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 راهنماي تدوين مقاله و شرايط پذيرش آن

 الهيات تطبيقي دانشگاه اصفهان نشريه

 (پژوهشي -علمي)

 

منددان قدرار    كند تا در دسترس علاقه ظران را منتشر مين هاي پژوهشي صاحب تطبيقي، تازهلنامة علمي پژوهشي الهيات صدوف

 گيرد. بنابراين مقالات ارسالي بايد داراي شرايط زير باشد.

 شرايط علمي -الف

 تحليلي و نتيجه كاوشهاي نويسنده يا نويسندگان باشد.( Original Research)قاله بايد داراي اصالت و نوآوريم -1

 .گردددر نگارش مقاله بايد روش تحقيق علمي رعايت شود و از منابع معتبر و اصيل نيز استفاده  -2

ت تحريريه بررسي و ارزيابي مي شود و در صورت داشدتن شدرايط لاز ،   أتوضيح: مقاله پس از دريافت، نخست در هي

ت تحريريه مطرح أامتيازات كسب شده در هيبراي داوران ارسال مي گردد. پس از وصول ديدگاههاي داوران نتايج و 

 مي شود و در صورت كسب امتيازات كافي و پذيرش آن، در نوبت چاپ قرار مي گيرد.

 شرايط نگارش -ب

 .مقاله بايد از جهت نگارش ساختاري محكم و استوار داشته باشد و اصول فصاحت و بلاغت در آن رعايت شود -1

 باشد. دو ستونو شكل ظاهري مقاله به صورت  عنوان مقاله بايد كوتاه و گويا -2

شود )ذكر شماره تلفدن   نوشته(Email)گان همراه با درجه علمي، نشاني محل كار و نشاني نا  نويسنده يا نويسند -3

 .ول مكاتبات در برگ پيوست نيز لاز  است(ؤمس

 كلمه( باشد. 200تا  150چكيده فارسي حد اكثر پانزده سطر ) -4

 فارسي حداكثر شش كلمه باشد. كليد واژه -5

 كه خواننده را براي ورود به مبحث اصلي آماده سازد.اي  گونه اراي مقدمه روشن و دقيق باشد بهمقاله بايد د -6

 بيان پيشينة تحقيق از شرايط مقاله است. -7

 در متن اصلي مقاله بايد موضوع به طور روشن تحليل شود. -8

 ي دقيق باشد.مقاله بايد داراي نتيجه گير -9

 كلمه( باشد.200تا  150انگليسي حداكثر پانزده سطر ) ةچكيد -10

 انگليسي حداكثر شش كلمه باشد. ةكليد واژ -11

 شود. نوشتهدرجه علمي و محل كار به انگليسي  ،نا  نويسنده -12

زريددن ) مثددال:؛ شددود ترتيددب نددا  نويسددنده، سددال و صددفحه نوشددته ارجاعددات مددتن بايددد داخددل پرانتددز بدده   -13

 (.254:1372كوب،

 :مآخذ پاياني بايد به ترتيب زير باشدمنابع و  -14

 الف: كتاب

نا  مترجم يا مصدحح، محدل نشدر، ندا      نوبت چاپ، نا  خانوادگي )شهرت(، نا ، سال انتشار )درون پرانتز(، نا  كتاب، 

 ناشر.

 ب: نشريه

مقاله )درون گيومه( نا  نشريه، شدمارة دوره، صدفحات    )شهرت(، نا ، سال انتشار )درون پرانتز(، عنوان نا  خانوادگي

 .)از ص تا ص( مقاله

 ج: مجموعه مقالات



، ندا  مجموعده   مقاله )درون گيومه( نا  گرد آورنده يدا ويراسدتار   ، عنواندرون پرانتز() سال انتشارنا  خانوادگي، نا ، 

 .شماره صفحات مقاله )از ص تا ص(  ،مقالات، محل نشر، نا  ناشر

 سايتهاي اينترنتيد: 
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Abstract 

Death has been an everlasting human question. It has been regarded as one of the existential 

and human epistemic concerns both in religions and various philosophical and theological 

schools. The question of death in the works of Saint Augustine has been largely dismissed by 

scholars. Scrutinizing his oeuvre indicates that compared to his predecessors and based on his 

approach to Christianity, specifically to St. Paul’s doctrines, Augustine is more attentive to 

the relation between death and sin. In his works, he justifies death based on the original sin as 

well as those everyday sins that committed by human being throughout her life, identifying 

sin as the cause of death. Accordingly, he prefers moral causes rather than natural causes 

resulting in death. Augustine contends that there are three types of death, i.e. corporeal death 

(the separation of soul and body), spiritual death (separation of human being and God due to 

sin), and the eternal death (in which soul remains in body, bearing the burden of eternal 

corporeal punishment away from God.) He believes that God created a human being in a way 

according to which she would have benefited from eternal life if she had not sinned. 

However, now not only corporeal death but also the eternal death of soul are the 

consequences of sins. He opines that all human race, Except Jesus and his mother are the heirs 

of the original sin committed by Adam and Eve. In this way, every human being is born 

sinful, contaminated by the original. According to this viewpoint, the human race cannot be 

perceived as naturally innocent or away from intellectual mistake and deviation. Rather, 

human being and her thoughts and deeds can be understood only based on the doctrine of fall. 

In addition, the Adam’s original sin in not merely an event but it is a complicated 

circumstance imposed by God as a punishment of Adam and Eve due to their disobedience 

which is followed by different types of death as well as such consequences as the supremacy 

of body over soul, suffering from old age and senility, struggling with carnal soul, and 

suffering from various pains, calamities, and illnesses.  

Critique: Augustine believes that the human race shares the original sin with Adam since they 

have been in his semen except they are saved by divine grace, becoming able to do the good. 

Divine grace, however, is not granted to all. Even human’s eligibility is not considered, even 

though it is not fair. Such figures as Pelagius criticize his extremist approach regarding the 

original sin, proposing salvation by eligibility. Accordingly, sin cannot be considered as 

inherited. Rather, everybody, including Adam, will be responsible for his deed. Thus, there is 
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no Original Sin or Fall, but it is only the culprit who bears punishment. Plus, neither paradise 

nor hell is predestined, but a human being will be the master of his destiny. In addition, death 

is regarded as a natural phenomenon rather than punishment. Adam was mortal, with or 

without committing sin, and he was individually responsible for his deeds.  

 

Keywords: Death, sin, original sin, individual sin, Augustine  
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 قدیس آگوستین آثار در گناه و مرگ ارتباط نقد و بررسی
 

 محبوبه جباره ناصرو -قاسم کاکایی

  

 

 چکیده

 معرفتوی  و وجوودی  های دغدغه ازجمله را آن فلسفی و کلامی، مکاتب و ادیان و بوده است بشر همیشگی مسئلة مرگ، مسئلة

 آگوسوتین  آثار بررسی. است شده مطرح کمتر گناه مقولة با آن تباطار و آگوستین آثار در مرگ موضوع به توجه. دانند می انسان

 او. دارد توجوه  گنواه  و مورگ  ارتبواط  بوه  پیشینیان از بیش پولس، تعالیم ویژه به مسیحیت، آیین به توجه با وی که دهد می نشان

 خداونود  آگوسوتین،  بواور  بوه . نود دا موی  مرگ علت را گناه حتی و کند توجیه می گناهان دیگر و نخستین گناه مبنای بر را مرگ

 مرگ جسم، مرگ از اعم مرگ اقسام شد.می برخوردار جاودانه زندگی از کرد،نمی گناه اگر که است آفریده ایگونه به را انسان

 مبنوای  بور  و عصویان  اثور  بور  بشوری  زوج اولین که کندمی تأکید وی. آیدمی انسان سراغ به نافرمانی اثر در ابدی مرگ و نفس

 دربردارنود  هموة   گناه بود؛ بنابراین، مجازاتِ حاضر انسان، اولین در بشر نسل همچنین. شدند مجازات خداوند عادلانة وریدا

 و نخسوتین  گنواه  درموورد  وی. است نخستین گناه به آلوده او ذات که شود می متولد درحالی انسانی هر رو،ازاین هاست؛ انسان

 . داندنمی مبرّا گناه از مادرش و عیسی حضرت جز به را کسی یچه و گرایدمی افراط به آن پیامدهای

 

 کلیدی های واژه

 .آگوستین عملی، گناه نخستین، گناه گناه، مرگ،
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 مقدمه - 1

 «نادیوده » را مورگ  تووان نمی. ماست برابر در همواره مرگ

 باشویم  داشوته  سوروکار  نیوز  فلسفه با اگر خصوصاً گرفت؛

این نوشتار تولاش شوده اسوت بوا     در . (3: 5981 بلانشو،)

تکیه بر آرای آگوستین، فیلسوف قرن چهارم میلادی، ایون  

بوه ایون    و گناه، بررسوی  موضوع مهم و ارتباط آن با مقولة

 گنواه  آدم اگر آیا پاسخ داده شود که باب این در مهم سؤال

 گنواه  نتیجوة  مورگ  آیوا  دیگر، عبارت به .مردنمی کرد،نمی

  .است انسان تطبیع ذاتی جزء یا است

مسوویحیت، گناهکووار زاده  هووایآموووزه پایووة بوور انسووان

بنیواد   مناسک مسیحیت منطبق با هویوتِ شوریعت  . شود می

ترتیب که غسل تعمید، گنواه نخسوتین را    بدین آدمی است؛

ای را از میوان  کند و مناسک توبه، گناهان صوییره تطهیر می

 ایدستر،چ) انددارد که مستوجب عذاب جاودانه نبودهبرمی

 کوه  است انسان به خاص نگاه همین دلیل به .(933: 5981

 گنواه،  مووارد،  بیشوتر  در مرگ، از مسیحیت نمادپردازی در

 جدیود  عهد در پولس، گفتة به شود؛می معرفی مرگ علت

 بور  اخلاقی علل اینجا در درواقع، .«است گناه بهای مرگ»

 بوه  توا  انود شده نشانده بالاتر مرگ واسطةبی و طبیعی علل

. ببخشووند تووریوسوویع موودلول و معنووا بیولوژیووک، موورگ

 وجوود  بوه  صورفاً  انسوان  حیوات  است ممکن ترتیب، بدین

 کیفیتوی  بوه  منووط  بلکه باشد؛ نداشته بستگی حیاتی علایم

 مورگ  از دینوی  نموادپردازی  در که باشد زندگی از خاص

  .(91 -94: همان)است  شده بیان

 

 تحقیق پیشینة -2

 جداگانوه  گنواه  و مورگ  بواب  در زیادی تمقالا و هاکتاب

 و مالپوا   جو   از مرگ و فلسفه کتاب: است شده نوشته

 سیدمحسون  از جواودانگی  و مورگ  سوولومون،  لی روبرت

 درآمودی  موانوگواردینی،  رومانو از سقراط مرگ رضازاده،
. هوا ایون  نظوایر  و معتمودی  غلامحسوین  از شناسیمرگ بر

 درآموده  تحریور  رشوتة  به باب این در نیز مقالاتی همچنین

 عرفانی ادب در ستاییمرگ مسئلة در تأملی: ازجمله است

 از مورگ  به نگاه چهار پور،حسین علی از غزلیات دیوان و

...  و یثربی سیدیحیی از اندیشیمرگ و مرگ نفیسی، مجید

 بور  تکیوه  بوا  معرفت بر گناه تأثیر کتاب: نیز گناه باب در. 
 کلیوّات  بر درآمدی رسینا،پو زهرا از قدیس آگوستین آرای
 مقوالاتی  همچنوین . گیلانوی  رمضوانی  رضوا  از شناسیگناه

 از قدیس آگوستین اعترافات در معرفت بر گناه تأثیر: مانند

 گنواه  چالش توکلی، غلامحسین از اولیه گناه پورسینا، زهرا
 حسوینی  سیدمصطفی از پلاگیو  و آگوستین نگاه از ذاتی

 شود،  مطالعه تاآنجاکه. هااین رنظای و بهمن قلعه سیداکبر و

 از گناه و مرگ تطبیقی بررسی با رابطه در ایمقاله یا کتاب

 .نشد مشاهده آگوستین دیدگاه

 

 : آگوستین نگاه از گناه و مرگ شناسیمفهوم -3

 ارتباط که دهدآگوستینِ مسیحی، تعریفی از مرگ ارائه می

 از وی ودمقصو  اسوت  لازم ابتدا، در. دارد گناه با تنگاتنگی

 بررسوی  دو ایون  ارتبواط  درنهایوت  روشن و گناه، و مرگ

 : شود

 :  مرگ چیستی -3-1

 رودررو مرگ از معنا یک با آگوستین، انسان در اندیشة

 :بندی کرده است سه دسته تقسیم را به مرگ وی. نیست

 افلاطوونی  فیلسووفی  آگوسوتین  :جسم مرگ -3-1-1

 دسوتگاه  از رمتوأث  نیوز  نفوس  و مرگ از او برداشت و است

 شوخ   هور  آگوستین مانند گرایانیثنویت. اوست فلسفی

 طبق. گیردمی تعلق بدن یک به که دانندمی روحی را زنده

داننود؛   موی  بودن  از نفوس  جودایی  هم، را مرگ تعبیر، این

: گویود می افلاطونی یونانی سنت همانند بنابراین، آگوستین

 رکتو  را آن نفوس  کوه  دهود موی  رخ هنگامی جسم مرگِ»

  .(199: 5939 آگوستین،)« کند می

 را انسان حقیقت چون آگوستین: نفس مرگ -2 -3-1

 درجوة  در کنود، موی  تعری  یافتهنجات و یافتههبوط انسان

 معتقود  او. دارد توجوه  خودا  بوا  نفوس  واقعی رابطة به اول

 آن، ظوواهر  و دنیوا  به تعلق و خداوند کردنفراموش است

-موی  باعث و دارد دنبال هب را معنوی و روحی مرگ نوعی
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 در کنود؛  ترک را نفس است، نفس حیات که خداوند شود

 ولی است، فناناپذیر انسان نفس اینکه وجود با حالت، این

 به ایگونهبه است، شده قطع خدا با آن حیات ارتباط چون

 درسوتی بوه  و شوود موی  گرفتوار  خوویش  مخصووص  مرگ

  (.194: همان) است مرده نفس که گفت توان می

 افتدمی اتفاق هنگامی مرگ این :ابدی مرگ -3 -1 -3

 ابودی  مجازات متحمل جسم، با ولی خدا، بدون نفس، که

 شودمی منقطع خدا حیات از نفس حالت، این در. شودمی

 جسم. آورد شمار به زنده را آن تواننمی علت همین به و

 مورگ  آنچه(. 145: همان) شد خواهد ابدی رنج تسلیم نیز

 کوه  اسوت  این کندمی مرگ نوع ترینتلخ و بدترین ار ابدی

 یکودیگر  از مورگ  با زمین، جانداران برخلاف نفس و جسم

شووند؛   می ابدی مجازات برای زنجیری بلکه شوند؛نمی جدا

 تووان نموی  وجوه  هویچ  به که شوندمی تنیده درهم زیرا چنان

 سوراغ  مورگ  این وقتی بنابراین. کرد جدا یکدیگر از را ها آن

 کنود؛  ترک را جسم نفس، که شودنمی موجب آید،می مجس

 ایون . گذاردمی باقی شدن برای عذاب را حس و حیات ولی

 . کندمی دور خداوند از همیشه برای را انسان مرگ،

 عملوی  هرگونه گناه، گفت توانمی: گناه چیستی -3-2

 کنود  موی  تجواوز  الهی حدود از آن ارتکاب با فرد که است

در فرهنوووس مسووویحی در یوووک . (51 :5985 اسوووحاقی،)

 گنواه  -5: شودمی تقسیم قسم دو به گناه کلی، بندی تقسیم

 (.عملی) اختیاری و فردی گناه -9 ؛(ذاتی) نخستین

 بوا  اولیوه  گنواه  آمووز   تکوین: نخستین گناه -2-1 -3

 آغواز  پیودایش  سفر سوم باب در حوا و آدم هبوط داستان

 بور  مبنوی  الهوی،  فرموان  از دو آن سورپیچی  بور  و شوود می

 آمووز   بنابراین دارد؛ اشاره ممنوعه شجر  میو  از نخوردن

 مفهووم  این. است مسیحی مشخصاً ایآموزه نخستین، گناه

 ترتولیووانو ، پووولس، نبووود؛ آگوسووتین ابووداع نظریووه، و

 بودنود؛  آورده او از پویش  را آن آمبروسیو  و کوپریانو 

 بوا  نخسوتین،  گنواه  پوردازِ نظریوه  تورین  مهم آگوستین، ولی

 همووه از بووالاتر و سوواختن روانشووناختی کووردن، توواریخی

 برجسوته  را آمووزه  ایون  آدم، هبووط  مسوئلة  کوردن  شهوانی

ی گنوواه در واقووع آموووزه. (515: 5985 کونووس،) سوواخت

نخستین در دیودگاه آگوسوتین، بازتوابی از دیودگاه پوولس      

 دربوار   پوولس  نظر در آنچه. قدیس در کتاب مقد  است

 دربنود  را هموه  گنواه  که است آن دارد، اهمیت گناه مفهوم

 ایون  و اسوت  مورگ  آن درخوور  جوزای  تنها است و کرده

 سوازی خنثوی  عمول  بوا  جوز  گنواه،  در هوا انسوان  گرفتاری

 رو،ازایون  نیسوت؛  زدودنوی  مسوی،،  عیسوی  یا القد  روح

 مواجرای  اسوت  معتقود  (است پولس تابع که) نیز آگوستین

 بوازگو  پیودایش  رسوف  سووم  بواب  در وحوا کوه  آدم هبوط

. است داشته بشر نژاد برای باری مصیبت پیامدهای شود، می

 موادرش  و عیسوی  اسوتثنای  به ابوالبشر آدم فرزندان تمامی

 شوریکند؛  او گنواه  در و هستند حوا و آدم اولیة گناه وارث

 بوه  موا  گنواه » .شووند  می متولد گناه از باری کوله با بنابراین

 اقتضوا  ایون  و اسوت  آدم با ما ذات پیوستگی و اتحاد دلیل

 آدم با نیز ما فردیت و شخصیت درنتیجه و اراده که کندمی

 به  بنابراین. (Karfikova, 2012:p. 174)« باشد یکی

 انسوان  نسل کردند، نمی گناه حوا و آدم اگر آگوستین، نظر

 گنواه  کوس  هویچ  نوه  صورت، آن در و بودند سعادتمند نیز

 -135: 5939 گوسوتین، آ) مورد موی  کوس  هویچ  نه و کردمی

موانع دسوتیابی بشور بوه ایون       حووا  و آدم گناه ولی ؛(139

سعادت شد؛ به همین سوبب بوه تعبیور برخوی متفکورین،      

 دانود موی « سوعادت برانگیوز  »آگوستین ایون گنواه را گنواه    

 خواص  ویژگوی »: تننوت  تعبیور  بوه  .(39: 5933 مجتهدی،)

 توأثیرات  درموورد  وی اغوراق  آگوسوتین،  ازلوی  گناه نظریة

 کوه  دادمی تعلیم چنین وی. است انسان ذات در آدم هبوط

 یافتوه،  هبووط  انسوان  و بوده است کامل آدم، تباهی و فساد

 .Tennant, 2003:p)«...است ناتوان خیر اراد  در حتی

 فطری گناهان آگوستین گفته شد، طبق آنچه (562 -560

 تبعوات  گنواه  ایون  اسوت  معتقد و دهدمی نسبت بشر به را

کوه در   داشوته اسوت   همراه به بشر برای را ناپذیریجبران

 : ادامه بحث، این تبعات مطرح شده است

 : آگوستین دیدگاه از نخستین گناه تبعات-3-2-1-1

 زندگی آگوستین، دیدگاه به بنا که گفته شد، طور همان 
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 و کیفور  نووعی  بوه  حووا،  و آدم هبووط  دنبوال  به بشر نسل

 رنج، و درد بدبختی، ،مرگ فناپذیری،. شد تبدیل مجازات

 هوا  آن نظوایر  و روح برابور  در تون  جنوس  جنس، جنایات،

(Dean, 1963:p. 17- 18). بوه  تووان موی  را اموور  این 

 : کرد بندیدسته ذیل شکل

 کوه  هوایی محودودیت  از یکوی : نفس بر بدن غلبة - 5

 بور  بودن  غلبة شد، ایجاد نخستین گناه خاطر به انسان برای

 بووود نفووس از جسووم نکووردن اطاعووت درنتیجووه و نفووس

(Schaff, 1890:p. 59). از جسم که است درحالی این 

 امر این و دارد بیشتری شرافت نفس و است ترپست نفس

: 5939 آگوستین،) است نقیصه یک بلکه طبیعی، چیزی نه

 والودینِ  اینکوه  محو   بوه  اسوت  معتقود  آگوستین .(591

 خوویش  آزادی در کوه  نفوس  کردنود،  تخطوی  موا  نخست

 از بوود،  شومرده  خووار  را خودا  از اطاعت و کرده شیسرک

 از چوون  انسوان  اینجوا  در. شود  محروم اش بر جسمسلطه

 خدمتکار و که) جسم تبعیت کرد، ترک را خدا اراده، روی

 تمووام مجموووع، در وی. داد دسووت از را (بووود زیردسووتش

 روح ارتبواط  و انسان گناه از ناشی را انسان جسم نیازهای

 .(Nisula,2012:p. 103) داندمی بدن اینیازه و بدن با

 غلبوة  نتوایج  از یکوی  :سالخوردگی و پیری به ابتلا -2

 و بیمواری  پیوری،  قالب در غلبه این تجلی نفس، بر جسم

 اراد  با طبیعی ضع  اثر بر جسم این درواقع،. است مرگ

 بشور  میل برخلاف زمان، گذشت و کندمی مخالفت انسان

 کنود موی  نزدیوک  مورگ  بوه  یجهدرنت و فرسایدمی را جسم

 شودمی ناشی آنجا از دیدگاه این .(113: 5939 آگوستین،)

 و نفسوانی  جسوم : است قائل جسم نوع دو به آگوستین که

 شوده  داده بشور  بوه  ابتدا در که جسمی آن. روحانی جسم

 ولوی  ؛(داریوم  ما اکنون که همان) نفسانی است جسم بود،

 شوده  داده قوول  انسوان  به بلکه نمیرد؛ هرگز که نبود چنان

 زموان،  طوول  در جسوم  نکنود، ایون   نافرموانی  اگور  که بود

 چنوان  نخسوتین  گنواه  ولوی  شوود؛  موی  جاودانی و روحانی

 جسوم  شد باعث که کرد فاسد و داد تیییر را جسم طبیعت

 کوه  ایشویوه  بوه  غذا خوردن با بلکه نشود، روحانی تنها نه

 سومی ج. شوود  زمینی و حیوانی جسم است، معمول اکنون

 معور   در اسوت،  خوورده  پیونود  زنده نفس به اکنون که

 قورار  مورگ  ضورورت  درنتیجوه  و پیری و نابودی و زوال

 ابدی دیگر بخورد، پیوند حیاتبخش روح به اگر ولی دارد؛

 هموان  بلکوه  شوود،  روح اینکوه  نه شود؛ البتهمی جاودانه و

 از جسوم  ایون . شوود می همیشگی و ابدی خون، و گوشت

 نفوس  ماننود  بمیورد،  توانست نخواهد هرگز که جهت این

 را روحوانی  جسوم  که کسانی است معتقد آگوستین. است

 آنوان . میرنود نموی  و کننود نموی  گناه هرگز کنندمی دریافت

 گنواه  و کرد خواهند تن به جاودانگی لبا  فرشتگان مانند

 آورد بیورون  ایشوان  تون  از را لبوا   آن توانسوت  نخواهد

  .(159 -113: همان)

 شودن  میلووب  نتوایج  از دیگر یکی :شهوت به ابتلا -3

 قبل آگوستین، اعتقاد به. است انسان بر شهوت غلبة نفس،

 طورهمان و نداشت وجود جنسی شهوت نخستین، گناه از

 دیگر هایاندام توانستمی خویش اراد  وسیلة به انسان که

 اراد  بوا  توانسوت موی  دهود،  حرکوت  را پوا  و دسوت  نظیر

 را آن و درآورد فرموان  تحوت  را تناسلی یهااندام خویش

 گنواه  اموا  ؛(515 -133: هموان ) کنود  نسول  تولیود  به وادار

 هوا آن بودن  روی بر فوری تأثیرات که حوا، و آدم نخستین

 ماننود  مورگ  و بیمواری  معور   در را هاآن تنها نه داشت،

 ماننود  نیوز  هوا آن شود  باعث بلکه داد، قرار حیوانات دیگر

. شووند  فرزنودآوری  و جنسوی  مقاربت هب متمایل حیوانات

 حوا و آدم شد باعث که بود بدنشان در جدید تحریک این

 کووه طووورهمووان کننوود؛ شوورم احسووا  بودنشووان عریووان از

 نقو   را حکوم  هوا آن اینکه مح  به: گویدمی آگوستین

 و غورور  جورم  بوه  هوا آن درون. شدند عریان کاملاً کردند،

 و شوود الیخوو فووی  از اسووتقلال بووه عشووق گسووتاخیِ

 کوه  کردنود  شهوتی احسا  افتاد و بدنشان بر چشمانشان

 - Vessy, 2012:p. 358) نبوود  شوده  شوناخته  برایشان

 به نه را برهنگی بر دو آن خجلت و شرم آگوستین .(360

 آگواه  خوویش  برهنگوی  از قوبلاً  هوا آن که داندمی دلیل این

 دهنشو  آورشرم برهنگی، هنوز که دلیل این به بلکه نبودند،
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 طوور  بوه  را هوا انودام  آن شوهوت،  هنگوام،  آن تا زیرا»: بود

 نافرموانی  بوا  زمان آن تا جسم و انگیختنمی بر غیرارادی

 .(519: همان)« دادنمی گواهی انسان نافرمانی بر خود،

 اسوت  معتقد همچنین آگوستین :بلاها انواع به ابتلا -4

 هبو  و رانوده  بورین  فردو  از نخستین گناه سبب به انسان

 آگوسوتین، ) شود  رانده فانی زندگی این هایمصیبت درون

 از نامیود،  زنودگی  بتووان  اگور  را زندگی این .(391: 5939

 نژاد کل محکومیت به که است شده پر وحشتناکی بلاهای

 بلاغت از طوفانی چه». دهدمی گواهی آغاز همان از انسان

: هموان ) «دهود   شرح را زندگی این هایبدبختی تواند می

 اسوت  وحشوتناکی  و عمیوق  نادانی بلاها این ازجملة( 831

. اسوت  آدم فرزنودان  بر محیط خطاهای همة سرچشمة که

 کوه  شومارد برموی  آدم فرزندان از را شماریبی جرائم وی

 زیانبوار  چیزهای و اباطیل از انبوهی به انسان علاقة از ناشی

 ینادان چه با انسان که ایمدیده همه» گویدمی ادامه در. است

 از انبووهی  چوه  با و کندمی خودنمایی کودکی در که عمیقی

 جهوان  بوه  شوود، موی  ظواهر  نوجووانی  در کوه  احمقانه امیال

 خوود  میول  طبوق  توا  واگذارند را او اگر که ایگونه به. آید می

 کوه  گناهانی و جرائم بیشتر یا همه به او کند، عمل و زندگی

  .(5184: همان)« زد خواهد دست نشد و گفته شد

 انسوان  اسوت  معتقود  آگوستین :مرگ اقسام به ابتلا -5

 ایون  و. داد دسوت  از را حیات درخت نافرمانی با نخستین

 آدم به هم، شرایط همین در ولی شد؛ وی اول مرگ باعث

 حیوات  درخت از اندکی و دیگر غذاهای او نسل و حوا و

 تشونگی  و گرسونگی  از شوان حیووانی  اجسوام  توا  شد داده

 مورگ  و کننود  زنودگی  توری طولانی تمد و نشود رنجور

 همگوانی  مورگِ  هموه  هرحوال،  به ولی نکند؛ نابود را ها آن

 باعوث  نخستین گناه براین، علاوه. برند می ارث به را جسم

 گناهوانی  بوه  را او اختیوار،  از بشور  اسوتفاده  سووء  کوه  شد

 کوه  کند، ابدی عذاب و نفس مرگ لایق را وی که بکشاند

 در. شوندمی شامل را افرادی یول نیستند؛ همگانی هرچند

 . پرداخته شده است بحث این به مفصل طور به ادامه

 معتقود  آگوستین که است لازم نکته این تذکر درنهایت،

 اموا  شوود؛ موی  حوذف  تعمیود  غسول  با نخستین گناه است

 شوهوت،  و جهول  میر، و مرگ مانند گناه، از ناشی عواقب

 ناشوی  مبوارز   یک در آرامی به فقط و دارد وجود انسان در

 فی  وسیلة به تواندمی انسان که است بافضیلت زندگی از

 اموور  ایون  بور  بتواند بالآخره تا کند حفظ را خود خداوند،

 توانود نموی  مادی بدن در امور این حال، بااین اما کند؛ غلبه

 تووان نمی که طورهمان درست شود؛ کنریشه کامل طور به

 دیگورِ  نتیجوة  که کرد جسمی غلبه مرگ بر( نیست ممکن)

 .(Karfikova, 2012:p. 209)است  گناه

 خددا   به نسبت که اختیاری ارادی گناهان -2 -3-2

 آگوسوتین  دیدگاه از. شویممی مرتکب دیگران و خودمان

 به و اند داشته نخستین گناه در ریشه نیز بشر فردیِ گناهان

 او فرزنودان  اکنوون  کوه  اسوت  آدم اراد  در انحوراف  سبب

 .(Matthews, 2005:p. 548) شووند موی  گناه بمرتک

 جهالوت  سور  از کسی وقتی»: گویدمی چنین بارهدراین وی

 کوه  دهود  انجوام  را کواری  آن توانود نموی  یوا  کنود می خطا

 گنواه  افعوالش،  کنود، موی  را دادنوش  انجوام  اراد  درستی به

 نخسوتین  گنواه  آن در افعال آن منشأ زیرا شوند؛می خوانده

 نتوایج  فقط بعدی گناهان. شد انجام ختیارا سر از که است

 بوه  (Augustine, 1999:p. 107)« اند نخستین گناه آن

 از جملگی انسان، گناهانِ آگوستین، دیدگاه از»: راسل گفتة

 جسوم،  اولیوّه،  گنواه  با زیرا اند؛گرفته نشأت اولیّه گناه این

 سوان بودین . شود  زاده نوادانی  و شوهوت  و شد روح زندان

 نوور  بور  و شود  آن اسویر  بوود،  موی  تن سرور دبای که روح

 ایون،  بور  عولاوه  .(554: 5915 راسول، )« شود  نابینا معنویتّ

 کوه  دارد گنواه  مقولوة  از نیز دیگری خاص تلقی آگوستین

 نویسوندگان  برخوی  گفتوة  بوه . اسوت  ضروری آن به توجه

 دارد وجوود  گناه مسیحانة مفهوم در که ایبرجسته ویژگی»

 عشق با آن رابطة کند،می متمایز هااهدیدگ دیگر از را آن و

 ضدیت یا تفاوتیبی توانمی را مسیحی گناه. است مقد 

 کورد؛  تعری  عشق و ایمان از سرپیچی یعنی خدا، اراد  با

 باشوود، شووده آشووکار عیسووی در کوواملاً خوودا اراد  اگوور و

 نظر، این بنا بر زیرا است؛ نو نظری گناه، مسیحانة برداشت
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 ایون  در. اسوت  گنواه  مقود ،  عشق با ابطهر واسطة به گناه

 مستقل زندگی بر تلویحی یا تصریحی ادعای گناه صورت،

 بوه  را خوود  یا عالم یعنی دیگری، چیز اینکه و خداست از

 دیودگاه  در .(551: 5981 پورسوینا، )« دهویم  قورار  او جای

 محوور  خودا،  بوه  عشوق  و ارتبواط  ازآنجاکوه  نیز آگوستین

 عالماً گردانیروی را گناه لبّ دهد،می شکل را وی اندیشة

 بورای  گنواه ». دانود موی  مخلوقوات  به خدا از عشق عامداً و

 از گردانوی روی یعنوی  اسوت؛  انحوراف  و نظموی بی انسان،

 کوه  تریپست چیزهای به کردن روی و خالق ترینباارزش

 جای در .(Augustine, 1999:p. 18)« است آفریده او

ای شیوه به که است هکارگنا زمانی انسان: گویدمی دیگری

 عبوارت  بوه  و اسوت  شده آفریده آن برای که نکند زندگی

 بوه  نوه  کنود،  زنودگی  خوودش  خواست مقتضای به دیگر،

  .(135: 5939 آگوستین،) خدا خواست مقتضای

 خیور  بوه  عوالی  خیر از ارادی جهت تیییر این بنابراین،

 نظموی بوی  و انحوراف  انسوان  بورای  که است گناهی دانی،

 عاشوقان  جداگانوة  صو   دو به را هاانسان و کندمی ایجاد

 اسوت،  شور  آنچوه ». کنود موی  تقسویم  خود عاشقان و خدا

 متییور  خیرهای به کردنروی و لایتییر خیر از گردانی روی

 است، اجباری نه و ارادی گرداندن،روی این چون و است

« شووودمووی داده کیفوور فلاکووت بووا حووق بووه و عادلانووه

(Augustine, 1999:p. 68). در همچنووووین وی 

 کوه  دهدمی رخ آنگاه شرّ،»: گویدمی صراحت به اعترافات

 اعلایی، جوهر که! خدا ای تو، از. رفته باشد کژراه به اراده

 عطو   موجوودات  تورین مرتبه دون جانب به و برتابد روی

  .(991: 5983 آگوستین،)« کند عنان

 نودان فرز عملی گناهان و آدم نخستین گناه اینکه، نتیجه

. است انسان التفات و رویکرد در انحراف تجلی همگی او

 ناپایودار  و متییور  خیرهای به مطلق خیر جای به انسان اگر

 هم هرچه گناه گمان،بی و است شده گناه دچار کند، روی

 برجوای  انسوان  انودرون  در را خود عمیق اثر باشد، جزئی

 استهناخو انسان، است ممکن حتی که ایگونه به گذارد؛می

 معناست بدین سخن این. شود گناه مرتکب هم ندانسته یا

 غلیوان  بوا  جهالوت  سر از آگوستین، قول به انسان وقتی که

 نحووی  بوه  ظواهر  بوه  گرچوه  زند،می گناه به دست شهوت

 افعوال،  هموین  چوون  ولوی  کورده اسوت،   چنوین  غیرارادی

 عملوی  گناهان در بعد درجة در و نخستین گناه در نخست

 اسوت  شده گناه مرتکب باز دارند، ریشه عمّدیت و آگاهانه

 دیودگاه  ایون  طبوق  بنابراین .(588 -583: 5981 پورسینا،)

 شور ) گنواه  آیوا  کوه  اسوت  ایون  شوود می مطرح که سؤالی

  .است عالم ذاتی( اخلاقی

 

 :گناه و شر -4

 اخلاقوی  شر مسیحیت، فلسفة در گفت توانمی طورکلی به

 ژیلسوون، ) بود «ناهگ» عنوان آن و گرفت مخصوصی عنوان

 شور ) شور  مفهووم  نیوز  آگوسوتین  در اندیشة .(531: 5933

 از یکی. اند شده تنیده درهم گناه و( طبیعی تا بیشتر اخلاقی

 مشوورب سووپس و مانویوّوت بووه آگوسووتین گوورایش علوول

 خود زندگی. بود شر معضل برای حلی راه یافتن افلاطونی،

 شور ) گناه در مسیحیت به گرویدن از قبل که نیز آگوستین

 یوافتن  دنبوال  بوه  وی بود شده باعث زد،می موج( اخلاقی

 بورای  وی سوبب،  هموین  بوه . باشود  عالم در شر خاستگاه

 بوه  -5: گیورد موی  پویش  حول  راه دو خوویش،  پاسخ یافتن

 و دانود نموی  مواده  عوالم  ذاتوی  را شر افلاطونیان، از تبعیت

 نیست وجودی اصلاً و است عدمی امری شر، است معتقد

 عبوارت  به و باشد نیازی مبدأ و خالق به آن توجیه ایبر تا

 آفرینش دستگاه کل وگرنه خداست غیاب همان شر دیگر،

 یعنوی  داند؛می نسبی امری را شر نیز گاهی وی. است خیر

 و باشود  خووب  و نیوک  موجودی برای امری است ممکن

 بود  و شور  کوه  چیزهایی ولی باشد؛ شر دیگر موجود برای

 گرفتوه  نظور  در عوالم  کل با مقایسه در راگ شود، دانسته می

: 5939 آگوسوتین، ) هسوتند  برانگیوز  تحسوین  و زیبا شوند،

خود  داشتن و نداشتن آسایش با را چیزهمه چون ما .(435

 کوه  درحوالی  دانویم؛ موی  بد را موجودات برخی .سنجیممی

 بلکه ما، داشتن و نداشتن آسایش با ارتباط در نه مخلوقات،

 را خویش آفریدگار که است خودشان یعتطب با ارتباط در
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 از برگرفته وی دوم پاسخ -9 .(433: همان) دهند می جلال

 محصول عالم، این در شر گویدمی که است، مقد  کتاب

 هوای انسان به ارثی صورت به و است اولیه گناه همان اثر و

 جهوان  داخول  گنواه  آدم، وساطت به». شود منتقل می بعدی

 از. شد طاری همه بر موت گونهاین و موت گناه، به و شد

 بنوابراین  .(1: 59 رومیوان،  بوه  ناموه )« کردند گناه همه آنجا

 که دارد وجود انسان درون در چیزی که دریافت آگوستین

 تموام  منشوأ  را گنواه  ایون  وی. کندمی گرفتار را او همواره

. دانسووت شوور منشووأ و بشور  هووایبوودبختی و هووابیچوارگی 

 طوفوان  بیمواری،  زلزله، سیل، انندم شروری حتی آگوستین

 هستند گناه یا شرور پس. داندمی گناهان کیفر نتیجة را... و

 وضعیت این از رهایی برای بشر که اینجاست. گناه کیفر یا

 :است الهی فی  به نیازمند خویش

 

 : گناه و فیض -5

 وی دیودگاه . اسوت  معروف فی  پردازنظریه به آگوستین

 اسوت  رسوول  پوولس  دیدگاه از هگرفت نشأت فی  باب در

 زنودگی آگوسوتین   چوون  .(54 و59: 5 غلاطیان، به رساله)

 ایون  به درنهایت است؛ بوده خداوند فی  و لط  سراسر

 نجوات  را هوا انسوان  کوه  اسوت  الهی فی  تنها که رسدمی

 اصول  بودون  هم را خویش آوردن ایمان حتی وی. دهد می

 عترافوات، ا سراسور  در و دانود موی  نواممکن  خداوند فی 

 از نجووات بوورای خووود راهنمووای و هووادی را خوودا لطوو 

 دانود؛ موی  مسویحیت  پوذیرش  و خویش آلودگناه وضعیت

 سوتودنی  کردارش که هم هرقدر انسان»: گویدمی رو،ازاین

 دشووار  بسویار  امتحانش نشود، تو لط  مشمول اگر باشد،

 آگوستین، دیدگاه در .(985: 5983 آگوستین،)« بود خواهد

 وی. دارد اولیه گناه مسئله با تنگاتنگی ارتباط فی ، آموز 

 کرده متأثر حدّی به را بشر اراد  نخستین، گناه است معتقد

 از پوالوده  و پواک  ایاراده بوه  بشر مجدد دستیابی که است

 اسوت؛  سواخته  مواجوه  حداکثری دشواری نوعی با را گناه

 چنووین بووه رسوویدن در خوودا مسووتقیم دخالووت تاآنجاکووه

 ازآنجاکوه  دیدگاه، این طبق. سازدمی ضروری ار مقصودی

 هرگوز  بشور  ولوی  انود؛ نجات نیازمند همه گناهکارند، همه

 خدا با دوستی به خود، امکانات و ابزارها مدد به تواندنمی

. دهوود نجووات را خووود کووه اسووت آن از نوواتوان و درآیوود

 بشوور احوووال و اوضوواع بیوورونِ از بایوود حتمووی دگرگووونی

 ارائة با را مشکل این کندمی عیس نآگوستی. گیرد صورت

 بوه . اسوت  مبتنوی  الهوی  لط  بر که کند جدید حل تبیینی

 عطوا  را آن ابتودا  در کوه  کسی فقط»: گویدمی سبب همین

: 5939 آگوسوتین، )« برگردانود  را آن توانود می است، کرده

 آن خداوند که است «موهبتی» فی  وی، دیدگاه از .(139

. انسوان  شایسوتگی  سوبب  بوه  نوه  اموا  اسوت؛  کرده اعطا را

 و رهانود موی  گنواه  بند از را بشر خود خواست به خداوند

 خوود  کوه  نیسوت  چیوزی  اسوت؛  الهی موهبتی مثابه به این

 بشور  کوه  زموانی  دیگور،  ازسوی. کنیم تحصیل را آن بتوانیم

 الهوی  فوی   از کموک  بودون  و خوود  توان با کندمی سعی

 بوا  توانود موی  شرب بنابراین شود؛می گناه دچار کند، زندگی

 و باشود  ای معتقود دهندهنجات موجود به دارد که اختیاری

: 5931 کاپلسوتون، ) شوود  منود بهوره  او رحموت  و لط  از

 عیسوی  حضورت  دهنوده این موجوود نجوات  . (513 -511

 را بندگان ازآنجاکه و رحمتش و لط  با خدا. است مسی،

 را انسوان  گنواه  کفواره  کوه  گرفوت  تصومیم  داشت، دوست

 بوا  توا  فرسوتاد  دنیوا  بوه  را اشیگانه پسر رو،ازاین زد؛بپردا

 دنبوال  بوه  و انسوانی  نفس و جسم پذیرفتن و خود تجسد

 رهوایی  گنواه  از را بنودگان  صلیب، روی بر شدن کشته آن،

 کوه  دانود موی  عظیموی  قربوانی  را مسی، عیسی وی. بخشد

 را انسوانیت  سواحت  که کند بزرگی را پاک گناه خواهد می

 .ستا کرده آلوده

 اسوت  ایون  داشت توجه آن به باید اینجا در که اینکته

 .است چگونه اراده نقش الهی فی  وجود با که

 

 : گناه و اراده -5

 گورفتن  نادیوده  معنوای  بوه  فوی    آموز بر آگوستین تأکید

 کوه  را گنواهی  اساساً وی .نیست انسان برای اراده و اختیار

 گناه اصل حتی. نددانمی گناه زند، سر انسان از اراده بدون
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 سوبب  هموین  به. است اراده عنصر حضور همین او نظر از

 نشوده  انجوام  اراده سور  از اگور  فعلی هیچ که کندمی تأکید

 نداشوت،  اختیوار  انسوان  اگر. نیست خیر کار یا گناه باشد،

 بووود  ناعادلانووه  و معنووابووی  اخووروی پوواداش  و کیفوور

(Augustine, 1999:p. 30).    کوه  درخوور ذکور اسوت 

 و ماهیوت  از منودی نظوام  تبیین هیچ خود آثار در گوستینآ

 از بسویاری  حوال،  بوااین  دهود؛ نموی  دست به اراده کارکرد

 آزادانوة  گزینش مفهوم بر مورد این در آگوستین ملاحظات

 فوی  و  ازقبیول  دیگوری  مفواهیم  با که است متمرکز اراده

 نخسوتین  او، اعتقواد  بوه . دارد تنگواتنگی  ارتبواط  اولیه گناه

 کورد،  دریافوت  آفورینش خوود   از پوس  انسوان  که تیاریاخ

: 5939 آگوسوتین، ) بوود  گنواه  تورک  یا انجام بر او توانایی

 گنواه  کوه  دهدمی نشان توضیحات این با آگوستین .(5513

 اسوت  گرفته صورت اختیار سر از و آگاهانه کاملاً نخستین

 هور  یوا  شیطان یا مار فریب) فریب یک دنبال به اینکه با و

. اسوت  نبووده  اجبوار  سور  از ولی است، گرفته ورتص( دو

 درنتیجوه  و اراده عنصور  حضوور  بوه  خود آثار تمام در وی

 کندمی تأکید عنصر این از بشر متکبرانة و نادرست استفاد 

 کنود موی  تأکیود  سبب، همین به .(9888: 5983 آگوستین،)

 اسوت؛  بدبختی و رنج باعث انسان برای عمدتاً آزاد اراد »

 ,Karfikova)« ابودی  بودبختی  هم و موقت یبدبخت هم

2012:p. 271). 

