طريق فرآيند 

ای باشد كه امكان تكثير يا توليد فراهم باشد، به لحـاظ  گرفته به گونه اگر فعل و انفعالات صورت

  .سازد كند اين ايراد را برطرف مى قيودی كه نصر در ادامه ذكر مى البته. منطقى منعى وجود ندارد

گرايان لزوماً كمى و عددی نيسـت، بلكـه نـوعى  گر اينكه تكامل مد نظر تكاملنكته مهم دي

  .تحول و دگرگونى كيفى هم مد نظر است
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كوشـيده اسـت از تكامـل زيسـتى  نقد ديگر اينكه خود داروين بسيار محتاطانه و هوشمندانه

 سـتفادهاستفاده اخلاقى و ارزشى نشود و مندرجات آن موجب تسری در سـاير شـئون زنـدگى و ا

ها يـا  نگـرد و اينكـه كمونيسـت به عبارتى، داروين غالباً از منظر علمـى بـدان مى. نگردد ابزاری

امـا در  .اند، شايد با مراد واقعى داروين در تعارض باشد نژادپرستان آن را به نفع خود مصادره كرده

ممكـن  لمـىاسـتفاده از يـك نظريـه ع سوء. نقدهای نصر اين مرزبندی چندان روشن نشده است

استفاده مراكز قدرت، بشـر  های علمى سوء در بسياری از شاخه. ها محقق شود است در همه رشته

شويم اين  اما در نگاهى دقيق متوجه مى .های علمى محروم كرده است را از مواهب اصلى و يافته

البتـه ممكـن اسـت شـدت آن در نظريـه . امری متداول است و منحصر در نظريه تكامل نيسـت

  .كامل چشمگيرتر از ساير علوم باشدت

پردازی در حوزه علوم تجربى با حوزه علوم انسانى تفـاوت  اما نكته مهم اينكه بايد بين نظريه

پرداز بيشتر مسئول عواقب نظرياتش بوده و دخيـل و  در حوزه علوم انسانى نظريه. جدی قائل شد

شـايد . اند ، نيچـه، راسـل از ايـن سـنخمثلاً آرای امثال فرويـد. سهيم در تبعات انديشه خود است

های نصر درباره داروين را، در خصوص فرويد تكـرار كنـد و آن را  گرا ديدگاه شناسى سعادت روان

های  همچنان كـه ممكـن اسـت از يافتـه. انسان مدرن بداند بينىدين دنيای جديد و ركن جهان

زيـرا . پرداز را مؤاخـذه كـرد ظريـهتـوان خـود ن استفاده شود اما كمتـر مى آينشتين در فيزيك سوء

  .بايد و نبايد كند بود و نبود است، نه ای كه دانشمند تجربى استفاده مى مبانى

برخى انديشمندان بر كسانى كه نظريه تكامـل را بـه سـوی اخـلاق تكـاملى تغييـر مسـير و 

ه را علـم بـه مـا يعنى آنچ ،اخلاق تكاملى، برنامه طبيعت را اند كاربری دادند انتقاد كرده و مدعى

را از هسـت و نيسـت  آنهـاو بايد و نبايـد رفتـاری  دهد مىقرار  ها انسان، عيناً برنامه شناساند مى

كند؛ و اين همان مغالطه استنتاج اخلاق از علـم اسـت  مىو وضع را تابع طبع  كند مىطبيعت اخذ 

  ).148-135 :1360سروش، (

نكته نهفته اسـت كـه از قضـايای علمـى، كـه  اعتباری استنتاج اخلاق از علم در اين وجه بى

شوند، يا به صيغه خبری از حـال و آينـده و  سراسر توصيف و خبرند و به هست يا نيست ختم مى

در » بايد«واژه  .باشد» بايد«ای را نتيجه گرفت كه در آن  توان قضيه گويند، نمى گذشته سخن مى

حتـى يـك  شدن صدها مقدمه علمـى، شتهقضايای علمى كاربردی ندارد و به همين جهت از انبا

دار باشد و منطقاً راه استخراج اخلاق از علم بسته »بايد«توان گرفت كه اخلاقى و  نتيجه هم نمى

يعنـى از اخـلاق هـم بـه علـم راهـى نيسـت و از . عكس اين مطلـب نيـز صـحيح اسـت. است
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دنـد، يـك قضـيه علمـى شدن صدها قضيه اخلاقى، كه مشتمل بر بايد و نبايد و خوب و ب انباشته

: همان( توان به دست آورد كه پيراسته از بايد و نبايد و مشتمل بر توصيف محض جهان باشد نمى

214-224.(  

ای كه  اما نكته) 5 ، فصل1391آسوده، ( تفصيل بررسى شده است اين نظريات در جای خود به

مروجان تكامل وارد شده  در اين مقال شايسته تأمل است آن است كه شبيه همين انتقادی كه بر

آيا مجازيم از نظريه علمى محض داروينى، اسـتنتاج اخلاقـى و . بر منتقدان تكامل نيز وارد است

هايى چـون  شناسانه داروينى به عرصه ارزشى كنيم؟ محرز است كه به محض ورود مفاهيم زيست