 مورگ  بین ارتباط اصلی بحث مقدمات، این بیان از بعد

 . مطرح شده است گناه و

 

 :گناه و مرگ بین ارتباط -7

 سوه  مرتبط بوا مورگ   گناهِ ماهیت باب در مسیحی متفکران

 گنواه  هموان  موراد  گوینود موی  بعضوی  -5: شووند می دسته

 همان گناه این از مراد گویندمی ایعده -9. است نخستین

 در ناخواسوته  و شویممی مرتکب که است معمولی گناهان

 جمع نیز برخی -9. گذارندمی اثر واقع عالم از ما شناخت

 نخسوتین،  گنواه  کوه  معتقدنود  و پذیرندمی را نظریه دو هر

 گناهوان  کوه  همچنوان  دارد؛ واقع عالم از شناخت در آثاری

 که شناختی بر دیگری مخرب و منفی أثیراتت هم، روزمره

 توا بوی  ملکیان،) گذارندمی برجای دارد وجود واقع عالم از

 هر وی .داد جای سوم دستة در توانآگوستین را می .(81:

 -5: کنود موی  معرفوی  مورگ  عامل و علت را گناه دسته دو

 مورگ  آدم، همراه به ما جملگی شد باعث که نخستین گناه

 اختیواری  ارادی گناهوان  -9 ؛(ذاتوی  گناه) مبخری جان به را

 شوویم موی  مرتکوب  دیگوران  و خوود  خودا،  بوه  نسبت که

 .(511: 5983 آگوستین،( )عملی گناهان)

 :جسم مرگ و گناه -1 -7

 گفتوه شود،   نخسوتین  گنواه  بواب  در آنچوه  بوه  توجه با

 گنواه  مبنوای  بور  هوم  را جسوم  مرگِ دارد اصرار آگوستین

نبووده   گونوه معتقد است این رو،ازاین کند؛ توجیه نخستین

 را مرگوی  طبیعوت،  قوانون  طبوق  اول، از خداونود  که است

 از بخشوی  جسم، از نفس جداشدن بلکه باشد؛ کرده مقدر

 مقود ،  کتاب طبق وی. است انسان گناه عادلانة مجازات

 دیگور  وضوعی  کوردن  گناه از پیش انسان جسم است معتقد

 ابودی  نکنود،  هگنوا  اگور  که بود شده ساخته چنان و داشت

 اثور  در توانسوت موی  ولوی  بوود؛  نفسانی جسم چون شود؛

 این طبیعت بنابراین. شود ابدی درنتیجه و روحانی طاعت،

 نافرموانی  درصوورت  که نبود فرشتگان طبیعت مانند جسم

 اگور  کوه  بوود  شوده  گفته او به بلکه باشد؛ فناناپذیر هم باز

 بوود  شوده  توه گف او به که طورهمان میرد؛می کند، نافرمانی

 آسافرشته فناناپذیری به برآید، بندگی وظای  عهد  از اگر

 سوراغش  بوه  مورگ  و یابود می دست آمیزسعادت ازلیتّ و

 ایون  وجود با انسان ولی ؛(199: 5939 آگوستین،) آیدنمی

 خواسوت  و نداشوت  نگوه  را خداوند احکام چون هشدار،

 بوه غل او بور  مورگ  داد، ترجی، خداوند خواست بر را خود

 دانسوت نمی آدم .(Schaff, 1887:p. 135 -136) کرد

 خداونود  سووی  از شوده اعمال مجازات عصیانش نتیجة که

 را وی وجوود  کول  که بود خواهد سخت چنان آن که است

 در و گنواه  اسارت در را هاآن که نحوی به داد؛ خواهد تیییر

 ,Mcwilliam) دهوودمووی قوورار موورگ تلخووی معوور 

1992:p. 133) یییر شرایط فقط مخت  خودش و این ت
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 از هوا انسان بود قرار که اینیست؛ بلکه چون طبیعت نطفه

 داشووت، وجووود و حوووا آدم در ابتوودا از شوووند، منتشوور آن

 شووند،  موی  متولود  کوه  فرزنودانی  و فاسود  نیز آنان طبیعت

 ایون  در جوز  انسانی هیچ رو،ازاین هستند؛ مرگ به محکوم

 بسوته  مورگ  زنجیور  با همه گویی و شودنمی متولد حالت

 ایون  از خداونود  منظوور  است معتقد همچنین وی. اندشده

 «مورد  خوواهی  مرگوی  به خوردی آن از که روزی» هشدار

 روزی هموان  از حووا  و آدم که است این( 53: 9 پیدایش،)

 شودند،  جودا  جسوم  از تنها نه خوردند، را ممنوعه میو  که

 راه آن به دفسا و شد بدتر آنان طبیعت روز، همان در بلکه

 حیوات،  درخوت  از عادلانوه  کواملاً  شودن  رانوده  با و یافت

 دامنگیرشوان  جسومانی  مرگ به گرفتارشدن حتی ضرورت

 مورگ  بنابراین». شدیم متولد ضرورت این در نیز ما و شد

« اسوت  آدم ارادی روحانی مرگ نتیجة ناخواسته، جسمانیِ

.(Nisula,2012:p. 108) بووه کووه انسووان رو،ازایوون 

 کوه  شود  محکووم  بوود،  مورده  روح، در خوودش  خواست

 ایون  در. بمیورد  نیوز  جسوم  در خوودش  خواست برخلاف

: گفوت  انسوان  به خطاب خداوند که بود محکومیت حالت

 پیودایش، )« گشوت  برخوواهی  خواک  به و هستی خاک تو»

 نوداده  نجوات  را او خودا  فی  اگر که بود اینجا .(53: 91

 حیوات  وی رازیو  شود؛ موی  محکوم نیز ابدی مرگ به بود،

 مجازات این به این دلیل آگوستین. بود کرده ترک را ابدی

 بوود؛  آسوان  خیلوی  گنواه  آن از پرهیز که داندمی عادلانه را

 شود  شودنش  تسلیم مانع انسان بینیخودبزرگ و تکبر ولی

  .(133 -133: همان)

 مجوازات  را جسوم  از نفس جداشدن اینکه با آگوستین

 گورو  در گناه از ما کامل ازخریدب است معتقد داند،می گناه

 هسوتیم،  تون  بندتخته ما که تازمانی و است بدن از نجاتمان

 بوه  موا  کوه  اسوت  مورگ  از بعود  تنهوا . کردنیم گناه به قادر

 کوردن  گنواه  آن در کوه  رسویم موی  کامول  سوعادت  وضعیت

 هموین  بوه  ؛(Bonner, 2007:p. 84) اسوت  غیورممکن 

 رسوتاخیز،  با بدن مرگ» که دهدمی تذکر را نکته این دلیل

 اسوت،  کننوده نگران و ترسید آن از باید آنچه .شودمی تمام

 روازایون  دارد؛ دنبوال  به را ابدی آتش که است روح مرگ

 مورگ  لعنوت  از بلکوه  نترسوید؛  جسوم  مورگ  از :گویود می

 هور  بودن،  و روح ابدی عذاب به منجر که بترسید روحانی

 (Schaff, 1887:p. 248). «شودمی دو،

 نقطوة  درسوت  آگوسوتین  دیودگاه  این که است روشن 

 نفوس  سوعادت  معتقدنود  کوه  اسوت  کسوانی  دیدگاه مقابل

 و شوود  عواری  جسوم  از کواملاً  کوه  شودمی کامل هنگامی

 در. بوازگردد  خودا  سووی  به عریان و ساده نفس صورت به

 مجوازات  کوه  اسوت  جسوم  بوا  نفس پیوند دیدگاه، این نتیجة

 افوراد  این به پاسخ در نآگوستی. آن از شدندش جدا نه است،

 یافتوه  تیییور  گنواه  اثور  بور  که میرا رنجورِ فانیِ جسمِ :گویدمی

 از بایود  کنود، موی  سنگینی نفس بر باری مانند درنتیجه و است

  .(143 -148: آگوستین) جسمی هرگونه نه شود، جدا آن

 را گنواه  در زندگی آگوستین: نفس مرگ و گناه -7-2

 (Schaff, 1890:p. 106) کنود می تعری  «روح مرگ»

 ایون  در. اسوت  خداونود  رهاشودن از طورف   آن نتیجوة  که

 کوه  گنواه  بوا  ولوی  است، جاودانه که هرچند نفس، حالت،

 و شودمی گرفتار خویش خاص مرگ به است آن ویرانگر

 توانود نموی  کوه  شودمی ورغوطه گناه تاریکی در ایگونه به

 ایون  در. دهود  تشوخی   را خوویش  پیرامون هایواقعیت

 آگوسوتین، ) است رفته ک  از انسان روح گویی وضعیت،

 دسووت از را خووویش قوووای چووون ؛(551 -513: 5983

 دیدگاه از مرگ این. ندارد دریافت و حس دیگر و دهد می

 بوه  نیز نامیرا فرشتگان بلکه نیست؛ انسان خاص آگوستین،

 همچنوین  وی. شووند  آن گرفتوار  تواننود می نافرمانی سبب

 اراد  بوا  کوه  خوود  نخستین نافرمانی با نیز مآد است معتقد

 از دورافتوادن  ایون  و کورد  تورک  را خدا داد، انجام خویش

 عولاوه » چوون  داشت؛ دنبال به او برای را نفس مرگ خدا،

 باعوث  گنواه،  اثور  در وی فیزیکی وضعیت خوردن هم به بر

 شوودن شکسووته و او شووناختی هسووتی وضووعیت فاسدشوودن

 .(Nisola,2012:p. 103)« شوود خوودا بووا ارتبوواطش

 مورگ  هموین  بوه  «هستی  کجا آدم» خطاب با نیز خداوند

 اسوتفهام  و خبوری بوی  روی از مذکور سخن. کندمی اشاره
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 بوه  کوه  کنود موی  یوادآوری  آدم به خداوند بلکه نشد؛ گفته

 و نیسوت  او در خودا  دیگر که کند توجه اشکنونی جایگاه

 وسوتین، آگ) دهدمی تذکر را تکبرش از ناشی عصیان او به

 باعوث  که بود تکبر آگوستین دیدگاه از زیرا ؛(155: 5939

 و «اسوت  گنواهی  هر آغاز تکبر» و شد انسان نخستین گناه

« ببوُورد خوودا از انسووان کووه اسووت زمووانی تکبوور آغوواز»

(Augustine, 1886:p. 273) .   ،پس آدم در اثور تکبور

گناه را وارد عالم کرد و به سبب گناه مرگ را؛ زیرا مورگ،  

علامت ... انسان»: ل مخالفت خداوند با متکبران استحاص

کشود توا   مرگ را که نشان گناه خود اوست، بور دوش موی  

 مخالفوت  متکبوّران  همواره به یاد داشوته باشود کوه توو بوا     

 مفهووم  آمد، آنچه بر بنا .(43: 5983 آگوستین،)« ورزی می

 زنوده  ایموان  ازطریوق  کوه  حیواتی  مقابول  در مورده  زندگی

. اسوت  آگوستین نظر در محوری مفهومی ود،شمی خوانده

 بوه  صورفاً  کوه  اسوت  واقعی حیات حیاتی، تنها او، باور به

 انسوان  گنواه،  به آلودگی. باشد شده گیریجهت خدا سوی

 آگوسوتین . کنود موی  محوروم  حیوات  ایون  به دستیابی از را

دهود و  موی  نسوبت  مورده  نفوس  بوه  را آلود گناه هایکشش

 اموری از جستن دوری گرو در جان بودن معتقد است زنده

انسووان را بووه سوومت گنوواه و در نتیجووه موورگ   کووه اسووت

 را خداونود  کوه  هوایی ملوت  تمام» اسا ، براین. کشانند می

 هوا  آن. هسوتند  جهونم  شایستة و ستمکار اند، کرده فراموش

 فراموووش را مناسووب زنوودگی خداونوود کووردن فراموووش بووا

 کوه  وندشو موی  رهسوپار  مورگ  سمت به رو،ازاین کنند؛ می

 .Augustine, 2002:p)« است جهنم نوعی خود همین

اما بوا بوه یوادآوردن خداونود، بوه سووی زنودگی         ؛(155 

 با که گردند و با این یادآوری، زندگی مناسب خود را برمی

 آورنود موی  دسوت  بوه  بودنود  داده دسوت  از کاریفراموش

(Ibid) .بعضوی  دنیوا،  این در که خداییبی هایانسان وی 

 کوه  دانود موی  مردگوانی  را شووند می دیگر بعضی جانشین

 دیودگاه  از افوراد  ایون . شووند موی  دیگور  مردگوان  جانشین

 باشوند  داشته دوست را خدا جلال اینکه جای به آگوستین

 ایون  بوه  قدرآن و بودند چسبیده دنیوی فانی هایجلال به

 نیوز  مرگ از پس کردندمی آرزو که بودند دلخوش اوضاع

 بماننود  زنوده  کننود، موی  تحسین را آنان که کسانی زبان بر

 کوه  را کسوی  موا » دلیول  همین به .(998: 5939 آگوستین،)

 دانویم، موی  مرده بدن، براسا ِ فقط میرد،می مؤمن عنوان به

 زیبوا  یوا  قووی  را کسی اگر که طورهمان. نفس براسا  نه

 ,Augustine)« نفوس  نوه  اسوت  بدن منظور ما دانیم، می

2002:p.  162).  روح آگوسوتین  هرچنود  ی اسوت گفتنو 

 اسوت  باور این بر اما داند،می مرده روح یک را خدا بدون

 نیست خالی زندگی از وقت هیچ و است جاودانه روح، که

 اسوفبارترین  کوه  زمانی حتی شود؛نمی متوق  اشزندگی و

 .(O’ Dalvy, 1987:p.  35) باشود  داشوته  را زنودگی 

 موجوب  گنواه  گفوت  توانمی نفس دربار  هرچند بنابراین،

 کوه  شوود موی  آن ویژ  حیات ایگونه رفتن ازدست و مرگ

 و حکیمانه زندگی برای را او که خدا روح از است عبارت

 شده آفریده فناناپذیر چون ولی سازد،می توانا سعادتمندانه

 بووا توووأم زنوودگی ایگونووه بووا هرچنوود) او زیسووتن اسووت،

 بوه  و رگرددب خدا به که زمانی و شودنمی متوق  (بدبختی

 جاودانوه  معرفوت  وی پاداش کند، حاصل معرفت خداوند

 برسود،  مرحلوه  ایون  به تواندنمی کس هیچ اما بود؛ خواهد

 ,Schaff) کنوود دور دنیووا ایوون از را خووود اینکووه مگوور

1887:p. 113). 
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 مورگ  از جدیودی  نوع نهایی، داوری هنگام در گناهکاران

 اسوت؛  تور سخت و بدتر شری هر از که افتاد خواهد اتفاق

 پایوان  بوه  دیگوری  مورگ  هویچ  بوا  کوه  اسوت  مرگی چون

 دو آن اتحاد بلکه جسم نیست؛ از نفس جدایی رسد و نمی

 فعلوی،  وضوع  بورخلاف  آنجوا  در. است ابدی مجازات در

 بلکوه  بوود؛  نخواهند مرگ از پس یا پیش حال در هاانسان

  .(141: 5939 آگوستین،) هستند مردن الح در پیوسته

 جودا  خواسوتش  برخلاف بدن از روح حاضر، مرگ در

 بوورخلاف بوودن در روح ابوودی، موورگ در شووود؛ ولوویمووی

 سوبب  کوه  روانی درد تحمل. شود می داشته نگه خواستش

 آتوش  از فیزیکوی  درد تحمل و است خداوند از دوری آن
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 پایوان یبو  جسومانی  روانوی  درد از نووع  یوک  تجربه ابدی،

 درخواهد اجرا آن را به بدن و روح وحدت که بود خواهد

 را مورگ  قسوم  این وی. (Vessy, 2012:p. 361) آورد

 بر مقد  این سخن کتاب به استناد با و داندمی دوم مرگ

 روح کشوتن  بور  قادر که جسم قاتلان از»: کندمی تأکید آن

 بور  اسوت  قوادر  کوه  بترسوید  او از بلکه مکنید؛ بیم نیستند،

 متوی،  انجیول )« جهونم  در نیز را جسم و روح کردن هلاک

 اتفواق  مورگ  ایون  که هنگامی آگوستین دیدگاه از(. 93: 51

 وجوود  به احساسات و اراده بین تعارضی و جنس افتد،می

 بوا  اراده. نیسوت  تور تلخ و ترسخت آن از چیزی که آیدمی

 درواقوع، . اراده بوا  احساسات و کندمی مخالفت احساسات

 پایوان  به طرف یک پیروزی با که است ایدشمنی اینجا در

 کوه  شوود موی  درگیور  جسم طبیعت با چنان رنج .رسدنمی

 دنیوا  ایون  در. کندنمی تحمل را دیگری دو، آن از یک هیچ

 زندگی، این هایتعار  و هارنج در ولی دارد؛ وجود رنج

 بیرون میدان از را احساسات مرگ، و شودمی پیروز رنج یا

 مرگ به درد و رنج شر از افراد بسیاری که طوری به کند،می

 تندرسوتی،  و شوود موی  پیروز طبیعت اینکه یا ،برندمی پناه

 رنوج  آینوده  جهوان  در ولی کند؛ می بیرون میدان از را رنج

 عذاب تا ماندمی باقی طبیعت و کند عذاب تا یابدمی ادامه

 مجازات تا شودنمی معدوم دواین از یک هیچ .کند حس را

 مبنا این بر مرگ قسم این در آگوستین أکیدت. نشود معدوم

 قطوع  خدا با آن حیات ارتباط زیرا میرد؛می نفس که است

 نفوس  بوه  آن حیوات  چوون  میورد؛ نمی جسم ولی شود؛می

 هووایعووذاب بتوانوود تووا باشوود زنووده بایوود و دارد بسووتگی

 ایون  فر پیش. کند احسا  را رستاخیز از پس جسمانی

 طبیعوت  در چوون  نفوس  کوه  اسوت  ایون  آگوستین هدیدگا

 نووعی  بودون  تواندنمی است، شده آفریده جاودانه خویش

 جسوم  حیوات  موجوب  نفوس  کوه  وقتی ولی باشد؛ زندگی

 چگونوه  باشد، ابدی کیفری در آن رنج موجب بلکه نباشد،

 مرگوی  ترین بزرگ و بدترین این. نامید زنده را آن توانمی

: 5939 آگوسوتین، ) میورد موی ن هرگز مرگ آن در که است

 وضوعیتِ  ایون  در که هرچند بنابراین .(359 -355 و 938

 ولوی  شوود، نموی  متوق  انسان احسا  نهایی، محکومیت

 نه و باشد شیرین تا است مطبوع نه احسا ، این ازآنجاکه

 دردنواک،  اسوت  مجوازاتی  بلکه باشد، کامل تا است پایدار

 گفتووة بووه .زنوودگی تووا اسووت موورگ نووام شایسووتة بیشووتر،

 بودترین  مورگ  کوه  کننود موی  گموان  ایعوده »: یرکگور کی

 هسوتند؛  ناشاد ترسند،می مرگ از اینکه سبب به و بلاست

 بلایوی  موا . ترسویم نمی مرگ از رومی سربازان مانند ما اما

 بودترین  بلکوه  و بولا  آخرین بلا، اولین. شناسیممی را بدتر

 باشود  سوانی ان اگر درواقع،. کنیم زندگی که است این هاآن

 سرگردان یهودی دربار  که ایافسانه اگر و بمیرد نتواند که

 تردیود  بواره درایون  باید چرا باشد، درست گوید،می سخن

 تأکیود  بایود  بنابراین بنامیم؛ انسان ناشادترین را او که کنیم

 توانود نموی  کوه  اسوت  کسوی  آن کوس،  ناشادترین که کرد

 بووه (kierkegard, 1978:p. 220- 221).« ...بمیوورد

 و مورگ  میوان  حوالتی  در شوده  لعنت فرد»: چایدستر تعبیر

 از را او اما کند؛می مرگ طلب و زندمی پا و دست زندگی

« دوبواره  مرگوی  بوا  رهوایی  حتی نیست؛ رهایی عذاب این

 آگوسووتین دیوودگاه ایوون .(945 -993: 5981 چایدسووتر،)

 و میرانود می نه: تذر لا و تبقی لا»: است قرآن آیات یادآور

 لا» همچنوین  .(98/ مودثر )« سازدمی رها نه و کندمی نابود

 زنوده  نوه  و میرنود موی  آن در نوه : یَحیوی  لا وَ فیهوا  یَموتُ

 شر و فرجام این آگوستین. (59 اعلی و 34/ طه)« مانند می

 از سورپیچی  و زیسوتن  بد که داندمی کسانی برای را اعلی

: 5939 سوتین، آگو) کنندمی انتخاب دنیا این در را خدا امر

 رویگووردان خوودا از خووویش گناهووان بووا و( 359 -355

 کیفور  افورادی  چنوین  درخوور  حکم تنها بنابراین شوند؛ می

 موا  کوه  است دیِنی ابدی کیفر دیگر، عبارت به. است ابدی

 تعبیور  بوه . بپوردازیم  خداونود  بوه  گناهانموان  خاطر به باید

 روح کوه  جسمی نیسوت  مرگ گناه، پیامد» مفسرین برخی

 عصویان . اسوت  روح ابدی مرگ بلکه شود؛می جدا بدن از

 ابودی  مرگ موجب بلکه نشد؛ انسان فناپذیری موجب آدم

 بلکوه  نداد؛ قرار تأثیر تحت را دنیوی شد؛ همچنین زندگی

 همان آدم نسل. داشت دنبال به گناه خاطر به را ابدی کیفر
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 هاآن اگر. داشت ابوالبشر آدم که دارند را آغازینی وضعیت

 کیفور  هموان  سوزاوار  کننود،  پیوروی  او ناشایسوت  رفتار زا

 بورای  هاآن پاداش کنند، عمل او از بهتر اگر بود و خواهند

 مورگ  اگر. بود خواهد ابدی سعادت زمینی، نیکوی حیات

 میوان  از گناه بخشش با مرگ این باشد، گناه کیفر جسمانی

 حاصول  تعمیود  غسول  ازطریوق  بخشش این .رفت خواهد

 بنوابراین  .(Karfikova, 2012:p. 173)« شود  خواهود 

 بورای  بایود  کوه  است شری آگوستین دیدگاه از ابدی مرگ

 . کنیم انتخاب را زیستن درست آن از رهایی

 حووا  و آدم کوه  هنگامی پرسیده شود آگوستین از اگر حال

 (شود  گفتوه  کوه ) مورگ  اقسوام  از یک کدام به کردند نافرمانی

 مورگ ) مورگ  اقسوام  بوه تموام   است معتقد وی شدند  دچار

 دوم مورگ  کوه  ابودی  مورگ  و کول  مرگ نفس، مرگ جسم،

 مقود   کتاب مبنای بر حتی وی .دچار شدند .(شودمی نامیده

: مقود   کتواب  جملوة  ایون  از خداونود  منظوور  اسوت  معتقد

: اسوت  ایون  ،«مرد خواهی مرگی به خوردی، آن از که روزی»

 روی از را توو  مون  کنی، ترک نافرمانی روی از مرا که روزی»

 در کوه  «مرگی» آگوستین دیدگاه از« .کرد خواهم ترک عدالت

 اول مورگ  یوا  مرگ یک منظور است، شده گرفته کار به اینجا

 مرگنود  ایون  لازموة  کوه  را نیوز  دیگری هایمرگ بلکه نیست؛

 .(145: 5939 آگوستین،) گیرددربرمی

 

 : ممنوعه میوۀ چیستی -8

 ذهن به مهم سؤال دو اینجا در شد، مطرح که مسائلی پیرو

 سوایر  چورا  -9 بوود   چوه  ممنوعه میو  -5: کندمی خطور

 کوه  طوور آن دهنود؛ نموی  تیییور  را بشوری  طبیعت گناهان،

 کوه،  طووری  داد، تیییر را طبیعشان هاانسان نخستین تخل 

 و خشوم  احساسوات  همه این هم و شدند مرگ تسلیم هم

 سوخ پا در ساخت  آشفته و متلاطم را هاآن طبیعت رشک،

 مقود   کتواب  مبنوای  بور  آگوسوتین  گفت باید اول سؤال

 و نیوک  معرفوت  درخت را ممنوعه میو  ،(53: 9 پیدایش،)

 حوا و آدم که هنگامی: گویدمی آن تحلیل در و داندمی بد

 چوه  که شدند سهیم آگاهی این در خوردند، درخت آن از

 تا که فیضی لبا  بود؛ شده پوشانده ایشان بر فیضی لبا 

 آنوان  اراد  بوا  توانسوتند  نموی  هایشوان انودام  داشتند، تن بر

 بورای  چشمانشوان  گناه، آن انجام با بنابراین کنند؛ مخالفت

 در کوه ) شر و (بودند داده دست از که) خیر معرفت دیدن

 و نافرموانی  عو  در معرفت این. شد باز (بودند افتاده آن

 تاین معرف حوا و آدم بود؛ ولی اگر شده حاصل ایمانیبی

 و خوودا بووه ایمووان پرتووو در آوردنوود،نمووی دسووت بووه را

: هموان  آگوسوتین، )بودنود   سوعادتمندتر  او از فرمانبرداری

 شکسوتن  و زیانبوار  آثوار  بوه  نافرموانی  ایون  بوا  آنان. (519

 آگواهی  بوود،  داده قورار  دو آن بورای  خداوند که مرزهایی

 کوه  اسوت  عصویان  خوودِ  اسوت  مهم اینجا در آنچه. یافتند

 میوه مسئله بنابراین. داشت دنبال به را آنان کتهلا و مرگ

 عمول،  ایون  بلکه نیست؛ فعل ظاهر طورکلی به و آن نوع و

 بوه . اسوت  نافرموانی  بوودن،  الهی فرمان خلاف علت به تنها

 گویی که کردند برخورد طوری حوا و آدم آگوستین، تعبیر

 و کنند باور را وی سخن باید که هست کسی خدا جای به

 و جواودانگی  وعود   آنوان  بوه  شویطان . بوود  انشیط هم آن

 این با .(138 -133: همان) بود داده شدن بد و نیک عارف

 بنوابراین . شوود می روشن هم دوم سؤال جواب توضیحات

 تیییور  و درخوت  آن خوردن ممنوعیت که کرد گمان نباید

 درخوت  آن طبیعوت  بودبودن  خواطر  به انسان، دادن ماهیت

 اینکوه  جوز  نداشوت،  زیوانی  چهی بود که غذایی چون بود؛

 ایون  .دادنود  انجوام  را ممنووع  کار حوا و آدم و بود ممنوع

 آن .(113: هموان ) اسوت  گناه عین نافرمانی و بود نافرمانی

 یوک  آنوان  بورای  تسولیم  کوه  بودند شده آفریده طوری دو

 مقابول  در خوود  اراد  کوردن  عملی با ایشان ولی بود؛ امتیاز

 ایون  بوا  و خریدنود  جوان  بوه  را خویش هلاکت آفریدگار،

 را هوا آن کوه  شمردند؛ خدایی خوار را خدا فرمان انتخاب،

 حیوانوات  تموام  بور  و بوود  خودش خلوق کورده   صورت به

 .بود مسکن داده فردو  در و داده برتری

 

 :  بشر نسل به گناه انتقال چگونگی -9

 ذهون  بوه  آگوسوتین  دیودگاه  درموورد  که سؤالاتی از یکی
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 بوه  آدم از گناهوان  چگونوه : کوه  تاسو  ایون  کندمی خطور

 هنگوام  در اسوت  معتقود  آگوستین .شد منتقل وی فرزندان

 انسوان  نژاد کل نطفة حوا و آدم محکومیت و نخستین گناه

 و شودند  آنوان  گناهوان  وارث سبب همین به و بود هاآن با

 پدیود  آنوان  خود وضعیت در جز چیزی آنان از بود محال

 وضوعیتی  بوه  گناهشان رگیبز با متناسب آنان طبیعت. آید

 مجوازات  تور، پویش  آنچوه  کوه  ایگونوه  به شد؛ متحول بدتر

 پیامودی  بودنود،  کورده  گنواه  کوه  بوود  هاییانسان نخستین

 تعبیور  بوه  دیگور،  ازسووی . شود  فرزندانشوان  بورای  طبیعی

 خواک  از انسان تولید مانند انسان از انسان تولید آگوستین،

 آن از اولیوه  سوان ان کوه  بوود  خوامی  ماد  خاک نیست؛ زیرا

 زاده او از هاانسان که شد پدری نیز انسان آن و شد آفریده

 ولوی  اسوت،  آمده پدید خاک از گوشت که هرچند و شدند؛

 .(191: 5939 آگوسوتین، ) نیسوتند  یکسوان  خواک  و گوشت

 کوه  طوور هموان  کوه  اسوت  این کلام این از آگوستین منظور

 خووود والوودین از را خووود جسوومانی خصوصوویات انسووان

 بوه  بورد؛ می ارث به آدم از هم را آلودگناه طبیعت گیرید، می

 وراثتوی  شوکل  به شناختیزیست لحاظ گناه از دیگر، عبارت

 برآن، علاوه. شد منتقل وی فرزندان به آدم نطفة از ژنتیکی و

 بوه . یابنود موی  انتقوال  فطری هایویژگی است و فطری گناه،

 و گنواه  بوه  محکومیوت  که) جدید وضع وراثت، همین دلیل

 . شد تکثیر نیز فرزندانشان در (بود مرگ

 

  :آگوستین دیدگاه نقد -11

 «فوی  » بوود  معتقود  آگوسوتین  شود،  اشواره  که طور همان

 الهیوات  عالم عنوان به وی. است خداوند از جانب موهبتی

 قدرت هیچ انسان برای که گزید برمی را مواضعی مسیحی،

 را انسووان یوواراخت البتووه) گذاشووتنمووی بوواقی اختیوواری و

 صوراحت  بوه  او .(دانسوت موی  گناه به آلوده و شده ضعی 

 کواری  هویچ  بوه  قوادر  الهی، فی  ما بدون»: کردمی تأکید

 معیواری  چوه  بر و کسی چه به الهی فی  این اما ؛«نیستیم

 معتقود  پولس سخنان از استفاده با آگوستین گیرد  می تعلق

 افوراد  شایسوتگی  مبنوای  بر وجه هیچ به فی  اعطای است

 بوه  و دهود  موی  بخواهود،  کوه  هورکس  به خداوند و نیست

 و اعتورا   حوق  کوس  هیچ و دهد نمی نخواهد، که هرکس

 . ندارد سؤال

سلاله آدم هنگام گناه »از دیدگاه آگوستین،  براین، علاوه

در صلب او بودند و به طرزی رازآمیز در این گنواه دسوت   

بوه هموین   داشتند و بدین ترتیب کیفور را بوه ارث بردنود؛    

سبب، همه توش و توان خود را برای کوار خیور از دسوت    

دادند؛ مگر آنکه به فضل الهی به انجوام عمول نیوک توانوا     

هوا از فضول   اما به فرمان عدل خداوند، همه انسوان  شوند؛

شوند و تا همیشوه بوی آنکوه ملاحظوه     الهی برخوردار نمی

ن آگوستی. شوند استحقاق در کار باشد به محنت گرفتار می

رسد و از نظر انسان، پذیرد که این خودسرانه به نظر می می

است؛ اما معتقد است که دلیل این اراده الهوی در   ناعادلانه

. (Bonner, 2007:p. 5- 6) «قیامت آشکار خواهد شود 

 اسوت  کورده  بیان صراحت با چنان را خود باورهای این او

. گوذارد  نموی  بواقی  تأویول  و توجیوه  بورای  جوایی  هویچ  که

 مووتکلم و راهووب ،(951- 499) (Pelagius) لاگیووو پ

 دیدگاه این به العملعکس در آگوستین، عصر هم بریتانیایی

 و اخلاقیات اجرای در مسیحیان سستی باعث که آگوستین

 را انسان اراد  کامل آزادی نظریة بود، شده دینی دستورات

 مسویحیان  از برخی عصر آن در. کرد ارائه مسیحی کلام در

 اراد  حاکمیوت  دنیووی  تموایلات  یوا  ایمان ضع  یلدل به

 پایبنودنبودن  و دادند قرار می بهانه امور انجام در را خداوند

 ربوط  خداونود  خواسوت  بوه  مسویحی را  احکام اجرای در

. گرفتوه بودنود   پویش  در را جبرگرایوی  نووعی  و دادنود  می

 طبیعوی  نیوروی  بور  جریوان  ایون  بوا  مقابله برای پلاگیو 

 توانود موی  بخواهد، انسان اگر که کرد اعلام و تأکید انسان،

 و ذات براسوا   انسان ترتیب بدین. دهد انجام نیک عمل

 اعمال خووب  با و بخواهد را شر یا خیر تواندمی آزادی با

 به افراد استحقاق براسا  عیسی فی . برسد به رستگاری

 جبوری  و صورف  انتخواب  براسوا   نه شود، داده می هاآن

بوه   دارد قابلیوت  بشور  افوراد  از یوک  رهو  درواقع،. خداوند

 قورار  گنواه  دام در آنوان  کوه  نیست چنین. رستگاری برسند

 بوورای کووه را چیووزی هوور تواننود مووی بلکووه باشووند؛ گرفتوه 
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 چیوزی  رسوتگاری . دهنود  انجام است لازم خود رستگاری

 نواگزیر  خداونود  و آیدمی دست به نیک اعمال با که است

. دهود موی  پواداش  قوی اخلا آوردهای دست خاطر به را بشر

 و رانود  حاشویه  به را فی  اندیشة پلاگیو  صورت،بدین

 رسوتگاری  بوه  نیل برای بشر از خداوند هایخواسته را آن

 کولام . مسوی،  اخلاقوی  الگووی  یوا  فرمان ده مانند دانست؛

 رستگاری»: کرد خلاصه جمله این در توانمی را پلاگیو 

 بوه  رستگاری» به آگوستین که درحالی ؛«شایستگی سبب به

 گنواه  تواننمی دیگر اسا ، براین. اندیشید می «فی  سبب

 هورکس  بلکوه  داد؛ نسوبت  دیگری به و دانست موروثی را

 پلاگیوو  . آدم ازجملوه  بود، خواهد خویش عمل مسئول

 احکوام،  و شوریعت  اعطوای  بوا  درواقوع خداونود   گفتمی

 یواری  را موا  مسوی،،  عیسی فرستادن و قدیسان دستورهای

 زیان به را ترازو انسان، طینتِ شرسّاختن با هرگز و کندمی

 در سوقوطی  و نخسوتین  گناه. کندنمی سنگین ما رستگاری

 به گناهی هیچ شود ومی مجازات گناهکار فقط نیست؛ کار

 از را دوزخ و بهشت خداوند. شودنمی منتقل آدم فرزندان

 خوود  میول  بوه  هرگوز  و سوازد نمی مقدّر انسان برای پیش

 بوه  یوا  شود، او رحمت مشمول کس چه که کندمین معین

 خودموان  به را ما سرنوشت انتخاب بلکه آید؛ گرفتار لعنت

 انسوان،  ذاتوی  گنواه  نظریوة  گفتمی پلاگیو . گذاردوامی

 انودازد موی  خودا  گوردن  بوه  بزدلانوه  را بشر گناهان تقصیر

 مجوازات  مورگ را   آگوسوتین  .(85 -84: 5939 دورانت،)

 و کنود  موی  رد پلاگیو  ایون دیودگاه را   یداند؛ ول گناه می

 گنواهِ  مجوازات  و است طبیعی انسان برای مرگ»: گویدمی

 تعمیود  غسول  کندمی استدلال وی براین، علاوه. نیست آدم

 اسوت؛  فورد  زنودگی  طوول  در گناهوان  بخشوش  برای تنها

 در او... اسووت غیرضووروری کودکووان درمووورد بنووابراین

 گنواه  بودون  توانود  موی  انانسو  که کندمی استدلال اش مقاله

 ایون  بوا  ولوی  نیسوت؛  انسوان  ذاتوی  گناه، پس. کند زندگی

 ,Atkins)« شود  تبعیود  گنواه بوی  کلیسا، به خود اعترا 

2001:p. 231-232). برخووی پلاگیووو ، بوور عوولاوه 

 را آگوسوتین  دیودگاه  نیز سلستیو  و تئودورو  همچون

 و أمنشو  آدم، گناه که بود آن منکر تئودورو . کنند می نقد

 پلاگیوو   شواگرد  و دوسوت  سلستیو . باشد مرگ علت

کورد، معتقود   می تبلیغ مردم عامه برای را او هایدیدگاه که

 آدم گناه. کردنمی یا کردمی گناه چه بمیرد، بود بنا آدم بود

 گریدی،) بشر نسل نه است، رسانده آسیب او خود به تنها

 اءآر مفسووورین از کوووارفیکووا لنکوووا .(585 -581: 5933

 مورگ  بوه  آدم -5»: گویود موی  بواب  ایون  در نیز آگوستین

 گنواهش  -9 .نداشت گناهی هیچ اگر حتی مرد،می فیزیکی

 یا قانون -9. بشر نژاد کل به نه رساند، آسیب خود به فقط

 سووی  بوه  را هوا انسوان  انجیول،  انداز  به کم دست شریعت

 آمودن  از قبول  حتوی  هاانسان -4. بردمی خداوند حکومت

 متولود  تازه نوزادان -1. کردندمی زندگی گناه بدون ،مسی،

 تمام -5. هستند عصیان از قبل آدمِ وضعیت همان در شده

 دوبواره  نوه  و میرنود موی  آدم گنواه  نتیجوة  در نوه  بشر، نژاد

 مسوی،  رستاخیز ازطریق دوباره نه و میرندمی گناه ازطریق

 مخالفوان،  .(Karfikova, 2012:p. 160)« خیزنود برمی

آدم بوه   نخستین داشتن فرزنودان  گناه لکة دیدگاه نینهمچ

 قیود  بدون هاآن معتقدند زیرا کنند؛می انکار هنگام تولد را

 ترتیوب  هموین  بوه  و انود شده متولد نخستین گناه زنجیرِ و

 دوبواره  تولود  یوک  در شودن  بخشویده  به نیازی هیچ مطلقاً

 مورگ  متحمول  آدم بوراین،  عولاوه . ندارند را (تعمید غسل)

 نوه  مورد؛ موی  هوم نداشوت،   گناهی هیچ اگر آدم. شد دنیب

 طبیعوی  وضوعیت  خواطر بوه  بلکوه  گنواه،  مجوازات  خاطر به

(Karfikova, 2012:p. 165). هوای  کشومکش  از پس 

 پذیرفتنود،  را حوا و آدم از مرگ انتقال هاپلاگیوسی بسیار،

 خوود  والودین  از کودکوان  زیورا  بوود؛  پوذیرفتنی  این چون

 بوه  گنواه  انتقوال  بوا  هنووز  ولی برند؛ می ارث به را امراضی

 از پوولس  منظوور  کوه  بودند معتقد و بودند مخال  شدت

 در را آن هوا  کاتولیوک  ولوی  است؛ مرگ انتقال گناه، انتقال

 ایون  هوا پلاگیوسی. کردند رد ترنت سپس و اورانژ شورای

 گنواه  باعوث  آدم کوه  پذیرفتنود  و نهادند کنار هم را تفسیر

 بوه  بزرگسالان که است گناهی منظور گفتند اما است؛ شده

 سوومین  ایون . موروثی گناه نه دهند،می انجام آدم از تقلید

 که کندمی تصری، و کندمی رد ترنت شورای هم را تفسیر

 انتقوال  آدم نسول  به گناه تقلید، نه و تناسل و توالد ازطریق



 
 

 51/ بررسی و نقد ارتباط مرگ و گناه در آثار آگوستین قدیس

 

  .(543: 5984 توکلی،) است یافته

 بورای  و مویلادی  193 سوال  در که اورانژ شورای حتی

 پلاگیوو   و آگوستین بین اختلاف مورد مسئلة در داوری

 کسوانی  بور  و گرفت را آگوستین جانب کاملاً شد، تشکیل

 کردنود، می انکار را انسان جسم و روح مورثی آلودگی که

 اثور  او بور  تنهوا  آدم گنواه  بگوید که هرکس»: فرستاد لعنت

 مورگ  تنهوا  ،گنواه  مجازات بگوید یا و او نسل بر نه و کرد

 ,Hess) «بواد  او بر خدا لعنت... روح مرگ نه است، بدن

2002:p. 222). 

 را هبووط  مواجرای  توانمی اینکه باب این در آخر نکتة

 تعبیور  بوه  .کورد  تفسویر  زموین  روی بر بشر تکاملی سیر به

 نظریووة در تعوودیل و جوورح بووا»: نویسووندگان از برخووی

 خداونودی  عودالت  و حکموت  با را آن توانمی آگوستینی

 تکووین  بوه  هبووط  مواجرای  هموة  نخسوت، . کورد  سازگار

 آدم آفورینش  ابتدای از ماجرا این و گرددبرمی آدم سرشت

 روی بور  قرارگورفتن  درنهایوت  و عودن  باغ از او اخراج تا

 بوه  آدم خلقوت  تا شدمی طی باید که است مراحلی زمین،

 ،بوالا  موورد  به توجه با دوم،. شود کامل بشر نوع رمز منزله

 یعنی دانسته شود؛ سلبی کاملاً سیر آدم هبوط ندارد لزومی

 کموالات  هموه  از را آدم اولاد و آدم هبووط،  گفته شود که

 هبووط  هموین  اصوولاً  بلکوه  اسوت؛  ساخته محروم بهشتی

 شایسووتة شووکل در کمووالات آن تحقووق بوورای لازم شوورط

 سرشوت  هبووط،  اثور  در گفت تواننمی بنابراین. هاست آن

 شرّ به میل جز آدمی نهاد در و است شده تباه یکسره آدمی

 و خیور  از ترکیبوی  درحقیقت او بلکه ندارد؛ وجود فساد و

سووم،  . اسوت  آموده  گرفتوار  دو ایون  میانوة  در و است شر

 تبیین به که کرد تأویل ایگونه به را هبوط ماجرای توان می

 مسولمان  حکیمان بیشتر تفسیر. نباشد نیاز زیستی، و عقلی

 .(43: 5988 رحمتی،)« است چنین بوطه دربار 

 

 : گیرینتیجه

 آگوسوتین  دیودگاه  از گنواه  و مرگ بین رابطة مقاله، این در

 دیودگاه  از گنواه  و مورگ  اقسوام   ابتدا،. بررسی شده است

 باعوث  کوه  گنواهی  از وی منظوور  اداموه،  در تحلیل و وی،

 را آگوستین دیدگاه آنچه .روشن شده است شود،می مرگ

. اسوت  ذاتی گناه به اعتقاد کرده، دشوار را آن همف و مرموز

 سووی  به شده مقدر هایبدن با تنها نه شود،می متولد انسان

مورگ،   برآن، علاوه. گناه به متمایل هایقالب با بلکه مرگ،

 آن علوت  گنواه  اسوت و  شده مشخ  انسان گناه مجازات

 سوزاوار  بود،  فعول  یوک  معنوای  به هم گناه بنابراین است؛

 .اسوت  گنواه  نتیجة که مرگی معنای به هم و است مجازات

 آدمیان تمام گناهکاری سرچشمة را نخستین گناه آگوستین

 وی بوا  بشور  نسول  تمام گناه، هنگام است معتقد و داندمی

 و بردنود  ارث بوه  وی از را مورگ  درنتیجه و گناه و بودند

 کورد؛  نیابوت  خوود  نسول  تموام  از گناه این در آدم درواقع

 از مبرا را او عقل و گناهبی طبیعی نحو به را نسانا بنابراین

 و افکوار  و انسوان . کورد  تصوور  تووان نمی انحراف و خطا

 و فهمیود  توانمی هبوط مبنای و براسا  فقط را او اعمال

 به ارتکاب با و کرده پیدا هبوط که است طبیعی انسان این

 و رنوج  شورف  در و شده گرفتار خاکی، جهان این در گناه

 بوه  توجوه  بوا  بیشتر و است گرفته قرار غیره و مرگ و درد

 فولاح  و رستگاری برای راهی توانمی که هست اولیه گناه

 جوزء  پلیودی،  و گناه لکة دیگر، ازسوی. کرد وجو جست او

. اسوت  آن مخوال   بلکوه  نبووده،  انسوان  سرشت و طبیعت

 از. است انسان اراد  بلکه نبوده، انسان خالق نیز، گناه علت

 یوک  بلکه نیست؛ صرف آدم، رویداد نخستین گناه او، نظر

 و آدم مجوازات  بورای  خداوند که وضعیتی است؛ وضعیت

 تحمیول  ها سرپیچی از فرمان خداوند به آن خاطر و به حوا

 جواودانگی،  بهشوت،  دادن ازدست باعث وضعیت این. کرد

 شهوت، و بیماری فرسودگی، جسمانی، رنج ادراک قابلیت

 است؛ موروثی ها شد و همة این.. . و سالخوردگی و مرگ

 عبوارت  بوه . سوازد می آلوده را انسان از نسلی هر درنتیجه

 و نیسوت  اکتسوابی  اسوت و  بوده ذاتی وضعیت این دیگر،

 تأسی؛ و تقلید ازطریق نه یابد،می انتقال ولد و زاد ازطریق

. گوید نمی چیزی انتقال این مکانیزم درمورد آگوستین ولی

 نجوات  وضوعیت  این از را انسان وند،خدا فی  باید حال

 چوون  شوود؛ نموی  کسوی  هور  شوامل  هوم  فی  ولی دهد؛

شود کوه فوی  اعطوا شوود؛ بلکوه       ها باعث نمی شایستگی
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 او. شوود  می ها شایستگی و ها فی  الهی باعث همة خوبی

 از برخی خداوند که کند می تأکید مسئله این بر صراحت با

 چیوز  هموه  بنابراین، است، برگزیده نجات برای را ها انسان

 بخشووش تنهووا رهووایی، و نجووات و اسووت خوودا دسووت در

 پوولس  از شوده  نقول  سوخنان  به توجه با او. است خداوندی

 نتیجوه  ایون  بوه  «نیافتی  که داری چیزی چه»: اینکه ازجمله

 در نقشوی  هویچ  انسان و است کاره همه الهی فی  که رسید

 مطالعوه  تربیش را پولس های نامه هرچه او. ندارد خود نجات

 ایون  بوه . شود  موی  تور  راسخ خود اعتقاد نوع این در کرد، می

 وی مخالفوان  دیگور  و پلاگیوو   ازطریوق  آگوستین دیدگاه

 .است شده ها اشاره به آن متن در که شده وارد ایراداتی
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Existential Aspect of Evil in the Works of Mani: Explanation and Evaluation 
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Abstract 

Since the old times, resolving and justifying the issue of "Evil" has been among humankind’s 

perpetual and difficult questions in the path towards making sense of the universe. The 

background and history of "Evil" in the literature and religion indicates its role in 

humankind's worldview towards its Existential roots, and this is among the important reasons 

why theological-philosophical traditions pay great attention to it. Philosophers and 

theologians have always been aware that justifying Evil in terms of religious beliefs is a huge 

task; therefore, their endeavors did not always lead to success. Justifying this issue has 

sometimes lead to duality and polytheism and sometimes it has actually caused theoretical 

conflicts. According to Mani - whose viewpoint is grounded in some Iranian ancient religious 

and ceremonial traditions - evil (darkness) resides in the nature of terrestrial creatures. The 

aforesaid religion claims it wants to discover the rules governing this Being which is 

composed of Good and Evil and the procedure of liberation and purification from it. Mani’s 

thoughts had an impact on some Iranian and non-Iranian ancient religions in India, Africa and 

Middle East. For many years, Augustine believed that Mani’s religion offers the only 

acceptable rational interpretation of how the world is formed, because, it properly explains the 

source of Evil. Some scholars believe that Evil is an outcome of abulia and some other – like 

philosophical and theological traditions of Islamic world – believe that Evil is an outcome of 

lack of perfection and the absence of good; therefore, they think that Evil is devoid of any 

originality. The crucial point in this essay is to explain the existential aspect of Evil according 

to Mani; its real existence and its obvious opposition to good throughout the world; we also 

want to pay attention to the reasons behind this duality which opens its way out of Mani's 

works; as he claims, this duality will resolve and become unified in upper levels. If, regardless 

of the origin that Mani considers for the reality of Evil, we consider Evil a living creature 
unified with good, because of its being mixed with it, we will need a phenomenological 

viewpoint towards Evil; from an existential perspective and not from the point of its privation; 

however, to decide whether this image can withstand theoretical and rational criticism is 

another point and we have tried to present some of this method's – which theoretically tries to 

explain Evil cognitively - shortcomings briefly.  

It should be said that the reason behind difficulties in explaining Evil throughout the history 

of philosophy lies in assuming it an object we can gain knowledge of. The subject of Evil, 

before being an issue related to theory and cognition as an individual object, appears in 

natural life and people can experience it; thus, above all other things, it’s the general and 

beforehand understanding of Evil’s various phenomenological possibilities from an existential 
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point of view in the field of ontological experience which opens the way for cognitive 

explanations, which also happens through the help of metaphors and allegories.  

From a Kantian perspective it’s as if having no access to the essence and Noumenon of Evil 

causes old and traditional efforts that try to justify the explanations about phenomenological 

presence of Evil in a cognitive belief system, which, through relying on analogical abilities of 

pure reason, on the one hand, results in assuming an origin for Evil, and on the other hand, the 

way out of it and the only way to donate life a purpose will only happen through denying and 

rejecting the current existence of Evil; a purpose which sums up as paving the way towards 

death and the supernatural purpose in the afterlife. This is exactly the same thing Mani tries to 

do through relying on the purpose of absolute good and how to join it in the course of 

humankind’s religious and ethical life. 

From an ontological and phenomenological perspective, Evil, with its permanent non-

independent presence, benefits from the ability to appear in different shapes in the context of 

various possibilities of existence and is intertwined with life in a way that on the one hand, 

because of having no access to it as an independent constant Being we are unable to explain 

Evil cognitively prior to explaining its existential flow; on the other hand, because Evil 

appears in different forms, we can only explain the way it is experienced in different 

possibilities according to a cognitive system, only through relying on allegory or assuming 

that Evil possesses an unknown essence, as purpose, - a purpose like what Kant explains in 

his third criticism as teleological reflective verdict -.  

Meanwhile, allegory plays an important role and it’s exactly what Kant uses in order to 

explain the relationship between the unknowns’ Noumenon or essence and their appearance. 

Different experiences of various appearances of Evil has attracted many intellectuals and 

artists; however, according to this respect, this explanation, will be only accessible after 

gaining a concise glimpse of Evil’s way of being and appearing, through an aesthetical and 

teleological reflection and through relying on symbolic metaphors. Mani’s conscious or 

unconscious efforts to integrate and consolidate his belief system and everything he knew of 

Evil – according to the natural desire of human or Kantian intellect – results in assuming the 

existence of an unknown essence behind the veil. An assumption without which, Mani’s basis 

of aesthetical cognition of this “existence’s genuine issue” will not be organized. It’s exactly 

because of this that Mani’s cognitive justification of fundamentals of his religion only 

happens through allegorical tales and in the form of images. 
 

Keywords: Mani’s religion, good and Evil, Khosravani (royal) wisdom, assuming Evil as 

devoid of existence, ontology of Evil’s phenomenon. 
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 5931 پاییز و زمستان، شانزدهم ، شمارههفتمسال 

 53 -93ص
 

 

 سنجش تبیین و :مانی در آثار «شرّ »وجه وجودیِ
 

 حسین کلباسی اشتری -مژگان خلیلی
  

 چکـیده 
ایة     سابقه و دیرینةة . های همیشگی و دشوار بشر در مسیر فهم هستی بوده است ازجمله پرسش« شرّ»از گذشتة دور، حل و توجیه مسئلة 

است و ای  یکی از دلایل مهمِ توجةه   های وجودیِ آن  بینی بشر نسبت به ریشه جهانمسئله در عرصه دی  و نیز ادبیات، نشانة نقش آن در 
اعتقاد دینةی کةاری اسةت     زمینة باور و شرّ در اند که توجیه فیلسوفان و متالهی  آگاه بوده. فلسفی به ای  مسئله است های کلامی ویژة سنت

توجیه ای  مسئله گاهی به ثنویت و چندخدایی انجامیده و گاهی نیز عملاً بةه  . آمیز نبوده است سترگ؛ بنابرای  تلاش آنان همواره موفقیت
شةرّ   -های که  دینةی و آیینةی ایةران زمةی  اسةت       که برخاسته از برخی سنت -از دیدگاه مانی . بروز تعارضات نظری منجر شده است

ت در پی تحقیق کشف قوانی  حاکم بر ای  هستیِ آیی  مذکور مدعی اس. جهانی است ، داخل در سرشت موجودات زمینی و ای (تاریکی)
که  ایرانی و غیرایرانی، در پهنة هند و آفریقةا    های مانی در برخی مذاهبِ اندیشه. مرکب از خیر و شرّ و روند رهایی و تطهیر از آن است

گیری جهةان اسةت؛ زیةرا     تنی از نحوه شکلها معتقد بود دی  مانی تنها تفسیر عقلانی پذیرف سال آگوستینوس. و آسیای میانه تأثیر گذاشت
ازجملةه در بسةیاری از    -انةد و برخةی دیگةر     برخی شرّ را حاصل نقص و ضعف در اراده دانسته. منشأ شرّ را به درستی تبیی  کرده است

مسئله مهم در ایة   . ستنددانند و برای آن اصالتی قائل نی شرّ را نتیجة فقدان کمال و غیبت خیر می -های فلسفی و کلامی عالم اسلام سنت
نوشتار، تبیی  وجه وجودی شرّ به طریقی است که در مذهب مانی تدارک شده است؛ نوعی حضور واقعی شةرّ و در عةی  حةال ضةدیت      

لی بةالاتر بةه   کند و بنا بر ادعا، در مراح آشکارِ آن با خیر در پهنة گیتی و نیز توجه به علل ثنویتی که از درون آثار مانی راه به بیرون باز می
در اثةر درآمیتتگةی بةا خیةر،       نظر از مبدایی که مانی برای واقعیت شرّ در نظةر گرفتةه اسةت، آن را    اگر صرف. رسد وحدت و یگانگی می

در متلوقی زنده و یگانه با خیر  ببینیم، نیازمند نگاهی پدیدارشناسانه به شرّ  هستیم؛ آن هم از جنبه وجودی و نه از حیث عةدمیِ آن؛ امةا   
اینکه ای  تصویر بتواند در برابر نقد عقلی و نظری تاب بیاورد یا خیر، نکته دیگری اسةت کةه بةه اجمةال تةلاش شةده اسةت برخةی از         

 . ارائه شود –که به دنبال تبیی ِ شناختی شرّ در حوزة نظری است  –های ای  شیوة نقد و بررسی  کاستی

 

 های کلیدی واژه

 .شناسیِ پدیدارِ شرّ انگاشت  شرّ، هستی سروانی، عدمیآئی  مانی، خیر و شرّ، حکمت خ
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 مقدمه

رسةد مسةئلة وجودداشةت  یةا نداشةت  شةرّ از        نظر مةی  به 

شاید بتةوان  . نظری بشر بوده و هست هایِ  نتستی  دغدغه

تری  باورهای دینی بشر، تأمل و فهم  گفت ازجمله ابتدایی

یمةات  یعنی همةان بلایةا و ناملا   -شناختی پدیده شرّ ریشه

که تقریباً تمامی ادیان الهی و  ای گونه بوده است؛ به -زندگی

طورمستقیم یا غیرمستقیم، بود یا نبود  خارجی و  غیرالهی به

که ِ ای  مسئله، یکی از  سابقة . اند عینی شرّ را توجیه کرده

ازآنجاکةه  . تری  مسائل مورد توجه فیلسوفان است محوری

ری  چةالش علیةه ِوجةود    تة  شناسان شرّ را جدی برخی دی 

انةةد و حتةةی آن را پناهگةةاهی بةةرای الحةةاد  خةةدا پنداشةةته

طور وسةی    ای  مسئله به(. 513: 5911پترسون، )اند  دانسته

در معرض بحث و مناقشات الهیاتی، کلامی و فلسفی قرار 

مةبب، اپیکةوروس    در دنیای یونانی. گیرد گرفته است و می

نام شرّ،  معضلی به از نتستی  کسانی است که با تمسک به

واربرتةون،  )علیه وجود علت اولی، برهان اقامه کرده است 

سةعی   «برهان شةرّ »او در بیانِ خود موسوم به (. 15: 5935

و « وجود خةدا »دادن تناقض منطقی میان دو قضیه  در نشان

، تنةاقض عةدم  اصةل   گوید برابر با دارد و می«  شرّوجود »

در وجود و ازآنجاکه است درست  طرفی یکی از ای   تنها

 بةه  صدق قضیه دومتوان از  وتردیدی نیست، می شک ،شرّ

توانةد   خةدا نمةی  رسةید؛ بنةابرای    قضیه نتسةت   ینادرست

چنةدی   (. 922: 5922امیةری،   سلیمانی! )باشد وجود داشته

قرن پة  از آن، هیةوم بةا تمسةک و اسةتفاده از نتسةتی        

صةةورت فلسةةفی برهةةان یةةا شةةبهة اپیکةةور سةةعی داشةةت 

رواقیةان کةه بةرخلاف    . ودنداشت  خةدا را اثبةات کنةد   وج

اپیکوروس خلقت جهةان را بةا اطمینةان بةه خةدا نسةبت       

دادند، برای حل مسةئله شةرّ دو نظةر عمةده را مطةر        می

کردنةد؛   سو، ارتباط متقابل اضداد را تأیید مةی  ازیک: کردند

به ای  معنا که اضداد بةا تکیةه بةرهم و تةلاش دو جانبةه،      

را بدون شرّ « خیر»یگرند؛ بنابرای  خطاست که دارِ یکد نگه

به ظاهر بةد  « بد»دیگر، معتقد بودند که  ازسوی. طلب کنیم

ما چون . کند است و درحقیقت به کمالِ مجموعه کمک می

ای جزئی از جهان بدون ارتباط آن بةا اجةزاد دیگةر      به پاره

کةه وجةود     دانیم؛ درحالی نگریم، برخی چیزها را بد می می

ا برای برپةایی مجموعةه جهةان و کمةالِ آن ضةروری      ه آن

بنةةابرای  رواقیةةون بةةا انکةةارِ (. 821: 5919ورنةةر، )اسةةت 

پنداشةتند کةه    واقعیت  خارجی شرّ، آن را امر موهومی مةی 

درواقة ، ایة  نةاتوانیِ    . ناشی از ضعف اندیشه آدمی است

ناپةذیر و ضةروری از کلیةت      ها در درک جزد جدایی انسان

شود امری را کةه در واقة  نیسةت،     اعث میخیر است که ب

موجود بپندارند؛ زیرا بسیاری از چیزهةا کةه بةه نظةر شةرّ      

معرفةةت و . آیةةد، ممکةة  اسةةت درواقةة  خیةةر باشةةند مةةی

آورد کةه   خودشناسیِ بیشتر، ای  امکةان را بةه وجةود مةی    

که به اشةتباه   -های غیرضروری  ها از بسیاری از رنج انسان

 ,Routledge)تنةةاب کننةةد  اج -داننةةد  آن را شةةرّ مةةی 

1998:p. 463 – 466 .)    اگوستینوس به مةدت نهةه سةال

شناسیِ ثنوی مانویان را  مانوی بود و طی ای  دوران، جهان

دانست؛  تنها تفسیرِ عقلانی پذیرفتنی برای ساختار عالم می

کم پیامدهای تفسیر ثنوی از ریشه و بنیاد جهةان کةه    اما کم

پةذیرفت  شةرّ بةه عنةوان     »و « رد  قدرت مطلق خداوند»به 

انجامید، او را قان  نکرد و درنهایةت بةه    می« جوهری عینی

امةا بةه نظةر     (.21: 5932ایلتةانی، )دی  مسیحیت گرویةد  

و  –رسد نحوه مواجهه با ایة  مسةئله درمشةرق زمةی       می

بةا دیةدگاه و روش    –هةای کهة  ایرانةی     ویژه در سنت به

از دیةدگاه برخةی   . یونانیان در ای  باب متفاوت بوده است

  ریشه ی خیر و شرّ،وجودامر  عقیده به دواز پژوهشگران، 

زردشت . دارد در حکمت خسروانی ایران گاهانیدر آیی  

و وجةود  ( اَهومنََنهةو )میان وجود غیرمادی فکر یا اندیشةه  

طبیعةت  . تمایز قائل شداشیاد،  (اَستوَنت)مادی و جسمانی 

 خةاطر  ، بةه وی شةرّ مینة  اسةت و  حامی زندگی ،مینوی خیر

و بةه ناچةار   بیگانةه  ، مةادی  با آفةرینش زنةدگیِ  خود  ذات

و  (گةَیَ ) منشةأ زنةدگی   ،خیةر ِ مینوی .است کنندة آن ویران

ت؛ اسةة( اجَیةةایتی)نازنةةدگی و منشةةاد  مینةةوی شةةرّ اصةةل

مةادی  بةه شةکل    شةدن  خلقاز  طور طبیعی بنابرای ، شرّ به

مةادی  ، وجةود  ازداهةورام اهریم ، بةرخلاف  . ناتوان است
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بةه  محةدود  شناسةی   لحةا  هسةتی   به آفرینش شرّو  ندارد

 ؛ماده نیست، شید و خود خودیِ هب شرّ. وجود مینوی است

. دو پریشةان سةاز  آلوده ود وآن را ش آن  وارد  تواند می بلکه

با ای  وصف، جایگاه وجودی و عینی شرّ را در مت  عةالم  

 ردپذیرد و به پذیرش وجه عدمی آن گرایش دا خارج نمی

تبیی  وجه وجودی شرّ در مذهب مانی مسئلة  اصلی ایة   

نوشتار است؛ شکل خاصی از حضور واقعی آن و در عی  

حال ضدیت  آشکارش  با خیر در هستیِ مادی و نیز توجه 

به علل ثنویتی کةه از درون آثةار مةانی راه بةه بیةرون بةاز       

. رسةد  کند و بنا بر ادعا، در مراحلی بالاتر به وحدت می می

آن  ر از مبدایی که مانی بةرای واقعیةت  نظ صرف -اگر شرّ 

،  در اثةر درآمیتتگةی بةا خیةر، متلةوقی       - در نظر گرفته

زنةةده و یگانةةه بةةا خیةةر دیةةده شةةود، نیازمنةةد نگةةاهی     

پدیدارشناسانه، از جنبه وجودی و نه از حیث عدمیِ به آن 

از ای  منظر، درخواهیم یافةت امکةانِ تبیةی  شةرّ     . . هستیم

ز هرگونةه شةناخت نظةری، منةوط بةه درک تصةویرِ       قبل ا

پدیةةداری آن در حةةوزة عقةةل عملةةی و تجربةةة هسةةتیِ    

 . اگزیستنیال آن است

 

 :آن های پیدایش مبانی آیین مانوی و زمینه

در ابتدا برای درک بهتر مسئلة شرّ در بنیةان آیةی  مةانوی،    

اجمال  مروری داشته باشیم بر زندگی مةانی    لازم است به

مانی، . گیری مبانی آیی  او شده است منجر به شکلو آنچه 

فیلسوف، شاعر، نویسنده، پزشک، نقاش و بنیانگةذار دیة    

او در شمال بابل متولةد  . میلادی است 853مانوی در سال 

در آغاز قرن . کرد شد و در ایرانِ دوران ساسانی زندگی می

النهةری ، مرکةز برخةورد     یةا بةی     دورود میان سوم میلادی، 

. هةةای متتلةةف مةةذهبی بةةود  هةةا، ادیةةان و فرقةةه هنةة فر

و « مسةیحی »، دو دیة   «یونةانی »و « ایرانةی »هةای   فرهن 

« مسیحی –یهودی »و [ 5]«غنوسی»های  و  فرقه« زردشتی»

التساییوس در اصل یهةودی بةود کةه از    . ) التساییه: مثل

او بتشی از انجیل را قبول نداشةته و از  . ای  دی  جدا شد

ای دیگر انجیل تفسیرهای خاصی داشةته  ه تورات و بتش

، [8]های یونانیِ مجموعه کل   نوشته مطابق با دست(. است

کودکی و نوجوانی مانی در میان التساییون گذشةته اسةت   

 (. 188-189: 5931زرشناس، [ )9]

« روشةنی : نیکی یا روان» آیی ِ مانی، بر بنیان دو نیرویِ 

اسةت؛ دو اصةل و   استوار شةده  « تاریکی: بدی یا ماده» و 

انةد؛ امةا همپایةه     و در تضةاد بةا هةم     بُنی که؛ ازلی، حادث

(. 151-153: همةان )نیستند و نیکی بر بةدی برتةری دارد   

ای  دو براساس اسطورة آفرینش مةانوی، در آغةاز از هةم    

جدا هستند و در فرآیند نبرد دشواری که منجر به آفرینش 

  را دو درخةت  ای  دو بةُ . آمیزند شود، به هم می انسان می

اسةاس  (. 115و 193: همةان )اند  زندگی و مرگ هم نامیده

بودن . بودن خیر و شرّ است تنیده نگاه مانی به هستی، درهم

او، با جدایی کامل دو مبدأ خیةر   شِرّ در کنار خیر در فلسفه

، هسةتی ِواقعةی قایةل     او برای ظلمت. شود و شرّ تبیی  می

از دوگانگی انسان به شود  است؛ همان چیزی که باعث می

و آنچه برای مانی . دوگانگی مبدأ منتقل شود و یا برعک 

اهمیت زیةادی دارد، نحةوة انفکةاک از ایة  ظلمةت و راه      

شةةدن از وجةةود ایةة  عناصةةر ذاتةةی و سةةرانجام،   تصةةفیه

بةه  . شدن به عناصر پاک است شدن صورت و تبدیل  عوض

و دلیل خلق  ها باور او، تنها با آگاهی از ماهیت ای  تاریکی

ها در وجود ما و انجةام اعمةالی کةه دینةاوریِ عارفانةه       آن

تةوان پة  از مةرگ بةه سةرزمی        خاص مانی اسةت، مةی  

مةةاهیتی    کةةه امکةةان سةةکونت درآن، بةةه    -روشةةنایی 

سةفر   -شده از ناخالصةی نیةاز دارد    یافته و پاک تغییرشکل

خودآگاهی بر وجود شرّ، بدون شک ما را بةه سةمت   . کرد

قواعةدی سةوق میدهةد کةه خیةر را در رفتةار و       تسلط بر 

فةرض، بایةد    بةا ایة   . بتشةد و بةرعک     درون، شکل مةی 

. وجةةو کةةرد شةةدنی بةةرای شةةرّ جسةةت موجةةودیتی کشةةف

 :باره از او نقل شده است درای 

نور، عظیم اول اسةت، نةه بةه عةدد و او خةدا و پادشةاه       » 

حلةم  و علةم   : های روشنی است و او راست پنج اندام بهشت

قل و غیب و فطنت؛ و پنج اندام روحانی دیگةر دارد و آن  و ع

و با اوسةت دو چیةز   ...حب و ایمان و وفا و مودت و حکمت
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های جةو   اندام. یکی از آن دو، جو و دیگری زمی  است: ازلی

هةای   حلم و علم و عقل و غیب و فطنةت؛ و انةدام  : پنج است

 هسةتی دِیگةر،  . زمی ، نسیم و بةاد و نةور و آب و آذر اسةت   

نزم و حریق و سةموم و  : های آن پنج است اندام. ظلمت است

 (.52: 5921مانی اب  الندیم، )« سم و ظلمت

طور تصةادفی،   است که به دلیل بِودن ما و خلق دنیا ای  

شود و  از وجود عالمِ نور، آگاه می« تاریکی یا ابلی  قدیم»

طلبد؛ درنتیجه، میان نور و تاریکی، جنة    زیبایی ِآن را می

ایزدان مةانوی  « پادشاه روشنی یا پدرِ بزرگی». شود برپا می

یک برای  به های متتلف خود را طی سه دوره، یک یا جلوه

فراخوانةدن، بةه   » خوانةد   جن  با نیروهای تاریکی فرا می

 (.  118: 5931زرشناس، ) « رود کار می کردن به معنای خلق

داده نبرد و خلق ایزدان مانوی در سه مرحلة زمانی رخ 

است که از مفاهیم بنیادی  آیی  مةانی اسةت و بةه همةی      

« .انةد  آمةوزة دو بةُ  و سةه دوره نامیةده    »علت مانویةت را  

، دورة جدایی دو ب  روشةنی و تةاریکی و   «دورة نتستی »

، یعنی عصر کنونی دورة آمیتتگةی آن دو  و  «دورة میانی»

دورة پایانی که خواهد آمد، دورة جةدایی در اثةر پیةروزی    

روشنی بر تةاریکی و رهةایی رو  از مةاده و برگشةت بةه      

 (.115: همان)حالت نتستی  است 

 

 :دورة آفرینشِ اول

روح / مادر زندگان )مادر زندگی پادشاه روشنی یا خیر، 

مةادر زنةدگی،   . کنةد  خواند یا خلةق مةی   را فرا می (بزرگ

خوانةد یةا    را فةرا مةی   (اورمزد بغ)انسان نخستین پسرش 

 کةه همةان   ایزدشپنج پسرِ انسان نتستی  با . کند خلق می

، «آتةش » ، «باد/ نسیم»، «اثیر/ فروهر»: اند پنج عنصر نورانی

های او هستند، به نبرد  و به منزلة سلا « روشنی»و « آب» 

در ایة   ( نفس روشـنی )نفس زنده ایةزد  . رود اهریم  می

یافتةه از ایة  پةنج عنصةر      شةود کةه ترکیةب    دوره خلق می

رود و  انسان نتستی  بةه نبةرد اهةریم  مةی    . روشنی است

 (.115-118: همان) خورد  شکست می

انسان نتستی ، مغلوب و در اعمةاق تةاریکی، بیهةوش    

بلعنةد و آرامةش    دیوان، پةنج پسةرش را مةی   . شود رها می

آیةد و بةا فریةاد     انسةان نتسةتی  بةه هةوش مةی     . یابند می

مادرش بةا شةنیدن صةدای او از    . کند درخواست کمک می

خواهد و او ایزدان آفرینش دوم را  ادشاه  روشنی کمک میپ

 (.همان)کند  می خواند یا خلق  به هستی فرا می

 

 :دورة آفرینشِ دوم

/ ، ایةزد  «هةا  دوسةت روشةنی  »ترتیب ایزدهای  در ای  دوره، به

رو  / هةا مهرایةزد    شوند تةا پة  از آن   معمار بزرگ خلق می

فرزندهای مهرایزد به . دزنده فراخوانده شود که پنج فرزند دار

شةهریار افتتةار   / نگاهدارنةدة شةکوه، مرزبةد   / دهبةد : ترتیب

/ آدم نورانی، اداماس نور)نور  الماسِ/ ، ویسبد(پادشاه شرافت)

/ ، مانبةد (ایةزد وادهةرام  )شهریارشِکوه / ، زندبد(ایزد چهارپیکر

 (.118: همان) هستند ( ایزد پرمانگ  )اطل  

شود و به مرز تةاریکی   راه میمهرایزد با مادر زندگی هم

او . خوانةد  مهرایزد، انسان نتستی  را به فریاد می. روند می

ای  فریاد و پاسخ، هرکدام به یةک ایةزد   . دهد هم پاسخ می

ششمی  فرزند مهةر  ) فریاد/ ایزد خروششوند؛  تبدیل می

: همةان ( )ششمی  فرزند انسان نتستی )ایزدِ پاسخ ، (ایزد

 (.119-113و111

ترتیب، انسةان نتسةتی  بةه کمةک مهرایةزد بةه        به ای 

گردد؛ اما پنج پسرش در اسارت تاریکی بةاقی   بهشت برمی

رهایی انسان نتستی ، الگةویی بةرای آزادسةازی    . مانند می

بار به نیروهای  مهرایزد ای . های انسان است آتی همة روان

کةردن   شود؛ اما برای آزاد کند و پیروز می تاریکی حمله می

شده، هشةت   یر در مادة تاریک، از جسمِ دیوان کشتهنورِ اس

رهبةرانِ  »مهرایةزد  . سازد زمی  و از پوستشان ده آسمان می

را در آسمان « ها شیاطی  یا آرخ »با نام « نیروهای تاریکی

فرزندش دهبد از بةالا نگاهبةان ده آسةمان    . کشد به بند می

 (.همان)است 

ی  دیگةر را  مانبد بر زمی  پنجم ایسةتاده اسةت و سةه زمة    

او همچنةةی  از نورهةةای  . دارد هةةایش نگةةاه مةةی  رویِ شةةانه

انةد، خورشةید و مةاه و از     شده که هنوز به ماده نیامیتته بلعیده

سةه چةرخ   . سازد شده به ماده، ستارگان را می نور کمی آمیتته

سةازد و   آتش، آب و باد را برای رهایی نورِ اسیر در مةاده مةی  
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 (.همان)کند  ها می ن آنزندبد پسر چهارمش را نگاهبا

ای دستور داد،  و پادشاه جهانِ نور به فرشته: گوید مانی»

ای  عالم را از آن اجزای درآمیتته، برای رهایی آن اجزای 

پ  او، ده آسمان . نور از اجزای ظلمت خلق کند و بسازد

ها و دیگری  ای را به آسمان و هشت زمی  ساخت و فرشته

برای هر آسمان، دوازده باب . کردها مأمور  را به رف  زمی 

مةةانی ابةة  )« ...بةةا راهروهةةای بةةزرگ و وسةةی  سةةاخت  

 (.82- 85: 5921الندیم،

 

 : دورة آفرینشِ سوم

حیةات و خورشةید در    جنبش و بی در ای  زمان، جهان، بی

که پدر روشنی، ایزدان منجی آفةرینش  . آسمان ساک  است

/ مهرایةزد  ) پیامبرسـوم / ایزد نریسهخوانةد؛   سوم را فرامی

ایةزد سةرزمی    / ایةزد زینةاری   / مهربة  / ایزد روش  شهر

ایةزد نریسةه نیةز    . کنةد  که خود  مانی را تداعی می( روشنی

گاه چون دوازده دوشةیزه  )خواند  را فرامی دوشیزة روشنی

ایزد / یا ستون شکوه )ستون روشنی ایزد ( .شود ظاهر می

ه نیةز فراخوانةد  ( بامیسـتون / سـروش اهـ ی  / کشوردار

هةای آزادشةده در راه     گةذرگاه نورهةا یةا روان    او شود  می

. هةای مةاه و خورشةیدی اسةت     نو، ازطریق گردونةه  بهشت

 بهمن بـزرگ و ( ایزد خردیشهر) عیسای درخشانسپ ، 

. شوند فرا خوانده می( تفکر بزرگ/ نوس روش / منوهمد)

، (تفکـر ) خرد، ذهن : اند از پنج اندامِ بهم  بزرگ عبارت

آخـرین  .)او ایزد واپسین اسـ  . یشه، ادراکهوش، اند

 (.119-113و111: 5931زرشناس، )( ایزد ایستومن/ ایزد

با برهنه و ظاهرشدن دو ایزد نریسه و دوشیزة روشةنی  

های به بند کشیده شده در آسةمان، نطفةه و    در برابر آرخ 

شود که حاوی نور است و گیاهان و  ها خارج می جنی  آن

پ  از آن، بام ایةزد  . آیند وجود می حیوانات روی زمی  به

کةه قبةل از پایةان جهةان و      -را « بهشت نو یةا ائةون نةو   »

های نور رستگار شده است  رستاخیز، جایگاه ایزدان و پاره

آفریند و بهشةت جةاودانی را از آشةوب دوران نبةرد      می -

 (.111:همان)دارد  محفو  می

بةه  پ  هنگامی که ابلی  قدیم با انسان قةدیم در محار 

برآویتت، از اجةزای پنجگانةة نةور بةه اجةزای پنجگانةة       

پ  . پ  ای  نسیم، ممزوج از آن است. ظلمت درآمیتت

هةا و حیةات    هرچه در آن است، از لةذت و تةروین نفة    

حیوان، از نسةیم اسةت و آنچةه در آن اسةت از هةلاک و      

پ  ایة   . بیماری، از دود است و حریق با آذر در آمیتت

آنچه در آن است از احراق و هةلاک  پ  . آذر از آن است

و فساد، از حریق است و آنچه در آن است از پرتوافشةانی  

پة   . نور با ظلمت درآمیتةت . و نورافشانی، از آذر است

پة   . از آن اسةت ... ای  اجسام کثیف، مانند زر و سةیم و 

آنچه در آن است از صفا و حس  و نظافةت و منفعةت، از   

کثافت و تیرگی و غلظت  نور است و آنچه در آن است از

سموم با بةاد درآمیتةت، پة     . و قساوت، از ظلمت است

پة  آنچةه در آن اسةت از منفعةت و     . ای  باد از آن است

لذت، از باد است و آنچه در آن اسةت از انةدوه و شةرّر و    

پ  ایة  آب  . نزم با آب در آمیتت. ضرر، از سموم است

بت و پ  آنچةه در آن اسةت از صةفا و عةذو    . از آن است

ها، از آب است و آنچه در آن اسةت از   ملایمت برای نف 

کردن و سنگینی و فساد، از  کردن و هلاک کردن و خفه غرق

 (.82:  5921مانی اب  الندیم،)نزم است 

با قاعده و ترتیبِ خاصی، پةنج عنصةر از خیةر بةا پةنج      

نسةیم و  : شدن دارند ، قابلیت درهم(دو به دو)عنصر از شرّ 

. حریق، نور و ظلمت، باد و سةموم، نةزم وآب  دود، آذر و 

ایة   . ست با وجه  خیر و شرّ توامةان حاصل آن موجودی ا

مندیِ مشتص باید در فرآیندی نهایی از هم ترکیب و نظام

فروپاشد و ای  فروپاشی، قهراً برای طی دوره زمةانیِ لازم  

. و پشت سر گذاشت  مراحل جدایی، نیازمند  مکانی اسةت 

 :شوده عقیده مانی خلق جهان ِمادی لازم میاینجاست که ب

و در حول ای  عالم، خندقی ساخت تا ظلمتی که از ...»

شةود، در آن افکنةده شةود و در پشةت آن      نور تصفیه مةی 

خندق، دیواری ساخت تا چیزی از آن ظلمت  جداشةده از  

پ  خورشید، نوری را که بةه شةیاطی    ... نور، بیرون نریزد

ماه، نوری را که بةه شةیاطی  سةرما     گرما درآمیتته است و
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پة  پیوسةته کةار او    ... متلوط شده است، تصفیه می کند

چنی  است تا اینکه از نور، چیزی در ظلمت بسةته بمانةد   

مانی ابة   )« ...که خورشید و ماه نتوانند آن را تصفیه کنند 

 (.82-85: 5921الندیم، 

در پاسخ  به جنبش جهان و در تلاش برای گةردآوری  

کةه   -ارة نور و ادامة جذب عناصةر روشةنی، اهةریم     دوب

آدم و حةةوا  -تجسةةمی از حةةرص، آز و شةةهوت اسةةت  

آورد کةه هةم، رو     را بةه وجةود مةی   ( گ همرد و مردیانةه )

و هةم  ( با صفات آز، شةهوت، رشةک و نفةرت   ) تاریکی 

صةةفات رو  . رو  روشةة  در کالبدشةةان زنةةدانی اسةةت 

  د انسةان و در پةی  ها زاد و ولد، نةژا  تاریکی و در رأس آن

آن، اسارت نور در زندان جسةم را نسةل بةه نسةل منتقةل      

بتشةی بةرای    توانةد بةا تةلاش و آگةاهی     انسان می. کند می

هةدف از  . اخلاق نیک و تقوا، بةه آزادی نةور کمةک کنةد    

فرستادن پیامبران نیز رساندن دانش و آگةاهی بةه فرزنةدان    

 (.111 -111: 5931زرشناس، )آدم برای رهایی است 

با ظهور مةانی، عناصةر روشةنایی از زنةدان مةاده جةدا       

شوند و جدایی کِامل وقتی است که نبرد بةزرگ اتفةاق    می

رونةد و حةاملان    های نور به بهشت می بیفتد؛ وقتی که پاره

در ای  زمان، عیسةی، داور دادگةر   . شوند تاریکی ساقط می

ز بعد ا. ها را داوری کند کند تا روان برای بار دوم ظهور می

. هةا را رهةا کننةد    آن، ایزدان نگهدارندة زمی  و آسةمان آن 

 5132آویزد و آتشةی بةزرگ بةه مةدت      زمی  در آسمان می

. سال زبانةه خواهةد کشةید تةا همةة نورهةا پةالایش شةوند        

شده به شکل ایزد واپسی  به بهشةت   باقیماندة ذرات نور آزاد

بهشةت نةو بةه بهشةت اصةلی خواهةد       . کننةد  نو صعود می

شود و سةن  عظیمةی درِ    رّ یا تاریکی زندانی میش. پیوست

 (.111: همان) زندان را برای همیشه خواهد بست 

آمیةزد و   بالا و پایی  درهةم مةی  ... پ  در ای  هنگام..»

ور است تا هرچةه   پ  پیوسته شعله... کشد آتشی زبانه می

سةوزی،   آن آتةش : گوید مةانی . هاست، آزاد شود نور درآن

درازا  بةةه( سةةال)ت و هشةةت هةةزار و چهارصةةد و شصةة 

هرگةةاه ایةة  تةةدبیر تمةةام شةةود، همامةةة رو   . کشةةد مةةی

پ  سپاهیان نور بةه او از  . افتد به فکر جن  می... طلب ظلمت

پة   . گةردد  شده بازمی آورند و او به قبر آماده اطراف فشار می

. شةود  ای که به اندازة دنیاست، آن قبةر، پوشةیده مةی    با صتره

اند که چیزی از نةور در ظلمةت    پنداشته فرقه ماسیه از مانویان

 (.82-85، ص5921مانی اب  الندیم،)« ماند باقی می

به دنبال همی  تعرضِ ظلمت، پیةدایش نسةل انسةان و    

نیز موجودات دیگر با انتشار شرّ در دل خیر و بةا اسةارت   

خوبی در درون بدی آغةاز شةده اسةت و قةرار اسةت تةا       

بسةاط جهةان مةادی     رهاییِ کامل نورها از درون تةاریکی، 

گردانةی از   درادامة درک ایة  موقعیةت، روی  . برقرار باشد

ازدواج توصیه شده اسةت؛ بةا ایة  توجیةه کةه، توالةد بةه        

شود و در ترِ خوبی در درون بدی منجر میاسارت  طولانی

برگزیةدگان طبقةه خةاص    کانون ریاضت شتص مةانی و  

مةردم    نالبتةه طبقةه نیوشةایان، همةا    . گیرد او قرار میآیی  

تواننةد چنةی  ریاضةتی را    اند که مةی عادیِ پیرو آیی  مانی

توانند پ  از مةرگ  تحمل نکنند؛ فقط در ای  صورت نمی

های ها و رفت مستقیماً به بهشت روشنی بروند؛  و به آمدن

زیادی در چرخةه هسةتی بةرای تطهیةرِ کامةل نیةاز دارنةد        

 (.همان)

جهةانِ ازلةیِ   بنا بر اسطورة آفرینش مانوی، بهشةت یةا   

روشنی، فقط از جنوب به سرزمی  تةاریکی محةدود شةده    

که از سمت شمال، شةرق و غةرب گسةترده     است؛ درحالی

یةا  « بة  راسةتیگر  »یا « پدر نتستی »یا « پدر بزرگی». است

او بةیش  . شهریار ای  سرزمی  است« زوران یا خدای خیر»

از آنکه شتص باشد، چون وجودی کلی و انتزاعةی عمةل   

ای از نةور داشةته اسةت و بةا      د، دیهةیم دوازده لایةه  کنة  می

اش یةا دوازده ایةزد برتةر احاطةه شةده       دوازده پسر نورانی

/ نسةیم »،  «اثیر/ فروهر» او دارای پنج عنصر نورانی . است

اسةةت کةةه هرکةةدام  « روشةةنی» و « آب» ، «آتةةش» ، «بةةاد

و « تفکر» ، «هوش» ، «ذه »،  «خرد»های  ترتیب با مقوله به

( Aeon)های  در بهشت روشنی، ائون . اند مرتبط« اکادر» 

/ رو  القةدس )کنند و نیةز ایزدبةانویی    شمار زندگی می بی

رسد همسر خدای بزرگ اسةت   که به نظر می( رو  بزرگ
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 (. 112: 5931زرشناس، )

سرزمی  تاریکی یةا دوزخ، دارای پةنج طبقةه از جةن      

، سموم، ن زم، حریق: پنج عنصر تاریکی است که عبارتند از

بتاری است که در ایام زمستان پدید : نزم» . سم و ظلمت

« سةازد  آید و ملاصق زمةی ، بةاد و هةوا را تاریةک مةی      می

شاهزادة ای  سرزمی ، تاریکی یا شرّ اسةت  (. برهان قاط )

دیو، شیر، عقةاب،  )ای از پنج گونة اهریمنی  و ظاهر آمیتته

زخ و تجسةم  او فرمانروای ساکنان دو. دارد( ماهی و اژدها

قلمرو او منب  آشوب همیشگی است و به پةنج  . ماده است

شود کةه پةنج نةوی دیةو یةا اهةریم  دوپةا،         غار تقسیم می

چهارپا، پروازگر، شناگر و خزنده در ای  غارهای پنجگانةه  

 (.115: همان)کنند  زندگی می

مةانوی، معرفتةی بةاطنی اسةت کةه      « گنوس یا دانةشِ »

در زنةدان مةاده در دوران    چگونگی برگرداندن روان اسةیر 

دهد  آمیزش کنونی را به سرچشمة اصیل خود، آموزش می

بنابرای  اساس ای  آیی  بةر مةژدة   (. 151-153ص: همان)

گیةرد و هةدف غةایی آن،     نجات و رسةتگاری شةکل مةی   

: همةان )برانگیتت  آرزوی ای  رستگاری در انسةان اسةت   

112 .) 

میةان نرفتنةی    به اعتقاد مانویان، ب  شةرّ یةا تةاریکی از   

است؛ بنابرای  آیندة پیروان مانی رهایی و نجات از تمةامی  

های ای  جهانی و اقامت دائةم در دنیةای روشةنی     بدبتتی

است؛ اما سرنوشت  محتوم توانگرانِ ای  جهةان، رفةت  بةه    

تتطئةة نهادهةای اجتمةاعی و همةة     . قلمرو تاریکی اسةت 

و چیزهای پیرامون، بةه شةکل نةوعی اعتةراض اجتمةاعی      

مثابه سلاحی عقیدتی علیه شرّ، جزد جدانشةدنیِ آمةوزة    به

هةای تحةت سةتم جوامة       مانوی بود و سبب جذب تةوده 

 (. همان)شد  متتلف آن دوره می

زمةان   است که هر پاستی به معضل شرّ، هةم  واقعیتای  

نقدی جدی را درون خود پرورده اسةت؛ تاآنجاکةه عمةوم    

نیسةتند و شکسةت   های مرتبط با ای  مسةئله، کةافی    تبیی 

اعم ازآنکه موجةود باشةند یةا     -ماهیت شرّور اند و خورده

. کنند چالشی عمیق در رو  و هستی ما ایجاد می -نباشند 

شود که در  اهمیت آراد مانی در ای  زمینه از آنجا ناشی می

حساسیتی حاد و ب  فراگیر نسبت به شرّ و رنةج  »آیی  او 

آمیتتةه از نةةور و  کةةه هسةتیِ     عةدالتی وجةود دارد   و بةی 

بنابرای ، (. 22 :5932نیولی،)« کنند ظلمت را تیره و تار می

در آموزة مانوی، شرّ، موجودیت و هویت  بیرونةی و بقةای   

خود را در تستیر خیر و تقابل دائمی با آن در نوی هسةتی  

آورد که تنها راه گریز از آن، خودآگاهی  مادی، به دست می

گی اسةت کةه همةراه بةا     به ای  موقعیت  متعةارضِ همیشة  

تلاش برای رهایی از ای  دوگانگی و گریز از ایة  جهةانِ   

 .  آید داشت  به دست می مادی و رو به سوی مرگ

 

 : ترین تقسیمات مربوط به شرّ معروف

درفلسفه و کلام اسلامی نیز فصول درخور توجهی مسةئله  

زمةان در ایة  زمینةه،     انةد و هةم   شر را تبیی  و توجیه کرده

. انةد  های ثنوی و دهری، نقد و سنجش جدی شةده  هدیدگا

فیلسةوفان و  . نتستی  بحث، تعریف و تقسةیم شةرّ اسةت   

هةای   غربةی بةا توجةه بةه مةلاک      متکلمان اسلامی و بعضاًً

در . اند های متتلفی از شرّ ارائه کرده بندی گوناگون، تقسیم

نظر اسةت   ای  میان، شرور طبیعی و اخلاقی محل اختلاف

بیشتر از سایر اقسام بحث شةده اسةت؛ امةا     و درمورد آن،

توانند بةه نحةوی بةا هةم      تمامی انوای شرور می  هرحال، به

از زمةره ایة    (. 833: 5911مطهةری،  )تداخل داشته باشةند 

تةةوان بةةه شةةرّ اخلاقةةی، شةةرّ طبیعةةی، شةةرّ  تقسةةیمات مةةی

، شةةرّ (19و513: 5922رضةةایی،)اجتمةةاعی، شةةرّ عةةاطفی 

، شةرّ متةافیزیکی یةا    (512 :عقةل و اعتقةاد دینةی   )مرکب 

. اشةاره کةرد  ( 38-39 : 1اسةفار، ج  )فلسفی، شرّ ادراکةی  

ها بةر اعتبةارات    روش  است که ای  تقسیمات و مانند ای 

هةا در   متتلفی استوار است که امکةان تکثیةر و انةدراج آن   

تةر از بیةان تقسةیمات و     یکدیگر منتفةی نیسةت؛ امةا مهةم    

اسةت کةه لزومةاً     فروعات شرّ، تبیی  عقلانی و موجةه آن 

شناسةةانة مسةةبوق بةةه نگةةاه   دهنةةدة نگةةاه  شةةناخت  نشةةان

از تبیةی  شةرّ   . شناسانه مکاتةب در ایة  بةاب اسةت     هستی

لزوم پةرورشِ  »، «سازی عدل الهیِ مبتنی بر انسان»براساس 
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سرشت و ضةرورت  »یا « های اخلاقی رو  و بروز فضیلت

 نظریةة بهتةری   »، «قوانی  طبیعی وشکوفا شدن اسةتعدادها 

شرّ ظاهری و »، «بودن شرّ نسبی»، «نیت  جهان ممک ِ لایب

شرّ لازمة وجود و »و « تلازم میان خیر و شرّ»، «خیر واقعی

حةل   نظریةة همةاهنگی نهةایی یةا راه    »گرفته تا « درک خیر

که براسةاس آن،  « دفای مبتنی بر اختیار» یا « شناسانه زیبایی

ان اسةت،  شرّ دلیلی اساسةی بةرای اختیةار و انتتةابِ انسة     

ها برای توجیه نظةری ِمقةدم بةر درک آن در حةوزة      تلاش

خدا جزئی کاملاً اساسی در الهیات پویشی هم،  .عملی است

از خود  جهان است که نه قادر است سةاختار بنیةادی  آن را   

دگرگون کند و نه مسةتقیماً در جزییةات مسةتمرآن دخالةت     

به توجیه  کند، بنابرای  لازم نیست برای مجازشمردن شرّ، می

دعةةوتی بةةه »برخةةی ایةة  الهیةات را  . عمةل خةةدا  بپةردازیم  

پایةان علیةه شةرور جهةانی      جانبداری از خدا در مبةارزه بةی   

طور کةه در    که مقهورناشدنی هستند؛ همان اند توصیف کرده

: 5932جةان هیةک،   )« شةود  آیی  مانی و زرتشتی دیةده مةی  

شةرّ  ؛ در ای  نگرش نیز، بةه مطلةق انگاشةت  وجةود     ( 582

رسیم که بیشتر از عدم تواناییبرای تبیی  وجةود آن، خبةر    می

 . دهد تا پاستی به مسئله می

رسد اگر برای شةرّ بةا توسةل بةه      درمجموی، به نظر می

شناسانة مقدم بر وجود  پدیةداری   شناخت  حوزة نظر، تبیی ِ

تةةر از انکةةار و  آن، در نظةةر بگیةةریم، تةةوجیهی قابةةل قبةةول

اما ازآنجا که؛ شرّ با .. آوریم دست نمی انگاشت ِ آن به عدمی

که بنا به اقتضای طبیعةتش   -جریان طبیعی زندگی انسانی 

آمیتته است و در  -پرسد  ی هستیِ خیر و شرّ می از ریشه

ای مربوط بةه   شود، مسئله سیر طبیعی ای  هستی، پدیدارمی

اسةاس، معضةلِ    بةرای  . ی تجربة عملیِ زندگی است حوزه

ی و اخلاقی است که مقةدم بةر توجیةه    شرّ موضوعی عمل

آن، در سیسةةتمی از باورهةةا یةةا نظةةامی نظةةری، بةةه تبیةةی  

 . و پدیداری نیاز دارد  شناسانه وجود

 

 :شناسانة شرّ فلسفة رهاییِ مانی و ریشة هستی

درمیان متةالهی  مسةیحی، تومةاس آکوئینةاس و اگوسةتی       

های خدا بةه حسةاب    حقایق ازلی و ابدی را یکی از جلوه

ای  تةوان تةاریکی را جلةوه    آوردند؛ بنا بر ای  رأی، نمی می

عقیةده شةد    شمار آورد؛ اما اگر بتوان با دکارت هم ازخدا به

و حقایق ازلی و ابدی را تاب ِ خدا و متلوق قدرت مطلقة 

او دانست، شاید بتوان گفت هر حقیقتی در عالم، متلةوق  

اوست؛ زیرا درغیةر ایة  صةورت، بنةا بةه قةول دکةارت،        

ناپةذیر سرنوشةت پنداشةته     خداوند باید تاب  احکام تبةدل 

شود و البته از نظر او، ای  حقةایق ازلةی و ابةدی، خلقتةی     

 – 1: 5911ژان وال، )حکمت و از سةر تحکةم نیسةت     بی

و غیرمتناهی و  متناهی فارر، نویسندة کتاب ( آستی (. )183

ن به خدا معتقدم؛ زیةرا جهةا  » ، معتقد بود استدلالِ الهیدان

مة   » قدر درست است که اسةتدلالِ   همان« خیلی بد است

و « خةةدا معتقةةدم؛ زیةةرا جهةةان خیلةةی خةةوب اسةةت   بةةه

بةا تأییةد و ارجةای بةه      ایمان چیست؟کنی در کتاب  آنتونی

هرچند فارر بةا دقةت کةافی ایة      : نویسد ای  نظر فارر می

های له وجود خةدا   بصیرت خود را دنبال نکرد که استدلال

شةود و نیةز در    درون عالم متناهی شروی می با تقسیمی در

روند تا ای  رونةد بةه    عالم نامتناهی از ای  تقسیم فراتر می

قدر منب  خیر است که منبة  شةرّ؛    خدایی بینجامد که همان

انجامةد،   و خدایی که ای  استدلال کةلام عقلةی بةه او مةی    

کنةی،  ) « خیراعلی نیست؛ موجودی است ورای خیر و شرّ

5922 :52-551.) 