ا اينها غالباً نتيجه طبيعـى هايى پديدار شد، ام روی تبعاتى به بار آمد و كج اخلاق، سياست و جامعه

البتـه قطعـاً نصـر بـه ايـن مسـئله . های داروين بود اخلاق از علم بود و اين غير از يافته استنتاج

های متعددی از اين شيوه نقادی صورت گرفته است كه شـايد  برداری متفطن بوده است، اما گرته

  .بخشى از آن به جهت فقدان مرزبندی دقيق مسئله است
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disciplines, modern world’s treatment of evolution as an ideology not a mere 
scientific theory, negating heavenly affairs and having a historical view about 
them and representing material and natural things as heavenly without taking 
into consideration the hierarchy of existence are among the criticisms which 
can be directed against those who claim Evolution. 

Key words: Nasr, evolution, Darwin, modernism. 
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Sleep and Dream and Their Analysis from Avicenna and Mulla Sadra's 
View 

Vahideh Haddad
1

Hamed Naji Isfahani
2

Many famous philosophers have paid attention to the concepts of sleep and 
dream and their status in philosophy, and have discussed about them within the 
framework of their own philosophical foundations and principles. According 
to Muslim philosophers, dream occurs when the soul separates from external 
senses and tends towards intrinsic forces, that is, man sometimes apprehends 
the realities of the existence and sees future events, thus attains an intuitive 
knowledge and apprehension. If these states occur in natural dream world and 
are clear, then they are "veridical dreams". If they are unclear and obscure, 
then their message should be explained and analyzed (interpreted). Avicenna 
shares with Mulla Sadra in the belief that imaginal faculty connects to 
sanctified world in world of dream and attains inspiration and manifestation 
through common sense, but the latter believes that a person should attain the 
status and stage of all-comprehensiveness in three intellectual, spiritual and 
sensual modes of being in order to unite with active intellect. Such questions 
as "what is the nature of dream?", "are dreams needed to be interpreted", if so, 
"should all dreams be interpreted or some of them", "is there any difference 
between interpretation and esoteric interpretation" etc. may be asked by 
anyone with common sense. The present paper analyzes the aforementioned 
issues from the view of Avicenna and Mulla Sadra. 

Key words: dream, fancy, sleep, Avicenna, Mulla Sadra.  

 Analysis of Evolution Theory and Review of Its Effects from Seyyed 
Hussein Nasr’s View 

Eshaq Asoodeh
3

Using his mastery in Islamic philosophy and natural sciences and his 
familiarity with modernity, Seyyed Hussein Nasr criticizes the theory of 
evolution. The present paper reviews his criticisms and arguments against the 
theory of evolution and its effects. He believes that an objectless thing cannot 
be existence-giver and blind nature with any time extension is not its creator. 
This is a sense which will be clear by contemplation on God’s (The Truth) 
agency which is existence-giver not preparatory cause. It is logically 
impossible for higher existing forms to evolve from lower existing ones. From 
a heavenly perspective, the only accepted meaning of evolution is the 
actualization of hidden powers of an object. In Nasr’s view, improper 
generalization of evolutional necessities to ethics, anthropology and other 

1 . PhD student of theology, Khorastgan Azad Islamic University  
2 . Assistant professor of department of philosophy, Isfahan University  
3 . Assistant professor of department of philosophy, Jahrom state university  
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Sohrevardi has been influenced by both peripatetic philosophers and mystics. 
For example, like Avicenna, he interprets "La Sharqiyyah wa La Gharbiyyah 
(neither eastern nor western)" as something which is neither intellect nor 
matter; like Ghazali, he interprets "Shajara al-Zeytoonah (olive tree)" as 
intellectual faculty. However, he interprets "noor ala noor (light upon light)" 
as returning of a thing to its genus while Ghazali and 'Ayn al-Qozat interpret it 
as prophetic spirit. The present paper discusses Sohrevardi's esoteric 
commentaries and interpretations of light (generally) and the verse of light 
(particularly) and reviews the amount of previous philosophers and mystics' 
influence on him as well as innovative aspects of his esoteric commentaries.  

Key words: Sohrevardi, Ghazali, illumination, peripatetic, mysticism, esoteric 
commentary, light. 

The Truthfulness and Falsity of the Generally Accepted Premises in 
Avicenna's View 

Mahnaz Amirkhani
1

Seyyedeh Maliheh Poorsaleh Amiri
2

This present paper seeks to show Avicenna's view on the truthfulness and 
falsity of the generally accepted premises and look for a certain type of these 
premises which can be qualified as truth and false. Given Avicenna's 
comments on basing rules of dialectics on submission, reputation and 
invalidity of dialectical preliminaries and generally accepted premises 
according to truth, as well as his other specifications about the truthfulness and 
falsity of the generally accepted premises, it can be concluded that his view on 
the truthfulness and falsity of well-known views is non-conditioned.  It seems 
that truthfulness and falsity among different types of the generally accepted 
premises data is the attribution of associate to the moral type of generally 
accepted premises, that super sensual world will be as the actuality of the 
generally accepted moral propositions, and that religion is considered as the 
criterion for the truth of these propositions. Otherwise, these views will be 
variable and relative like other well-known ones and thus the finality of the 
Holy Prophet (May the blessing and peace of Allah be upon him and his 
progeny) and the purpose of his mission will be called into doubt and 
questioned. The justification of the truthfulness and falsity of the generally 
accepted premises is also possible on the basis of the theories of pragmatism 
and coherence. 