در دوگانگیِ فراروندة حاصةل از آثةار مةانی، شةرّ یةا        

ابدیِ آن است؛ اما  نشی  ازلی نیستی نیمه مقابلِ هستی و هم

در رویةاروییِ  . در گوهر و جوهر کاملاً مغایر بةا آن اسةت  

مسةلط  « شةرّ » ، وقتی بر «خیر»نشی ،  آمیز ای  دو هم جدل

، وقتةی  «شةرّ »اش آگاه شود و  شود که از ریشة وجودی می

در خةواب نگةاه داشةته    « خیر»شود که  مسلط می« خیر»بر 

شناسانة  به تعبیر روان. شود و به عبارت دیگر، مستور بماند

هوشیار باشد یةا  « خیر»که  چیز بستگی به ای  دارد  آن، همه

داشت  آن به بینشی نیاز است کةه   برای هشیار نگاه. ناهشیار

نةوعی تجربةة درونةی    شکل مانویِ آن، عارفانه و مبتنی بر 

در آموزة مانی، شرور یةا ظةالم   . منجر به خودآگاهی است
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کسی است که قدرت را به دست بتشِ تاریةک سةپرده و   

اینجاست . نیمة روش  را به گودال فراموشی انداخته است

شةود؛   دادن بةه دیگةران بةرای او مسةئولیت مةی      که آگاهی

ی شةناختیِ  ا دادنِ پشةتوانه  تاآنجاکه گویی به دنبال سةازمان 

بةه نظةر   .ی عملی است برای تبیی  آن؛ موخر بر ای  تجربه

 -آیی  مانی را  گوید، نتوان طور که نیولی می رسد همان می

شاید به دلیل همی  تلاش او برای تبیی ِ مبانی و اجزای آن 

بةةا نةةوعی تحلیةةل عناصةةر    -در یةةک سیسةةتم منسةةجم  

یةا تنهةا    ای از تأثیرات گونةاگون  مجموعه نامتجان  آن، به

هةای متعةدد غنوسةی آن زمةان تنةزل داد؛       به یکی از فرقه

نیولی معتقد است ای  دی  را بایةد دسةتگاه دینةی اصةیلی     

« شمرد که تفکری منسجم و یکدسةت، پشةتوانة آن اسةت   

 (.21و 22: 5922گراردو نیولی، )

کند، ثنویتی  آنچه از درون آثار مانی راه به بیرون باز می

جةای   بةه . رسةد  الاتر به وحةدت مةی  است که در مراحلی ب

اینکه ذات  تاریکیِ مقابل ای  روشةنی، آشةفته و بةی در و    

پیکر باشد، درست مطابق با منطةق وجةود خیةرِ مقةابلش،     

هایی برای ترکیب متقابةل دارد و جةز از راه ورود بةه     اندام

جةا   همه« حقیقت». شدن ندارد هستیِ روشنی، امکان آفریده

همتةا خودنمةایی    نی، یگانةه و بةی  در مرکز آثار هنةریِ مةا  

شةود و بةا    به اشکال گوناگون بیةان مةی  « حقیقت». کند می

هةای متتلةف    های دور مطابقةت دارد و بةه قالةب    فرهن 

ای وارد  شود؛ اما به ماهیت اصلی آن هیچ خدشه ریتته می

شود و در ذات واقعی خود، متکثر و حتی دوگانه هةم   نمی

انگی اسةت، نةه   جةا بةه سةمت یگة     جهت در همةه . نیست

خوانةد، رهةایی از    آنچه انسان را به آن فةرا مةی  . دوگانگی

دوگانگی و قبولِ یگانگی و معرفت به آن است و از طرف 

شده بر بشر است؛ امةا   مسئولِ رنج تحمیل« تاریکی»دیگر، 

و به تعبیری، خواهانِ موجودشدن و طالبِ ! خواهانِ زیبایی

شةود،   بةا نةور مةی   گونه که موفق به ترکیب  نور است و آن

به اعتقاد او، خدا و روان، هةر دو،  » . حادث است، نه قدیم

از یک اصل هستند و رو  یةا روان، بتشةی از خداسةت؛    

یعنی جزئی از خدا به زمی  آمده و با جسم و ماده و کالبد 

(. 13: 5911ناصةن نةاطق،   )« تیره بدن آلةوده شةده اسةت   

را دو اصةل  نور و ظلمت ... زرتشت »: گوید شهرستانی می

دانةد؛   ای  هر دو را مبدأ موجودات عالم می. داند متضاد می

نةور بةر ظلمةت    . ولی گوید خدا خالق نور و ظلمت است

 (.583: همان)« غالب آمد و خیر بر شرّ

 

 :انگاشتن ِشرّ پیامدِ عدمی

انگاشةةت ِ شةةرّ  در نقةةد دیةةدگاه  عةةدمی« کریسةةتوفر اسةةتید»

کشةیدن   ، بةه انحةراف  منشأ یک قدرت واقعاً شةرّ : گوید می

هایی است کةه   ها در طر  های نیک و قراردادن آن خصلت

ای  دیدگاه آگوستی ، که شرّ امةر عةدمی   . اند مترب نیکی

شةرّ،  . بتش نیست است و باید خودش محو شود، رضایت

که خیةری بةرای بلعیةدن     بیشتر شبیه آتش است  و تاجایی

 وجود دارد، برای قةدرت تتریةب آن محةدودیتی وجةود    

انگاشت ِ شرّ تنها جنبة منفی ایة  نظریةه    تلقیِ عدمی. ندارد

فلسةفه در  )گیةرد   است کةه خیةر را بةا وجةود، یکةی مةی      

 .(912-5: 5921مسیحیت باستان، 

بةةودن شةةرّ، اذهةةان را بةةه   طرفةةداری از نظریةةه عةةدمی

دهةد؛   گرفت ِ وجود با خیر و خدای یگانةه سةوق مةی    یکی

رفت ِ ذات خةدا بةا   گة  طور که آگوستی  را به مسةاوی  همان

کم به جایی رساند که منشأ همةه   خیرِ اعلی سوق داد و کم

شرور، حتةی شةرّ طبیعةی را، بةا واسةطه، بةه اراده و شةرّ        

اخلاقیِ انسان نسبت دهد؛ زیرا آگوستی  درنهایت، بنةا بةه   

گیةرد   مفهوم مانوی آن، خیر را با زیبایی و روشنی یکی می

معنایی که افلوطی  به  و برای حل معضلِ شربّودن ماده، به

گیةرد   بودن را از عناصر مادی می کار برده بود، شرّ یا عدمی

و آن را یکسره به امکان و اراده و انتتةاب انسةان نسةبت    

ای کةه متلةوق خداسةت بةه دیةده شةرّ        دهد تا به ماده می

از نظر افلةوطی ، وجةود، نیکوسةت؛ پة       .نگریسته نشود

پة  مةاده عةدم     آنچه ضد اوست، یعنی عدم و بد اسةت؛ 

توانسةت وجةود     شرّ؛ اما چون آگوسةتی  نمةی   است و اصلِ

خیر خداوند را با آفرینشِ مادة بد توجیه کند، به ای  قائةل  

شد که حتی اگر ماده، تنها صورت مبةدئی بةرای امکةان و    
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اتةی   ) تواند بةد انگاشةته شةود    عدم تعی  تصور شود، نمی

ماده، نیکوست چون کار خداسةت؛  (. 523: 5912ژیلسون،

انةد و چةون کةار     جا مانویان بةه خطةا رفتةه    پ  در همی 

جا هةم افلةوطی  بةه خطةا رفتةه       خِداست نیکوست؛ همی 

پ  چون وجود او خیةر اعلةی و ضةد او، لاوجةود     . است

. توان گفت همة طبیعت، نیکةو و کةار خداسةت    است، می

ز ادیةةان بةةا اتکةةا بةةر همةةی  اصةةل  مسةةیحیان و بسةةیاری ا

هر شرّ بالذاتی، امةری عةدمی و عرضةی اسةت     : گویند می

 (. 523: همان)

همی  نحوه تفکر، آگوستی  را به ای  نتیجه رسةاند کةه   

دارد؛ بلکةه رو  اسةت کةه     جسم، رو  را به گناه وا نمةی 

؛ چون انسان با گنةاه  (532: همان)کشد  جسم را به گناه می

انسان با ای  کار، شرّ . ود را بد به کار بردنتستی  اختیارِ خ

را در ای  عالم دخیل کرد؛ زیرا بةا ایة  عمةل خِةلاف او،     

نظام الهی غیرمنتظم شد و چون انسان در سلسةله مراتةب   

روحانی مرتبة سفلی را بةر مرتبةة علیةا رجحةان بتشةید،      

جسمی را نیز که زنده به جان او بود، پریشان کرد و تعادل 

 (. 531-3: همان)وجود طبیعی او برهم خورد دقیق عناصر 

آگوستی  با تکیه بر آیات کتاب مقدس، حتةی مةرگ را   

شمارد و چةون بةر ایة  مبنةا      نیز از آثار اصلیِ گناه آدم می

توانةد شةرّ را بةه     بیند، نمی همه چیز را در خلقت، خیر می

او ای  آثار را که همه فرزنةدان  . ذات انسان هم نسبت دهد

که نتیجه  شمرد  شوند، کیفرِ گناه آدم می ها زاده می آدم با آن

ارادة شرّی است که انسان اولیةه در بةدو خلقةت مرتکةب     

مستقیم از تةأثیر گنةاه بةر اراده،     به نظر او، ذه  یا غیر. شد

متأثر شده است یا گناه بر خود  عقل شهودی، مستقیماً اثةر  

 (.521و998: 5921زهرا پورسینا، ) گذاشته است 

های آشکارِ شرّ ای  اسةت   ظر یون ، یکی از ویژگیبه ن

شةمردن   که هستی، منفی و سایه نیست و همچنی  یکسةان 

اگرچةه خیةر و شةرّ از هةم منةتج      . خیر با هستی خطاست

دهةد کةه در    شوند، اما واقعیت بیرونی به ما نشان مةی  نمی

نحةوی   آنچه بد است؛ غالباً چیزی خوب وجود دارد و بةه 

وب است؛ ولی درنهایت، یون  ناچار مرموز، گاهی بد، خ

دادن دوگةانگی بةه    شود به شةیوه مةانوی، از راه نسةبت    می

خدا، معمای شرّ را حل کند؛ گرچه از ای  اتهام بیزار است 

 (.  525 -533: 5913آنتونیو مورنو،)

آگوستی  نیةز چةون زیبةایی را بةه منبة  الهةی وابسةته        

ی، شةرّ را  بیند، ناچار است برای خیردیةدن تمةام هسةت    می

از نظر او، زیبایی یک ابژه اسةت و موقعیةت   . نادیده بگیرد

وجةةودی آن وابسةةته بةةه الوهیةةت اسةةت و در یکةةی از    

مشهورتری  عبارات کتاب اعترافات، خدا را زیبایی اصةیل  

و اولیه و به معنای استعلایی و مفهةوم وجودشناسةانه معرفةی    

. Richard, Viladesau, 1999: p. 106) )کنةةد  مةةی

یعی است که با چنی  نگاهی یا باید شرّ را عدم بشةمارد یةا   طب

انگاشت  شرّ  پیامد  عدمی. ها یا صفات الهی بداند آن را از جلوه

شةود کةه شةاید     برای او به لحاظی، به انکار وجةود خةتم مةی   

توجیةةه عقلانةةی آن، بةةدون کمةةک و دسةةتگیری از دیةة  و   

 . پذیر نباشد درنهایت به روش تعبدی، امکان

 

 :وجودی شرّ در فلسفة مانی وجه

ای که تحةت فرمةانِ بتةش     رو  با ارادهمطابقِ آیی  مِانی، 

فقةط  . کنةد  میلةی گنةاه مةی    تاریک قرارگرفته است بةا بةی  

بیداری، معرفت و خودآگاهی است کةه او را بةه طبیعةتش    

پ  برای رهایی، نیةاز بةه یةک هوشةیاری و     . گرداند برمی

. دارد  -ق خودآگةةاهی درونةةی عمیةة   -بیةةداریِ قةةوی  

بیدارشةةدن، رو  را مقةةاوم و در برابةةر شةةرّ، بةةا اسةةتقامت 

مانةةدن، درنهایةةت او را  کنةةد و فراموشةةی و در خةةواب مةةی

 ,Lockhart))آورد  پای درمةی  کند و از تسلیم دوزخ می

2006: p. 5,6 . 

گةةر معاصةةر، بةةا   تحلیةةل یةةالوم، روان. دکتةةر ارویةة  د

روان اش،  یای در سراسر کتةاب خوانةدن   فکریِ ویژه خوش

تعامل متعارض و کشمکش نیروهةا،  ، درمانی اگزیستانسیال

های درونی کاملاً متفاوتی را بةرای انسةان    ها و ترس انگیزه

چهار دلواپسیِ . کند بنا به هستیِ اگزیستانسیالش معرفی می

کشةد عبارتنةد    غایی که او از عمق وجود انسان، بیرون می

ارویی فرد با هریةک  روی. مرگ، آزادی، تنهایی و پوچی: از
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از ایةة  حقةةایق زنةةدگی، درونمایةةة تعةةارض پویةةای      

تةةةری  و  مةةةرگ، واضةةةن. سةةةازد اگزیستانسةةةیال را مةةةی

تری  دلواپسی غةایی اسةت؛ حقیقةت هولنةاکی      شدنی درک 

تعةارض  . دهةد  است که انسان با وحشت به آن پاسةخ مةی  

اگزیستانسیال اصلی، تنشی اسةت کةه در میةان آگةاهی از     

. مرگ و آرزوی ادامة زنةدگی وجةود دارد   ناپذیری اجتناب

شةدنی   آزادی، دلواپسی غایی دیگری است که کمتةر درک 

است؛ فرد در میةان دو قطةبِ مسةئولیت  کامةل واحسةاس      

تنهةاییِ  . شةود  چیةز دچةار تةنش مةی     آزادی نسبت به همه

هةا بةه هةم نزدیةک      گوید هرچقدر انسان اگزیستانسیال می

ها تنهةا   ریک از انسانه. ای هست شوند، باز همیشه فاصله

پةوچی،  . کننةد  گذارند و تنها آن را ترک می پا به هستی پا می

اگر هدفی مقةدر و از  . در ارتباط با معنای کلی زندگی است

پیش تعیی  شده وجود ندارد، پ  هریک از ما بایةد معنةای   

ایةة  تعةةارضِ پویةةای   ! خةةویش را در زنةةدگی بسةةازیم  

وجةوی   ی در جسةت اگزیستانسیال، ریشه در معمای متلةوق 

. معنا دارد که به درون جهان خِالی از معنا افکنده شده اسةت 

آلود انسةان، در حةالی در ایة  کشةمکش      موقعیت اِضطراب

شةود کةه او ایة      ای خلاصه مةی  درونی با چهار دلهرة ریشه

های منفی را به سرکوبی و انکار کشانده است؛ بنةابرای    جنبه

معاصر انسان  در آموزه رمز بیداری و خودآگاهی امروزی و 

شةود؛ بیةداری و خودآگةاهیِ     جا و معکوس مةی  مانوی جابه

 ( 51-13: 5935! )بتشِ تاریک و نه روش 

 

 :  هنرِ دیالکتیکی مانوی

بینی او ابعادی دیگةر  همراهیِ کلامِ مانی با هنرش به جهان

فقةةط بةةه »پةةردازی بةةرای او  ازآنجاکةةه نگةةاره. بتشةةد مةةی

ای اسةت بةرای    ت؛ بلکه وسةیله تصویرکشیدنِ حقیقت نیس

تفسةیر  (. 815: 5921کایةت،   کلیم) « تفکر در باب حقیقت

ای اسةت بةرای    آینةه »شود  آنچه از درون هنر او نمایان می

(. همةان )« یابد و نهایتاً بُنةی ایةزدی دارد   رو  که فرمان می

تواند آنچةه را در کةلام و    ای  بُ ِ ایزدی خلاق است و می

بُ  ایزدیِ دربند  جسةم،  . افشا کند گنجد، نهایت ست  نمی

آورد و خود را آشةکار   ازطریقِ هنرش، آزادی به دست می

هةای متتلفةی دارد؛ امةا هةر      زبانِ نمادینش، شکل. کند می

دهد، فقط نمةادی دیگةر از یةک حقیقةت       تصویری که می

را بُ ِ  -یا بُ ِ ایزدی -«روشنی»ای  تواناییِ بُ ِ . ثابت است

برخةةوردار نیسةةت؛  -عقةةیم« اریکیِتةة»یعنةةی  -همةةزادش

. بنابرای  ابزار هنری لازم برای مقابله با روشةنائی را نةدارد  

دارد،  جا روشنی را اسیر و پنهةان نگةاه    اگر تاریکی در همه

دراینجةةا ذات  تةةاریکش بةةه دلیةةلِ حضةةورِ آزاد شةةدة ذات  

 (.811: همان)شود  روش ، افشا می

هنرخِلةق ِهمةراه بةا    ای  آزادی یادآورِ نظر کانت درباره 

از نظر کانت، هنرمند یةا فةرد دارای توانةاییِ    . آزادی است

هةای شناسةایی    کسی است که استعداد دارد توانةایی »ژنی 

حاصل کةارِ او، نمونةه اسةت؛    . کار بگیرد خود را آزادانه به

تواند او را  برای پیرویِژنی دیگر؛ یعنی کسی که اثر اخیر می

ای نةو بةه    فریننةدگی خةود قاعةده   انگیزاند تا با نیةروی آ  بر

تواند چگونگی پدیدآوردن  نمی "خود   ژنی". وجود بیاورد

هةای هنةر را    قاعةده . طور علمی توضین دهد اثر خود را به

ایةدة  . اثرهةای هنةری بةه دسةت آورد     "نگریست ِ"باید با 

برانگیزنةةده ( بةة  ِروشةةنایی: بةةه تعبیةةر مةةانوی آن) "زیبةةا"

آنکه در هیچ اندیشةه معةی ،    نهای بسیار است؛ بدو اندیشه

: 5913زاده،  نقیةب )« بگنجد( خاصی)یعنی در هیچ مفهوم 

وارِ تصاویرِ مةانوی،   خاصیت پویا و دیالکتیک(. 912 -918

کةردن فةرا    ویژگیِ خاص هنری است که پیروانش با نگةاه 

ایة   . بینی ِمانی گیرند؛ چیزی فراتر از قصد  آگاه و جهان می

، بةه اندیشةه نهفتةه در آثةار او،     خاصیت دیالکتیکیِ هستی

انگارانةة فةرضِ    ای فراتر از دوگانگیِ ساده دوگانگی فلسفی

برخی از مستشةرقان و ازجملةه نیةولی    . بتشد دو مبدأ می

معتقدند ویژگی بةارز تجةدد دینةیِ زرتشةتی، یکتاپرسةتی      

. ای  یکتاپرستی با ثنویت مانوی پیوند نزدیکةی دارد . است

را در ( سةپنته مینیةو  )نةوی خیةر   ماهیت ای  ثنویت کةه می »

گةذارد ،اساسةاً اخلاقةی     مةی ( انگره مینو)مقابل مینوی شرّ 

ای فلسفی و اخلاقةی   گاهانی ثمره اندیشه ای  ثنویت . است

بنةةابرای ، وجةةه وجةةودیِ   (. 13: 5932نیةةولی، )« اسةةت
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اگزیستنسیالِ شرّ در مذهب مانی، به نوعی حضةور واقعةی   

انجامةد؛ ایة     کار با خیر مةی و پدیدارشدنِ آن در تقابل آش

دوگانگی از درون آثار و بط  آیةی  او راه بةه بیةرون بةاز     

ای ورای جهةانِ مةادی، بةه وحةدت و      کند و در مرحله می

 .رسد یگانگی با روشنیِ مطلق می

دیالکتیکی که قلب تصاویر دیداری و دی  مةانی را بةه   

زمةانِ دو اندیشةه،    اندازد، حضورِ هةم  طپش و اضطراب می

زبان، دو گونه خواندن، دو گونه دیدن و دو معنا داشت   دو

 -یکی ظاهری و خودآگاه و دیگری پنهان و ناخودآگةاه   -

رود و دیگةری   در یک لحظه، یکی زیر حجاب مةی . است

یک لحظةه وضة  اسةت و    . دهد و برعک  چهره نشان می

ای کوتةةاه، وضةة   لحظةةه دیگةةر وضةة  مقابةةل و در اشةةاره

یةة  طةةرف بةةا طةةرف  دیگةةر بةةه ا. مجةةامعی ورای هةةر دو

نمادهای مهةمِ آثةار او ماننةد دریةا و     . نشینند وگو می گفت

دار و کشتی،  کشتی، درخت زندگی و درخت مرگ، سکان

غواص و دریا، مروارید و بازرگان، دزدان و دریةا، فرآینةد   

رسةةتگاری و فرآینةةد عةةذاب و گةةنج و دریةةا، دو طةةرف   

نسةیم  »ش میان در واق  ای  کشمک.  سازند وگو را می گفت

حاصةل از آن دو، کشةمکش   « بیماریِیا  تروین»و « و دود

حاصةل از آن  « ِنور افشانییا هلاک »و « حریق و آذر»میان 

تیرگةی و  یةا  حسُة   »و «نور و ظلمةت » دو، کشمکش میان

سةموم و  »مکش میةان  ةةة کش حاصةةل از آن دو،«ِ قساوت

حاصل از آن دو، کشةمکش  « شرّر و ضرریا   لذت»و « باد

« کةردن  و خفه غرقیا  صفا و ملایمت»و « نزم و آب» میان

گیری ای  جهانِ مرکةب   که در اساس شکل حاصل از آن، 

وگةو و   انةد؛ گفةت   و منتظم از خیر و شةرّ،  سرشةته شةده   

هةای هسةتی ِشةرّ اسةت در      وارِ ریشةه  نشینیِ دیالکتیةک  هم

 ةتجربة ها،  ها و برابرِ هم نهادن گانگی در ای  دو. درون خیر

چیةزی در  افتةد و   اتفةاق مةی  دیگر  یزی برحسب چیزچی

ه اسةت، خوانةده   وا داشت فراسوی آنچه شتص را به گفت 

انةد و کةارکرد     تصویرها درخةور تغییةر و تبةدیل   » .شود می

. ها، اشاره به یةک مفهةوم خِةاص معنةوی اسةت      اصلی آن

کلةیم  )« حقیقتشان نسةبی نیسةت، فقةط ِتفسةیرپذیر اسةت     

ة آشکار بشر، حضورِ همیشةگیِ  تجرب(. 812: 5921کایت، 

بدی درون خوبی، زشت درون زیبا، سةلامت و اسةتقامت   

درون بیماری و ضعف، غبطةه درون حسةد، خشةم در دلِ    

نهایت در دل نهایت؛ چیزی که  است طلبِ بی... مهربانی و

توانةد   به اندازه پرسش بزرگ از دلیل هستی و مةرگ، مةی  

اعتقةاد برخةی،   جةا اسةت کةه بةه      همی . برانگیز باشد تأمل

شةود کةه وضة  انسةان در      ای مةی  گری زاییدة دلهره مانوی

کنةد رو  انسةان،    جهان دارد و انسان اندیشةمند درک مةی  

اسیر جسم و جسم، اسیر جهانی است که همة پدیدارهای 

آن با بدی آمیتتةه شةده اسةت و پیوسةته آن را تهدیةد و      

کنةد و بةا ایة  همةه، انسةان دنبةال رهةایش         اش می آلوده

 (. 11: 5911ناصن ناطق، ) «گردد یم

 

 :حاصل سخن

 شناسانه؟ دوگانة نور و ظلم  یا فراموشیِ هستی

عةدة زیةادی    شناسانه و های روان امروزه، بسیاری از تحلیل

داشةت ِ فةرد    از آثار هنری به دنبال راهی بةرای آگةاه نگةاه   

اش در هسةتی   های شرِ وضعیت و موقعیةت  نسبت به جنبه

هنر در آیةی   »گری و  ه، راه و رسم مانویک هستند؛ درحالی

های خیةر و روشةنیِ    راهی برای بیدار نگاه داشت  جنبه« او

مانی با هنر خود به دنبال راهةی  . موقعیت انسان بوده است

برای درمان حاصل از سرکوبی و انکةار خیةر توسةط شةرّ     

بتش مثل عیسی و مةانی بةا پزشةکان     ایزدان نجات». است

مةانی،  »(. 833: 5921کلةیم کایةت،   )« ندا ماهر مقایسه شده

دهد و بعد از او، پیروان  شصت سال با مهارت آموزش می

و مبلّغان ایشةان بةا هنةر مةانوی در کةار درمةان و نجةات        

در نگةةاه مةةانی، درمةةان وقتةةی حاصةةل (. همةةان)« انةةد رو 

بةةودن روشةةنی در درونِ تةةاریکی  شةةود کةةه از زنةةدانی مةةی

ی یةةالوم،  شناسةانه  روانوجودمةان آگةاه شةةویم و در نگةاه    

شود  که از تاریکیِ دربنةد  روشةناییِ    درمان وقتی انجام می

به عبارت دیگر از نظر یالوم، درمان . وجودمان، آگاه شویم

مةةان اسةةت   و در  در آگةةاهی بةةه عمةةق وجةةود  تاریةةک  

مةان، نةه در    وجو و تأمل در بتةشِ تاریةک  هسةتی    جست
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بةةةه تعبیةةةری ! بتشةةةی کةةةه از پةةةیش روشةةة  اسةةةت 

گزیستنسیالیستی؛ امروزه آگاهی و اعتراف بةه وجةود  ایة     ا

بتش تاریةک یةا بتةشِ شةرِ هسةتی، بةه زنةدگیِ انسةانِ         

مةانی  . دهةد  شده در جریان هستی، معنا و جهت می پرتاب

انگاشةت ِ حضةور    در حوزة تجربة عملی زندگی با بةدیهی 

دادنِ مصةةادیق آن، بةةه دنبةةال تبیةةی    دائمةةیِ شةةرّ و نشةةان

های وجود ایة  مصةادیق اسةت کةه      ة ریشهشناسان معرفت

هرچند به ثنویت  شناختی و فةرضِ وجةود  دو مبةدأ خةتم     

شةود، امةا درنهایةت، غایةت  زنةدگی را در یگةانگی و        می

« شةکل از هسةتی  »و ایة   « بةودن  نةوی »رهایی از شرِ ایة   

شدن با مبدأ است  داند و فرضِ غایت  خیرِمطلق و یگانه می

 . بتشد جهت و معنا میکه به نظامِ باورهای او 

 

 :نقد و سنجش

هةای تبیةی  مسةئلة شةرّ در تةاریخ اندیشةة        علت دشواری

عنةوان یةک ابةژة قابةل شةناخت       کردنِ آن بةه  فلسفی، تلقی

ای مربوط بةه حةوزة    موضوع شرّ قبل از اینکه مسئله.  است

عنوان یک ابژة مستقل باشد، در زندگی  نظری و شناختی به

شةود و مقةدم    انسان پدیةدار مةی  طبیعی و به تجربة عملی 

هةةای  برهمةةه چیةةز، ابتةةدا درک کلةةی  و پیشةةاپیشِ امکةةان

پدیةةداریِ متنةةوی آن بةةه لحةةا  وجودی،درحةةوزة تجربةةة  

شناسانه است که راه را برای تبیی ِ شناختی،آن هم با  هستی

 .کند تکیه بر تمثیل و استعاره، باز می

نداشةت  بةه ذات و    کةانتی، گةویی دسترسةی    منظری از

های تةوجیهیِ سةنتی و کهة  بةرای      وم ِ شرّ باعث تلاشن

تبیی  حضورِ پدیداریِ آن در یک نظامِ بةاوری و شةناختی   

های قیاسیِ عقةل محةض، از    شود که با تکیه بر توانایی می

یک طرف، به فرضِ مبةدأ و بُنةی مطلةق بةرای آن منتهةی      

بتشةیدن بةه    شود و از طرف دیگر، راه رهایی و غایةت  می

آید؛  در  نکار و رد  هستیِ فعلیِ آن به دست میزندگی در ا

.  رو به سویِ مةرگ داشةت  و غایةت  مةاوراییِ پة  از آن     

همان چیزی که مانی سعی دارد با تکیه بر غایت  خیرمطلق 

و راه و رسمِ پیوست  بةه آن در جریةان هسةتیِ اخلاقةی و     

 . دینی انسانی انجام دهد

،  اسةةانهشةةناختی و پدیدارشن شةةرّ از دیةةدگاه هسةةتی  

غیرمسةةتقل و دائمةةی، امکةةان پدیدارشةةدن بةةه   باحضةةوری

هةای متنةویِ    های متتلف را در بافت  مسةیر احتمةال   شکل

کةه از یةک    طوری هستی دارد و در آن تنیده شده است؛ به

عنوان یک موجةود   نداشت  به آن به طرف، به دلیل دسترسی

لِ شناختی آن مقدم بر تبیةی  سةیا   مستقلِ ثابت، امکان تبیی 

اش نیسةةت؛ و از طةةرف دیگةةر، بةةه دلیةةل همةةی   وجةةودی

های پدیداری متنوی، تبیی  نحوة تجربة آن  ها و شکل نحوه

های متتلف و در یک نظام شناختی ، تنها به مدد  در امکان

 -تمثیل و با فرض وجود ذاتی ناشناخته، به عنوان غایةت،  

غایتی نظیر آنچه کانت در نقد سوم با عنوان حکةم تةأملیِ   

 .شود ممک  می -کند شناسانه بیان می غایت

نقش مهمی دارد و همان چیزی « تمثیل»در ای  میان،    

اسةةت کةةه کانةةت بةةرای بیةةان رابطةةة میةةان ِنةةوم  یةةا ذات  

هةای   تجربةه . کند شان پیشنهاد می ها با پدیدارهای ناشناخته

متتلف از پدیةدارهای متنةوی شةرّ، متفکةران و هنرمنةدان      

یخ اندیشةه بةه تبیةی  خةود، فراخوانةده      بسیاری را در تةار 

است؛ اما در ایة  منظةر، ایة  تبیةی ، گةویی تنهةا بعةد از        

های آن، با تأملی زیباشناسانه و  دریافت  اجمالیِ نحوة بودن

هةةای نمةةادی    شناسةةانه و بةةا اتکةةاد بةةه اسةةتعاره   غایةةت

تلاش آگاهانه و ناآگاهانةة مةانی بةرای    . پذیر است دسترس

و مجموعةةة   شةةیدن بةةه نظةةام آیینةةیبت انسةةجام و تمامیةةت

بنا به همان میل طبیعی عقل بشری  -هایش از شرّ  شناخت

ای پة ِ پةرده    به فةرض وجةود ذات ناشةناخته    -یا کانتی 

فرضی که اگر نباشد، بنای شناختیِ هنریِ او، از . انجامد می

بةه همةی    . کنةد  سامان پیدا نمةی « مسئلة اصیل هستی»ای  

او بةه مةدد     تیِ مبةانی آیةی   شةناخ  طریق است کةه توجیةه  

. شةود  های تصویری عرضه می های تمثیلی و در قالب قصه

تصویر موقعیت ازلی خیر و شةرّ کةه مةانی دربةارة دوران     

جدایی اولیه، بدان معتقدست، همةان فةرض وجةود مبةدأ     

وار باید بةر   لازمی است که ای  بنای شناخت عملی، تمثیل

پایی ، مثل اقیانوسی  نور در بالاست و تاریکی. آن بنا شود
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که برحسب اتفاق و نه از سرِ آگاهی از وجود نور، بنةا بةه   

طبیعت پریشان و نه از سر اختیار، رو  یا نور را به سمت 

بلعد و تا چند صباحی، طبیعت ناآرام و  کشد و می خود می

یافت  آرام شود؛ اما نةور   اش، با موجودیت ناموجود پراکنده

خود از شرّ آگاه است و برای راندن بنا به ذات آگاه هستیِ 

سةلا   . زنةد  آن، دست به آفرینشِ از سرِ علةم و اراده مةی  

بتشیدن اسةت و ذات شةرّ،    ماهوی نور، آفرینش و انسجام

خیر مطابق با ماهیةت ذاتةی خةود    . پاشیدن پریشانی و ازهم

تواناییِ تتریب و شرّ بنا به ذات ویرانگرِ خود تةوان خلةق   

خود، موجود نیسةت؛ بلکةه فقةط یةک      خودی شرّ به. ندارد

هةای   یةک در تقابةل بةاوجود  انةدام     بةه  تجسم متضاد و یک

از یک طرف، . روشنیاست و همراه با آن هستی یافته است

دهةد، علةم    به آنچةه انجةام مةی   . طبیعت شرّ، تلاطم است

شود یا آن را  کورکورانه به سمت روشنی، کشیده می. ندارد

دیگر، ایزدانِ خیر یةا نةور   از طرف . کشد به سوی خود می

به دسةتور خةدای زروان، انسةان و زمةی  و آسةمان را در      

جهت ای  تمایل ذاتیِ شرّ، هرچند با هدف  پةالایش از آن،  

رفتنی نیست؛ چون وجةود نةور،    ذات  شرّ ازبی . آفرینند می

تا نةور هسةت، در مقابةلِ آن، کششةی     . ازلی و ابدی است

ت آن رفت  و درنتیجةه بةه   دائمی ازطرف تاریکی برای به سم

هسةتی درآمةدن هسةةت؛ بنةابرای ، شةرّ، بةةدون خیةر، امکةةانِ      

به نوعی، همی  برتری و تقدم ذاتةی خیةر   . موجودشدن ندارد

کنةد کةه ورای خیةر و     باز می« وجودی»بر شرّ، راه به یگانگیِ 

انسةانی کةه محصةول ایة  خلةق      . شروّ آفرینندة هر دو است

اریکی و نادانی تمایةل همیشةگی   است، به دلیل منشأ پلید به ت

خاطرداشت  رو  روشةنی، صةاحب اختیةار و علةم      دارد و به

بنةدی بةه    تواند خیر را برگزینةد و بةا پةای    است؛ همچنی  می

توانةد در جهةت     اصول اخلاقی به مقابله با شرّ برود و نیز مةی 

 . قدم بردارد« یافت  شرّ موجودیت»پایداریِ 

که انسان  اما تا زمانی هرچند جدایی نهایی حتمی است،

به انتشار شرّ در خیر، بنا بةه ذات متلةوقِ مةرکّبش، ادامةه     

ازطرفی، امکان دخالت انسان در . دهد، فقط باید صبر کرد

  درنهایت، قرار است خیر، بنا به علةم . ای  سرنوشت نیست

و قدرت اختیارش، از شرّ جدا شود و از طةرف دیگةر، بةا    

تواند مدام جدایی نهایی را  خواهش شرّ در بط  وجود، می

به تعویق بیندازد و اما کار طبیعی آتةشِ عظیمةی کةه قةرار     

است به آمیزش خیر و شرّ پایان دهد، پالایش نهایی است؛ 

توانند به رستگاری نهایی امیدوار  ها می بنابرای ، همة انسان

نجاتی که قبةل از پیةدایش ایة  جهةان، مطةابق بةا       . باشند

بنابرای  بنیانِ فلسفة . قم زده شده استها ر تقدیر، برای آن

آفرینش مانوی، آموزش حکمتی باطنی است که راه رهایی 

آموزد که به شةرّ،   شدنی را می یافت  یا آفریده از رنجِ هستی

بتشةد و بةا جبةر و تقةدیری کةه در بطة         موجودیت می

ها، حتةی   تواند خیل عظیمی از انسان نگرش خود دارد، می

ه جز طبقة اندک خاصی که مثل خةود  ب)پیروان خودش را 

به سةمت زنةدگی   ( شدند مانی  متحمل ریاضت زیادی می

 !فظ انتشار شرّ در خیر سوق دهدعادی و تلاش برای ح

درد  . اسةت « اسارت و سةرکوب »اساس، مسئله  برای    

شناسانة انسان با تجربه عمیق ای  دیالکتیک دوگانةة   هستی

وار خیةر   آیند دیالکتیکدرونش و با فهم برآمده از درک فر

توان در  راه چاره را می. شود به شرّ و شرّ به خیر نمایان می

آگاهی به حضور مساوی رویاروییِ ای  دو جست؛ آگاهی 

وجةوی راهةی هنرمندانةه بةرای      از وجود بحران و جسةت 

شناسةانه بةا ایة  اضةطراب عمیةق درونةیِ        مواجهه هسةتی 

کننةد   تأکید می شناسی های روان برخی آموزه. حاصل از آن

کدام را نباید به نف  دیگری سةرکوب کةرد؛ چةون در     هیچ

ای  صورت، طبیعت انسانی انسان یةا بایةد خةدا شةود یةا      

ضحاک را به جای اینکه بکهشةند، در کةوه دماونةد    ! شیطان

گ ةرد یةا همةان     کنند و به کةلامِ مةانی در فةرش    زندانی می

خواهنةد  قیامت، دیو تاریکی را درون چاهی بزرگ زندانی 

های مةانوی، چیةزی از نةور     کرد و بنا به عقیدة برخی فرقه

در درون شرّ باقی خواهد ماند و بنابرای  شةاید بازگشةت    

آنچه در  کهنه اندیشه و زبان تصویری مانی . دوباره به خلق

موجةودی  ! کند موجودیتی تنزل یافته اسةت  خودنشانی می

کنندة بُ ِ  ل وِیرانزمان از زیباییِ نورانیت و می که با بهرة هم

یةافت ، لبةة پرتگةاه ایسةتاده اسةت و       شرّش به موجودیةت 
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مبتنی بر آگاهی و اراده، تنها راه رهایی او از ایة   « اخلاقِ»

، مسةئله اصةلیِ   «بودن یا نبودن». موقعیت اعلام شده است

! اسةت، نةه مسةئله روشةنایی    « تاریک موجودیت نیمه»ای  

ای کةه کشةمکش مةداوم     یا نازل شةده « یافته هستیِ هبوط»

طلبد و هم شرّ را؛ نةه ایة     هستیِ سیال آن، هم خیر را می

در ایة  موقعیةت    « نمی توانةد »"است، نه آن؛ هرچه هست

باشةد؛  « زیبا یا نور یا خیر مطلق»وجودی به معنای واقعی 

به دلیل ِهمی  موقعیةت نةازل وجةودی بةه     « می تواند»اما 

ایة  موجةود،   . موجودیةت ببتشةد  « شةرّ »معنای واقعی به 

توانةد طةوری    مةی . مستعد  خیرشدن است؛ اما خیر نیسةت 

رفتةار کنةةد کةه بةةه شةرّ، تعةةی  کامةل ببتشةةد؛ امةا بةةرای      

بتشیدن به خیر مطلق، باید از درجه نازل وجودی که  تعی 

در موقعیت فعلی دارد به مرتبةه بةالاتر و بةه مةدد سةلوک      

تی اسةت  یگانگی با خیر مطلق، تنها موقعی. اخلاقی صعود کند

نامید؛ هرچنةد او، بةه هةر    « زیبا یا خیر مطلق»توان او را  که می

طورپیوسةته، در   شةرّ بةرای او، بةه   . دو سو گرایشِ دیری  دارد

حوزة پدیداری با حضوری جبری و گریزناپةذیر، خةود را در   

هةةای انسةةانی تعةةی   هةةای متتلةةف طبیعةةی و انتتةةاب امکةةان

بةه ایة      خودآگةاهی  انسان فقط با. کند بتشد و پدیدار می می

شود؛ بلکه باید درعمل، رفتارش را در سایة  موقعیت، رها نمی

ای دائمی، شکل بدهةد؛ و لازم اسةت    قانونی اخلاقی و مبارزه

که ای  عمل اخلاقی، برخلاف میل طبیعیِ ویرانگةرِ شةربّرای   

هةای متتلةف،    تعی ِ وجودی و پدیدارشدن سیال در موقعیت

ی به نوعی رهاییِ دشوارِ مسةاوی  باشد؛ که چنی  تلاش اخلاق

 . انجامد با مرگ می

مطابق با ای  نگاه اگزیستنسیالیستی، انسان در میانة خیر 

و به   و شرّ و معادلات و مناسبات حاکم بر آن، پرتاب شده

یافته از هر دو قطب،جای  شکلی درون ای  مناسبات  امتزاج

را بةه  تواند خود  گرفته که در حالت طبیعی و معمول، نمی

کنش و نگرش . موقعیتی جداافتاده از ای  مناسبات بکشاند

. شةود  ما هم با همان مناسبات جبری تعیی  و تحدیةد مةی  

جاست که اراده و انتتاب آزاد ما، با نوعی خرقِ عادت  ای 

زده  و برخورد خودآگاهانةة غیرمعمةولِ فلسةفی و حیةرت    

 .  خورد پیوند می

تواند جدا از نسبت  حالتی از خودآگاهی که هرچند نمی

شده با خیر عمةل کنةد؛ امةا سةعی      با شرّ و مناسبات  همراه

کند ای  نسبت را جهت بدهد و بةه دنبةال راه نجةاتی،     می

« جهةت »ابتدا برای خود و سپ  برای دیگران باشد و ای  

چیزی جز برخورد آگاهانة دائمةی، منتقدانةه و فعالانةه بةا     

سةت کةه در هةر    مناسبات شةرّ در خیةر و خیةر در شةرّ نی    

موقعیت، دوره و بستر فرهنگی، راه و رسم خاص خةود را  

ای از راه و رسةم ایة  رهةایی، مطةابق بةا       نمونةه . طلبد می 

هةای   های کهنی نظیر آیی  مانی که ریشه در اسةطوره  آموزه

انجامد و مطةابق   رازآلود دارد، گاه به رویگردانی از دنیا می

پیشنهاد یالوم، در نةوعی  های مدرن، نظیر  از آموزه  ای نمونه

درمانی اگزیستنسیال، به پذیرش ای  دنیةا بةا حضةور     روان

 . شود قطعی شرّ و آگاهی به ای  اضطراب دائم ختم می

هةای تمثیلةیِ    گرفت  از قصه رسد بدون کمک به نظر می

اسةةرارآمیز بةةرای توجیةةه تجربةةة وجةةود شةةرّ، راهةةی جةةز 

که بةالطب     ندشناسی باقی نما جایگزینی نستة درمانِ روان

هةای   نسةته . خود  او نیز گرفتار ای  موقعیت دشوار اسةت 

مدرن به دنبال پیشةنهاد راهةی بةرای نحةوة پةذیرش ایة        

اند و در بهتری  حالت، قصد دارنةد راه   اضطراب همیشگی

  برای مواجهة سازگارانه، تسةلیم  هایی عملی  تمری  تکنیک

قاد و بةاور  و کنارآمدن با شرّهای اصیل هستی را بدون اعت

های ازلی و ابدیِ پیدایش و امید به جهةانی دیگةر،    به قصه

اینکةةه آیةةا جهةةان عةةاری از تمثیةةل و بةةاور و   . بیاموزنةةد

شده، قدرت و جرأت غلبه بر ای  بحران عمیق را  راززدایی

 . بتشد یا نه، قصة دیگری است شده می به انسانِ مدرن

افلاطةون  . دیالکتیک سقراطیِ افلاطون را به یاد بیاوریم

خاطر یک چیةزِ   چیزهای زیبا به: گوید در رسالة هیپیاس می

کند، خةود    آنچه چیزی را زیبا می. زیبایِ دیگر، زیبا هستند

ای  های سقراط، مجموعه هیپیاس درپاسخ پرسش. زیباست

شمارد که زیبةا هسةتند؛ امةا     ها را برمی از چیزها و موقعیت

چةه چیةزی در    گردد که سقراط مرتب به ای  پرسش برمی

اش  کند یا چه چیزی با زیبةایی  زیبا هست که آن را زیبا می
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زیبةایی؛  تعریف کند به  کند، و خودش شروی می آن را زیبا می

 در پایةان بةالاخره  و  کنةد  های خودش را هم رد می اما تعریف

گیرد مجادله بر سر ماهیت زیبا برای او سودمند بوده  نتیجه می

زیبةا  »: ی  جمله پی برده اسةت کةه  ابه معنی است؛ چون تازه 

بةه تبعیةت از   (. رسالة هیپیاس: 5911افلاطون، )« !دشوار است

تةةوانیم ایةة  پرسةةش را در  سةةقراط افلاطةةونی، مةةا نیةةز مةةی 

ابدی با دیگران مطر  کنةیم   وگویی  دیالکتیکی درونی و گفت

کند یا چه چیةزی   که چه چیزی در شرّ هست که آن را شرّ می

 بتشد؟   بودن را تعی  میبا شربّودنش؛ شرّ

 

 ها نوش پی

ای از  عنةوان مجموعةه   (gnosis)غنوسی یةا گنوسةی    -5

 هةةای دینةةی عهةةد باسةةتان اسةةت کةةه در ادیةةان و  آیةةی 

انةد و   النهری ، فلسةطی ، سةوریه و مصةر رواج داشةته     بی 

آن، تکیةه بةر نةوعی شةناخت بةاطنی،        هةای  محور آمةوزه 

هرچنةد  . اسةت بتةش بةوده    روحانی و فوق طبیعیِ نجات

هةةا پةة  از ظهةةور مسةةیحیت و مضةةمونِ منجةةی  غنوسةةی

هةا   آسمانی، چهرة خاص خود را پیدا کردند، اما ریشةة آن 

: 5931زرشةناس،  )گةردد   به دوران قبل از مسیحیت برمةی 

هةای غنوسةیِ    آیی  مانویت که ازجمله آیةی  (. 151 -153

ای از ادیةان متتلةف    شةود، آمیتتةه   باستانی محسوب مةی 

النهةری ، عقایةد قةدیمی     نوسی سةوریه و بةی   مسیحیت  غ

بابلی، فلسفة هلنی، عقاید ایرانی زردشةتی و غیرزردشةتی،   

زورانةةی و آیةةی  بةةودایی بةةوده اسةةت کةةه بةةا نبةةو  مةةانی 

شمول شةده اسةت    صورت  دینی مستقل درآمده و جهان به

 (.193: همان)

 Codex Manichaicus)  کلهای خطی مانوی  نسته -2

Coloniensis)  مةانوی  های خطةی  نستهاز  ای جموعهم 

یةه   ای  مجموعه قدمت. است پاپیروسوی شده بر ر نوشته

 مصةر در  5333سةال  در  کهگردد  میرب قرن پنجم میلادی

های  زندگی و آموزه ها موضوی ای  نسته. استه یافت شد

: انةةد کةةه بةةه زبةةان یونةةانی نوشةةته شةةده     تسةةا مةةانی

http://www.iranicaonline.org/articles/colog

parchment-codex-mani-ne) 

ای در  پدرِ مانی بةه اجابةت  خواسةتة هةاتفی در بتکةده      -9

. رودان پیوسةت  های مغتسةلة میةان   کی از فرقهتیسفون به ی

ای  هاتف او را از خوردن گوشةت و شةراب و معاشةرت    

وقتی مةانی چهارسةاله شةد، او را از    . کرده بود با زنان نهی

مادرش گرفت و برای زندگی میان فرقة مغتسةله بةا خةود    

هةا زنةدگی کةرد و     وچهارسالگی بی  آن مانی تا بیست. برد

او مدعی بةود کةه پیةام    . ان  گرفت به ترک علایق دنیوی

سةةالگی و بیسةةت و  پیةامبری خةةود را در دو نوبةت  دوازده  

. دریافت کرده است« توم»اش  چهارسالگی از همزاد مینوی

نامنةةد و او  جفةةت آسةةمانیِ پیةةامبر مبعةةوث را همةةزاد مةةی

. شةود  ازطریق نزول نف  آسمانی به پیامبری برگزیده مةی 

را با فارقلیط یکةی دانسةت؛   اسطة همزاد، خودش  و مانی به

همان فارقلیطی که حضرت مسین ظهورش را اعلام کةرده  

بود؛ بنابرای  بی  خود و نف  و یا درواقة ، میةان مةانی و    

: 5931زرشةةناس، )ای بنیةةادی  وجةةود دارد  همةةزاد رابطةةه

سةالة مةانی مصةادف بةا      دورة زندگیِ شصةت (. 183-182

بابکةان، شةاپور    های پادشاهی اردوان اشکانی، اردشیر دوره

در دورة اردشیر بابکةان  . یکم، هرمزد یکم و بهرام یکم بود

دوران شاپور یکم دعوت خود را اعةلام  . به او وحی رسید

در دورة هرمزد یکةم از حرمةت و آزادی برخةوردار    . کرد

شد و در زمان پادشاهی بهةرام یکةم ساسةانی کشةته شةد      

و بزرگةان  مانی ابتدا پیةام خةود را بةر پةدر     (. 183: همان)

خاندانش آشکار کرد و سپ  به همةراه پةدر و دو مریةد،    

برای تبلی  و انتشار دینش از بابةل بةه سةند و از آنجةا بةه      

گةریِ پیةروز، بةرادر شةاپور،      پارس رفت و گویا به میانجی

و بةه  ( شاپورگان)موفق به دیدار شاه شد و کتابی به نام او 

در سراسةر  میانةه بةرایش بةرد و اجةازه یافةت       فارسی زبان

مةانی حتةی جةز    . قلمرو شاهنشاهی به تبلی  دیة  بپةردازد  

جنگةی، ازجملةه جنة  علیةه       ملتزمان شاپور در سفرهای

برای ، مةانی طبابةت هةم      علاوه. امپراتور والری  بوده است

که مانی در مدای  ساک  بود، مبلغةان   زمانی. کرده است می

دجله و  ، مشرق(نیشابور امروزی)خود را به مصر، ابرشهر 

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%86%D8%B3%D8%AE%D9%87_%D8%AE%D8%B7%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A2%DB%8C%DB%8C%D9%86_%D9%85%D8%A7%D9%86%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A2%DB%8C%DB%8C%D9%86_%D9%85%D8%A7%D9%86%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%BE%D8%A7%D9%BE%DB%8C%D8%B1%D9%88%D8%B3
https://fa.wikipedia.org/wiki/%DB%B1%DB%B9%DB%B6%DB%B9_%28%D9%85%DB%8C%D9%84%D8%A7%D8%AF%DB%8C%29
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%B5%D8%B1
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%A7%D9%86%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%A7%D9%86%DB%8C
http://www.iranicaonline.org/articles/cologne-mani-codex-parchment
http://www.iranicaonline.org/articles/cologne-mani-codex-parchment
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مبلغان مانوی بسیار پرحةرارت  . های دیگر فرستاد سرزمی 

نام داشت کةه بةه   « آمو»ها  بودند و یکی از مشهورتری ِ آن

نیشابور و و مرو رفت و بسیاری را به آیی  مانی مشرف و 

-198: همةان )کلیسای مانوی را در کوشةان برقةرار کةرد    

نةة  سةرعت در نةواحی شةرقی و مدیترا    دی  مانی به(. 192

مرکزی تا سوریه فلسطی  و شمال عربستان گسترش یافت 

و در مصر، خصوصاً در مراحل اولیه، قدرتمنةد بةود و تةا    

شمال آفریقا، ارمنستان و آسیای صغیر و داخل امپراتةوری  

مانی پة  از پادشةاهی   (. 198: همان. )روم رواج پیدا کرد

های مذهب را داشت و هرمز  هرمزد یکم نیز اجازة فعالیت

نامید؛ اما بعد از یکسال و نةیم، بهةرام    کم را شاه نیک میی

. یکم به پادشاهی رسید و مانی به دعوت او به دربةار آمةد  

روز بعد متهم و محکوم شد و در پایان محاکمة شتابزده به 

تواند بکند؛ اما شةاهان   خواهد می با او هرچه می: شاه گفت

اد مانی را زنجیر اند؛ اما شاه دستور د قبلی با او مهربان بوده

روز پة  از آن کشةته    83مةانی  . کنند و به زندان بیندازند

 (.199-191: همان)شد 
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Abstract 
Unity of Existence is one of the key issues of human knowledge that has been discussed by 
great thinkers in various forms since long time ago. Some have dealt with this issue in pure 
rational or intuitive terms while some others have tried to combine the two elements of reason 
and intuition in their discussions. This issue has been discussed by ancient Greeks, neo-
Platonists and Persian sages under a variety of titles that range from Intuitive Unity and 
Gradational Unity to Personal Unity and this shows the importance of this issue. Muhammad 
Mahdi Naraqi better known as Muhaqiq-e Naraqi is a Muslim mystic, philosopher and 
theologian who has discussed this issue at various points of his works and critically assessed 
the ideas of te mystics and philosophers. We can outline his key ideas and critical remarks as 
follows: -Mystics believe that Divine Presence reveals itself in contingent beings by way of 
immanence and occurrence. This is indeed to say that God is not independent and is in need 
of the contingent beings for its realization. -The idea of absolute indetermination of Divine 
Essence as propounded by mystics is baseless from a logical point of view and is a sign of 
confusing concept with extension. -No diversity is perceivable in Divine Existence and 
accordingly believing in divine incarnations in this world is tantamount to express blasphemy.  
-The objectification of Divine Presence through contingent beings is not acceptable as the 
latter is equal to endorsing the descent of Divinity to the sphere of corporeal entities. -The 
reality of contingent beings as conceived by the proponents of the doctrine of taste of 
sapience has nothing to do with the Essence of Divine Existence. -Divine Presence is of 
concrete reality regardless of its mental representation and the abstract mode of contingent 
beings has no rational basis. Although the author believes that Naraqi is right in a number of 
his remarks some of them are still critically flawed and need to be revised.In fact, Naraqi’s 
analyses are based on gradational unity and conceptualperspective not personal unity nor 
extensional perspective. To put it otherwise, he has thought that mystics deny every type of 
diversity while this is far from being correct as the mystics ground their arguments mainly on 
Quran and prophetic traditions. Then one cannot negligently attribute such baseless doctrines 
as immanence, occurrence, apostasy and blasphemy to mystics. After critical assessment of 
the ideas ofmystics, Naraqi turns to Mulla Sadra’s views of Unity of Existence and reviews 
him as we have summarized hereunder:  
-The maxim of Simple Reality in the discussions of unity of existence is concerned with the 
modes of existence and gradational unity not personal unity. -Mulla Sadra’s depiction of the 

world as the shadow of Divine Presence is blasphemous because this implies attribution of the flaws of 

the worldly objects to divinity. -The essential difference between the generator and the generated is an 
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expression of the inconsistency between the mode and the owner of the mode. -Gradationhappens in 

the concept of existence not in its reality. In other word, weakness and intensity and priority and 

posteriority occurs in the concept. It seems that the majority of Naraqi’s objections to Mulla Sadra 

have their origin in Naraqi’ssubjective notion of unity of existence while Mulla Sadras’s point of view 

of the gradation of existence is objective and his perspective of personal unity of existence is 

subjective. To put the matter differently, Naraqi speaks of both notions in subjective terms and his idea 

that there are a number of similarities and differences between the true unity and the untrue one 

endorses the author’s latter remark. Generally speaking, Naraqi’s objections to the mystics and 

philosophers show that he is definitely agree with the idea of unity of existence but he does not have a 

unified approach in this regard and this is why there are various strands of thought within his corpus 

on the subject that range from Peripateticism and Inutionism to Transcendent Theosophy. Though on 

surface this might appear to be methodological flaw Naraqi’s attentiveness to various schools of 

thought is valuable as such.  
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 ملا محمدمهدی نراقی و نقد و ارزیابی نظریات وحدت وجود
 

 هاشم گلستانی -کورش آسمند

 فتحعلی اکبری

  

 چکیده

این مسئله هموواره ملوب ثلو  و ت موب     . ترین مطالب فلسفی و عرفانی است ترین و پیچیده مسئله وحدت وجود ازجمله مهم

قونوی، عبدالرازق کاشانی ثا رویکرد شهودی و کسوانی چوون مدرودرا    عرثی،  ثرخی چون اثن. اندیشمندان ثسیاری ثوده است

و نقد   اند و کسانی همچون عدءالدوله سمنانی، این مسئله را ثه چالش کشیده ثا رویکرد عقلی و ربغه فلسفی آن را اثبات کرده

-ود، ثررسی و موضو  نقادانوه  در این نوشتار، تدش شده است دیدگاه مد ملمدمهدی نراقی در مسئله وحدت وج. کرده است

اثتودا، دیودگاه اجموالی ایشوان درموورد وحودت        .ویژه نظریه مدردرا و عرفا تبیین شوود  اش ثر آراء اندیشمندان این مسئله ثه

 .وجود، مطرح و درنهایت، انتقادات این حکیم ثزرگوار نسبت ثه نظریات مرثوط ثه آن ثیان شده است

 

 کلیدیهای واژه

 .اقی، وحدت وجود، وجود مطلق، کثرت حقیقی، تشکیک عامی و خاریمد ملمدمهدی نر
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 مقدمه
هوای متفواوتی   در زمینه وحدت و کثرت وجوود، ارزیواثی  

وجود داشته است که این خود ثیان ر اهمیوت ایون مسوئله    
ثرخی از ایون  . گران حوزه فلسفه و عرفان است نزد تللیب

تقاثوب ثوا   ها درخور جم  و تلفیق و ثسیاری هم در  تللیب

تقریر عرفا ایون اسوت کوه جوز یوک موجوود       . اند هم ثوده

حقیقی که همان خداوند است، موجوود دی وری در عوالم    
 .اللّه جمل ی تیلی و ظهور اویند هستی نیست و ماسوی

ایسومی،   کسانی چون چالز هارتسوهالا ثوا تقریور پانتوه    »

وجود خداوند را درثردارندة همه موجوودات و سواری در   

ای ثورخد  آن، وجوود    ت دانسته اسوت و عوده  تمالا کائنا

خداوند را اضافه ثر جهان و جهان را درثردارندة ثخشی از 
و ثوه تببیور   ( 45: 5933کاکوایی،  )« انود  خداوند تلقی کرده

ثرخی، تنها یک موجود در عالم هستی است و ماسوی اللّه 

هم ی، اشکال واقبیوت و اوووار و ظهوورات آن موجوود     

 (.51: همان)تند واحد یا عین او هس

های متفاوتی وجود  درثاره مسئلة وحدت وجود، تللیب

های مرثووط   دارد و جای آن دارد تا در این نوشتار، اندیشه
ثه وحدت وجود، ارزیاثی و اثهاموات مرثووط ثوه آن رفو      

پیداست که تللیوب دقیوق ایون    . شود و یا ثه حداقب ثرسد
ایون  مساله جزء ثه واسطة فیلسو  راحب نظوری کوه در   

 .زمینه مفصبّ ثل  کرده میسّر نیست

گوذار   توان شخص یا گروه خاری را ثنیان ثا اینکه نمی»
: 5933اثراهیموی دنیوایی،   )« مسئله وحدت وجود دانسوت 

و اگرچه ثه للوا  گفتموان، علموای رووفی قبوب از      ( 19

اند و آن را جزء میراث  دی ران از وحدت وجود حر  زده

گران این مسئله، ریشوه آن   یباند و هرچند تلل خود دانسته

ثه قبوب از مویدد مسویپ، پویش از     ( ثنا ثر اقوال مختلف)را 

سووقراط، اندیشووه هنوودویان و یونانیووان قوودیم، فلسووفه     
نوافدوونی و حکمواء و عرفوای قورن هفوتم و ثبود از آن      

وضوح  گردانند؛ اما مصنفات ملأ ملمدمهدی نراقی ثه ثرمی

دسوتیاثی ثوه حقیقوت      های وی در دهد که اندیشه نشان می
 .نظیر ثوده است در نوع خود کم« وحدت وجود»

یووا « وحوودت رووورت»حکوویم نراقووی، گرچووه آشووکارا از 

رووراحت در  سووخن ن فتووه اسووت؛ امووا ثووه « وحوودت نظووالا»

ثلو   « وحدت شهود»و « وحدت وجود»های خود از  اندیشه

در ایوون مقالووه (. 31قرةالبیووون نراقووی،ص. ک.ر)کوورده اسووت 

ویوژه   نظریات مرثوط ثه وحدت وجوود، ثوه  تدش شده است 
های عرفوا و مدرودرا از منظور ایون حکویم ثزرگووار        اندیشه

رو، در جای اه تبیین  این مسوئله،   تللیب و ارزیاثی شود؛ ازاین

اثتدا دیودگاه نراقوی در ایون خصووص، مطورح و درنهایوت،       

 .شود انتقادات وی ثر نظریات عرفا و مدردرا تبیین می

 

 نراقی و وحدت وجود ملامحمدمهدی
از مفواخر علموی متو خر در    ( 5123متووفی  )حکیم نراقی 

حوزه فلسفه و عرفان اسدمی اسوت کوه در آثوار فلسوفی     
وور پراکنده و گاهی مفصب مبواحثی را ثوه مسوئله     خود ثه

روحیوه فلسوفی وی   ». وحدت وجود اختصاص داده است

توجوه  « میاری التکفیور فوی المخلوقوات   »نالا  در فصلی ثه

نسان را ثه وجود واحد و آثار رن  و حکموتش مبطوو    ا

جوام  اففکوار و ناقود    کتاب (. 94: 5913نراقی، )« کند می
ترین اثر وی در ثاب خداشناسوی و توحیود    ، مفصبافنظار
در این کتاب آراء اندیشمندان ثوه نلوو تفصویلی ثوا     . است

اثر فلسفی دی ر  لمبة الهیة. موض  نقادّانه مطرح شده است
ی است که در آن مللف ضومن پورداختن ثوه مباحو      نراق

وجود و ماهیتّ و اثبات واجب الوجود و توحیود واجبوی ،   

ثه دو رویکرد مشائی و ردرایی، نظریوات پیراموون آن را   
 .کند ورح و نقد می

ثا ت سی از الهیوات   شرح الهیات شفاءنالا  در اثر خود ثه 

و  تنزیهی و تشکیک عامّی، ضمن اشاره ثوه اروب توحیود   

تبالی فروعاتی را ذکر کرده اسوت کوه موتمّم     اثبات واجب

شورح الهیوات    :ک.ر)ثران یز است  این مسئله، مهم و ثل 

نوالا قورة    ایشان در اثر فلسوفی دی ور خوود ثوه    (. 598: شفا
البیون فی الوجود و الماهیوة در چهوارده مبلو ، الهیوات     

ثالمبنی افعم و الهیات ثالمبنی افخوص را مطورح و آراء   

 .رثوط ثه وحدت وجود را تبیین کرده استم

حصور الوجوود   »: توحید از دیدگاه وی عبارت است از

واحد هوالوجود افریب المتلققّ ثذاته و الصفه فی رفة و 
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الفبب فی فبلوه فیوری الکوب مسوتهکده فیوه ظوده و تیلیواه        

توحید عبارت (. 31: 5913نراقی، )« ثمدحظه مبذوماه ثذاته

چیز است ثه گونوه ای کوه    جود در یکانلصار و: است از

آن چیووز، اروویب و متلقوّوق ثالووذات ثاشوود و ثووه عبووارت  

دی رتوحید همان حصور هور وروفی در روفت او و هور      

چیوز، سوایه و ظوّب و     ثنواثراین هموه  . فبلی در فبب اوست

تیلوّوی آن و مسووتهلک در او و متلقوّوق ثووه مدحظووه او و  

 .مبدولا ثه عدلا مدحظه اوست

شوود کوه وحودت     چنین ثرداشت موی در تبریف فوق  

تنهوا ثور ذات الهوی سوایه افکنوده       ثراثر ثا وجود است و نه

است، ثلکه ثر رفات و افبال وی هم حاکم است، حکویم  

: گویود  نراقی خود ثه این مسئله اذعوان کورده اسوت و موی    

وحدت ثه جهت ثراثر ثا وجود، احکامش همچون احکالا »

عوین ذات و  وجود است و وحدت حقّ تبالی، خوالص و  

قوائم ثووه خوویش و عیر عووددی اسوت و وحوودت ممکوون،    

ناخالص، زائد ثور ذات و ناشوناخته و تکرارپوذیر اسوت و     

ثوه للوا    ( واجوب و ممکون  )میان این دو نووع وحودت   

ها  نزدیکی و دوری، مراتب گوناگونی وجود دارد و ثین آن

 (.31: همان)گاهی تناسب و زمانی، تغایر ثرقرار است 

سوینا   اقسالا وحدت ثه شیوه مدردرا و اثنوی ثا تبیین 

هوا،   در حکمت متبالیه و الهیات شوفاء و پوذیرش ر ی آن  

های فراوانی ثر اثبات وحدت وجود ذکر کرده  ادله و ثرهان

هوا در ایون نوشوتار     کوردن هموة آن   است که میال مطورح 

مقدور نیست و ررفاه نقود و ارزیواثی ایشوان ثور نظریوات      

 .رسی شده استمرثوط ثه وحدت وجود ثر

« جوویی  وحودت »و « گویی وحدت»حارب آنکه، گرچه 

رود، اموا مود    جزء جدانشدنی میراث روفیه ثه شومار موی  

ملمدمهدی نراقی از ایون مسوئله مسوتثنی نبووده اسوت و      

توان گفوت ایشوان عوار  و حکویم وحودت       وضوح می ثه

وجودی ثوده است و از مفسرین و شارحان ثسویار جودّی   

 .یدآ آن ثه حساب می

 

 وحدت وجود عرفا و ارزیابی ملا محمدمهدی نراقی

قوودمای روووفیه ثووه ایوون قائووب هسووتند کووه وجووود واحوود 

در تمامی ممکنات سوریان دارد؛ اموا نوه ثوه     ( تبالی واجب)

شیوه حلول و عروض، ثلکوه سوریانی میهوول الکنوه کوه      

. درک و فهم آن جز ثوه شویوه ی شوهودی مقودور نیسوت     

دش کردنود ایون مبلو  را    ثسیاری از مت خرین روفی تو 

. ای توجیه کنند تا ثا مبیارهای عقدنی مطاثقت کنود  گونه ثه

ووورکلی،   ها ثر چند وریق است که ثهحارب توجیهات آن

 .از دیدگاه حکیم نراقی جای نقد و اشکال دارند

 

 طریق اول

 -5وبیبت کلّی مانند حقیقت وجود، سه نلوه اعتبار دارد؛ 

شوود و   که مادهّ عقلّیوه نامیوده موی     ناعتبار ثشرط ف از تبیّ

اعتبار ثشرط تبویّن کوه شوخص،     -1. تلققّ خارجی ندارد

که هموان    اعتبار فثشرط تبیّن -9. موجود در خارج است

پووو وجووود فثشوورط تبوویّن همووان . کلووی وبیبووی اسووت

تبالی است و وجود ثشورط ف از تبویّن کوه تلقوق      واجب

للا  شوند، ممکون   خارجی ندارد، و اگر ثا مدحظه تبیّن

خود و ثودون   خودی اند و حقیقت وجود ثه و شیء خارجی

 .انضمالا ثه تبیّنات ماهیات، متلقّق در خارج است

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

حقیقووت وجووود  : گوینوود اینکووه قوودمای روووفیه مووی   

خود و ثدون انضمالا ثه تبیّنات ماهیاّت و عیر آن،  خودی ثه

پوذیرفتنی نیسوت؛ زیورا    موجود و متلققّ در خارج است، 

هرگز تصوّرشدنی نیست که چیزی در خارج ملققّ شوود،  

فزموه پوذیرش ایون امور، تلقوّق وجوود       . اما متبیّن نباشد

نداشوووتن   خداونووود در ضووومن ممکنوووات و  اسوووتقدل 

تبالی در تبیّن خود است و نیز ثیان ر آن اسوت کوه    واجب

تفاوت واجب و ممکن ثه رر  اعتبوار عقلوی ثاشود کوه     

 (.119: 5913نراقی، )ن آن روشن است ثطد

 

 طریق دوم

. تبووالی متفوواوت از تبووینّ ممکنووات اسووت    تبووینّ واجووب 

تبالی عین تبوینّ و نفوو تبوینّ اسوت؛ اموّا ممکنوات        واجب
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وجودی دارای تبوینّ و ملصوور در زموان و مکوان هسوتند؛      

تبالی جدای از تبینّوات ماهیوّات ممکنوه     ثناثراین تبینّ واجب

 .ها واحد و یکسان استراهی و مبیتّ وی ثا آناست؛ اماّ هم

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

ثر مبنای وحدت تشکیکی وجود، تبویّن هور مرتبوه، عوین     

همووان مرتبووه اسووت و ثراسوواص همووین ارووب تبوویّن      

تبالی، عین، خود واجب است، نه چیز دی ری جوز   واجب

تبالی در یک مرتبه، عوین   ذات او؛ ثناثراین مدحظه واجب

دی ر نیست و متفاوت از آن است؛ درنتییه، مبیوّت   مرتبه

از وور  دی ور،   . و همراهی وی ثا ممکنات یکسان نیست

اگر تبیّن واجب در یک مرتبوه، عوین مرتبوه دی ور ثاشود،      

شیء متبیّن از مرتبه خوود دوری کنود    مستلزلا آن است که

 (.155: همان)

واقبیت این است که تللیب و ارزیواثی نراقوی در ایون    

ه مخدوش است و درحقیقوت، ایوراد وی ثور مبنوای     مسئل

کنود؛ زیورا نقود وی در    وحدت شخصی وجود ردق نمی

رورتی وارد است که ثه مراتب و شلونات متفاوت قائوب  

ثوده و وحدت تشوکیکی را ثذوذیریم؛ ثنواثراین ثور مبنوای      

جز یک موجود حقیقوی  : گویند وحدت وجود  عرفا که می

 وری در عوالم هسوتی    که همان خداوند است، موجوود دی 

پو ثراسواص وحودت   . وجود ندارد، این ایراد وارد نیست

 .شخصی وجود شیء متبیّن از مرتبه خود دور نخواهد شد

 

 تشکیک عامیّ و خاصیّ 

تشکیک ررفاه از آن  : کند حکیم نراقی در آثار خود ثیان می

ثوه ایون مبنوی کوه     مفهولا وجود است، نه حقیقت وجود؛ 

دیق خوود، مشوکک اسوت و    ردق وجوود عوالا ثور مصوا    

ثر ایون  . اشتراک در عرض، مستلزلا اشتراک در ذاتی نیست

مبنا، واجب و ممکن، تنها در امور انتزاعی و فزلا اشوتراک  

درواق ، تشکیک نراقوی،  ». دارند، نه در امور داخلی و ذاتی

مفهولا وجود  -تشکیک عامّی است که در آن ما ثه افمتیاز 

است و ایون   -وجودات خاره  -ثه افختد   عیر از ما -

نوع از تشکیک ثا تشکیک خاصّ ثه مبنای ردرایی فورق  

دارد؛ زیرا در تشکیک خارّی، وحودت و کثورث حقیقوی    

در ایون نووع از   . گوردد است و هریوک ثوه دی وری ثرموی    

تشکیک، ما ثه افمتیاز عین ما ثوه افشوترک اسوت؛ ثودون     

وع در ایون نو  . آنکه در حقیقت هسوتی، ترکیوب فزلا آیود   

تشکیک، متبلق، حقیقت هستی است و ثالبرض در مفهولا 

یاثد؛ امّا در تشکیک عامّی ما ثه افمتیاز عوین   وجود راه می

 (.914: 5945رلواتی، )« ما ثه افشتراک نیست

شود کوه حکویم نراقوی، وجوود عوالا       چنین ثرداشت می

دانود و   را متبلوق تشوکیک موی    -مفهوولا وجوود    -منتوزع  

مفهولا وجوود روا دانسوته و مبتقود    ارالت تشکیک را در 

تبو  مفهوولا وجوود، مشوترک     است که وجودات خارّه ثه 

رودق مفهوولا وجوود در وجوودات     : گوید وی می. هستند

مختلف، متفاوت است و اساساه اقدمیتّ وجود واجوب ثور   

الوجود و نیز اقدمیتّ وجود جوهر ثور وجوود    وجود ممکن

ه در گیورد نو   عرض در مدار مفهولا وجودات، رورت موی 

 .مدار حقیقت وجود

 

 طریق سوم

حقیقت وجود ثدان حی  که فقط وجود است، حقّ تبوالی  

است که مطلق از هر قیدی، حتی قید اودق است و از آن 

حی  که وجودش مشروط ثه تبین للوا  شوود، خلوق و    

عیر حقّ است که دراین رورت مقیّد ثه هر اسم و ورفی 

 .خواهد ثود

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

قدنی نیست که گفته شود حقیقت وجوود از حیو  تبوینّ،    ع

خلق است نه حق؛ّ زیرا پذیرش ایون سوخن مسوتلزلا اشوکال     

اشکال اساسی اینکه ثراسواص  . اساسی و تناقضی آشکار است

و ( یبنی وجود مطلوق )تبالی  این استدفل، تفاوت میان واجب

ررفاه عقلی و اعتبواری خواهود   ( یبنی وجود متبیّن)ممکنات 

د و تناقض آشکار این است که این سوخن ثوا گفتوه خوود     ثو

هر چیزی متلققّ در خارج ثاشود، متبوین   »گویند  ها که می آن
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 (.155: 5934آشتیانی، )منافات دارد « هست

 

 وجود مطلق

علمای روفیه، وجود حقّ تبالی را وجودی مطلق و عاری 

دانند که هیچ اسم و رسم  از هر قیدی، حتی قید اودق می

ها این است که حقیقوت   استدفل آن. پذیرد فی را نمیو ور

وجود از چهار حالت خارج نیست؛ یا این حقیقوت، عودلا و   

مبدولا است که ثطدن آن روشن و آشکار است یا اینکوه آن  

حقیقت، ماهیت موجود ثه وجود است که ثا ملذور ترکیب 

رو خووواهیم شوود و یووا آن  تبووالی روثووه و نیازمنوودی واجووب

عین آن یا زائد ثر آن اسوت کوه ثوا میوذور      حقیقت وجود،

ترکیب مواجه خواهیم شد؛ ثناثراین تنهوا فورض رولیپ آن    

ثرخی دی ر . تبالی وجود مطلق ملض ثاشد است که واجب

از عرفا، وجود مطلق روفی را ثه مفهولا عالا، زائد ثر وجوود  

و ثبضوی  . گرداننود  واجب یا وجودات خارهّ ممکنوه ثرموی  

تبوالی   مطلق روفی، اگور ثور واجوب   دی ر می گویند وجود 

. اودق شود، وجودی ثشر ثاف خواهد ثود، نه وجود منبسوط 

ای چون مدردرا، وجود مطلق رووفی را در عور     فدسفه

عرثوی آن را ثوه    دانود و اثون   عالا، همان وجود ثشرط  ف موی 

مشایخ روفی . گرداند وجود ف ثشرط  و وجود منبسط ثرمی

ه آن را وجوود ف ثشورط  شویء    نظیر نور ثخشیه و نقشوبندی 

 (.185_18: آشتیانی: ک.ر)دانند  می

 

 تحلیل نراقی

نخست، ثاید گفت وجود مطلق روفی جزء مقوفت ثانیوه  

یبنی وجود ثشرط  )گانه وجود  دولا اینکه، مراتب سه. است

یا ثا یکدی ر متباین ( شی، ف ثشرط  شیء، ثشرط  ف شیء

جوود، ملقوّق   در حالوت نخسوت، وحودت و   . هستند یا نه

شود و وجود واجب و ممکن، مستقب از هم خواهنود   نمی

ها تفاوتی  ثود و در حالت دولا، مستلزلا آن است که ثین آن

جز در عقب و اعتبار نباشد؛ ثو چ ونوه شویء واحود ثوه     

گوردد    ملض تغییر اعتباری، از حقیقت خوود خوارج موی   

 .(183: 5913نراقی، )

 ملاحظه
یبنوی  )حقیقوت وجوود    مبنای سخن عرفا ایون اسوت کوه   

انود  مطلق است و ثر این مسئله استدفل کرده( تبالی واجب

توانود   نمی( الوجود ثالذات یبنی واجب)که مبد  موجودات 
منودی و احتیواج    عیر وجود ثاشد؛ زیرا وجوب ثوا حاجوت  

. ثناثراین مبد  موجودات، حقیقت وجود است. منافات دارد

ب اسوت و اگور   این حقیقت اگر مطلق ثاشد، مطلوب حار

تبوالی   ممکن و متبیّن ثاشد، شائبه ترکیب در ذات واجوب 

آید؛ ثناثراین تبویّن وروف، عارضوی و خوارج از      فزلا می
 .تبالی است ذات واجب

 

 پاسخ قونوی
آنچه تبیّن ثه آن : گوید حکیم نراقی در پاسخ ثه قونوی می

است، همان تشخص است و تشخص همان وجود اسوت؛  

ثوا ایون ثیوان،    . بالی ذاتاه تشوخص دارد ثناثراین ذات حقّ ت
تبوالی در   ثوودن واجوب   جمی  ایرادات عرفا مبنی ثر مطلوق 

 .(185: 5943آشتیانی، )شود  کدلا روفیه رف  می

 

 طریق چهارم
وحدت وجود ثیان ر ارتباط شدید ثوین علوّت و مبلوول و    

تبوالی نیسوت؛ ثلکوه ثیان رارتبواط      کیفیت قیوّمیتّ واجوب 
خووود اسووت، ثووه عبووارت دی وور،  هووای  علووت ثووا مبلووول

های خود دارد که ایون  تبالی نسبت خارّی ثا مبلول واجب

ثه اعتباری آن را انیتّ، علت و . نسبت مراتب متفاوتی دارد

اییاد و ثه اعتباری دی ر، آن را قرب و مبیوّت نامیوده انود    

که البته این سه نسبت، مغایرت اعتباری ثا هوم دارنود، نوه    

 .مغایرت حقیقی

 

 ل و ارزیابی نراقیتحلی

درحقیقت، وحودت  . خود درست است خودی کدلا عرفا ثه

وجووود ثیووان ر شوودّت ارتبوواط علوّوت و مبلووول و کیفیووت 

تبالی نیست؛ ثلکه ثیوان ر ارتبواط علوت ثوا      قیومیتّ واجب

؛ امووا شوو ن (819:5981نراقووی، )هووای خووود اسووت مبلووول

 تبالی این است که ثوا اشویاء مبیوّت و ارتبواط دارد؛     واجب
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 .حتی اگر حقیقت مبیتّ ثرای ما نامبلولا ثاشد

یبنوی  )ثرای تقریب این نسبت قیومی : گویند ثرخی می

ثوه ذهون خوود    ( تبالی ثا موجودات احاوه و مبیتّ واجب

توان ثه کیفیت ارتباط نفو ثا ثدن اشاره کرد؛ اموا عرفوا    می

عدءالدولوه  ( 111: 5913نراقی، )تللیلی عیر از این دارند 

ها و  حقّ، مبد  اشیاء است و نه دور از آن: گوید سمنانی می

ها؛ ثلکه او ثا تمالا اشیاء اسوت؛ اموا گوویی ثوا      نه همراه آن

چنانچوه ثوین ذات   : گوید الدین عرثی می ملی. ها نیست آن

تبالی و مخلوقوات، ارتبواط و مبیوّت نباشود، علوم       واجب

واجب ثه ذاتش، علم حقیقی ثه جمی  موجودات نخواهود  

تووان ثوه ایون مبیوّت      گرچه می: گوید م نراقی میحکی. ثود

اودق وحدت وجود کرد، اما عورض رووفیه از وحودت    

: وجود، این مبنی نیست، ثرخی دی ر از عرفوا موی گوینود   

چنانچه کسی مبیوّت و احاووه روح ثور ثودن را ثشناسود،      

کیفیت و احاوه و مبیتّ حقّ تبوالی را نسوبت ثوه جمیو      

صوال و انفصوال خواهود    موجودات ثدون نسبت وول و ات

 (.131: 5934آشتیانی، )شناخت 

 

 :طریقه پنجم

پوذیر   وجوه کثورت   حقیقت وجود، واحد اسوت و ثوه هویچ   

نیست و کثرت حقیقی مبتبر درحقیقت وجوود ثوه اعتبوار    

سلوب عارض ثر درجوات آن اسوت؛ ثنواثراین، ثوا وجوود      

اینکه وجودات، کثرت حقیقی دارند، اموا حقیقوت وجوود،    

وور که وحودت وجوود، اموری حقیقوی      انواحد است؛ هم

است، کثرت وجود نیز امری حقیقی است؛ نظیر عدد یوک  

و اعتبار آن در سایر اعداد که ثا تکرار خود مراتب متفاوتی 

ای از اعوداد،  کوه هور مرتبوه    ای گونوه  آورد؛ ثوه  را پدیده می

 .خصوریت ویژه خود را دارد که در مرتبه دی ر نیست

 

 تحلیل نراقی

اه حکیم نراقی، درست اسوت کوه کثورت حقیقوی     از دیدگ

واسطة اعتبار اعدالا ثر درجوات حقیقوت    مبتبر در وجود ثه

وجود است؛ اموّا ایون  اسوتدفل در ثواب حقیقوت وجوود       

تبالی ماننود   تبالی رادق نیست؛ زیرا حقیقت واجب واجب

وبای  کلیّ نیسوت کوه ثوا قطو  نظور از تبینّوات، ماهیوّات        

تبووالی  ثلکووه حقیقووت واجووب تلقّقووی در خووارج نوودارد؛

ثنواثراین،  . نظر از تبینّات، متلقوق در خوارج اسوت    رر 

اگرچه دلیب این گروه از عرفا درمورد وبوای  کلوّی روادق    

 (.159: همان)تبالی رادق نیست  است، امّا درمورد واجب

توان گفت ثر مبنای تللیب نراقی، حقیقت وجود پویش   می

دیوت دارد؛ ثنواثراین   از اعتبار سلوب عارض ثر وجوود، موجو 

تبوالی را قبوب از اعتبوار سولوب در      اگر حقیقت وجود واجب

یوا متلقوّق در خوارج    : نظر ث یریم، از دو حالت خارج نیست

نیست که ثطدن آن آشکار است و ثا وجوود واجوب منافوات    

دارد و یا متلققّ در خارج است که ثا قید سلوب عوارض در  

 .مراتب، مبنا و مفهولا نخواهد داشت

حکیم نراقی گمان کورده اسوت کوه عرفوا کوامده منکور       

اند و اهب وحدت کسانی هستند که کثرت را کثرت حقیقی

کننود؛ اموّا خوود وی چنوین      از وجود و موجوود نفوی موی   

ثرداشتی را مخالف ثا امر ثدیهی دانسته و تکثر موجوودات  

شورح   :ک.ر)را امری ثدیهی و حقیقی قلمداد کرده اسوت  

 ( 118: میخصوص اللکم خوارز

رسد این ثرداشت و گمان نراقی ملب اشکال  ثه نظر می

است و جز درمورد جهال روفی رادق نیست؛ زیرا عرفوا  

اند؛ ثلکه ثرداشت وجه کثرت حقیقی را انکار نکرده ثه هیچ

ها این ثوده است که کثرت هموواره مصوداق ثوالبرض     آن

 .وجود است؛ و وحدت مصداق ثالذات وجود است

 

 طریقه ششم

تبالی روح و نفو این عالم اسوت و ایون عوالم ثوه      واجب

منزلة جسم انسان کبیر ثوده است که روح آن همان وجود 

تبالی است و هر یک از اجزای این عوالم ثوه منزلوة     واجب

 .شوند اعضاء و جوارح آن ملسوب می

 

 تللیب نراقی

این مذهب که ثه جهلوه رووفیه منسووب اسوت، کفور      



 
 

 89/ مد ملمدمهدی نراقی و نقد و ارزیاثی نظریات وحدت وجود

 

رریپ و نوعی اللاد مفتضلانه و زندیق رر  اسوت کوه   

تبوالی در ضومن    پذیرش آن مستلزلا تلققّ خارجی واجب

ثوودن و نیازمنودثودن حوقّ تبوالی ثوه آنهوا        اشیاء، و مبلول

انود؛  چنوین سوخن ن فتوه    البته اکاثر روفی این. خواهد ثود

ها افتوراء ملوض و    این استدفل ثه آن دادن ثناثراین، نسبت

گرچه ثرخی از عرفوا ایون تشوبیه را    . رسوایی ثزرگ است

ثرای تقریب ثه ذهن در خصوص کیفیت احاوه حقّ تبالی 

انود؛ اموا   هوا تببیور کورده    ثر موجودات و مبیوّت وی ثوا آن  

 (.129: همان)حقیقتاه این وور نیست 

 

 طریقه هفتم

تزاعی است که از مراتوب  تبالی همان وجود مطلق ان واجب

یبنی وجود ثشرط  شویء، ثشورط    )گانه حقیقت وجود  سه

 .شود انتزاع می( ف، ف ثشرط

ثراساص تللیب نراقی، این اسوتدفل نیوز کفور روریپ و     

ووور کوه در تللیوب عوار       زندیق رور  اسوت و هموان   

گانوه   شیرازی آمده است، مفهولا حقیقت وجود از مراتب سه

 (.188: همان)قیقت وجود واجب شود، نه ح انتزاع می

 

 :طریقه هشتم

وجودات در عالم خارج، متبدد و کثیور هسوتند؛ م ور اینکوه     

ای از شوهود   عار  واقبی ثا میاهدت عرفانی خود ثه درجوه 

ثرسد که ثا تاثش نورانیت، نور افنوار، مشاهده کثورات ثورای   

 .تبالی توجه نکند وی آشکار شده و ثه عیر واجب

 

 تحلیل نراقی

حکوویم نراقووی ثووا اذعووان و اعتوورا  ثووه کثوورت حقیقووی   

ایون  : گویود  هوا در عوالم واقو  موی     موجودات و تبودد آن 

خود رلیپ اسوت و درحقیقوت، منطوق     خودی استدفل ثه

کوه   ای گونوه  کدلا و سخن ثسیاری از ثزرگان عرفا است؛ ثه

ها عباراتی دال ثر تکثر حقیقی موجودات حتی در گفتار آن

نانچوه پویش از ایون گفتوه شود، کثورت       وجود دارد؛ اما چ

واسطة مقهور ثودن، آشکار نیست؛ وگرنه ثیوان عرفوا در    ثه

ثاب تقسیم توحید ثه مراتب متفواوت، ت ییدکننوده ی ایون    

گونه که وحدت  موضوع است که کثرت وجود دارد؛ همان

 (. 134: همان)وجود دارد 

 

 طریق نهم

رنود؛ ثلکوه   اشیاء، وجود حقیقوی ندا : ذوق المت لهین گویند

تبالی اسوت و   وجود حقیقی یکی ثیش نیست و آن واجب

هوا ثوه    موجودیت سایر اشیاء ممکنه ثه واسطه انتسواب آن 

است؛ ثنواثراین  ( تبالی یبنی واجب)وجود واقبی و حقیقی 

ها ثر سبیب میواز اسوت، نوه ثور سوبیب       اودق وجود ثر آن

 .واقبیت

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

ها است و جز ثه واسطه  قائم ثه آن نسبت فرع ثر ورفین و

یاثد و ازورفی ماهیاّت ممکنوه کوه    آن دو ور  تلقق نمی

. انود  یکی از ورفین این نسبت هستند، فی حد ذاته مبودولا 

حووال چ ونووه ایوون ماهیوّوات مبدومووه ثووا وجووود حقیقووی  

البتوه ثایود   (. 158: هموان )کنود   تبالی نسبت پیدا می واجب

یان ر وحدت وجود نیست؛ گفت استدفل ذوق المتالهین ث

: چنین گفته اسوت ( مدردرا)وور که عار  شیرازی  همان

حتی اگر موجودیت اشیاء ممکن را در انتساب ثوه وجوود   

توان توحید خاروّه را از آن   حقّ تبالی رلیپ ثدانیم، نمی

 .نتییه گرفت

 

 طریق دهم

وحدت وجود همان وحدت شهودی است که ثرای عار  

در خصووص  . شوود  مات حاروب موی  کردن مقا کامب ثا وی

وحدت شهودی ثرخی، ثر آنند که ایون اروطدح از زموان    

شیخ احمود سورهندی وضو  شوده و هود  آن گریوز از       

ثر مکتوب وحودت وجوود ثووده و      تیمیه انتقادات امثال اثن

کنند که نظریه وحدت شوهودی ثور    ثبضی دی ر تللیب می

بییور  جنبه ذهنی در ثل  وحدت وجود ت کید دارد و ثه تب

ثبضی دی ر، وحودت شوهودی از حوافت روانوی عوار       
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« شوود  است که در هن الا تیرثه عرفانی ثوا آن مواجوه موی   

 (.11: 5943کاکایی، )

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

حکیم نراقی وحدت وجود عرفا را ثوه وحودت در شوهود    

وحودتی کوه عوار  از آن    : گویود  ت ویب کرده است و موی 

است، نه وحدت وجوود؛ و  گوید، وحدت در شهود  سخن می

آن هم ثه دلیب اینکه عار  ثوا حصوول تیورد توالاّ و ثوا نوور       

کوه در   وووری  رسود؛ ثوه   ثصیرت خود، ثه نوعی از اتلوّاد موی  

خلسات و میاهدات خود، وحدت ثه قدری ثورای وی علبوه   

شود و ثه همین دلیب کلماتی را کوه   دارد که از کثرت عافب می

ه و ثودون فکور از وی   دهند ثه یکبوار  ثوی وحدت ملض می

(. 118: شرح خصووص اللکوم خووارزمی   . ک.ر)زند  سر می

اگرچه وحودت شوهودی جای واه رفیبوی دارد؛     : گوید وی می

ولی ثا مذاق ارلی ثل  سازگاری ندارد؛ زیورا ملوب ثلو     

وحدت وجود، اثبات آن ثراساص ادله عقلی اسوت، نوه اثبوات    

 (.112: 5913نراقی، )آن ثه شهودات عرفانی 

رسود تللیوب نراقوی ثوا مبوانی خوود  وی در        نظر میثه 

 شرح الهیات شوفا ایشان در . ثرخی از آثارش تبارض دارد

ثا پذیرش مبرفت شهودی ثه حق تبالی، مبرفت نظری ثوه  

حقّ تبالی را مشکب دانسوته و مبتقود اسوت کوه خداونود      

عالم، وجودی ثسیط و فاقد حد است و آنچه حد نداشوته  

 .رمورد آن دشوار استثاشد، استدفل عقلی د

 

 طریق یازدهم

اند که وجود حقّ تبوالی، عوین    ثرخی از عرفا ثر این عقیده

جز حوقّ   ها و ثه تک آن تمامی موجودات است، نه عین تک

تبووالی، هوویچ وجووودی در سوورای عووالم هسووتی نیسووت و 

 .الأمری ندارند الله، تلقّق نفو  ماسوی

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

د که حقّ تبالی عین تمامی موجوودات  چنانچه پذیرفته شو

است، در آن رورت، واجب و ممکن ررفاه در مقالا عقوب  

اشوکال دی ور   . و اعتبار ثا موجودات متفاوت خواهود ثوود  

این که وجود کثرت حقیقی در عالم، اموری ثودیهی اسوت    

 (. 113: همان)چنانچه پیش از این ثاثت شد 

 

 طریق دوازدهم

ی، وجود مطلق مورو  ثه هر حقّ تبال: گوید عرثی می اثن

ورفی است و این وجود مطلق، وجود منبسط و ف ثشرط 

است که ثر وجود ثشرط ف حمب نمی شود زیرا وجوود در  

پووذیرد  مرتبووه ثشوورط ف، هوویچ اسووم و ورووفی را نمووی   

 (.915: 5933مدردرا، )

 

 تحلیل علاءالدوله سمنانی

: 5949ئی، کاکا)وجود حقّ تبالی، حقّ است، نه مطلق یا مقید 

در تموامی  : گویود  و در جایی دی ر، در انتقاد از شیخ می( 521

ملب و نلب اسدمی، کسی ثدین رسوایی سخن ن فتوه اسوت؛   

 (.849: 5932جامی، )حتی مذهب دهریه و وبیبیه 

ثرخی تللیب عدءالدوله سمنانی را از ثواب شوریبت و   

مودار علیوه ثیانوات     ثه نوعی اعتراض یک موتکّلم شوریبت  

کاکوائی،  )انود   آمیز یک عار  فیلسو  تلقی کرده رتجسا

ثرخووی دی وور مبتقدنوود دیوودگاه انتقووادی     ( 529: 5949

عدءالدوله سمنانی مرثوط ثه اواسوط عمور وی ثووده و در    

عرثوی عووض شوده     اواخر عمر دیدگاه وی نسبت ثوه اثون  

 (.525: همان)است 

و عیورت عدءالدولوه سومنانی    « ثووداگرایی »ثرخی خطور  

 (3: 5915دهخدا، )دانند  اسدلا را عامب این انتقاد مینسبت ثه 

مدردرا اختد  ثوین آن دو را ثوه لفور ثرگردانیود و     

عرثی در ثسیاری موارد، لفر وجود مطلوق   مبتقد است اثن

کوه شویخ    را ثرای وجود منبسط ثه کار ثرده است؛ درحالی

تبالی ثه کار ثرده اسوت   عدءالدوله این لفر را ثرای واجب

 (.991: 5941دی آملی، جوا)

 

 تللیب و ارزیاثی نراقی

اوف ش ن عدءالدوله سمنانی ثافتر از آن است که سخن 
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نراقی، )عرثی را ثر چیزی حمب کند که خد  آن ثاشد  اثن

در ثانی مخالفت اثون عرثوی و عدءالدولوه،    (. 183: 5913

نزاعی مبنووی و عمیوق اسوت؛ ثوه گونوه ای کوه هور جوا         

ت وجود سخن گفته، عدءالدوله سمنانی عرثی از وحد اثن

 (.149: همان)از وی ایراد گرفته است 

 

 طریق سیزدهم

 وحدت وجود در آینة تمثیب -

شوود، حقیقوتش    اگرچه وقتی رورتی در آینه ظاهر می

های متبوددی دارد و حوقّ تبوالی در     واحد است، اما جلوه

عالم هستی چنین است؛ ثدین مبنوی کوه حقیقوت وجوود     

 .های آن حقیقت متبدد هستند ولی جلوه یکی است؛

 وحدت ازوریق حدوث دایره از حرکت آتش گردان -

وقتی ریسمانی ثا تکّه چووثی در آتوش انداختوه شوود،     

ای وجوود   گیرد؛ حال آنکه درواق ، دایوره  ای شکب می دایره

. موجودات عالم در نسبت ثه خداوند چنین هسوتند . ندارد

اسوت؛ اموّا کثورات از     ثه این مبنی کوه حوقّ تبوالی یکوی    

 .شوند حرکت وی حادث می

 وحدت وجود ازوریق مشاهده شبپ -

شود، در موورد آن تصوورات    شبلی که از دور دیده می

وقتی نزدیوک شوود، یوک چیوز     . شود متفاوتی ثرداشت می

پوو  . شود که ثا تصوور قبوب آن متفواوت اسوت     تصور می

 .تبیّنات عالم این چنین است و حقیقت ذاتی ندارند

 وحدت وجود ازوریق موج دریا -

الله در نسبت ثه حقّ تبالی همانند نسوبت مووج    ماسوی

ثه دریا هستند؛ زیرا موج عیر از آب دریاست؛ اما جدای از 

ثناثراین موجودات عالم هم، وجودی جودای از  . آن نیست

 .حق تبالی ندارند

وحدت وجود ازوریق مرتبه اعداد در نسبت ثه عودد   -

 یک

آورد و  کرار خود، اعداد را ثوه وجوود موی   عدد یک ثا ت

حقّ تبالی نیوز  . عنوان ارب در تمامی اعداد حضور دارد ثه

الله اسوت کوه ثاعو  نموود و      ارب و حقیقت تمالا ماسوی

 .شود ها می ظهور آن

 وحدت وجود ازوریق نور خورشید -

حقیقت حقّ تبالی ثه مانند نور خورشید است که مغایر 

 . از خود آن استثا ذات شیء، اما ناشی 

 

 تحلیل و ارزیابی نراقی

ها که ثراساص تمثیب ثوود و در حقیقوت،   تمالا این استدفل

ثرخی از این . اند الفارق خارج از ثل  و ثه نوعی قیاص م 

ها ثه کفر و زندیق ثرمی ردد و ثرخی دی ر تناسبی ثا  تمثیب

آشتیانی، )ثل  ندارند و ثه دور از ت مدت عقدنی هستند 

5934 :134 .) 