Key words: the well-known views, the truthfulness and falsity of the general 
accepted premises, moral type of generally accepted premises, super sensual 
world, religion 
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among the key issues related to wilayat. The present paper seeks to study these 
issues from the view of Tirmizi and Ibn Arabi's views due to their particular 
importance in order to find their views and refer to their doctrinal similarities. 

Key words: wilayat, Hakim Tirmizi, Ibn Arabi, wali, preference of wilayat over 
prophecy, seal of wilayat 

Mu'tazilite Qadi Abdul Jabbar's View on Prayer 

Jenan Izadi
1

Hajar Mahvari Habibabadi
2

Qadi Abdul Jabbar Hamedani regards the followings as the conditions for 
prayer (du'a): having will, knowing the status of whom we are presenting our 
request, having no corrupt intentions in what is requested and being humble 
and submissive while praying. In his Mu'tazilite view, the philosophy of prayer 
is that it is a kind of grace (luṭf) as Allah orders us to pray and He never orders 
to evil. Prayer has different types including praying for others, cursing, praying 
for the believers, sinful people and the infidels, praying for good or evil and 
praying for the dead. According to Qadi Abdul Jabbar, praying for the dead is 
ineffective. Praying is sometimes obligatory. This obligation is either in terms 
of the object of prayer or the one who prays. Praying and requesting 
sustenance is effective because intellect and sacred law regard it as good and 
requesting good is good.  

Key words: prayer, request, Qadi Abdul Jabbar, common good, grace, acceptance. 

Sohrevardi's Innovative Esoteric Exegeses for the Verse of "light" 

Mohammad Reza Yusefi
3

Elaheh Heidari Jonaghani
4

Sohrevardi should be regarded as the mediator of illuminationist and 
peripatetic philosophers and mystics. He deeply mixed mysticism and 
philosophy, such that philosophy lost its pure strictness and mysticism gained 
strong argumentative foundations. In other words, such individuals as Ibn 
Arabi, 'Aziz al-din Nasafi, and even Mulla Sadra emerged as the result of 
Sohrevardi's influence on philosophy and mysticism. One of the most 
important commonalities between peripatetic philosophy, illuminationist 
philosophy and Islamic mysticism is the discussion of existence which is 
interpreted as "light" by illuminationists and mystics. The most important 
manifestation of light in the Holy Quran is the verse 35 in the Chapter of 
"light" for which philosophers and mystics have provided different 
commentaries and esoteric interpretations. In his esoteric interpretations, 
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Theory of Archetypes and Emanation of Multitudes from the Real One 

Mohammad Zabihi
1

Mahmud Seidi
2

The idea of Platonic archetypes, which was a solution for some problems 
related to knowledge of things, a justification for multitudes and a way of 
finding stable ultimate beginning for variable creatures, soon caused many 
problems in epistemology and knowledge of things. In Islamic world, the idea 
has famous proponents and opponents. Three great Muslim philosophers- 
Avicenna, Sohrevardi and Mulla Sadra- have discussed the issue in detail. 
Avicenna has firmly rejected the idea while Sohrevardi and Mulla Sadra have 
greatly tried to prove it. Since the theory of Platonic archetypes is strongly 
connected with the theory of emanation multitudes from a real One, the 
present paper seeks to elaborate on the dilemmas faced by the theory of 
emanation multitudes from a real One with regard to the idea of Platonic 
archetypes, and reviewing arguments of proponents and opponents. 

Key words: Platonic archetypes, emanation of multitudes, Sohrevardi, Mulla 
Sadra. 

A Review of Similarities between Hakim Tirmizi and Ibn Arabi, with 
Regard to the Issue of wilayat (authority) 

Mina Bahonar
3

Abulfazl Mahmudi
4

"Wilayat" (authority) is one of the most important issues in theoretical Sufism. 
The main reason for dealing with this epistemic issue in Islamic mysticism is 
perhaps rooted in Islamic texts, especially the Quran, which has led to 
numerous interpretations and views provided by commentators. In the 
meantime, the mystical interpretations have had a significant role in changing 
the meaning and concept of the term and in proposing various discussions in 
this regard. Among these views, it can be referred to the view of Hakim 
Tirmizi, Iranian Sufi in the fifth century and that of Ibn Arabi, the founder of 
theoretical Sufism in the seventh century. The importance of the discussion 
lies in the fact that there are significant doctrinal and rhetorical similarities 
between these two famous Sufis, such that the influence of Tirmizi's view on 
Ibn Arabi cannot be ignored or denied. Proposing the theory of the need for 
wilayat (authority) and wali (religious authority), the concept of preference of 
wilayat over prophecy, the characteristics of true wali of the Most High God, 
and finally the concept and instance of seal of wilayat and seal of prophecy are 
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