 

 وحدت وجود ملاصدرا و تحلیل نراقی

 وحدت وجود ازطریق امکان فقری

علت ثر حسب جوهر دانش، فیاض و فاعب و جاعب است 

شوود کوه ثور حسوب جووهر       و مبلول ثر چیزی اودق می

ذاتش، مفاض و میبول و حقیقتش، عین رثط ثه علوت  و  

فقط جدا و دوگانه ثا علت نیست؛ ثناثراین در دایره وجود 

یک حقیقت است و آن حقّ تبالی است و عیر حقّ هرچوه  

شود، تنهوا شو نی از شوئون آن     نالا وجود ثر آن گذاشته می

واحد قیوّمی و نبتی از نبوت ذاتی و ثرقی از ثرق روفات  

 .وی هستند

ثر فرض که پذیرفته شود میبول ذات شیء و هویوّت  

و فی حد ذاته مرتبط و واثسته ثه علت ثاشد و ثوه فورض   

که جاعب، ذات شیء و هویتّ آن ثاشد؛ اما مبلوولا نیسوت   

. چ ونه این میبول عین تبلق و ارتباط فرض شده اسوت 

ثه عبارت دی ور، درخوور فهوم نیسوت کوه چ ونوه عوین        

 داشتن ثه مبلول اودق شده است  ثودن و عین تبلق رثط

ارتباط، چیزی است که عقب ثبد : گوید حکیم نراقی می

کنود؛ ثنواثراین،     از علت للا  می از ردور حقیقت مبلول

شود؛ اما این امر  ثودن مبلول ثا علت را تصدیق می ارتباوی

مستلزلا آن نسیت که ذات مبیول و مبلول عین الرثط ثوه  

ثودن مبلول نسبت ثوه علوت    علت ثاشد و ازورفی ارتباوی
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از اعتبارات فحقّ ثر وجود است، نه از اعتبارات منتوزع از  

مه پذیرش ثرهان ردرا این است که آنچوه  آن؛ ثناثراین فز

نراقوی،  )حقیقت میبوول للوا  کورد، عیرمیبوول ثاشود      

5913 :835.) 

ثاید گفت ایراد نراقی ثور اسوتدفل رودرا در روورتی     

رلیپ است که تقسویم حکموای پیشوین در ثواب وجوود      

یبنی اینکه وجود یا مستقب و قوائم ثوه ذات   . پذیرفته شود

ا قائم ثه علت و مورتبط ثوا آن   است که مبلولیت ندارد و ی

است که متقولا ثه علوت و واثسوته ثوه آن اسوت؛پو اگور      

وجووود ثووه وجووود مسووتقب و موورتبط تقسوویم شووود، عووین 

ثودن مبلول ثه علت از مقالا ذات  انتزاع خواهدشد، نه  رثط

 (.835: 5934آشتیانی، )اعتبارات 

 

 تحلیل نراقی

ه اینکوه  ثا توجوه ثو  : گوید حکیم نراقی در جای دی ری می

میبول، امر متلقق در خارج است، ثین آن و جاعب، تبّدد 

وی ثورخد  مدرودرا کوه    . و کثرت حقیقی ثرقرار است

این ثه کثرت اعتباری ثین ش ن و وجه قائوب اسوت، ثوه تبو    

تبواین  : گوید حقیقی ثین جاعب و میبول عقیده دارد و می

 (.939: 5913نراقی، )ثا ش ن ناسازگار است 

اسوتدفل رودرا در خصووص ظلیوت     : یدگو ایشان می

تبالی است؛ زیرا اگر عوالم،   عالم، نوعی نقص ثرای واجب

وقوت م وو و سو  و     مضاهی و ملاکی حوق ثاشود، آن  

دی ر موجودات پست، مضاهی و ملاکی حق تبالی ثود و 

ها عین تصور حق تبالی خواهد ثود که ثطدن آن  تصور آن

 (.51: جام  اففکار نراقی: ک.ر)روشن است 

البته ثاید گفت تللیب نراقی در ثاب ظلیت عالم، ملوب  

شناسوانه و اروالت    اشکال است و ثر مبنای دیدگاه هسوتی 

کنوود، اموّوا ثوور مبنووای ارووالت ماهیوّوت  وجووود روودق نمووی

 .پذیر است توجیه

 

 وحدت وجود از طریق قاعده بسط الحقّیقه

ها  و ثسیط اللقّیقه تمالا اشیاء است؛ جزء آنچه که ثه نقص

تبالی از جمی  جهوات ثسویط    گردد و واجب اعدالا ثرمی و

تبالی کب افشیاء است و جمیو    پو واجب. اللقّیقه است

کمافت، وجود مادون را ثه نلو اولوی و اشور  در خوود    

 .  دارد

رووورت قیوواص ثرهووان روودرا ازوریووق قاعووده ثسوویط 

 :اللقیقه چنین است

 .تبالی، ثسیط اللقیقه است وجود واجب: مقدمه اوّل

 .ثسیط اللقیقه کب افشیاء وجودی است: مقدمه دولا

تبوالی کوب افشویاء وجوودی      پو وجود واجوب : نتییه

 .است

 

 تحلیل نراقی

استدفل ردرا در خصوص قاعده ثسیط اللقیقه پذیرفتنی 

تمالا کمافت اشیاء در وجود خداوند متبوال تلقوّق   . است

تبووالی جووام  همووة کمووافت  دارنوود و درحقیقووت، واجووب

ی است که در زیور آن قورار دارنود؛ اموا ثوا وجوود       وجود

یاثیم که این قاعوده در اثبوات    ثودن این استدفل، در می درست

وحدت وجود، ناقص و ناتمالا اسوت و ثوه نووعی ثازگشوت     

حکیم نراقوی در ثواب قائوده    . ردرا ثه ر ی و نظر خود است

احتمال نخسوت،  : کند ثودن دو احتمال مطرح می اللقیقه ثسیط

الوجود رر  وجود است و وجوودات دی ور اشویاء،    واجب 

اند و ثا تللیب وجودات مشوب ثه قوه و عدلا و فائض از حق

رسیم و وجوود واجوب    امکانی ثه وجودات رر  و اعدالا می

درثردارندة آن وجودات رر  است؛ ثا آنکوه وجوود واجوب    

فوق تمالا و مشتمب ثر مرتبه مادون است؛ ثدون آنکوه موادون   

احتموال دولا، وجوود واجوب هماننود     .جب شودعین مرتبه وا

احتموال اولّ ثور مبنوای    . وجود ممکنات، عاری از اعدالا است

تشکیک وجود است و احتمال دولا ثر مبنای وحدت وجود و 

موجووود اسووت و هوور دو احتمووال نوواقص و ناتمووالا اسووت    

 (.553.555: 5913نراقی،)

 

  نتیجه

 شوود کوه مود    مطاثق آنچه گفته شد، چنین ثرداشت می
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ملمدمهدی نراقی، عار  و حکیم وحدت وجودی ثووده  

از دیودگاه  . است و از مفسرین و شارحان ممتاز آن اسوت 

عرثی و دی ر عرفا ثه مسئله وحدت وجود،  وی، اهتمالا اثن

در ثواب جهلوه رووفیه ثوه     . اهتمامی دینی و مبنوی است

حلول و اتلاد و ثنویت و اللواد قائوب ثووده اسوت و آراء     

شودّت ارتبواط علوی و     عرثی را ثه همچون اثنثزرگان عرفا 

های تبالی نسبت ثه مبلول مبلولی و کیفیت قیوّمیتّ واجب

هوا را ثوا توجیوه شوهودی      کند و نظریات آن خود تببیر می

ایشان وحودت شخصوی مدرودرا را ثوه     . ثیند سازگار می

کنود و آن را مسوتلزلا مغوایرت واجوب و      شدّت نقود موی   

دن میهول، نفوی تبودد و کثورت    ثو مراتب وجود، اعتباری

 .داند واقبی اشیاء و اتصا  حقّ تبالی ثه رفات حادث می

وووورکلی، حکوویم نراقووی گرچووه در مبوواحثی چووون  ثووه

وحدت شخصوی وجوود و وحودت تشوکیکی وجوود ثوا       

مدردرا مخالف ثود، امّا در ثرخی مبانی همچون اروالت  

وجود، میبولیت وجود و اینکه تشخص ثه وجود اسوت،  

 .از مدردرا ثوده است مت ثر

تللیب ن ارنوده ایون اسوت کوه گرچوه حکویم نراقوی        

وحوودت تشووکیکی روودرایی را رد کوورده اسووت، اموّوا در  

های مرثوط ثه وحدت وجود، مبنای وی  ثسیاری از تللیب

وحدت تشکیکی وجود، ثووده و ازورفوی، اذعوان وی ثوه     

تناسب و تغایر ثوین وحودت حقوّه و عیرحقوّه و پوذیرش      

، گویوای ایون حقیقوت اسوت؛ و ثوه نووعی       اقسالا وحدت

توان گفت وی ثه تشکیک در مفهولا وجود قائوب ثووده    می

 .است؛ اما آن را در حقیقت وجود رد کرده است
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Abstract 

Discussion on the reason and the law, and their functions and relationship in the theoretical 

and practical field, as well as their role in human understanding of the facts and directing the 

man in the course towards perfection, are issues that  have preoccupied theologians, 

Philosophers and mystics in centuries, and is still subject of review and reflection for many 

thinkers. Throughout the history of Islamic civilization and wisdom, in addition to Muslim 

scholars, among believers in other religions we encounter prominent and well-known 

philosophers  that alongside Muslim scholars, have tried to discuss and comment on these 

important issues; for example, Maimonides that was a prominent rabbi and sage in the sixth 

century AD, like the majority of sages regardes “human” as “rational soul” ,and considers the 

reason as the most important distinguishing factor of mankind that God has made human a 

gift of it. He believes that by benefitting from the reason and in the light of the commands of 

the Law of Moses (PBUH), everyone can achieve the highest degrees of perfection. 

Therefore, he suggests various levels for perfection that start from the low degree and end in 

point that prophets and saints have achieved. He emphasizes that other people as much as 

their attempt can travel through the grades of perfection and makes it clear  that just reaching 

the final stage, which includes knowledge of the facts, and especially the knowledge of God 

and his actions can bring true happiness for man. Also, according to his opinion the usage of 

reason and knowledge in arena of society causes social promotion and better interactions 

among people.  

Nevertheless, dispute of  his empathetic view about the place and ability of man qua man, 

unlike some group of mystics and philosophers, this Jewish thinker believes that among the 

creatures, some of them have their own purposes; so it is not correct to say that all of  them 

have created for human. 

Close to above ideas can be found in philosophy of Mulla Sadra  who is one of the most 

prominent   Muslim  philosophers that have serious concerns about "rationality" as the main 

censor of human from other animals. he believes that paying right of reason in both 

theoretical and practical aspects would provide genuine happiness and perfection for human. 

Actually, according to his mastery in rational and traditional knowledge, and in his 

intellectual framework, he makes effort to show the  function of reason and religion and  their 

mutual role for persons  who desire attaining the ultimate perfection . In this approach, 

compliance with religious laws in the realm of the individual and society, is the most 

important factor for human felicity. So, for this purpose ,he raises issues that has some 
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similarities and differences with the views of Maimonides .Also, despite the latent abilities in 

reason,  Mulla Sadra, like Maimonides, accept the belief  in  human centrality among the 

beings in material world, not in whole of possible world. 

Accordingly ,In this paper the author tries to study  these two thinker’s approach  on the levels 

of prosperity, the role of law and reason in reaching ultimate human happiness and  the man 

position among the other creatures. 

 

Keywords:Human؛ Intellect؛ Goal؛ Perfection؛ Morality؛ Law 
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 ، بر مبنای رویکرد صدراییانسان استکمالدر شرع  عقل و نقش دربارهدیدگاه ابن میمون  بررسی
 

 جعفر شانظری -آبادی حجت ابراهیم نجف
  

 چکیده
می داند که مهمتررین   بشرحیوانات و نعمتی از جانب خداوند برای  رانسان از سای ممیّزهرا مهمترین  «عقل»ابن میمون آندلسی 

به باور این متفکر، میزان بهره گیری از این گروهر اسر   کره مراترب ا رراد در      . و حق تعالی می باشد اودهنده بین عامل پیوند
نیرز موجرب   را  تعالی را تعیین نموده و بکارگیری و بهره گیری ازعقل و علم  در عرصره اجتمراعی   قرب و بُعد نسب  به باری

 ررامین   برجسرته یهرودی، پیرروی از    اخرام خ ابن میمون بره عنروان یر    . دمی دانرشد جامعه و تعاملات حسنه در میان مردم 
شریع  حضرت موسی را راهی می داند که می تواند انسان را به کمالات مادی و معنوی نائل نموده و زمینه شرکو ایی عقلری   

معتقد اس   که صر اً  وصول  در همین راستا وی مراتبی را برای سیر تکاملی انسان برشمرده و .و خُلقی جامعه را  راهم آورد
به مرتبه پایانی که دربرگیرنده معر   به حقایق و خصوصاً معر   به خداوند و ا عال اوس  می تواند سعادت حقیقی را برای 

با این حال به عقیده ابن میمون، هیچ ی  از این محاسن نمی تواند توجیه کننده قول به محوریّ  انسران در  . انسان  راهم آورد
 .ان جمیع مخلوقات و اینکه او غای  خلق  ممکنات اس ، محسوب گرددمی

، بره عنروان ممیرزه اصرلی     «ناطقیرّ  »نزد او  .قریب به دیدگاه های  وق را در آراء صدرالمتألهین شیرازی نیز می توان یا  
ال حقیقی انسران را  رراهم   و کم انسان از سایر حیوانات اس  و ادای حقّ عقل در دو بُعد نظری و عملی آن، موجبات سعادت

 ،در قالب عبادات( ص)در این رویکرد،پیروی از قوانینی که در عرصه های  ردی و اجتماعی توسط شریع  مصطفی . آورد می
برا ایرن   .معاملات و قواعد اخلاقی، مقرّر شده اس ، به عنوان بهترین دستورالعمل برای شکو ایی انسانی  بر شمرده مری شرود  

درایی نیز کمالات عقل نظری، مرتبه ای والاتر از عقرل عملری دارد و مراعرات دسرتورات قروانین شرر  در       حال در اندیشه ص
قوالب مزبور، طریقی برای وصول به سعادت نهایی انسان در بُعد نظری که عبارت از مشاهده معقولات و حقرایق و اتحراد برا    

ل، صدرا نیز مانند ابن میمون، انسان را تنهرا در میران مخلوقرات    با وجود توانایی های نهفته در عق. حقّ اس ، به شمار می آید
 .عالَم ماده دارای محوریّ  دانسته و  باور به خلَق تمام ممکنات از بهر انسان را نمی پذیرد

 
 های کلیدی واژه

 ، شریع ، اخلاقانسان، عقل، غای ، کمال
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 مقدمه

 دو آن و رابطره  کارکردهرا  شریع  و بحث پیرامون عقل و

در  هرم   نقر  آن دو ر عرصه های نظری و عملی و نیز د

، از لو جه  دهی به انسان در سیر به طرر  کمرا   حقایق

 کرر و ککرر    ،های متمادی قرندر جمله مباحثی اس  که 

ن،  یلسو ان و عار ان را به خرود اختصراص داده و   امتکلم

. ن اس اهمچنان نیز موضو  نظر و تأملّ بسیاری از متفکر

خ تمردن و اندیشره اسرلامی نیرز عرلاوه برر       در طول تراری 

 نیرز ع شرای اندیشمندان مسلمان، در میان باورمندان به سایر

ای مواجره   شرده  شرناخته  حکمای و برجستههای  چهره با

ن مسرلمان بره بحرث و نظرر     امی شویم که پا به پای محقق

از جملره  . انرد  مهرمّ همر  گمرارده   پیرامون ایرن موضرو    

دلسری متفکرر و عرالیم یهرودی در     توان به ابن میمون آن می

او ماننرد قاطبره حکمرای    . قرن ششم هجری اشراره نمرود  

کره  و معتقد اسر    دیگر انسان را موجودی عاقل می داند

می تواند با بهره گیری از  یض عقل و در پرترو  هر  ردی 

به عالی ترین مراتب کمال نائرل   ( ) رامین شریع  موسی

مطرح می کند که از  به همین منظور وی مراحلی را .گردد

ای ختم می شود که انبیاء  مرتبه نازل کمال ،آغاز و به مرتبه

و اولیاء به آن نائل شده اند و انسانهای دیگر نیز بره میرزان   

تلاش و ممارس  خود می توانند به این  مرحلره، وصرول   

. یا ته و معر   به خداوند و ا عال  برای آنان میسّر گردد

ای که به جایگاه و  رغم نگاه همدلانهاین متفکر  یهودی علی

توانایی های انسان بما هرو عاقرل دارد، برا ایرن حرال برر       

خلا  گروهی از عار ان و  یلسو ان که انسان را عصراره  

در میران  و مقصود خلقر  مری داننرد، معتقرد اسر  کره       

دارای غایرات خروی  انرد و لرذا چنرین       ممکنات، برخی

 .خلق شده باشدم از بهر انسان عالَتمام نیس  که 

یررز ملاصرردرا در زمررره   در میرران حکمررای مسررلمان ن  

ترین حکمایی اس  که دارای دغدغه جدی دربراره   برجسته

عقل و شریع  در سیر تکامرل   جایگاه انسان و نق  متقابل

باشد، و با توجه تبحرّی که در علروم عقلری و نقلری     وی می

و دارد، می کوشد تا در منظومه  کری خوی ، کارکرد عقل 

شر  در پیشبرُد هد ی که برای انسان لحرا  شرده را نشران    

کنرد کره دارای    در این عرصه، مواضعی را اتخاک مری دهد، و 

 .وجوه شباه  و تفاوت با آراء ابن میمون اس 

لذا در مقاله حاضرر، نگارنرده مری کوشرد ترا بره نحرو        

، نق  این دو متفکر درباره مراتب سعادتاجمال، رویکرد 

ر تحصرریل سررعادت غررایی انسرران، و  شررریع  و عقررل د

جایگاهی که انسان در میان سرایر ممکنرات دارد را مرورد    

 .بررسی قرار دهد

 قوای انسان ای از عقل به مثابه قوه

ابن میمرون هماننرد بسریاری از حکمرا معتقرد اسر  کره        

 مقروّم دهد و  حیوانیّ  و ناطقیّ ، کات انسان را تشکیل می

قروّ    .تصروّر نیسر   قابل  سومی غیر از این دو برای انسان

ای واحد در انسران اسر  کره کثررت در آن راه      ناطقه، قوهّ

نرردارد و انسرران بوسرریلع آن، علرروم و صررنایع گونرراگون را 

ای  آموزد و همه آن ا عال، لازمه همین قوّ  بسیطند، قوه می

ابرن  ). باشرد  نمری جسم اسر  و مفرارق از آن    که حالّ در

کره تحر  نرو  انسران     ا رادی  (539،549:ق 5946میمون،

مندنرد بلکره کرل قروای      اند نه تنها از عقل بهرره  واقع شده

طبیعرری و نفسررانی و حیرروانی و اعضررای موجررود در یرر  

شخص، بالذّات در شخص هم نوع  نیرز وجرود دارد و   

باشرد برالعر     اشخاصاگر که نقصی هم در میان برخی 

و امرری غیرطبیعری    شرده بوده و از خارج بر آنان عار  

د مگر آنکه تفراوت هرایی باشرند کره بره      گرد می محسوب

واسطع اختلا ی که لازمع طبیعی  ماده آن نو  اس ، پدید 

در حرالی   انسان بما هو نراطق، هر از دیدگاه وی،  .اند آمده

گرردد،   که همواره و لحظه به لحظه از قوهّ به  عل مبدّل می

به وسیله عقل، معقولات را ادراک نمروده و ترا وقتری کره     

 عاقرل و معقرول امرری واحرد     ،بالفعل باشد، عقرل  عقل 

و  ینا ایضاً العاقل و العقل و المعقول شری  واحرد،   ». اس 

الری   قروّ  متی کان لنا عقول بالفعل، لکن نحن نخرج من ال

و در جررایی دیگررر ( 583:وهمرر)« حینرراً بعررد حررینالفعررل 

 قد بان أنّه متی ما کان العقل بالفعل،  انّ العقرل  » :گوید می

نّ کلّ عقل  عله الذی هو کونره  أالمعقول و تبیّن   الشیهو 
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واحرد     إکن العقل و العاقل و المعقول شی. عاقلاً هو کاته

عقل بالفعرل   (586:وهم) .«کلّ مایعقل بالفعلبعینه ابداً  ی 

که  عل  عین کات  اس  چیزی غیرر از معقرول بالفعرل    

یعنی دو چیرز نیسرتند کره یکری عقرل و دیگرری        ؛نیس 

 عرل عقرل کره همران      ، بلکره دشرو  نامیدهت معقول صور

دهد و به  ادراک  اس ، حقیق  و کات عقل را تشکیل می

نهند و همرین قردرت    خاطر این  عل، نام عاقل را بر او می

تعقلّ و تفکر اس  که می تواند مقدمات معر تی و مبنرایی  

سیر به مطلوب و کمال حقیقی را برای انسان  رراهم  برای 

 .(586:وهم)آورد 

یکی از قوای مهم دیگری کره   ابن میمون علاوه برعقل،

قروه خیرال    نرد را اکثرر حیوانرات از آن برخوردار  و انسان 

تواند کارکردهایی متفاوت برا قروه عاقلره را     که می داند می

 عل خیال، غیر از  عل عقل اس  چرا که عقل، . ایفا نماید

مرور  کنرد و ا  ها را ترکیب و یا آنها را تحلیرل مری   صورت

یابرد   آنها آگاهی می به را تجرید و به حقیق  و اسبابمرکّ

نمایرد   معانی کثیره و متباینی از شی  واحد را ادراک مری  و

 .(455،15،453:وهم)

 معرانی  از کلری  معانی که اس  عقل وسیلع به همچنین

 مقدماّت و معانی همین واسطه به و گردد می متمایز جزئی

 چنرین  خیرال،  ولری . اسر   پرذیر  امکران  برهان اقامع کلّی،

 اشخاص میان تباین تواند می بلکه دهد نمی انجام را ا عالی

 خررارج در کرره اشرریائی و درک نمرروده، را عررین عررالم در

 نیرز  گراهی . نمایرد  ترکیب با هم آنها را و تخیلّ را متفرقّند

 خیرال  مرثلاً  اسر ؛  باطرل  عقرلاً  که دهد می امری به حکم

 خداونرد  برودن  مجسر  در حرالّ  یرا  برودن  جسرم  به حکم

 آنکره  مگرر  نیسر   موجرودی  خیرال،  نزد که چرا نماید می

 در امرر  ایرن  امتنرا   عقل، امّا باشد، جسم در حالّ یا جسم

 حکم مورد، این همانند و ساخته مبرهن را پروردگار مورد

 را دیگرر  موضروعات  مرورد  در امتنا  و جواز و وجوب به

 و هرا  ی محردود  بعلاوه، (455-55: وهم. )نماید می صادر

 سروق  ای عرصه به را انسان ها تواند می نیز خیال خطاهای

 بره  را مرادی  و گرذرا  هرای  دارایری  و ها جذابیّ  که دهد

 نماینررد محسرروب پایرردار و حقیقرری کمررالات عنرروان

 .(159:وهم)

رویکرد ابن میمون در این باره، مرورد پرذیرش غالرب    

اه از دیردگ . باشد حکمای مسلمان از جمله ملاصدرا نیز می

صدرا، هر  رد انسان به نوبه خود از قوای طبیعی، حیروانی  

و عقلانی برخوردار اس  که به مررور و در سریر رشرد و    

بخشرد و در   کمال خوی ، به هر ی  از این قوا  علیّ  می

هماهنگی با هر مرتبه از این مراتب سه گانره، نفرد دارای   

در . گرردد  اتحاد ادراکی با مدرکَات مربوط به هر مرتبه مری 

واقع، درطیّ روند تکاملی ادراکات انسان، به تردری  نیراز   

یابد و حرواسّ اراهری     رد به حواسّ جسمانی کاه  می

کرره در مواضررع مختلررق متفرقنررد، در یرر  حرردّ واحررد  

یابند و سیر ادراکی انسران بره مرحلرع     مشترک، اجتما  می

گردد، به طوری که در عرین توانرایی    ادراک خیالی نایل می

گرردد و   دراک محسوسات، مدرکِ مخیّلات نیرز مری  برای ا

حساّس و متخیل بالفعل و عاقل برالقوه محسروب خواهرد    

مرتبه خیال یا مثال دارای عالم متناار با خوی  اس  . شد

توانرد برا صرور     که عالَم مثال یا برزخ نام دارد و نفد مری 

ملاصدرا، بری ترا، ج   )مثالی، متحد شده و مدرکِ آنها گردد

ملاصرردرا نیررز هماننررد بیشررتر   ( 69-8: 3، ج85-413: 6

 یلسو ان معتقد اس  که پد از مرتبع تخیل، انسان نیروی 

تعقلّ و تصوّر کلیات را به دس  می آورد الّا اینکه به باور 

همچنان که محسوس بالفعل اتحاد وجودی با جروهر   وی،

او . حساس دارد، معقول بالفعل نیز متحرد برا عاقرل اسر     

ه هر ادراکی عبارت از اتحاد بین مردرکِ  تصریح می کند ک

و مدرکَ خاص  اس  و عقلری کره مردرکِ اسر ، عرین      

کلّ ادراک  هو بإتّحاد برین المردرکِ و   » باشد مدرکَات  می

« المدرکَ و العقل الذی یدرک الأشیاء کلهّا  هو کلّ الاشیاء

 .(499: 5949همو، )

ترب  نفد ناطقه به اعتبار ادراکات و الهاماتی کره از مرا 

پذیرد، واجد عقل نظری، و به اعتبرار آنکره    ما وق خود می

تواند ا عالی را بر مادون خود ایعمال نماید، واجد عقرل   می

توانرد   بواسطه عقل نظری اس  که انسان می. شود عملی می
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به حقایق اشیاء بما هی هی علم یا ته و کلیرات را تصرورّ و   

نماید  ا حکم تصدیق نموده و نسب  به حقّ و باطل بودن آنه

امرّا  .و به وجوب و امکان یا امتنا  کلیات معر   حاصل کند

وایفه عقل عملی پرداختن به جزئیات اس  بدین معنی کره  

با استخدام  کر، به اسرتنباط خیرر و شررّ و تبیرین بایردها و      

همو، بی تا، ) پردازد نبایدها در ا عال انسان و امور جزئی می

 (.533 -455: 5949، همو، 555: 3ج 

 انسان استکمال عامل مثابه به عقل

 و موسری  شرریع   نظرر  موضو  دیگر آن اس  کره بنرابر  

 پروردگار، قدیم و ازلی مشی  طبق میمون، ابن و او تابعان

 انروا   ماننرد  یعنری  اس  مطلق استطاع  دارای انسانی هر

 برا  کننرد،  مری  حرکر   خروی   اراده برا  که حیوانات دیگر

 در که را آنچه هر تواند می وی خ اختیار و اراده و طبیع 

 بره  آنکه مگر دهد انجام اس ، انسان قابلی  و توانایی حدّ

 و اراده برر  عرلاوه . آید پدید وی برابر در مانعی دلیلی، هر

 ا اضره  انسران  بره  تعرالی  حرق  جانرب  از نیرز  عقل اختیار،

 طریقره  و اسر   خداوند و وی بین دهنده پیوند و شود می

 ا رزای   و حصرول  بررای  آن رگیریبکا پیوند، این تقوی 

ابررن ) .اسرر  پروردگررار برره نسررب  اقبررال و محبرر 

 بره  کسری  هرر  به تعالی حق عنای  حتی( 553،141:میمون

 مرورد  در عنایر   این قهراً و اس  عقل از مندی بهره میزان

 تفراوت  میرزان  بره  بلکره  باشد، نمی یکسان انسان اشخاص

 نیررز نآنررا برره نسررب  عنایرر  ا ررراد، کمررالات در مراتررب

 براره  ایرن  در کره  هرایی  تفاوت مانند بود؛ خواهد کومراتب

 صرالحان  و  ضرلاء  و  -مراتبشران  احتساب با -انبیاء میان

  .(194:وهم) اس 

 در  ارابی که ای نکته خود مطلب تأیید برای میمون ابن

 نموده ککر را آورده 5ارسطو نیکوماخوس بر شرح  آغاز

 قردرت  کره  ا رادی» که کند می نقل چنین  ارابی زبان از و

 هسرتند  کسرانی  دارند را دیگر خُلق به خُلقی از اتصا  بر

 عنای  خداوند نسب  بره آنهرا بیشرتر   : ا لاطون گفته به که

 عاصی جاهلان اما به عقیده ابن میمون، (199:وهم) .«اس 

 و خروار  عنایر ،  و  ریض  آن از نبرودن  منرد  بهرره  بواسطع

 شروند  می محسوب حیوانات سایر زمره در و شده کوچ 

کتراب مقردس،   ) «شرود  مری  هرلاک  اسر  کره   بهائم مثل»

 و شرده  شرمرده  سهل آنها قتل رو همین از( 59:93مزامیر،

 ایرن  واقع، در. اس  شده امر آن به منا ع، برخی برای بلکه

 قواعرد  از قاعرده  ایرن  طبرق  معصی ، اهل با مواجهه نحوه

 هبر  هر  ردی، به عنای  پروردگار که اس  موسی شریع 

 میمرون  ابرن . باشد می شخص آن حسب قابلی  و استعداد

 الفیض،،  ذلک من ماعدموا فبحسب العصاة، امّا و» :نویسد می

 و الحضوان انواع اشخاص سایر نظام فی انتسقوا و أمرهم هان

 قاعیدة  هو الغرض هذا و .للمنافع به بل أمر قتلهم سهل لذلک

 شیخص  بشخص العنایة انّ علی أعنی مبناها، علضه و الشریعة

 ایرن  برر ( 199:ابرن میمرون  ) «بحسیبه  الانسان أشخاص من

 متفکرر  همرواره  و بروده  کامرل  ادراکر   که انسانی اساس،

 دائمری  او بره  نیرز  خداونرد  عنایر   اس  پروردگار دربار 

 مشمول الله ماسوی به اشتغال هنگام به هرچند بود؛ خواهد

 بره  راجرع  تفکرر  عردم  گرچره  البتره . گردد نمی عنای  این

 هریچ  کره  کسری  ماننرد  هرگرز   ردی چنین توسط داوندخ

 حرال  ایرن  برا  باشرد  نمری  نداشرته،  پروردگار دربار  تعقلی

 چنرین  در و یا تره  کراه   مزبور  رد به نسب  حقّ عنای 

 دارای بلکره  نیسر   مند بهره بالفعل عقل از شخص حالتی،

 .(549:همو) بود خواهد بالقوه عقل

 :ح مری کنرد کره   ابن میمرون تصرری   نگاهی، چنین بنابر

 قائرل   لسرفی  مرذاهب  از برخری  ماننرد  کره  نیس  صحیح

 و نروعی  عنرایتی  انسران،  بره  مثلاً خداوند عنای  که باشیم

 کهرن،  از خرارج  در اصرولاً  کره  چررا  اسر ؛  شخصی غیر

 بتواند که لذا هر  ردی. ندارد تحقق اشخاص از غیر چیزی

 در قهرراً  بگردد، او عنایات مشمول و الهی عقل از مند بهره

 قررار  او حمای  و حفظ لوای در و تعالی حق مقربّان زمره

 کره  حرالی  در گر ته و از دریای اتفاقات رهایی مری یابرد؛  

 آ اتی و بلاها تیررس در او عنای  و لطق از محروم ا راد

 حفاار   تحر   و شرود  مری  وارد آنران  بر که بود خواهند

ه به عقیرد . گر   نخواهند قرار آ ات این قبال در خداوند
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 انبیاء و اولیاء نیز از این قاعرده مسرتثنی نیسرتند    وی، حتی

 شررور  به کامل، و  اضل انسان های و پیامبران زیرا ابتلای

 میرزان  و دهرد  می روی باری تعالی از غفلتشان حال در نیز

 از غفلر   شردت  و میرزان  با متناسب نیز شرّ این شدت و

بنرررابر نرررصّ کتررراب  در واقرررع، (549:همرررو . )اوسررر 

 محجوبیّ  نیز و  یض عدم و انقطا  باعث و ،عاملمقدس

: 95کتاب مقدس، تثنیه، . )هستیم انسان ها ما خود خدا، از

 ادراک برای عقل مانع و عظیم حجابی که چیزی آن و (55

 کردر  ماده باشد، می عقول و مفارقات از یکی یا پروردگار

 و باشرد  جسم حق تعالی، اینکه نه اس ، انسان در موجود

 حرقّ  ادراک از مرانع  کره  غبرارآلود  هرای  لایه را او ونپیرام

 در تراریکی  و المر   هیچ بلکه باشد، نموده احاطه اس ،

 از کرره اسرر  درخشررانی و دائمرری نررور و او نرردارد راه او

 .(935-35: وهم) گرداند می منوّر را موجودی هر  یض 

نکته مهم آن اس  کره بررخلا  دیردگاه ابرن میمرون،      

ب میان حکمای مسلمان و از جمله در برمبنای رویکرد غال

تلقّی صدرایی، عنای  حق تعالی، عبارت از آن اسر  کره   

او کاتاً عالیم به نظام وجرودی اترمّ، و علرّ  خیرر و کمرال      

موجود در ممکنات بوده و راضری بره ایرن خیرر و کمرال      

لذا مفهوم عنای  مشتمل بر سه معنی علم، علیّ  و . اس  

ین کات براری تعرالی هسرتند؛    رضا اس  که هر سه آنها ع

بدین معنا که کات پروردگار، عرین علرم بره نظرام خیرر و      

سبب تامّه برای آن و عین رضرا نسرب  بره آن اسر  کره      

او این نظام را به نحو اتمّ . باشد همان مشیّ  حق تعالی می

نماید و همین، منبع صدور و  یضان عرالَم   و ابلغ تعقلّ می

ه همین عنای  و  یض اس  که گیرد و البته بواسط قرار می

برر  . باشرد  بنیان عالَم بر غای  مندی و تمامیّ  استوار مری 

مبنای ایرن رویکررد، صردرا عقیرده دارد کره کسرانی کره        

تعالی دارند مانند برخی  دیدگاهی دیگر دربار  عنای  باری

انرد یرا معتقرد بره اراده      از قدما که معتقد به اتفاق در عرالَم 

اند، دچار ضلال  و جهل نسب    خالی از حکم  و عنای

 (955: 8، ج 15-3: 5همو، بی تا، ج) .به تنزیه پروردگارند

ابن میمون جایگاه عقل را در داستان آدم ابوالبشرر نیرز   

 خلقر ،  بردو  در عقیرده وی  مورد توجه قرار می دهد، به

 برا  مطرابق  حیراتی  و بود حالات  ترین کامل دارای انسان

 خداوند به خطاب او دربار  و داش  عقل احکام و  طرت

 از انردکی  را او قلریلاً،  الملائکرع  عرن  نقصته» که شد گفته

( 18: 6کتاب مقدس، مزامیرر،  ) .«گذاشتی کمتر ،  رشتگان

 آن کمر   بره  ترا  نبرود  ای قروهّ  دارای انسان حال ، این در

 واقرع  قربح  و حسرن  محکروم  کره  مشرهورات  بره  مشغول

 یعنری  مشهورات این ترین روشن حتی و بگردد، شوند، می

 درک را قربح   و نبرود  ناپسرند  او نزد عورت، کشق قبح

 شرهوات  بره  مایرل  و نمرود  عصریان  کره  وقتی اما. کرد نمی

 مرورد  نحرو  ایرن  بره  شد، وجسمانی حسّی لذّات و خیالی

 و حرق  به حکم که عقلی ادراک آن که گر   قرار عقوب 

 ادراک لاجررم  و شرد  سلب او از نمود، می امور بودن باطل

 و اسرتقباح  در غررق  و یا ر   حصول وی برای شهوراتم

دانسر    داد، دسر   از کره  را آنچه و قدر گش  استحسان

 .(48: ابن میمون)

خاخرام  ایرن   براور  بره  کره  بر مبنای همین نگراه اسر   

 اجتمرا   از تر ننگین مسکرات، شرب برای اجتما  یهودی،

 یر   در عریران  صرورت  به و روز هنگام که اس  گروهی

 آن نیرز  سربب  . باشرند  می حاج  قضای ولمشغ مجلد،

 و ضرروری  امرری  انسران  بررای  حاجر   قضرای  که اس 

 کره  اسر    علری  از ناشری  سرکر،  ولری  اس ، گریزناپذیر

 عرلاوه  بره . دهرد  مری  انجرام  مختارانره  صورت به شخص،

 معقول، نه اس  مشهور از قضایای عورت، کشق استقباح

 اسرر  قبرریح عقررلاً جسررم و عقررل ا سرراد کرره حررالی در

 .(965:وهم)

 :اهمی  عقل و  ضائل نطقیّه تا آنجاس  که نقرل شرده  

 از بدتر گناه، دربار   کر) «الإثم من أسوأ الإثم،  ی التفکیر»

 را مستغرب تفسیری خود گفته و ابن میمون به( اس  گناه

 وقتری  :کره  اس  آن حاصل  که دهد می از این کلام ارائه

 حیث از را اهگن این معصیتی می شود، مرتکب عمل انسان

 انجررام حیرروانیت  حیررث از یعنرری اش مرراده تررابع اَعررا  

 ترابع  و انسران  خرواصّ  از  کرر  و اندیشره  ولری  دهرد؛  می
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 مشرغول  شرخص،  کهن که وقتی لذا .اس  انسانی صورت

 بررا انسران،  ایررن واقرع  در شررود، مری   کرر راجررع بره گنرراه  

 پرداخته معصی  به ترین جزء، یعنی با عقل خوی  شریق

به باور  .گردد می او انحطاط شخصی  موجب رام همین و

 بهرائم  از او ممیرّز  و انسران  خواص از نیز زبانی نطق وی،

 و تعلریم  ترا  شرده  عطرا  او به انسان استکمال برای و اس 

 در آن اسرتعمال  رو ایرن  از پذیرد، انجام آن وسیلع به تعلّم

 عوامرل  جملره  از نیز ناشایس  سخنان بیان و سخیق امور

 .(93:وهم) گردد می محسوب نانسا تباهی

 خواهرد  مری  کره  کسری  کره  کنرد  می تصریح میمون ابن

 انسرانی  شرمایل  و شرکل  که حیوانی نه باشد انسان حقیقتاً

  ،4نکاح مانند ماده دواعی تحقیر بر را خود تأکید باید دارد،

لقیرات ترابع شرهوت و    و سایر خُ خشمخوردن، آشامیدن، 

یرزان مرورد نیراز    غضب بنماید و در موارد ضرروری بره م  

 اکتفا نماید نه اینکره قصرد لرذت از آنهرا را داشرته باشرد      

 .(965:وهم)

 تقوی  و بکارگیری و عقل اهمیّ  نیز اجتماعی بُعد در

 میمون، ابن باور به که آنجاس  تا علم و تفکر مسیر در آن

 حسب بر انسان ها برخی میان روابط در که آ اتی و شرور

 پیونردد،  مری  وقو  به عتقاداتا و آراء و شهوات و اغرا 

 اگرر  پرد . اسر   عقل حق ننمودن ادا و علم عدم از ناشی

 انسرانی  حقیقر   برا  علرم  نسب  که بپذیریم را مطلب این

 روشرنی  بره  آنگراه  اسر ،  باصره قوه به چشم نسب  مانند

 موجرب  توانرد  می  ردی هر بودن عالیم که توان دریا   می

 .گرردد  یگرران د بره  نسرب   او شرارت هرای  و آزار کاه 

 شده اشاره نیز نصوص در اساس همین بر( 931 -8:همو)

 پایران  سربب  پروردگار، حقیق  به نسب  ا راد معر   که

 کروه  تمرامی  در و». اسر   منرا رات  و عرداوات  این یا تن

 از جهران  که زیرا کرد نخواهند  سادی و ضرر من، مقدس

 را دریرا  کره  هرایی  آب مثل بود خواهد پر خداوند معر  

 .(3: 55کتاب مقدس، اشعیاء،) «پوشاند یم

 انسان مراتب کمال

موضو  دیگری که ابن میمون به آن می پردازد، راجرع بره   

 و متقردم   لاسرفه  به نوشته وی، .مراتب کمال انسان اس 

 انسران  کمرالات  کره  انرد  بر این عقیده انبیاء، همانند متأخر،

 آن، مرتبرع  تررین  نراقص  و نخسرتین  -5:اسر   نرو   چهار

 ایرن . باشرد  می اموال و ها دارایی به وابسته که اس  الیکم

 صر اً بلکه ندارد  رد با اتصالی و پیوند هیچ کمال، از گونه

 و اسر   برقررار  نسربتی  ی  دارایی، آن و شخص این بین

 ممکرن  شرود،  مری  دارایی آن از مند بهره  رد، که گونه همان

 -4( 591:ابرن میمرون  ) بدهرد  دس  از نیز را آن که اس 

 به بیشتری تعلق اول، مرتبع با مقایسه در که کمال دوم نو 

. ای بنیره  و بردنی  کمرال  از اس  عبارت دارد شخص خود

 اعضرای   و اعتردال  کمرال  در شرخص  مرزاج  اینکه یعنی

 نبروده  غرایی  مطلروب  ایرن  البتره  که باشد، قوی و متناسب

 انسران  هرو  بما انسان به و اس  جسمانی کمال صر اً بلکه

در  نیررز حیوانررات ترررین پسرر  زیرررا ارداختصرراص نررد

 نرو   -9. انرد  مشرترک  انسران  با مرتبه برخورداری از این

  رد خود به بیشتری درمقایسه با دو مرتبه قبل، تعلقّ سوم،

 ایرن  بره  خلقیرّه،   ضایل  به اتصا  از اس  عبارت و دارد

  ضریل   عرالی تررین مراترب    به شخص اخلاق که منظور

کمال، للغیر اسر  نره للرذّات؛     غای  این گونه. دس  یابد

دیگران،  علیّ   با شخص بین رابطع در خُلقیات، یعنی این

یابد، تو گویی کره اتصرا   ررد بره ایرن کمرال        می و معنا

بنرابراین  . خُلقی، برای منفع  رسانی به ا راد دیگرر اسر   

وقتی که شخصی متّصق بره راسرتگویی، امانر  داری یرا     

  از آن روس  که ایرن  عدال  ورزی می گردد، این اتصا

 رد در مواجهه با دیگران این ویژگی ها را از خرود برروز   

دهد و مثلاً تلاش می کند که با عدال  ورزی، حقّ  رد  می

مستحق را ادا نماید و یرا اینکره برا امانر  داری خرود، از      

اند، حفاا  نمروده و   ای که دیگران نزد وی گذاشته ودیعه

 متفرّد انسان که اگر بنابراین. دآنها را به صاحبان  بازگردان

 تمرام  ندارد، ارتباط کد هیچ با که کنیم  ر  را تنهایی و

 قهراً و بود خواهد باطل و زائد اوس  در که خُلقی  ضایل

به باور ابن میمون علاوه  .شد نخواهند نیز  رد کمال باعث

، شامل احکرام و قروانینی   9بر قواعد اخلاقی، اغلب  رائض
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که توسط شرریع     زدواج، قضاوت و امثالهمدرباره بیع، ا

 رسریدن   علیر   بره  و تحقق برای یهود وضع شده اند نیز

 هری  إنّمرا  الفررائض  أکثر و» اند شده مقرّر کمال از نو  این

 (598:وهم) .«الکمال من النو  هذا لحصول

نیرل بره    بررای  ای که به مثابه مقدمه علاوه بر این مرتبه

شود، تمام عبادات شررعی  محسوب می  برترین نو  کمال

از قبیل صوم، قربرانی، دعرا و توبره بره درگراه خداونرد و       

امثالهم، هرچند که اصولاً جنبه  ردی دارند و  وائد روحی 

و معنوی آنها به شخص عامل باز مری گرردد، معهرذا ابرن     

میمون معتقد اس  که ارزش و جایگاه هیچ کردام از ایرن   

تبره غرایی کمرال را    موارد یارای مقارنر  و برابرری برا مر   

ندارند بلکه همانند کمالات اخلاقی صر اً مری تواننرد بره    

و الأعمیا   » .عنوان مقدمه برای وصول به آن قرار بگیرنرد 

الشّرعضّة کلّها أعنی أنواع العبادات و کذلک الخُلقضّات النّافعیة  

للنّاس، جمضع ذلک لایقترن بهذه الغایة الأخضرة و لا یساویها، 

 نو  این -9 (596:وهم) .«ن أجل هذه الغایةبل هی توطئة م

 عبررارت از و مرری باشررد انسررانی حقیقرری کمررال کمررال، از

انسان را  معقولاتی اس  که تصوّر و نطقیّه  ضایل حصول

واصل به علم حقیقی یعنی معر   به پروردگار عرالَم مری   

کره کمرال ناشری از    انرد   انبیاء نیرز تصرریح نمروده   . گرداند

رآمرده از صرحّ  بردن و قروا  و نیرز      هرا و کمرال ب   دارایی

کمالات اخلاقی، هیچ کدام موجرب ا تخرار شخصری کره     

برخوردار از آنهاسر ، نمری گرردد؛ بلکره آنچره موجرب       

سر رازی و سعادت حقیقی بشر اسر ، عبرارت از تصرور    

معقولاتی که مفید آراء صحیح بررای معرار  الهری انرد و     

 همران  ایرن  (595:همان). بویژه معر   اللّه و ا عال اوس 

 و باشرد  مری  آن بره  انسران  انسرانی    که اس  اخیر غای 

 گردانرد  می دائمی بقای و حقیقی کمال به کامل را شخص

اوس  که با  اس ، چرا که  رد خود به مخصوص صر اً و

عقل و خرد خوی  به  هم و دریا   مرتبره مزبرور نائرل    

شده و قهراً هیچ  رد دیگری نمی تواند در چنرین معر تری   

از همین روس  که بره نوشرته ابرن    . وی مشارک  نماید با

 و ورزیده حرص کمال، این تحصیل در باید میمون، انسان

 کمرالات  دیگرر  انروا   کسرب  برای تلاش بواسطه را خود

لهذا ینبغی ل  أن تحرص علی حصول هرذا  ». نکند خسته

 (595 -96: وهم) .«الباقی ل ، و لاتتعب و تشَقی لیآخرین

 کمال گونه دو انسانی هر ابن میمون برای دیگر، بیان به

 کمرال  دیگر، و اس  جسم کمال نخس . را لحا  می کند

 بره  نخس  کمال تحقق. باشد می نفد کمال که اس  اخیر

  را جسرمانی  حرالات  بهتررین  بتوانرد  انسران  کره  اس  آن

 نیازهرای  شردن  بررآورده  برا  تنهرا  هد  این و باشد داشته

 امثرال  و اسرتحمام  و سرپناه داشتن و تغذیه مانند ضروری

 طریرق  از امرور،  ایرن  بره  دسرتیابی  و گردد می برآورده آن

و تعراملات اخرلاق مدارانره و مناسربات      انسان ها اجتما 

 رو ایرن  از و شرود  می حسنه و قاعده مند میان آنان حاصل

 .اسرر  شررده خوانررده بررالطبع نیررز مرردنی موجررود انسرران،

 (151:وهم)

 عقرل  دارای بتوانرد  کره  سر  ا آن انسران  اخیر کمال امّا

 کمرال  بحسب و طاق  قدر به که نحو بدین گردد؛ بالفعل

حقررایق موجررودات و  برره علررم از آنچرره هررر برره اخیرررش

. گرردد  عرالیم  اسر ،  میسرّر  خصوصاً خداوند، تا آنجرا کره  

 موجرب  کره  انسران  کمرال  نیرز  نصوص از برخی با مطابق

 بقردر  پروردگرار  ادراک از عبرارت  اوسر   حقیقری  ا تخار

 پروردگار که عنایتی به نسب  شناخ  نیز و بشری، طاق 

. باشرد  مری  داشرته،  تدبیرشران  و آنها ایجاد در مخلوقات به

 (.595،158: وهم)

 مطررح  اخلاق و اعمال مانند اموری اخیر، کمال در این

 دقر   و بحرث  کره  اس  نظریات و آراء صر اً بلکه نیس 

 منروط  مرتبه، این حصول البته. گردد می آنها به مؤدّی نظر،

 انسرانی  هریچ  مرثلاً  کره  چرا اس  نخستین کمال تحقق به

 بره  گرسرنگی،  و عطر   و اضرطراب  حرال  در توانرد  نمی

 نیازهرای  ایرن  ر ع از پد بلکه بپردازد معقولات  راگیری

 و ترر  شرریق  کمرالات  به کسب تواند می که اس  ابتدایی

 بقرای  سبب که و خصوصاً معر   به حق تعالی معقولات

  میمرون  ابرن  نظرر  بره  .(158: همرو ) یابد دس  س ،ا ابدی
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 سرنین  در جسرمی  قوای که قدر هر که اس  آن مهم نکته

 عقرل  گرایرد،  سسرتی  بره  شهوات آت  و گردد ناتوان بالا

 حاصرل  مسرنّ   ررد  بررای  تر قوی ادراکی و گشته توانمند

 و .گرردد  مری  شرادمان  نموده درک که آنچه به او و شود می

 گرردد  مری  ترر  نزدی  موت به مُسنّ  رد این که چقدر هر

 و شرادمانی  آن، تبرع  بره  و یابرد  می  زونی ناب، ادراک این

 کره  آنچنان شود؛ لذا می زیادتر نیز بدن از مفارق  به عشق

 شرود  مری   همیرده  نیز تورات عبارات از و اند گفته حکما

 و عشرق  شدت حال در مریم، و موسی و هارون حضرات

 .(548-45: وهم) دندنمو و ات ادراک، این از لذت

 گروه دو کمال، برای مزبور مراتب براساس میمون ابن

 از گروهی. دهد می قرار ملاحظه مورد را انسان ها از

 دائمی بقای و ها نیکی از پیروی طالب همواره اشخاص

 به جز ا راد قبیل این. اند انسانی صورت مقتضای با مطابق

 و صحیح تنظرا و آراء ادراک و معقول امور در تفکر

 امر به اس ، انسانی صورت واهب که الهی عقل با اتصال

 انسان غای  را خود غای  آنان. اندیشند نمی دیگری

 و پروردگار معر   و معقولات تصوّر یعنی انسان بماهو

 - بشر طاق  بقدر البته -تعالی حق ا عال سایر و ملائکه

( 969-61: وهم. )هستند تعالی حق با همواره و داده قرار

 و موسی حضرت مراتب، این بر علاوه میمون ابن زعم به

 به خداوند نام که اسحاق و یعقوب و ابراهیم مانند انبیائی

 اله ابراهیم، اله»] شده مطرح آنان نام به مضا  نحو

 که اند شده نائل ای مرتبه به نیز[ «اسحق اله و یعقوب

 با اتحاد آن، به نسب  غبطه و حقایق ادراک بواسطه

 برایشان او به نسب  محبّ  و ادراک یعنی روردگارپ

 و گشته تعالی حق متوجه کاملاً عقلشان و حصول یا ته

 امور به پرداختن هنگام و یابند می حاضر او نزد را خود

 مردم با و اس  مردم میان در ااهرشان که هرچند دنیوی،

 دارند، اشتغال جسمشان ضروریات به و نموده معاشرت

 و اس   عّال و متحرک جوارحشان و عضاءا صر اً ولی

 و اس ، خداوند با دائمی ارتباط و پیوند در عقولشان

 مال، کسب به اشتغالشان هنگام حتی آنان به حق عنای 

 این کوش  غای  از دیدگاه ابن میمون،. دارد استمرار

 محب  برای مردم ارشاد و عالم در توحید بسط تن، چهار

 درجات این که اس  دلیل مینه به و بوده پروردگار به

 نیز آنان اشتغالات همین چراکه دارد وجود آنان برای عالیه

 و او باور وی، به البته. آید می حساب به ناب عبادت

 شوند، نائل ای درجه چنین به توانند نمی او مانند ا رادی

 تر نازل ای درجه به ارتیا ، بواسطع توانند می که چند هر

درگاه  به تضرّ  با و یا ته دس  متعالی مرتبع آن از

 تعالی حق و آنان بین که عوائقی ر ع موجب خداوند،

 اس ، خودشان جانب از نیز عوائق این بیشتر و اس 

 که اند مردمانی دیگر گروه اما .(545-44 وهم) بگردند

. هستند جاهلان زمره در و بوده تعالی حق از محجوب

 حقایق راجع به تأملّ و  کر نخس ، گروه خلا  بر آنان

 صر  را خود غمّ و همّ و نهاده کناری به را معقولات و

 و نموده لامسه حدّ لذّات خصوص به و حسّی کمالات

. ندارند جسمانی و مادّی التذاکات جز ککری و  کر هیچ

 شراب، از اینان» که شده گفته چنین آنان وصق در لذا

 یا،رؤ در و اند شده سرگشته مسکرات، از و شده گمراه

 پر نجاس  و قی از ها سفره همه زیرا اند گردیده گمراه

 نبیّ، اشعیاء مقدس، کتاب) «اس  نمانده جایی و اند کرده

46:5،45). 

کند که بروز ملایمات یا ناملایمات  ابن میمون تأکید می

 ا راد استحقاق بحسب برای انسانهای سعید و یا شقیّ نیز

 و بوده جور از همنزّ پد خداوند،. اس  عدال  حکم به و

 عقاب آن مستحق آنکه مگر شود نمی معاقب  ردی هیچ

 گردد نائل نیز اندک لذتی به انسان، اگر برعکد و اس ،

 بواسطع ها این همع لذا. باشد می او برای پاداش این

 ما خود که چند هر اس  الم یا لذّت برای انسان استحقاق

 ابن. اشیمب نداشته علم استحقاق، وجوه و جوانب این به

 کلّ أنّ نعتقد نحن و» :نویسد می چنین باره این در میمون

 تعالی هو و الإستحقاق، بحسب هی الانسانیّع الاحوال هذه

 موسی سیّدنا تورا  به نصّ  الذی هو هذا]...[  الجور عن

 به بنا حتی (148:ابن میمون) .«لاستحقاق تابع الکلّ بأنّ
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 توسط را بندگان نکهآ ولو تعالی حق یهود، علمای تصریح

 را آنان یا و باشد نداده نی  ا عال انجام به  رمان پیامبران،

 معهذا باشد، ننموده نهی شر ا عال انجام از پیامبران بواسطع

 و پاداش از شرشّان، یا نی  ا عال خاطر به را کدام هر

 به دعوت  طرتاً انسان که زیرا نماید می برخوردار عقاب

وی خاطرنشان . اس  شده جور و الم از نهی و نیکی

 از ی  هیچ را حیوانات به عو  و جزا بحث کند که می

 هرچند ننموده، بیان یهود مل  در کد هیچ نیز و حکما

 معتزله از را قولی چنین که 9جاؤنیم از متأخرین از برخی

 (.145-46: وهم) پذیر ته اند را آن اند شنیده

یر  کمرال و   برخلا  ابن میمون که بحثی راجع به ماه

تروان   سعادت ارائه ننموده، برمبنای اندیشره صردرایی مری   

سعادت را از دو منظر وجود شناختی و نفد شناسی مورد 

در بُعد وجودشناختی، صدرا معتقد اسر   . بررسی قرار داد

که کمال و سعادت، عرین وجرود اسر  و موجرودات بره      

ای که از وجود دارنرد دارای مراترب متفراوت      راخور بهره

منردی و عردم آن    کمال و نقرص و برالطبع در سرعادت    در

باشند؛ یعنی هر موجودی کره مبرّاترر از عردم باشرد از      می

برر ایرن مبنرا    . سعادت بیشتری نیز برخوردار خواهرد برود  

موجودات عالَم در عین حالی که در اصل تحققشان با هرم  

مشترکند، ولی از جه  شدّت و ضعق در برخورداری از 

دارای تشکی  انرد، بردین ترتیرب کره      وجود، کومراتب و

ترین کوات، حق تعالی بوده و پرد از   ترین و شریق کامل

او، مفارقات عقلی اند که تجررّد ترامّ دارنرد و پرد از آن،     

اند که تعلّق تردبیری بره ابردان دارنرد و در نهایر ،       نفوس

مرتبع طبایع وصرور جسرمانی و هیرولای اولری قررار دارد      

 .(551: 3ملاصدرا، بی تا، ج)

در بُعد نفد شناسی، ملاصدرا معتقد اس  کره شرعور   

به وجود نیز کمرال و سرعادت اسر  و قهرراً هرر یر  از       

ای از ادراک انرد کره از    مراتب موجودات نیز دارای مرحله

جمله آنها انسان اس  که دارای نفسی اس  کره جسرمانیع   

باشد و برا حرکر  جروهری     الحدوث و روحانیّع البقاء می

پذیرد و همین تشکیکی بودن  ائم، تغییر کاتی میاشتدادی د

. کنرد  وجودی اس  که تکامل جروهری او را تضرمین مری   

برمبنای این رویکرد، هر چه نفد انسان از سرعع وجرودی   

تر  تر و عالی تواند ادراکی عمیق بیشتری برخوردار باشد، می

نسب  به حقایق و کمالات داشرته باشرد و قهرراً هرر چره      

ر باشد مرتبع تکاملی  رد مدرکِ نیز والاترر  ت مدرکَات، ناب

لذا صدرا سعادت را ایرن گونره نیرز تعریرق     . خواهد بود

اسرتکمال نفرد انسران برر اثرر      : نموده که عبارت اس  از

: 3همرو، ج ) شناخ  حقایق موجودات به قدر طاق  بشرر 

 (.959: 5944و همو،  15ص : 5، ج551

ای  هدر این چارچوب، ملاصدرا سعادت وکمال هرر قرو  

دانرد و   از قوای نفد را ادراک امر ملائم با طبع آن قوه می

از آنجا کره قروای مختلرق براسراس مراترب مختلفشران،       

مراتب متفاوتی دارند قهراً کمالات مختلفری نیرز خواهنرد    

داش ؛ بدین معنی که هرچه قوه و ادراکات آن شدیدتر و 

 تر باشد، مرتبه کمرالی آن نیرز والاترر خواهرد برود و      قوی

لذاسرر  کرره وجررود عقلرری و مرردرکَات و معقررولات آن،  

تر از قوای شهویّه و غضبیّه و ادراکرات و   تر و کامل شریق

 (.551-8: 3همو، بی تا، ج ) .باشد محسوسات آن دو می

بر این مبنا، سعادت انسان بر اساس مقتضیات سه گانره  

نفد انسان و مطابق با سه نشئه عالَم طبیع ، عالَم مثرال و  

عقل، به سعادت و لذّت های حواس اراهری، لرذت    عالَم

های حواس باطنی و خیالی و لذت هرا و کمرالات عقلری    

پد چنانچه نفد به هرر یر  از مراترب    . گردد تقسیم می

هستی، ارتقاء یا نزول یا ته و خود را بدانها مشغول سرازد،  

به همان نسب  نیرز در تکامرل خروی  صرعود یرا نرزول       

چنانچه جنبع حسّی بر کسی غلبه از این رو . خواهد داش 

نماید و دلبسته محسوسات و لذائذ آن شود، قهرراً پرد از   

مرگ و در اثر  قدان این محسوسات و دوام وابسرتگی بره   

آنها،  رد دچار عذاب خواهد شد چرا که برا مررگ، ابرزار    

شرود؛ مضرا اً بره اینکره اگرر ایرن        مادی حواس نابود مری 

صی حسّی باشد، عرلاوه  مألو ات و مشغولات در زمره معا

آور خواهرد برود    بر ایذاء یادشده، به خودی خود نیز رنر  

چرا که آن معاصی، برا حقیقر  جروهری نفرد در تضراد      
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هرای   هرا و مشرغله   اس  و بعد از مرگ اس  کره حجراب  

مادی کنار ر ته و تضادهای موجود بین نفد و بردن درک  

 (.959-1، 984: 5944همو، ) شود می

ال از منظر ملاصدرا اس  کره قابرل   همین مرحله از کم

بندی اس  که توسط  مقایسه با دو مرحله نخس  از تقسیم

ابن میمون راجع به اقسام کمالات انسان ارائه گردیرد و آن  

هرایی کره انسران بره      ها و مالکی  دو مرحله، شامل دارایی

هرای   هایی اس  که در ویژگی آورد و نیز توانایی دس  می

کنررد و  ی خرروی  حاصررل مرریمربرروط برره قرروای جسررمان

خصوصیتشان عبارت از دوام نداشتن و  مشترک بودنشران  

. های موجود در سایر حیوانات اس  ها و ویژگی با توانایی

ای از منظرر   البته رویکرد صدرایی در این مرورد بره گونره   

نفد شناسانه اس  در حالی که نگراه ابرن میمرون عمردتاً     

کمال که بواسطه ارتباط  ناار به رابطه انسان با دو مرتبه از

شود، اسر  و برا    وی برای او حاصل می  با محیط پیرامونی

این حرال، از نظرر هرر دو متفکرر، ایرن قسرم از کمرالات        

 .یابد سرانجام از انسان زوال می

، سریر  لاصدرا بعد از مرحلره کمرالات حسرّی   به باور م

شود کره مرتبره مثرال     معر تی انسان به مرتبع تخیل نائل می

امیده شده و متناار با عالَم مثال یا برزخ اس  و نفد نیز ن

تواند با ادراک صور مثالی، التذاد و کمال یابد و آمادگی  می

. نیل به مرحلع عقلانی و ادراک معقولات را به دس  آورد

او نیز مانند ابن میمرون عقیرده دارد کره تنهرا عردهّ کمری       

نی و دارای توانند به مرتبع اخیر نایل شده و انسان عقلا می

، ج 453-45: 6همو، بری ترا، ج  ) کمال عقلی بالفعل بشوند

از دیدگاه صدرا، مرتبه انسران  ( 984: 5944و همو،  44: 3

عقلانی در آخرت، مرتبع مقربّان و سابقون اس  که شروق  

به درک مسائل عقلی و حقایق و تجررّد از جسرمانیات برر    

د و انر  آنان غالب شده و در سل  اهل ملکوت داخل شرده 

توانرد برا عرروج در     این برترین مقامی اس  که انسان مری 

 .(945: 5949همو، ) مسیر توحید، به آن نائل شود

تر اشراره شرد ملاصردرا نیرز هماننرد       همچنان که پی 

بسیاری از حکما بر این عقیده اسر  کره وقتری نفرد بره      

یابرد، دارای دو قروهّ علاّمره و     مرتبه ادراک عقلی ارتقاء می

گردد که از آن دو به ترتیب، تعبیر به عقل نظرری   عمّاله می

شود و متناار با همین دو بُعد، سرخن   و عقل عملی نیز می

آیرد و اینکره    از حکم  نظری و عملی نیرز بره میران مری    

توانرد   پیروی از مروازین ایرن دو حکمر  اسر  کره مری      

پرد در بُعرد   . شکو ایی و سعادت انسان را به همراه آورد

تواند به شناخ  حقایق و تشبّه بره حرق   نظری اگر انسان ب

تعالی نائل شود و در بعُد عملی اراهر، گنراه نکنرد و ر ترار     

نی  داشته باشد و در بعُد عملی باطن، با پرورانردن اخرلاق   

و ملکات پسرندیده در خرود، بره نشراط و آرامر  درونری       

برسد، در نتیجه بواسطه برخوردار شدن از ایرن معقرولات و   

تواند به سعادت در دنیا و آخررت   ا آنها میملکات و اتحاد ب

 (.95-15: 5، همو، بی تا، ج 959-9: همان) نایل گردد

امّا اینکه چرا در بُعد نظری، لذّت عقلی، عامل سرعادت  

دانرد کره لرذت     حقیقی اس  ملاصدرا دلیل آن را این مری 

تر برا   تر  و ملازم تر، کثیرتر، متلائم عقلی دارای اسباب قوی

قوی بودن این لذّات از آن روس  که اسرباب  ا. نفد اس 

هر لذّت، عبارت از ادراک، مدرکِ و مدرکَ اس  و قدرت 

ادراک، وابسته به قدرت مدرکِ اس  و با توجه بره اینکره   

تر از قوای حسّی و خیرالی و مردرکَات آن    قوه عقلی، قوی

تواند حقیق  امر مردرکَ را   دو اس ، لذا عقل اس  که می

به بهاء و لذّت حقیقی نائل شود در حالی تحصیل نموده و 

که ادراک حسّی تنها به اواهر امور محسوس تعلقّ دارد و 

تروان بره ادراک آنهرا     صر اً بواسطه قوای ضعیق حسّی می

پرداخ  و قهراً لرذت و بهراء ناشری از آن نیرز سرطحی و      

کثیرترر برودن مردرکَات عقلری از آن     . ضعیق خواهد برود 

، معر رر  برره حقیقرر  کررلّ روسرر  کرره در ادراک عقلرری

یابرد حرال آنکره ادراک حسرّی تنهررا      معقرولات تعلرّق مری   

تواند شامل محسوساتی که در دسترس حرواسّ اسر ،    می

بعررلاوه، معقرولات دارای تلائررم برا عقررل برروده و   . بگرردد 

شوند در حالی که برخی  موجب کمال کاتی نفد ناطقه می

ا نفرد  از محسوسات، منا ر با طبع انسان بوده و تضراد بر  

تر بودن معقولات با نفرد انسران، از    همچنین ملازم. دارند
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این روس  که انسان با تعقلّ معقولات، متحد با آنها شرده  

یابد؛ مضا اً به اینکره برخری از ایرن معقرولات      و کمال می

حتی قبل آنکه مورد التفات انسان واقع شروند، عجرین برا    

  بره  کات او هستند و لو آنکره انسران بره سربب اشرتغال     

 (.558: 3همو، بی تا، ج . )باشد ماسوا، غا ل از آنها می

اما در بُعد عملی، صدرا عقیده دارد که سرعادت انسران   

تهذیب ااهر بوسیله پیروی از -5: دارای چهار مرتبه اس 

تهرذیب قلرب و تطهیرر     -4احکام و اوامر و نواهی الهری  

باطن و صفای روح اس  که انسان در این مرحله،  ضایل 

خلاقی را در وجودش به نحوی پرورش داده کره رسروخ   ا

گرردد و در   در جان و دل او می نماید و ملکه وجود او می

نتیجه ، منجر به برخورداری از تعادل و آزادی و اسرتقلال  

آراسته شدن  -9.شود نفسانی و قدرت کنترل تمایلات  می

نفد به صور قدسیّه و زین  یا تن نفد به آنهاسر  و در  

حله اس  که انسان مورد تأیید و تسدید و هردای   این مر

گیرد و با بصیرت قلبری خروی  ، نرور     لی قرار میتعا باری

مرحله  نای نفد از خرود   -9. نماید قدسی را مشاهده می

و محو شدن در نرور جرلال و جمرال الهری و  رروریختن      

دیوار حجاب و خودبینی اس  به نحوی که نفد، واصرل  

گردد، و البته به براور صردرا بعرد از ایرن      به حق تعالی می

گری مانند سرفر در حرقّ و سرفر از    مرحله نیز سفرهای دی

حقّ در پی  اس  که طیّ آن نه با نیروی نفد بلکه صر اً 

با نیروی حقّ و قدرت انوار الهری میسرّر اسر  و  هرم آن     

، 455: 5949همرو،  ) .وراتر از درک و شعور انسران اسر   

 (969-9: 5944همو، 

نکته قابل توجه در اینجا، شباهتی اس  که میران مرتبره   

مالات در اندیشه ابن میمون، و مراحرل سرلوکی   سوم از ک

کمال در بُعد عملی از نظر ملاصدرا اس ، چرا که هرر دو  

متفکر، مراعات بایدها ونبایدهای اخلاقی و تعبّد نسب  به 

ای برای وصول بره کمرال حقیقری     احکام شرعی را مقدمه

توان مورد سوم و چهرارم و مابعرد آن    دانند الّا اینکه می می

مواردی که صدرا بررای طریّ سرلوک عملری بیران       از میان

نموده را در زمره غای  مشترک بُعد نظرری و بُعرد عملری    

دانس  و این همان غایتی اس  که به باور ملاصدرا و ابن 

میمون تنها در دسترس عدّ  قلیلی از انبیاء و اولیراء اسر ،   

همان کسانی که عقولشان در پیوند دائم با حق تعالی بروده  

یابند و همچنان که ابرن   ره خود را حاضر نزد او میو هموا

شود، عنای  پروردگار همواره شامل آنان  میمون متذکر می

اس ، و هر چند که ااهرشان در میران مرردم اسر  و بره     

پردازنرد   معاشرت با آنان و گذران امور زندگی خوی  می

لکن باطنشان در اتحاد با پروردگرار و  مشراهده جمرال و    

اس  و به تعبیر صردرا، اینران هسرتند کره بره      جلال الهی 

 .اند وادی سفر در حقّ و از حقّ نیز قدم گذاشته

در چارچوب همین اندیشه اس  کره صردرا برا وجرود     

تمام مراتبی که برای عقل عملی احصاء نموده با این حال، 

داند بلکه عقل  تکامل نفد عمّاله را تکامل نهایی نفد نمی

داند که در بسیاری از امرور،   یعملی را خادم عقل نظری م

دلیل  آن اس  که جرزء  . جوید از عقل نظری استمداد می

عملی، عبارت از حیثیر  اضرا ی نفرد بره بردن اسر  و       

و قهرراً سرعادت آن نیرز    . باشرد  داخل در کات نفرد نمری  

بواسطه وابستگی به بدن و تدبیر آن و برآورده شدن لرذت  

صررر اً و سررعادت متناسررب بررا قرروای جسررمانی اسرر  و  

تواند تکامل خیالی و مثالی را به همراه آورد؛ زیررا هرر    می

کدام از کمرالات و لذائرذ عملری، یرا بره خراطر سرلامتی        

جسمی و روانی و برقراری آرامر  اسر ، یرا بره خراطر      

ها و پروراندن ملکات  ها و پلیدی طهارت باطنی از آلودگی

پسندیده و صفای درون اسر  کره بره براور صردرا، ایرن       

همان مرتبه صرالحان و عابردان و زاهردان اسر  و      مرحله

ثمره اخروی آن صر اً رهایی از دوزخ و وصول به بهشر   

باشد؛ لکن تکامل حقیقی، با تکامل جرزء نظرری نفرد     می

گردد چرا که نفد بدون لحا  وابستگی به بدن،   راهم می

تواند کات  را بی واسطه تعقلّ کند و از همین روسر    می

مطلوب بالذّات و غای  حقیقری اسر     که سعادت عقلی،

شرود، در   که به خودی خود، موجب شکو ایی انسران مری  

حالی که سعادت عملی، مطلوب بالعر  بروده و در کیرل   

: 5944همرو،  ) گیررد  این غای  و سعادت حقیقی قرار مری 
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باشرد آن اسر  کره هرر      آنچه در اینجا حائز اهمی  می

و ملاصدرا کمالات مرتبره سروم یرا عقرل      چند ابن میمون

عملی را مقدمه وصول به مرتبره نهرایی کمرال کره همران      

معر رر  و شررهود نسررب  برره معقررولات و حقررایق اسرر ، 

دانسته و نفد را برای وصل و  علیرّ  بخشریدن بره ایرن     

دانند لکن هرر کردام، از منظرر      ضایل، مکتفی بالذّات نمی

بره عبرارت دیگرر،     .خاصّ خود به این امر توجره دارنرد   

ملاصرردرا محرردودی  ایررن دسررته از کمررالات کرره شررامل 

اخلاقیات و قواعد شرعی اعمّ از معاملات و عبادات اس  

داند که تحقق آنها، بواسرطه جنبره اضرا ی نفرد      را آن می

باشرد بره    نسب  به بدن و استعمال بدن توسرط نفرد مری   

تواند بالرذّات   نحوی که نفد، برخلا  کمالات عقلی نمی

واسطه به این کمالات نائل گرردد، هرر چنرد ثمرره و      و بی

ایرن در  . گرردد   ایده آنها نیز نهایتاً به نفد انسان براز مری  

حالی اس  که رویکرد ابن میمون در ایرن براره مبتنری برر     

و در حالی که . میزان تعلق این خُلقیات به کات نفد اس 

یل و نگاه صدرا غالباً ناار بر بازگش  ثمره و  ایرده  ضرا  

اخلاقیات به نفد  رد متخلقّ به این اخلاق اس ، ولی در 

نظرر ایرن میمررون، بره  علری،ت رسرریدن ایرن خُلقیررات و      

کمالات و  واید ناشی از آن، مشروط به ارتباط با دیگرران  

اس  و قهراً وقتی که چنین شرطی در میان باشرد، لاجررم   

ایرن  آن  رد یا ا راد دیگر، به طور متقابل از  علی  یرا تن  

بنرابراین بررخلا  کمرالات    . مند خواهند شد خلقیات بهره

مرتبه چهارم که مطلوب بالذّات و بی واسطه اس  و  ایده 

گرردد و   و ثمره آن منحصراً به خود  ررد متخلرّق براز مری    

شری  بردار نیس ، ولی  ضایل مرتبع سوم کاتاً مشرارک   

 ،گرانبردار بوده و  واید و برکات آن از رهگذر رابطه با دی

 .رسد به  رد متخلقّ می

 انسان استکمالی سیر در شریعت جایگاه

 تنهرا  کره (  ) موسری  شریع   رامین میمون، ابن نوشته به

 نائرل  کمرال  مرتبرع  دو هرر  بره  را ما اس  حقیقی شریع 

 و غضر لا واحدة أنّها بضّنّا قد التی الحّاقة فالشریعة». گرداند می

 .1«جمضعاً الکمالضن لتفضدنا جائت موسی،انّما سضّدنا شریعة هی

بنابراین، شریع  دو هد  را دنبال می کند که عبارت انرد  

در مورد اوّل، شریع  باید . اصلاح نفد و اصلاح بدن: از

به قدر طاق  و  هرم جمهرور مرردم، آراء صرحیح دربراره      

هد  دوم یعنی . جهان شناسی و خداشناسی را بیان نماید

م نیرزاز طریرق دو عامرل    بهبود احوال زندگی دنیروی مررد  

نخسر  آنکره بواسرطه  ررامین شررعی،      : میسّر می گرردد 

مظالمی که در جامعره رواج دارد، مرتفرع گرردد ترا کسری      

جرأت نکند که بخاطر قدرت بدنی یرا موقعیر   رردی و    

اجتماعی خوی ، نسب  به ا راد  رودسر  مرتکرب سرتم    

 عامل دوم آن اس  که هر  ردی را متخلقّ به اخلاق .گردد

حسنه نماید تا بواسطه حسن معاشرت و تعاملی کره میران   

 مردم پدید می آید، امور جامعه نیرز نظرم و نسرق یا تره و    

 ممکرن  واحرد،  نظرام  ی  بر دوامشان و مملک  اهل بقای

 و تر کامل مرتبه به بتواند آنان از ی  تا در نتیجه، هر گردد

 بره  و شرده  نائرل  صحیح آراء دریا   و اعتقادات  اصلاح

 .(158: ابن میمون) دس  یابد خوی  برتر مالک

 بواسررطع کرره مررواردی یهررود، از دیرردگاه وی، شررریع 

 انسران  بررای  اخیرر  کمرال  آنهرا،  به باور و صحیح معر  

 که نموده، لحا  خوی  غای  عنوان به را شود می حاصل

 علرم،  توحیرد،  تعرالی،  براری  وجرود  دربرار   مطالبی شامل

 از پرد  آنهرا  مفصرّل  تبیرین  که اوس  اراده و قیدَم قدرت،

 همچنرین . شرود  مری  میسرّر  گونراگون  نظررات  بره  معر  

 برای آنها به باور که کند می تکیه نیز اعتقاداتی بر شریع ،

 کره چرون   اعتقراد  این مانند اس ، ضروری جامعه اصلاح

 رو این اس ، از شدید عاصی، شخص بر پروردگار غضب

هرم از دیردگاه   نکتره م . شود پرهیز عصیان از که اس  لازم

ابن میمون آن اس  که هرچند اصلاح نفد و کسرب آراء  

و معار  حقّه از حیث شرا   و اهمی ، مقدّم بر مصرالح  

دنیوی می باشد، معهذا وصول به چنین مرتبه ای منوط بره   

 تأمین نیازهای مادی و سلام  اخلاقی  رد و جامعه اس 
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کره بردن انسران،     طرور  در اندیشه صردرایی نیرز همران    

متشکلّ از اعضاء و جوارح و روابط میان آنهاس  و خلرل  

و نقصان در هر بخشی از آن منجرّ به بیماری جسم انسران  

گردد، به همین ترتیب، در بُعد  ردی وقتی کره صرفات    می

باطنی و اخلاق نفسانی در روح انسان از مسیر حکمر  و  

را  یا ته و اعتدلال در قوای شهویه و غضبیه و  کریه انح

به سم  ا راط و تفریط متمایرل گرردد لاجررم انسران در     

گیرد که  ها و امرا  خُلقی و باطنی قرار می معر  رکال 

 ای جرز تبراهی و شرقاوت اخرروی نخواهرد داشر        ثمره

 (.591: 5965ملاصدرا،)

امّا از بُعد اجتمراعی، اصرولاً هریچ  رردی در وجرود و      

ع  منحصرر در  بقای  مکتفری بالرذّات نیسر  زیررا نرو     

باشد و لذا تداوم حیات  در دنیرا صرر اً برا     شخص  نمی

هرا و   اجما  و تعاون میسّر اس  و در نتیجه این امر، گروه

پرد برا   . آیند  قبائل و اقوام و مرزهای جغرا یایی پدید می

توجه به اینکه در جریان مراودات و تعامل میان ا راد، غلبه 

رّ به ایضررار بره غیرر و    تواند منج حبّ تفرّد بر اشخاص می

هلاک سایر ا راد جامعه شود، لذا اگر امرور انسران هرا بره     

خودشان واگذار شود و سیاس  ورزیِ عادلانه و حاکمیّ  

قانون در میان نباشد تا به تنظیم روابط میان ا راد و رترق و  

 تق امور آنان بپردازد ، جامعه دچار تشوی  شده و لاجرم 

بره براور   . گرردد  قّ منحرر  مری  از مسیر عبودی  و ککر ح

صدرا این قانون باید توسط شارعی وضع شود که به تمرام  

ابعاد وجودی انسران و نیازهرا و غایر  مطلروب او آگراه      

تعالی اسر  کره ایرن     باشد و روشن اس  که تنها باری می

ویژگی را دارد و قهراً این قوانین را از طریق ارسال رسرل  

ید تا اشخاص برا مراعرات و   نما و انبیاء به انسان عرضه می

 عمل به این قواعد بتوانند به سرعادت ابردی نائرل گردنرد    

 (.913-89: 5949همو، )

در بُعد  ردی، پیامبر بواسطه شریع  خروی  مرردم را   

متذکّر به مراعات قواعد اخلاقی و ملزم به تعبّد نسرب  بره   

نماید که شامل عبادات وجودی مانند  طاعات و عبادات می

ککار و صدقات، و عبادات تحذیری مانند منرع  صلوات و ا

گویی و تهم  زدن و اضرار به غیر اسر ،    حشاء و دروغ

بره  . تابدین وسیله ا راد را بره مقرام انسرانی  سروق دهرد     

عبارت دیگر، این مقاصد را در قالرب شرریع  اراهری و    

مقصرود از  . نمایرد  شریع  باطنی عملیه و علمیه دنبال مری 

هررا و رکائررل  ارراهر از پلیرردیشررریع  ارراهری، تهررذیب 

جسمانی و الزام انسان به عبادات و اعمالی اس  که ثمرره  

مقصود از شریع  براطنی  . آنها خضو  و ترک لذائذ اس 

عملیه، تهذیب باطن از  واح  و المات و تصرفیه آن از  

مقصود از شرریع   . صفات حیوانی شهوی و غضبی اس 

قروه عقلیرّه از   باطنی علمیه نیز تهذیب جنبع عالی نفرد و  

اعتقادات  اسد جهلیّه و تخلیه آن از احکام وهمی کراکب،  

و مزیّن کردن آن به عقاید حقیقری و یقینری و یرا مرواعظ     

خطابی نا ع اسر  کره شرقّ اول را شرریع ، شرقّ دوم را      

نامند و غای  قصوی از  طریق  و شقّ سوم را حقیق  می

  هر سه مورد، سوق دادن خلق به جوار حرق تعرالی اسر   

 (.519: 5965، همو، 985: همان)

به باور صدرا تحقق این مقصود، با معر   به حق تعالی و 

صفات او و اعتقاد به ملائکه و کتب و رسل و روز قیام  بره  

تروان زمینره    آید و البته تنها در عالمَ ماده اس  که می دس  می

و شرایط برای به  علیّ  رساندن و اعتقاد یا تن به این حقرایق  

 راهم نمود؛ چرا که ارتقاء نفرد از نقصران بره کمرال، در      را

بسررتر مررادهّ، زمرران و حرکرر  میسرّرر اسرر  و ایررن امررور از   

لذاس  که حفرظ دنیرا بررای  رراهم     . اند های عالمَ مادهّ ویژگی

از . آوردن شرایط استکمال نفد انسان ضروری خواهرد برود  

ای جمله متعلقات دنیا کره بره واسرطع آنهرا مقردمّات لازم برر      

معر   به حق و ارتقاء انسان و تقربّ بره پروردگرار حاصرل    

 .شود، عبارت از نفوس و اموال اس  می

بر این مبنا ملاصردرا ا ضرل اعمرال دنیروی را اعمرالی      

داند که بوسیلع آنهرا امکران معر ر  بره حقرایق بررای        می

گرردد اعرمّ از آنکره بره کمر  تعلریم و        نفوس  راهم مری 

اند که  پد از آن اموری. و دراس هدای  باشد یا به تعلّم 

گرردد و در   بواسطه آنهرا، بقراء و حفرظ ابردان ترأمین مری      
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اند که بواسطع آنهرا حفرظ امروال و     نهای ، قواعد و اموری

و قهرراً تحقرق هرر سره     . گرردد  معیش  اشخاص میسّر می

در طرر   . قسم، برای تحقق مقصود شرریع  لازم اسر   

اب معر ر  نسرب    دیگر، بزرگ ترین کبائر، آن اس  که ب

کند و آن عبارت  به حقّ و انبیاء و کتب الهی را مسدود می

ای بالاتر از آن نیس  زیرا جهرل   از کفر اس  و هیچ کبیره

بره  .شرود  اس  که حجاب برین ربّ و عبرد محسروب مری    

همین ترتیب اموری کره موجرب خلرل در بقرای ابردان و      

نفوس اس  مانند قتل نفد و اعمالی مثل زنا کره موجرب   

در مرتبرع  . انرد  گردد نیز در ایرن زمرره   تشوی  در نسل می

اند که موجب خلل در جریران سرالم معیشر      بعد، اموری

همو، ) گردد مانند سرق  و غصب و اکل مال یتیم مردم می

5944 :41-849.) 

همررین جاسرر  کرره جایگرراه قرروانین شررریع  در بُعررد 

د شود؛ بدین معنا که علاوه برر ابعرا   اجتماعی نیز روشن می

 ردی ، با مراعات قواعدی که شریع  در عرصره اخرلاق   

هرا در   ها و روابط میان انسان جمعی و معاملات و مجازات

های مرادی و معنروی تقریرر نمروده، راه بررای سریر        جنبه

پد هرر چنرد کره از حیرث     . گردد تکاملی ا راد هموار می

 ردی، معر   به حقایق ربوبی ومعرار  نبروی و تقویر     

ری، غایر  قصروای انسران شرمرده شرده و      ابعاد عقل نظ

همچنان که صردرا و  ابرن میمرون عقیرده دارنرد، برترر و       

باشرند، امرّا    تر از کمالات مربوط به عقل عملی مری  شریق

رسرد   های مدنی و حیات اجتماعی می وقتی که پا به عرصه

تواند نق  اساسی ایفا نمایرد، عبرارت از تقویر      آنچه می

اسر  کره در قالرب قواعرد      های مختلق عقل عملی جنبه

اخلاقی و قوانین مربوط به سیاسر  مرُدن و تردبیر منرزل     

ای  تروان مرتبره   از همین زاویه اس  که می. گردد مطرح می

که ابن میمون آن را به عنوان مرحله سوم از کمالات انسان 

آورد را مورد توجه قرار داد؛ بدین معنرا کره    به حساب می

رحله چهرارم کمرالات نرزد    هر چند این مرتبه، نسب  به م

ابن میمون که همان وصرول بره معرار  الهیره و مشراهده      

تر اسر ، لکرن در    ای نازل حقایق یقینیّه اس ، دارای مرتبه

عرصه اجتماعی و رابطه بین  رد و دیگری ، دقیقاً کمالات 

گرردد بره نحروی کره از      مرتبع سوم دارای اهمیتی بسزا می

عامل میان ا راد و تقنرین  طریق تقوی  باورهای اخلاقی در ت

قوانینی که موجب تروی  روابط سالم اجتماعی و اقتصرادی  

شده و وضع قواعدی که مانع بروز هرج و مرج در جامعه و 

شود، جریران امرور در    ستم  رادستان نسب  به  رودستان می

جامعه به سم  رشد و بالندگی  ردی و جمعی مردم سروق  

که ابرن میمرون ، نقر      داده خواهد شد و بر همین مبناس 

در  علیّ  بخشیدن به ایرن  (  )ای برای شریع  موسی ویژه

نماید، همانطور کره ملاصردرا نیرز همرین      اهدا  ترسیم می

دارد و معتقرد  ( ص)رویکرد را نسب  به شرریع  مصرطفی  

اس  که غر  از وضع نوامید و ایجاب طاعات، استخدام 

ا  غیب برای شهادت و خدم  شرهوات بره عقرول و ارجر    

جزء به کلّ و سوق دادن دنیای خلایق به آخرت آنان اسر   

تا بدین وسیله عدال  حراکم شرده و جرور و سرتم رخر       

 (.985: 5949همو، ) بربندد

 جایگاه انسان در میان مخلوقات

 اسرتکمالی  سیر در می تواند که نقشی و عقل ویژه اهمی 

 قصرد  کره  حکمرا  از برخری  شده موجب نماید، ایفا انسان

 کمررال بره  وصرول  را قمرر  تحرر  موجرودات  رایبر  اخیرر 

 تحر   مراده  از توانرد  می که موجودی ترین کامل دانند، می

بداننرد و معتقرد شروند کره تحقرق       انسان را آید پدید قمر

حیروان و غیرره،    موجودات تح  قمر اعمّ از جماد، نبات،

توان  ه عقیده ابن میمون این نظر را میب. از بهر انسان اس 

یح دانسر  کره تحرولات و تغیررات در     از این جه  صح

میان موجودات متغیر را برای حصول کامرل تررین حالر     

 ابرن  نظرر  بره  با این حال(. 158: ابن میمون) ممکن بدانیم

اعرم از موجرودات   )هسرتی  غای  کرلّ  که کسی از میمون،

 منظرور  به آنهم انسان نو  وجود را ( وق قمر و تح  قمر

 تعالی حق آیا که پرسید انتو می داند، می پروردگار عبادت

مخلوقراتی ماننرد    آوردن  رراهم  بردون  را انسران  تواند می

 منوط انسان خلق  اینکه یا سازد، ا لاک و کواکب متحقق

 خلقر   که شود گفته جواب در اگر اس ؟ مقدّمات این به
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 اشکال این  وراً اس ، ممکن نیز مقدمات این بدون انسان

 ایررن ایجرراد در ای  ایررده چرره پررد کرره شررود مرری مطرررح

 اسر   انسانی برای بودن مقدمه ثمرشان تنها که موجوداتی

 بره  اسر ؟  نهفتره  یابرد،  تحقرق  نیز آنها بدون تواند  می که

 و انسان اسر   موجودات، همه خلق  از غای  اگر علاوه

 سرؤال  این هم باز باشد، پروردگار عبادت نیز انسان غای 

 توسرط  او عبرادت  در هرد ی  چه اصولاً که شود می مطرح

 ادراک و مخلوقات عبادت با آنکه حال اس ؟ نهفته انسان

 ا رزوده  خداونرد  بره  کمرالی  هریچ  آنران  توسط تعالی حق

 نیابرد  تحقرق  موجرودات،  از ی   هیچ اگر حتی و شود نمی

 پاسرخ  در اگرر . گردد نمی او در نقصی هیچ موجب هم باز

 بره  نره  ادراکات و عبادات این :که شود گفته اشکال این به

 انسران  اسرتکمال  بخراطر  بلکه پروردگار یا تن کمال خاطر

 از هرد   پرد  که شود می طرح سؤال این بلا اصله اس ،

 منتهری  ناچرار  و چیسر ؟  کمالات این دارای انسانِ وجود

 خواسرته  چنین این تعالی حق شود گفته که گردد می آن به

 براوری  و پاسرخ  این و دارد، را اقتضایی چنین حکمت  و

 حتری . برود  خواهرد  صحیح میمون، ابن عقیده به که اس 

 ایرن  از هد  که اند نموده تصریح نیز اسرائیل بنی حکمای

 .(155-6:وهم)اس   پروردگار مشیّ  خود صر اً امور

 آراء کره  شررعیّه  اعتقرادات  براساس میمون، ابن باور به

 تمرام  کره  نیسر   چنرین  دارد، مطابقر   آنهرا  با نیز نظری

 سرایر  بلکره  باشرند،   شرده  لرق خ انسران  بهرر  از موجودات

  ری  لایُعتقرد  أن هرو  و» انرد  للذّات مقصود نیز موجودات

 تکرون  برل  الانسران  وجرود  أجل من أنهّا کلهّا الموجودات

 أجرل  مرن  لا لرذاتها  مقصرود   کلهّا الموجودات سائر أیضاً

در واقع، انسان صر اً در مقایسه برا   (156:وهم) «آخر شی 

رای کمرال و شررا   بیشرتر    سایر مخلوقات عالَم مراده، دا 

إنّ الإنسان أکمل و أشرف ما تکون مین هیذه المیادّة    »اس  

لکن به تصرریح وی، وجرود انسران در مقایسره برا       «لاغضر

 .(155:وهمر ) ا لاک و کواکب و عقول، بسیار حقیر اسر  

عالَم  قدم به قول بنابر چند هر ابن میمون تأکید می کند که

  نظرام ازلری و ابردی    رآمرده از یر  که کلّ موجرودات را ب 

 منتفری  عرالم  مجمرو   برای اخیر غای  جستجوی داند، می

 بره  قائرل  که وی مشربان هم و رأی او بنابر حتی گردد، می

 موجرودات  انوا  جمیع در غای  طلب نیز اند عالم حدوث

 همرع  پروردگرار  این گرروه،  باور به که چرا گردد می ساقط

 ایرن  از برخری  کره  نمروده  خلق اش اراده با را عالَم اجزای

 موجرود  قصرد  بره  نیرز  برخری  وللذّات  مقصود موجودات

 للرذّات  مقصرود  دیگرر،  موجرود  آن و انرد  شده ایجاد دیگر

 مقصیودة  منهیا  بإرادتیه،  أوجیدها  العیالم  اجزاء جمضع» اس 

 «لذاتیه  مقصود الآخر ذلک آخر شضئ أجل من منها و لذاتها،

 اغترذای بررای   گیراه  کره  هرچند بنابراین .(156،151:وهم)

: 5کتراب مقردس، تکروین،    )شرده   خلرق  انسران  و حیوان

 و انسان هرا  بر نورا شانی بخاطر کواکب مثلاً ولی( 95،43

 صرر اً  بلکره  انرد  نشرده  خلرق  قمرر،  تح  موجودات سایر

 مرا وق  اصرولاً  کره  چرا اس   عل این مقتضی آنها طبیع 

 کره  همانگونره  خداونرد  پد .شود نمی وضع مادون بخاطر

 و ا رلاک  وجرود  سان همین به کرده، اراده را انسان وجود

 مقصود و بوده او خواس  به ملائکه، وجود نیز و کواکب 

مضرا اً بره    .اسر   موجرود  همران  کات کدام، هر وجود از

 در موجرودات  کره  ترأخری  و تقدم اینکه در برخی موارد،

 موجرودی  مرورد  در یعنی باشد می مهم نیز دارند تحققشان

 نخسر   تعالی حق اس ، دیگر  شی بر مؤخر تحقق  که

 برر  حدّ تقدم مانند اس  نموده ایجاد را مقدم شی  همان

 .(156، 155:ابن میمون) نطق در انسان

نکته قابل تأملّ آن اس  که ااهراً عبارات ابرن میمرون    

موجودات عالَم دچار نوعی دوگرانگی    درباره غای  مندی

ن هری  اس ، زیرا گاهی حکم کلّی بر مقصود للذّات بود

از ماسوی الله می نمایرد و گراهی قائرل اسر  کره برخری       

شراید راه  . موجودات مانند گیاهان، مقصود للغیر می باشند

حلّ این تعار  آن اس  که قائل به تفصیل باشیم، بردین  

مشرخص   به برخری عبرارات صرریح وی،    معنا که با توجه

گردد که وی وجود ا لاک و کواکب  و سایر موجودات  می

دانرد ولری وقتری بره عرالَم       مر را مقصود للذّات مری  وق ق

تح  قمر می رسد، خلق  موجرودات مختلرق در آن را   
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د للررذّات بررر للغیررر و برررای انسرران دانسررته و او را مقصررو

با این حال روشن اس  کره وی بره هریچ وجره     . شمرد می

قول به محوری  انسان در میان کرلّ ممکنرات و اینکره او    

 .اشد را نمی پذیردهد  خلق  ماسوی الله ب

به عقیده وی مجمو  عالم وجود، تنهرا برآمرده از اراده   

حق تعالی بوده و معللَ بره هریچ علر  و غایر  دیگرری      

نیس  و همچنان که هیچ غایتی برای وجود خداوند طلب 

نمی شود، برای اراده او که بواسطه آن کلّ حوادث تحقرّق  

الوجود کلرّه   إنّ هذا». می یابند نیز غایتی  ر  نمی گردد

مقصود منه تعالی بحسب إرادته، و لانطلب لرذل  علرّع و   

لاغایع أخری بوجه و کمرا لانطلرب غایرع وجروده تعرالی،      

کذال  لانطلب غایع إرادته التری بحسربها حردث کرلّ مرا      

 درمرورد  .(155:همرو  )« حدث، و یحدث علی ماهو علیره 

 در اسر ،  مترترب  موجرودات  خلق  بر که هد ی و قصد

 صرنع  الررّبّ » آنکره  ماننرد  شرده  بیان آیاتی نیز یّهنبو کتب

 آن غایر   بررای  را چیرز  هرر  پروردگار......  لأجله الجمیع

 کره  اگرر  پرد ( 9: 58کتاب مقدس، أمثال، )« اس  ساخته

 کات ضرمیر،  عائرد  قهرراً  گرردد  باز  اعل به «لاجله» ضمیر

 او اراده کره  چررا  برود  خواهرد  اش اراده یعنری  تعالی باری

 .(156:ابن میمون) اس  کات  همان

 اصلی عامل که شود سؤال اگر مذکور مطالب اساس بر

 مجموعره  بررای  غای  طلب بواسطع ا راد تحیّر موجب که

 میمرون  ابرن  پاسخ چیس ؟ شود، می آن جزء جزء یا عالم

 خودش دربار  انسان اشتباه از ناشی تحیّر، این که اس  آن

 خلرق  او بهرر  از تنهرا  وجرود  عالم اینکه بر مبنی تخیّل  و

 و مراده  وعرالم  طبیعر   بره  همچنین جهرل  .باشد می شده،

 موجوداتی کل ایجاد یعنی اصلی مقصود به نسب  نیزجهل

 تحیرّری  چنرین  موجرب  اسر ،  پرذیر  امکان تحققشان که

 هرر  تحقرق  قهرراً  و اسر   خیرر  وجرود،  آنکره  حال اس ،

 بواسرطع  بنابراین. دارد بر در را خیر این نیز، ممکن موجود

 آنجرا  تا شود می حاصل حیرت و ش  مزبور، جهل و خطا

 بعضری  و باطل برخی لعب، تعالی، حق ا عال از برخی که

 بره  نسرب   انسران  اگرر  اما. شود انگاشته می عبث نیز دیگر

 حسرب  بره  موجودی هر به و یا ته صحیح معر   خوی 

 ا کارش و شده آرام  کرش گردد، عالم موجود، آن وجود

 غایر   آن اصلاً که موجودی برای  غای طلب دنبال به را

 .(154:وهم) نماید نمی صر  نیس ، دارا را معیّن

در سوی دیگر، ملاصدرا تحقق و موجودیر  انسران را   

مشروط به استیفای طبیع  در جمیرع موجرودات و عبرور    

آنها از مرحله جماد، نبات و حیوان می دانرد و بعرد از آن   

حیروانی در   اس  که جمیع قروای ارضری و آثرار نبراتی و    

انسران اسر  کره غایر      . گرردد  وجود انسان مجتمرع مری  

قصوی از خلق  تمرام کائنرات عرالم حردّ مری باشرد و       

ایرن  . دهرد  عصاره و اصل تمام این عناصر را تشرکیل مری  

انرد ترا    مخلوقات در زمین و آسمان برای انسان ایجاد شده

بهره دنیوی از . او برای دین و دنیای خود از آنها بهره ببرد

این قوای طبیعی به منظور حفظ ابدان و  راهم آوردن نیرو 

و توان لازم برای بندگی حقّ و انجام طاعرات اسر ؛ لرذا    

انسان باید از نعماتی که پروردگار در این عالَم نهراده اعرمّ   

از مبصررررات ومسرررموعات و مرررذوقات و ملبوسرررات و 

 هرای  استفاده نماید و زمینه را به منظرور بهرره  ... مرکوبات و 

دینی و معر تی نیز  راهم آورد؛ بدین معنری کره برا دقر  و     

ژر  نگری در عجایب و لطائق موجود در میان مخلوقات 

زمین وآسمان، حال  بندگی و خضو  و خشو  نسرب  بره   

باری تعالی را در روح خود تقوی  نموده و با تحصیل علرم  

و عمل و اقتدا به امور مستحسن در عالمَ و اجتناب از امرور  

تقبح، مسیر استکمال و عبودی  را طیّ نمروده و خرود را   مس

، 455: 5949همرو،  ) به مقام لقرای پروردگرار نائرل گردانرد    

 (.541-5: 5945، همو، 459: 4،  ج 5953همو، 

بنابراین در اندیشه صدرا، غای  از خلق انسان، نیل بره  

مرتبه عقل مستفاد یعنی مشراهده معقرولات و اتصرال بره     

برا مفارقرات و  نرای انسران در جمرال و       ملأاعلی و اتحاد

و البتره اگرر از چرایری خلقر  سرایر      . جلال الهری اسر   

مکوّنات مادی سرؤال شرود، صردرا دو دلیرل را بررای آن      

نخس ، بررای انتفرا  ا رراد نرو  انسران و      : شود متذکر می

استخدام این مخلوقات برای تدبیر معاش و تأمین مقدمات 
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ن اسر ، همچنران کره در    لازم برای استکمال روحی انسرا 

آیات قرآن نیز به این امر تصریح شده اسر ؛ و دلیرل دوم   

چون عنای  الوهی، مقتضری آن اسر  کره حقرّی از     : آنکه

هیچ ی  از مخلوقات  زائل نشود و هر مخلوقی بتواند به 

مند گرردد لرذا اراده حرق     میزان استعدادش از سعادت بهره

دی کره در خلقر    تعالی بر آن اس  که مازاد عناصر و موا

انسان از آن بهره گر ته شده ، برای ایجاد سایر مخلوقرات  

 (.944:5964، همو، 455: 5949همو،) بکار گر ته شود

حال اگر این استدلال مطرح شود که حرق تعرالی هریچ    

کنرد و در غیرر ایرن     غرضی را در قبال ا عال  دنبال نمری 

صورت، مستکمل به  عل و لاجررم نراقص خواهرد برود،     

خ صدرا این اس  کره اصرولاً  عرل پروردگرار، واحرد      پاس

نیسرر  بلکرره برحسررب کثرررت موجررودات، ا عررال او نیررز 

تواند معلرّل بره غیرر     تعالی که نمی کثیرند؛ امّا آن  عل باری

باشد و دارای غایتی غیر از خود پروردگار نیس ، عبرارت  

از  عل مطلق و خراصّ اوسر  کره اولاً و بالرذات از وی     

در این مرتبره،  اعرل و غایر  عبرارت از      شود و صادر می

امّا ا عالی که بعد از این مرتبه از او . کات باری تعالی اس 

شود معللّ به غرر  اسر  و بره همرین ترتیرب       صادر می

برای هر  عل کوغر ، غرضی دیگر اس  تا آنکه سلسرله  

این اغرا  و غایات و دواعی، به داعی و غایتی ختم شود 

نبروده و آن عبرارت از کات حرق    که کوداعری و کوغایر    

. باشرد  تعالی اس  که غای  الغایات و منتهای دواعری مری  

انرد   هایی را برای غایاتی کره  روق مکوّنرات    ملاصدرا مثال

،  علی از ا عال پروردگار «خاک»برای نمونه، . دهد ارائه می

نرام  « طبیع  ارضی»اس  که با استخدام  اعلی طبیعی که 

پذیرد و ایرن   تسخیر اس  انجام میدارد و یکی از ملائکه 

ملََ  تسخیر نیز یکی از مستخدمان ملََ  أر  که یکی از 

باشد و  روق آن، ملکری از ملائکره     ملائکه تدبیر اس ، می

شرود و   نامیده مری « قابض الارواح»ا اضه و تنویر اس  که 

هرر یر  از ایرن    . براری تعرالی اسر    « قابض» تح  اسم

ی  اند تا اینکه سلسرله ایرن   ملائکه در  عل خود دارای غا

 .الوجود ختم گردد غایات به واجب

اما وقتی همرین مثرال را دربرار  غایراتی کره در زمرره       

غایر   : مکوّنات اند لحا  کنیم تقریرش چنرین اسر  کره   

خاک و غر  از خلق آن، مرکبات أرضی ماننرد معرادن و   

ها و اغذیره و بعرد    سپد بذرها وقوای نباتیه و سپد نطفه

اخلاط دمویّه و سپد اعضای حسّی و به دنبال آن، از آن، 

ارواح بخاری و نفوس حیوانی اس  و غای  کلّ اینها نیرز  

تحقق نفوس ناطقه و ارواح انسانی می باشرد کره قابلیرّ     

صعود به مراتب والای معر تی را دارند ترا در نهایر ، بره    

معر   پروردگار نایل شرده و انقطرا  از عروالم مرادون و     

بره  . ه حضررت احردیّ  برایشران حاصرل گرردد     پیوستن ب

همین معناس  که ملاصردرا ا عرال براری تعرالی را دارای     

البته وی  هرم  . گردند داند که به کات او باز می اغراضی می

داند ترا مرؤدی بره خدشره در      صحیح این نکته را لازم می

قاعده توحید و تنزیه ربوبی و نادیده گر تن باور بره عردم   

 (.451-8: 4، ج5953همو، ) دانی نگردد انفعال عالی از

با مقایسه رویکرد ابن میمون و ملاصدرا دربار  جایگاه 

اگرر  . توان نکاتی را مورد توجه قرار داد انسان در عالَم، می

بپذیریم که ابن میمون انسان را مقصرود بالرذات در عرالَم    

داند و قول به خلق  جماد و نبات و حیوان از بهر  مادهّ می

ترروان دیرردگاه  پررذیرد، در ایررن صررورت مرری را مرری انسرران

ملاصدرا در این باره را شبیه به نظر ابرن میمرون دانسر ؛    

چرررا کرره صرردرا نیررز انسرران را غایرر  قصرروی از خلقرر  

آورد  موجودات عالَم محسوس و عصاره آنها به شرمار مری  

ها  و هر چند وی به تبعیّ  از قرآن، خلق  آنچه در آسمان

داند ولری برا توجره بره اینکره       انسان میاس  را نیز از بهر 

خود او صریحاً منتقد کسانی اس  که قائل به خلق  عرالَم  

اعلی برای انسان هستند یا معتقدنرد کره امرر عرالی دارای     

( 116: 4، ج5994ملاصردرا،  ) التفات به مادون خود اس ،

: با این حساب، مشخص اس  که مراد وی از این قول کره 

شرامل  ، «اسر  اس  بررای انسران   خلق  آنچه در آسمانه»

موجودات  وق قمر مانند ا لاک و کواکب و عقول مفارقه 

نمی شود بلکه صر اً شامل مخلوقاتی اسر  کره در عرالَم    

 باشند؛ در این صورت، بین او و ابرن میمرون   تح  قمر می
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شباه  تامّ وجود دارد؛ چرا که ابن میمون نیز تنها قول بره  

انسران را پذیر تره و   خلق  موجودات تحر  قمرر بررای    

وجود ملائکه و عقول و ا لاک و گرردش آنهرا را مقصرود    

 .داند بالذّات می

هر چند ابن میمون وجود انسران،  : نکته مهم دیگر آنکه

عقول، ا رلاک و سرایر موجرودات  روق قمرر را مقصرود       

داند ولی منظرور وی   بالذّات و صر اً مراد به اراده الهی می

آن اس  که هیچ غای  و هرد    «مقصود بالذّات بودن»از 

خارجی نیس  که موجب خلق  آنها برای نیل بدان شرده  

و این موجودات طالب آن باشند؛ و لذا این رویکررد هریچ   

منا اتی با آن ندارد که همانطور که ابن میمون و ملاصردرا  

اند، انسان را موجودی بردانیم کره هرد  نهرایی و      پذیر ته

قیقرری و قرررب برره غایرر  اصررلی وی نیررل برره کمررالات ح

 .باشد تعالی و اتحاد با جمال و جلال الهی می باری

قراب  دیگری که میران دیردگاه ابرن میمرون و صردرا      

وجود دارد آن اس  که به باور هر دو متفکر، اراده و  عرل  

مطلق حقّ تعالی معللّ به غیر نبوده و هریچ غرایتی غیرر از    

بره عینیرّ    خود او ندارد، که ابن میمون از این امرر تعبیرر   

ابرن میمرون،   )کنرد  تعالی با کاتر  مری   اراده و مشی  باری

و صرردرا نیررز آن را عبررارت از  عررل خرراصّ ( 559: 5946

شرود و   داند که اوّلاً و بالذّات از او صادر مری  پروردگار می

در ایرن میران، ملاصردرا    .  اعل و غای  در آن، یکی اس 

اری تعالی، عقیده دارد که بعد از این مرتبه خاصّ از  عل ب

شود که معللّ به غیر هستند و در این  ا عالی از او صادر می

مرحله نیز سلسله مراتبی از غایات وجود دارد تا در نهای  

به غای  الغایات و منتهای دعروات کره وجرود پروردگرار     

بنا بر دیدگاه ابن میمرون نیرز بررای هرر      .اس  ختم گردند

ر را  ر  نمود توان غایتی دیگ شیئی که کوغای  اس  می

یابد تا منتهری بره اراده حرق     و سلسلع این غایات تداوم می

بنابراین نظم همرع غایرات منتهری بره اراده و     . تعالی گردد

اوسر  کره غایر  اخیرر هرر       حکم  باری تعالی شده و

 .(559: همو) موجود اس 

 نتیجه

در نظام   کری ابن میمون ، انسان کاتاً چیرزی غیرر از    -5

قوه ناطقه بسیط اس  و انسران  . قی  نیس حیوانی  و ناط

بواسطه آن به کسب معر   از عالم عین و تعقل معقولات 

پرداخته و علاوه برآن ، عقل می توانرد مقردمات معر تری    

کاربردی برای نیل به زنردگی و کمرال مطلروب را  رراهم     

ملاصرردرا نیررزهم عقیررده بررا ابررن میمررون، انسرران را  .آورد

همین کارکردها را برای عقل البتره  حیوانی ناطق دانسته  و 

. در قالب دو بُعد عقل نظری و عقل عملی برر مری شرمرد   

همچنین وی همانند ابن میمون، اصل اتحاد عقل، عاقرل و  

معقول در  رآیند ادراک معقولات را می پرذیرد، الرّا اینکره    

ملاصدرا ایرن اتحراد را صرریحاً در قبرال ادراک حسرّی و      

و معتقرد اسر  کره هنگرام درک     صور خیالی  نیز پذیر ته 

امررور حسرّری و صررور خیررالی، مرردرکِ دارای اتحرراد بررا     

 .محسوسات و مخیّلات می گردد

علاوه برر اختیرار،   ابن میمون بر این عقیده اس  که  -4

انسان از نعم  عقل نیز برخوردار اسر  و مری توانرد برا     

بکارگیری هرچه بیشتر آن برای حصول و ا زای  محبر   

تعرالی نیرز    تعالی، از عنای   زون تر براری  و اقبال به حق

با عردم اسرتفاده از ایرن  ریض      ،بهره مند گردد و برعکد

، دچرار خرواری و   لهی و ا ترادن در دام جهرل و عصریان   ا

در بُعد اجتماعی نیز همرین عردم بهرره    . کلال  خواهد شد

گیری از خرد و علم اس  که موجب اهور و رشد مظرالم  

امرا تعریفری کره     .ردم می گرردد و ناهنجاری ها در میان م

 پروردگرار نسررب  بره ماسرروا ارائرره   «عنایرر »ملاصردرا از  

دهد متفاوت با  همی اس  که ابن میمون نسب  بره آن   می

دارد و مهم ترین وجه اختلا  رویکرد این دو دراین براره  

عنای  حق را شامل تمرام ممکنرات   آن اس  که ملاصدرا 

ا انسران را مشرمول آن   ، درحالی که ابن میمون تنهر داند می

 .محسوب می نماید

مطرح می کند کمالات انسران   آنچنان که ابن میمون -9

نخسر   . را به ترتیب می تروان در چهرار مرتبره برشرمرد    

کمالی اس  که بواسطه تملّکرات و دارایری هرای بیرونری     

توسط انسان کسب می شود و به راحتری نیزمری توانرد از    
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کمالات مربوط به قروای   مرتبه دوم.   او خارج گرددتملّ

بدنی و تناسب اندام اس  کره البتره اختصراص بره انسران      

. ندارد بلکه پس  تررین حیوانرات نیرز از آن بهرره مندنرد     

اس  که اهرور و   یکمالات و  ضایل اخلاق ،سومین مرتبه

 ابرن  در نگراه بنرابراین  . بروزشان در عرصه اجتمرا  اسر   

دارد و  ابرزاری  ای جنبره  صرر اً  کمال از مرتبه این میمون،

.  نمایررد آمرراده  ایررده رسررانی برره دیگررران مرری     رررد را
(Rudavsky,2010:192) 

کمال حقیقی انسان قررار دارد   ،بالأخره در مرتبه چهارم

که شامل  ضائل قوه ناطقه یعنی تصور معقولاتی اس  کره  

و بکرارگیری آن   مفید نیل به معرار   حقیقری مری باشرد    

صول به کمرال و بقرای   توسط خود  رد اس  که موجب و

بعلاوه انبیائی مثل حضررات ابرراهیم   . دائمی او خواهد شد

و یعقوب و موسی و هارون به مرتبه ای از کمال نائل شده 

اند که اتحاد با خداوند یعنی ادراک و محب  نسب  بره او  

برایشان حصول یا ته و عقلشان همواره متوجه حق تعرالی  

ابنرد و هرر چنرد کره     بوده و خوی  را نزد او حاضر می ی

ااهرشان در میان خلایق اس  و با آنران معاشررت دارنرد    

تعرالی بروده و    ولی عقل و قلبشان در پیوند دائمی با باری

بره براور    .ی  او در هر حالی شرامل حرال آنران اسر     اعن

ملاصدرا نیز لذت حسّی که متناار با مرتبره اول و دوم از  

مری اسر  و برا    غیرر دائ  کمالات نزد ابن میمون می باشد،

مرگ انسان پایان می یابد و تنها لذات و کمالات عقلی اند 

که پایدار و باقی بوده و موجبات سرعادت حقیقری  ررد را    

 راهم می آورد؛ ضمن آنکه ملاصدرا نیز مانند ابن میمرون  

عقیده دارد که تنها عده قلیلی از ا راد که در زمرره مقربّران   

. سعادت حقیقی نائل شروند اند، می توانند به این مرتبه از 

همچنین صدرا مانند ابن میمون، کمالات عقرل عملری کره    

و احکام شرر    شامل عبادات و بایدها و نبایدهای اخلاقی

شرود و متنراار برا مرتبره سروم از       در حیطه معاملات مری 

کمالات مورد نظر ابن میمون اس  را صر اً به مثابه مقدمه 

و حقیقی مری دانرد و   و طریقی برای نیل به کمالات عقلی 

از همین روس  که به باور وی، کمرالات و سرعادت بُعرد    

 نظری، مرتبه ای والاتر نسب  به کمالات بُعد عملی دارد

پیرروی از  ررامین شرریع      ابن میمون،از دیدگاه  - 9

تواند طالبران را بره کمرال مرادی و معنروی       می(  )موسی

اصلاح  یقجتما  را از طرا رسانده و احوال مردم و شرایط

و متخلرق نمرودن ا رراد بره      ر ع مظرالم  باورها و عقاید و

 ملاصدرا نیز مانند ابن میمون، .اخلاق کریمه اصلاح نماید

مراعات قواعد شرعی در دو عرصه  رردی و اجتمراعی را   

ضامن استکمال و سعادت غایی  رد و جامعه برشرمرده  و  

( ص)معتقد اس  که در جنبره  رردی، شرریع  مصرطفی    

نی را در قالرب شرریع  اراهری و شرریع  براطنی      قوانی

عملی و علمی وضع نموده تا با مراعات آنهرا کمرال ا رراد    

در بُعد اجتماعی نیز ایرن قروانین، در حیطره    . حاصل شود

بهترین اعمرال   درباب نفوس،.مربوط به نفوس و اموال اند

آنهایی اند که زمینه ساز معر   به حقایق الهی و تشبّه بره  

پد از آن، قوانینی اند که ضامن بقاء و حفرظ   حق هستند،

ابدان انرد و در نهایر ، قواعردی هسرتند کره مراعاتشران       

 .موجب حفظ اموال و معیش  مردم اس 

به عقیده ابن میمون ویژگی های انسان و خصوصاً  - 1

برخورداری از گوهر عقل و توانایی هرای آن، برر خرلا     

ا تن انسران و    یدیدگاه بسیاری از حکما، موجب محوریّ

مقصود واقع شدن او از خلق  موجودات نمی گردد بلکره  

نرد و  در  ا مخلوقات دیگر نیز به سهم خرود دارای غایر   

تواند هد  از خلقر  موجرودات توسرط     نهای ، آنچه می

خداونررد را توجیرره کنررد عبررارت از حکمرر  و مشرری    

ملاصدرا نیز هم زبران برا ابرن میمرون      .پروردگار می باشد

 در میان سایر موجودات تح  قمرر،  رد که انسان،عقیده دا

مقصودیّ  بالذات دارد و مکوّنات از بهر او آ ریرده شرده   

اند؛ معهذا این امر موجب محوریّ  انسان در سراسر عالَم 

ممکنات نیس  بلکه ا رلاک، عقرول و ملائکره نیرز دارای     

بعلاوه، بنا بر رویکرد صردرایی،   .غای  خاصّ خوی  اند

ق تعالی هیچ غایتی غیر از کات باری تعرالی   عل خاصّ ح

ندارد و معللَ به چیزی غیر از کات حقّ نبوده بلکه  اعل و 

 .غای  در کات او عین یکدیگرند

 ها نوشت پی
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بررای  . متأسفانه این شرح، امروزه در دسرترس نیسر    -5

آگاهی بیشتر از شرح  ارابی و سایر شروح و آرائی کره در  

سلام راجع به اخلاق ارسطو نگارش میان  یلسو ان جهان ا

 :ک.یا ته ر
1.Dimitri Gutas:"farabi iv. Farabi and 
Greek Philosophy"(2012) 
 www. irancoanline. org.atricles/Farabi-iv. 
2.The reception of Aristotle ethics". Edited 
by:jon miller, oxford univerdity press, 
(2012):pp 85-108 

برای اطلا  بیشتر راجرع بره دیردگاه یهودیر  دربراره       -4

، «هرای یهرودی   باورهرا و آیرین  »آلن، آنتررمن، : ک.نکاح، ر

مترجم، رضا  رزین، اول، قم، مرکز مطالعرات و تحقیقرات   

 .445-411، صص (5961)ادیان و مذاهب

یدگاه ابن میمون درباره انوا   رائض، برای آگاهی از د -9

 .858-855صص  :"دلالع الحائرین" :ک.ر
9-Geonim: pl of Gaon 

علامه حکیم بزرگ، رئید آموزشگاههای عالی یهودی در 

 :ک.برای آگاهی بیشتر ر. بابل
("The early Geonic priod". www. 
jewishhistory.org/the early-geonic-period) 

همچنان که معلوم اسر  ابرن میمرون بره عنروان یر         -1

ای  گرا و عالیم برجسرته یهرودی، تقردّس ویرژه     عقل خاخام

هرای آن را   برای شریع  متبو  خوی  قائل اس  و آموزه

انگارد، که البته این براور   مطابق موازین حکم  و خرد می

ا و عالیمرانی کره معتقرد بره     تواند مورد قبول حکمر  وی می
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Abstract  
The Immortality of the people of hell and their eternal torment is one of the most important 
and complex debates, preoccupying religious scholars of different religions and sects. Each of 
them has taken a different way based on their intellectual principles of belief to solve this 
problem and the questions thereof, including how the immortality of the inhabitants of hell 
hellions and their eternal torment is consistent with the mercy and justice of God. How is it 
reasonable to endure infinite torment for limited and finite sins? Does a Merciful God, born a 
sinful slave forever in the fire of the hereafter? Or  is this not the case and He punishes the 
sinful people for a limited period of time, whether it is short or long, and then releases them 
from  torture and provides them with  comfort.  
There is a difference of opinions on these problems in the works of Ibn Qayyim Al- 
Jawziyyah Al-Ash ͑ari and Allameh Tabataba’i, the Shiite philosopher and commentator. Ibn 
Qayyim addresses widely and systematically the issue of the immortality of the inhabitants of 
hell. In fact, he interprets immortality (khulūd) as a long time, so that the long fire and 
scourge annihilate the evil from the souls that evil has mixed in their being.  In his viewpoint 
God has created human monotheist. If the monotheistic nature of the person is changed by 
vices, these vices and the corrupted nature can be changed by torment and fire. He quotes in 
his works the ideas of the believers in immortality in torment and criticizes and rebuts them. 
Stating so many arguments, Ibn Qayyim Al-Jawziyya tries to deny the immortality and 
eternality in torment. Interpreting the verses of The Holy Quran on immortality of the 
inhabitants of hell in torment, Allameh Tabataba’i strongly asserts the immortality principle. 
He relates the happiness and misery, and good and evil among human beings to the 
development and appearance of the carnal states and habits they gained in the earthly world. 
He asserts that if disbelief and polytheism reside and take hold over the soul, they result in 
perpetual torment. Nevertheless, he insists that everlasting torment is destined for the infidels 
(kuffār) only. He states that immortality in hell has explicit text (naṣṣ) in The Holy Quran and 
believes that not all religious canons and characteristics of the resurrection can be proved by 
rational arguments. Because the intellect has no access to these characteristics and details, the 
unique way to understand and prove them is to confirm what the honest Prophet has said. 
Ibn Qayyim Al-Jawziyya and Allameh Tabataba’i have provided arguments in explaining the 
problem of immortality based on their own school and principles  of thinking which are 
different in method and content. However Ibn Qayyim is an Ash’ari theologian, he has a 
mystical and philosophical approach concerning the explanation of the non-immortality of 
torment. He has presented twenty five reasons in his book Hādī Al-Arwāḥ Īlā Bilād Al-
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Arwāḥ. In this paper the authors will only focus on his philosophical arguments. Among his 
arguments are an argument based on God’s Divine Names and Attributes, an argument based 
on Wisdom (hikmah) and public benefit (maṣlaḥah), an argument based on the antecedence 
of God’s Mercy to His Anger, an argument based on human nature (fiṭrah), and an argument 
based on the theory that there is less evil than good in the world. Whereas Allameh Tabataba’i 
is a famous philosopher he did not present any philosophical argument to prove immortality. 
Besides his explanation of khulūd, he answers the objections to his point of view. One of the 
objections, for instance, is that infidelity and polytheism lead to one of two possible cases:  
a. It may bring a person out of his human nature and transform his/her soul to another 
species; In this case the person gains a fire nature as a result of infidelity and sin and therefore 
does not suffer from the fiery devil forms go out from him/her and even enjoys them. 
b. The original nature may remain but infidelity is a curtain and constraint (qāsir) that does 
not let the heavenly forms go out of original nature; In this case one can deduce non-
immortality in hell according to the philosophical principle “constraint is not permanent.” 
Allameh replies that in the first case the fiery devil forms that go out of the soul can be 
perfection in one aspect and can even be consistent and enjoyable. But when truth if revealed 
in the hereafter and he becomes aware of the harm and consequences of his sins, it will be a 
great torment for the soul. He will be exactly like an addict who has enjoyed a drug in 
ignorance but when he becomes aware of the harms, the same joy becomes pain for him. In 
the second case Allameh agrees that the torment will not be permanent. 
In explaining the problem of evil both scholars consider evil unrelated to God and believe that 
God did not predestine torment and torture for His revenge but each scholar has a different 
explanation. For Ibn Qayyim torment and torture is Divine Action and the essence of evil in 
hell is not the creation’s purpose and aim in itself but is an object that is foreordained for a 
desirable result that is heaven. Allameh Tabataba’i, however, believes in the embodiment 
(tajassum) of human actions in life in the hereafter and considers the torments as the result of 
the actions of sinful people, not the result of the actions of God. 
Keywords: Ibn Qayyim Al-Jawziyyah, Allameh Tabataba’i, immortality, hell, torment, 
psychical properties 
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 ییو علامه طباطبا یقیم جوز از منظر ابن جهنم عذاب در خلود

 
 آبادی مجید صادقی حسن -جنان ایزدی

 فاطمه یوسفی کزج
 

 دهیچک
 یمقتضرا  بره  کیر اسرت و هد  کردده  مشغولرا  انتیاست که عالمان د یا دهیچیمهم و پ یها از بحث یکی یاهل نار و عذاب ابد خلود

چگونره   نکره یازجمله ا ؛اند گدفته شیدر پ باره نیمسئله و سؤالات مطدح درا نیحل ا یبدا یمتفاوت روش شیخو یفکد یاصول و مبان
 یچگونه ممکن اسرت گنراه محردود، عرذاب     نکهیدر آتش با رحمت و عدالت خداوند سازگار است و ا یشگیو خلود هم یعذاب ابد

 تروان  یمر  یخروب  بره  یعیو مفسرد شر   لسرو  یف ،ییعلامه طباطبرا  و یقیم اشعد را در نظدات ابن یتفاوت رأ نیا. نامحدود داشته باشد
و روشمند به مسئله خلرود اهرل    عیطور وس و به ستیاست که قائل به خلود در عذاب ن یانمتکلم جملهاز یقیم جوز ابن. مشاهده کدد

. کنرد  یو نقد م یها را نف آن گد،ید یو در بخش است کدده انیبه خلود را ب نیاز سخنان خود، آراء قائل یدر بخش یو. نار پدداخته است
که مدبرو  بره خلرود     یاتیآ دیدر تفس ییعلامه طباطبا. کند یمدر آتش را اثبات  نداشتن یجاودانگ ،یو نقل یادله فداوان عقل انیبا ب یو

 ینفسران  اتملکر  و حرالات  ظهرور  بره  را انیآدم در شد و دیخ شقاوت، و سعادت واست  کدده یاهل نار است، بد اصل خلود پافشار
 نیر امرا برد ا   شود؛ یم یکفد و شدک در نفس رسوخ کند، باعث عذاب دائم اگدمعتقد است  واند  کسب کدده ایکه در دن دهد ینسبت م
 برد  میکد قدآن که دارد دیتأک نکته نیا بددر رابطه با خلود اهل نار  یو . به کافدان اختصاص دارد نار در خلود که کند یم دیتأک زینکته ن
احکام شدع و خصوصیات معاد را برا مقردمات کلرق عقرل      ةهم توان یدارد و معتقد است نم حینص صد آتش، در یجاودانگ و خلود

قریم   ابرن . رسد و تنها راه اثبات آن، تصدیق به نبوت پیامبد صراد  اسرت   دست عقل به آن خصوصیات و جزئیات نمق دایز ؛اثبات کدد
انرد   کردده  انیر ب یلیمسئله خلود در عذاب دلا نییدر تب ،اند که داشته یفکد یمشدب و مبان با توجه به کیهد ییو علامه طباطبا یجوز

.اند متفاوت یدیو تفس ییو محتوا یکه به لحاظ روش

 یدیکل یها واژه
 .یقیم جوز ابن ،ییعلامه طباطبا ،ینفسان ملکات عذاب، جهنم، خلود،
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 مقدمه -1

و  مهررم یهررا از مسررائل و بحررث یکرریخلررود در عررذاب 

 ةهم و شده حیکه در قدآن کدیم بدان تصد است یا دهیچیپ

خصروص مسرلمانان را همرواره بره خرود       بره  ،اهل دیانت

از متکلم، فیلسو ، عار  و مفسرّد و  . مشغول داشته است

این پدسرش را از خرود دارنرد کره آیرا       یهمگ ،فقیه گدفته

کار را بردا  همیشره در آترش     خداوند مهدبان، بندگان گناه

کنرد،   سوزاند و آیا بدا  ابد، تا خدا خدایق مرق  قآخدت م

رنگ و بو  حدّ و مقردار    آنکه یبدون مدت و زمان و ب

سوزاند یرا چنرین نیسرت و     یافت شود، آنان را به آتش مق

، حرال کوتراه باشرد یرا طررولانق،     یزمران  تنهرا بردا  مردت   

و سرسس آنران را از    کنرد  یمر کاران را تأدیرب و تنبیره    گناه

 .سازد د و راحتق آنان را فداهم مقرهان عذاب مق

ا  از بنردگان   چگونه ممکن است خداوند مهدبان، عده

خود را بدا  گناه و عصریان  محردود، در مردتق کوتراه از     

عمد و زمانق در حدود پنجاه یا شصت سرال و یرا نهایرت    

هرم   آن کنرد، صد یا دویست سال، همواره و تا ابد عرذاب  

ق بس شدید و دردناک صورت ابد  و بدون حد و عذاب به

 یدارا خردا  که است آن باب نیا در یاصل نکته .و مستمد

 یرحمتر  و»: اسرت  آمرده  قردآن  در و است واسعه رحمت

 19 هیر آ در نیهمچنر  و ؛(518/اعردا  ) «ءیش کل وسعت

 هیر ادع در و اسرت  شرده  داده عفرو  به یا وعده زمد، سوره

 وسرعت  امنیر »: دارد غلبره  غضبش بد او رحمت زین وارده

 اسرت  آن یالهر  میتعال روح گد،ید یسو از. «غضبه حمتهر

 انا و لله انا» فهیشد ةیآ بداساس موجودات هیکل و انسان که

 نیر ا. گددنرد  یبرازم  او یسرو  بره ( 518/بقده) «راجعون هیال

 مقصرد  و مدجرع  کره  دارد آن از تیحکا ظاهد در عبارات

 طرد  . اوسرت  یسو به یتعال انسان، ازجمله و موجودات

 یبدخر  عرذاب  یجراودانگ  و رنرا  اهرل  خلود ئله،مس گدید

 آن بره  اتیر روا و قردآن  یجا یجا در که است گناهکاران

وَ الَذِینَ کَفَدوُا وَ کرَذبَووا  » فهیشد هیمانند آ .است شده اشاره

 وَ» ،(93/بقده)« النَار  هومْ فِیها خالِدوونَ  أَصْحابو  ب آیاتنِا أُولئِکَ

النرَار     أَصرْحابو   نا وَ اسْتَکبَْدوُا عَنهْا أُولئرِکَ الَذِینَ کَذبَووا ب آیاتِ

و کسانق که آیات ما را تکرذیب کننرد و   « هومْ فِیها خالِدوونَ

ها تکبد ورزند، آنان اصرحاب آتشرند کره در     از پذیدش آن

 (. 98/الأعدا )جاویدان خواهند ماند  آن

است  یسلف یمهم یها تیاز شخص یکی یجوز قیم ابن

 درخرور ه برا مسرئله خلرود اهرل نرار مباحرث       که در رابط

 بررد یادیررز لیرردلا یو. اسررت کرردده ارائرره یترروجه

 برد  هیتک با موارد شتدیب در و استکدده  انیب نبودن جاودانه

بد غضبش و فطدت  یرحمت اله سبقت و صفات و اسماء

 .ددیگ یم جهیرا نت نبودن جاودانه یاله

و  یمهررم فلسررف یهررا تیشخصرر از ییطباطبررا علامرره

است که در رابطه با مسئله خلود اهل نار  یعیو ش یدیستف

 از یبدخر  بره را  یبد خلود، اشکالات یفلسف نییعلاوه بد تب

 نکره یبرا توجره بره ا   . کند یم مطدح نبودن جاودانهبه  ن یقائل

 یو مبران  مشردب  یمرورد بدرسر   یهرا  تیاز شخص کیهد

 از یکر ی کره ) قریم  ابرن  نظد ق،یتحق نیا در دارند، یمتفاوت

بره   راجرع  او دیتفسر  و یبدرسر (  است هیمیت ابن دانشاگد

 دگاهیر سردانجام د  اسرت  شده لیتحلاهل نار  خلود اتِیآ

 نیتدمقایسه شده است که از بزرگ ییطباطباعلامه  با یو

 نرار،  اهل خلود با رابطه در. است یعیش مفسدان و فلاسفه

نیرز   ینقلر  لیهد دو، دلا ،یجوز قیم ابن و ییطباطبا علامه

 .  است شده یمقاله بدرس نیاند که در ا کدده دادیا

 

 قیم ابن نظر از خلود یمعنا -2

 ندارد؛ میمستق یلغو بحث خلود یدر رابطه با معنا قیم ابن

 یبردا . خلود را اسرتنبا  کردد   یاز ادله او معنا توان یاما م

 نیچن نبودن جاودانهبد  شیخو لیاز دلا یکیدر  یمثال، و

 میرزان  اسراس دد در آترش بد بقرای فر   مدت :کند یبحث م

کرره  اسررت عدضرری امرردی خباثررت و اسررت فرردد خباثررت

است و بد این باور است که خداونرد بنردگان را    دیپذ زوال

 هرا  خباثرت  اتوحیدی بر  فطدتیکتاپدست آفدید و چنانچه 

 دیدپرذ ییتغ ها و آتش  عذاب اها هم ب تغیید کند، این خباثت

برا توجره بره     میق ابن همچنین(. 016: تا یب ،قیم ابن)است 

: کنرد  مری  بیان و گیدد می نتیجه را نبودن جاودانهفنای آتش 

آترش و   برودن ابدی دانستن خلود در آتش مسرتلزم ابردی  

آتش موجرود اسرت در    که یدوام و بقای آن نیست و مادام
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اما خردای سربحان    ؛یابد آن هستند و این بودن استمدار می

بنرابداین،  . هدگز نگفته است که آتش ابدی و براقی اسرت  

قیم بد این باور است که عذاب در مردت و بقرا و دوام    ابن

:  5456 ،قریم  ابن)آتش ابدی و پایدار است و نه بعد ازآن 

 ها شد بروده  که در آننفوسی آفدینش  ،یبنابد نظد و(. 984

 ؛رود یبا برلای طرولانی و آترش از برین مر      شانشداست، 

برین  ز برا آترش ا  خبث طلا و نقرده و آهرن   آن همچنانکه 

اما  این امد معقولی در قیاس با حکمت خداست؛و  رود یم

و  شرود  یهرا زایرل نمر    آفدینش نفوسی کره هدگرز شرد آن   

حکمررت و رحمررت قرردار  در، ابرردی یعذابشرران پایرران نمرر

 ات داردفبا حکمت و رحمت خداوند منا و قطعاً ددیگ ینم

 (.  008-000: تا قیم، بی ابن)
ا توجه به نقش آترش  قیم در یکی از دلایل خویش ب ابن

هدگاه عذاب این نفوس که  دارد یمدر تحول انسان، اظهار 

ایرن   لازم خرود رسرید و   ةبه حد خود و عقوبت بره انرداز  
اعتردا    ،و به پدوردگارشانند نفوس شکستند، خاضع شد

 ها کاملاً عردالت  خداوند درمورد آن را ستایش کددند، اوو 
د تخفیر  عرذاب   ها در این حالت از خداون آن و ورزد یم

از  را در عرذاب ماندنرد   ییهرا  دورهو بعد از اینکه  نندیب یم
هرا آن طرور کره     ایرن دوره  و کننرد  یمر عذاب نجات پیردا  

 (ص)از سخن ابری امامره از پیرامبد    طبدانی در معجم خود

ممکرن   بنابداین ؛پنجاه هزار سال استاست،  روایت کدده

 بعرد از ایرن مردت    ،نیست کسری کره کبرد و شردک دارد    
بنرابداین   (.006-003: همان) طولانی در عذاب باقی بماند

 ،قریم  نتیجره گدفرت کره ابرن     توان یم با توجه به این دلایل

یکی آنجا که دلیل بد رد : بدد یمبه دو معنا به کار خلود را 

و  بردد  یمر و آن را به معنای جاودانگی به کرار   آورد یمآن 

را در ی طرولانی اسرت کره آن    هرا  دورهدیگدی به معنرای  

 .بدد یمتفسید آیات و روایات به کار 

 

 معنای خلود از نظر علامه طباطبائی -3

 کنرد  یدر بحث لغوی از واژه خلود از راغب نقل مر  علامه

 :که

 و فسراد  از چیرز  هد دور  و بدائت معنا  به «خلود»کلمه

عردب هرد   . دارد کره  است حالتق و صفت بد ماندنشباقق

برا کلمره خلرود وصر       شرود  چیز  را که زود فاسد نمق

بره معنرا  آن   « لام»و سرکون  « خ»کند و خلد بره فرتح    مق

به حالت خرود   اش یجزئق است که تا آخدین دقایق زندگ

 .شود ماند و مانند ساید اعضا دچار دگدگونق نمق مق

 معنرا   به اصل در «مخلد»کلمه ییطباطبا علامه نظد به

ین و بره همر   مانرد  مرق  باقق طولانق مدتق که است چیز 

 گوینرد  مرق  استجهت به مدد  که مویش دید سفید شده 

قدر بمانرد   ثنائیش آن یها و به حیوانق که دندان« مخلد رجل»

این معنرا   . «دابة مخلدة» گویند هایش نیز بدوید، مق که رباعق

استعاره درباره کسرق کره دائمراً     عنواناصلق کلمه است، اما به

خلود در جنت بره   یو به نظد. شود استعمال مق ،ماند باقق مق

معنا  بقا  اشریاء اسرت برد حالرت خرود، بردون اینکره در        

أوُلئرِکَ  »:دیفدما یمکه قدآن  چنان هم ؛معدض فساد قدار گیدند

وَ منَْ یقَتْرُلْ  »:دیفدما یمو نیز  5 «خالدِوونَ فیِها هومْ الناَر  أصَحْابو

 8.«ها یموؤمْنِاً موتعَمَدِاً فجَزَاؤهُو جهَنَمَو خالدِاً ف

 یَطرُو و » در خصروص آیره   : سدینو یم ییطباطبا علامه

اند معنرایش   گفته یبدخ( 50/واقعه) «موخَلَدوونَ و لْدانٌ علََیهْ مْ

چدخند که دائماً به  این است که دور بهشتیان فدزندانق مق

. شروند  انرد و دچرار فسراد نمرق     حال جوانق و زیبایق باقق

کره یرک نروع     معنرایش ایرن اسرت    انرد  گفته دیگد بعضق

 ،درواقرع . شود گوشواره در گوش دارند که خلد نامیده مق

 آن بقراء  بره  حکرم  و کرددن اخلاد هد چیز به معنا  دائمق

لکِنرَهو أخَْلرَدَ    وَ»: اسرت  معنا همین بهکلام خدا  درو  است

معنا است که به زمین دل  نیبد( 508/اعدا )« إ لَق الْأَرْض 

  ن خواهررد زیسررتبسررت و گمرران کرردد کرره دائمرراً در آ  

 (.88، 55: 5905 ،ییطباطبا)

 

 : خلود اهل نار رامونیپ یقیم جوز نظرات ابن -4

در  خلرود  نره یاسرت کره در زم   یاز متکلمان یجوز قیم ابن

. کردده اسرت   دادیا یتوجه درخورعذاب مطالب مفصل و 

 وپرن   ستیب« بلاد الافداح  یالارواح ال یحاد»او در کتاب 

مختصد »کدده است و  در کتاب  انیب نبودن جاودانهبد  لیدل
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را کره   یلیهمان دلا« المعطله هیالجهم یالصواعق المدسله عل

 کنرد  یمطدح مر  گدید یانیالارواح آورده است، با ب یدر حاد

 کتراب  در میقر  ابرن . کند یهم ذکد م یدیجد لیو بعضاً دلا

ابتدا آراء مختل  درباره خلود در عرذاب را   الارواح، یحاد

را که قائرل بره خلرود در     یکسان لیو بعد دلا دکن یمطدح م

 .کند یرا نقد م کیمطدح و هد ،عذاب هستند

منسجم و روشرمند سرخن    اریبس خلود، باب در قیم ابن

 کردده  انیر آثرار خرود ب   یجا یدر جا یآنچه و. گفته است

از  یدر بخشر . در چند محور خلاصه کدد توان یرا م است

آراء مختلر  را   ند،ک یدیگ بدون آنکه موضع ،سخنان خود

 بخرش  در و اسرت  کردده  انیر ب یدرباره خلود و جراودانگ 

و نقض آراء معتقدان به خلرود در   ینف یو کددیرو گد،ید

 ،دارد یاثبرات  یکردد یآتش است و در محرور سروم کره رو   

خلرود و   ینفر  ،ینقلر  و یعقلر  ادلره  برا  اسرت  کردده  یسع

 . اثبات کند امتیدر آتش را در ق یجاودانگ

بره دو دسرته    توان یرا م نبودن جاودانهقیم بد  ابن لیدلا 

 آثرار  ایرن تقسریم در  . کدد یدسته بند یو نقل یعقل لیدلا

 ارائره و بدای سهولت فهم چنرین   شود ینمقیم مشاهده  ابن

قریم در دلایرل عقلری     است که ابرن  ذکد انیشا. است شده

؛ ولری  کنرد  یمر خویش نیز گاهی به آیه یا روایتری اسرتناد   

  .هاست آنو تحلیل  ها صدفاً بیان نقل دلایل نقلی او

 دلایل عقلی -4-1

 لیر ذ تروان  یمر  را نبودن جاودانهقیم  بد  ابن یعقل لیدلا

 و هرد   ،یالهر  صرفات  و اسماء اساساستدلال بد نیعناو

 و دیر وع و وعرد  کیر تفک فطردت،  بدهران  عقوبت، زهیانگ

 .کددشد دسته بندی  بودنیحداقل هینظد

 اسماء و صفات الهی براساساستدلال   -4-1-1

اسرماء و صرفات الهری     دلیرل بداسراس   قریم چنرد   ابن 

 .ها بدرسی شده است ه بدخی از آنک است کدده اقامه

به این نکته اشاره دارد که در یکی از دلایل خویش  وی

 .سرت دو صفت ذاتی بدای او وندخشنودی و رحمت خدا

غلبره  ش بد غضرب حق  رحمت. نهایتی ندارد وی خشنودی

رضرروان او بررالاتد و والاتررد از بهشررت و  ویت ضررار. دارد

اما خشم خدا و سرخ  او   ؛موجود در آن است یها نعمت

و  ممکننا خداوند، از آناز صفات ذاتی نیست که جدایی 

 یأدو ر بنا بد نظد ابرن قریم،   .خدا همواره خشمگین باشد

غضرب از صرفات    -5: درباره صرفت غضرب وجرود دارد   

 .ال خداوند قائم به اوسرت فعلی خداست و مانند دیگد افع

 اوست به قائم غید ومنفصل از خداوند  یغضب صفت - 8

از  شران  ییحیات و علم و قدرت نیسرت کره جردا   مانند  و

عرذاب از صرفت غضرب نشرأت     . باشرد خداوند ناممکن 

 9 روایتری در  شود یو آتش با غضب او افدوخته م ددیگ یم

در  که خداوند خلقی را از غضب خود آفدید واست مده آ

هررا از نافدمانرران خررود انتقررام  شررد  سررکونت داد و بررا آن

نروعی کره از   : انرد  پرس مخلوقرات خردا دو نروع     .ددیگ یم

از غضرب و  که اند و نوعی  شدهق رحمت خل رحمت و با

خردا  قیم بد این باور است که  ابن .اند شده دهیبا غضب آفد

ازجمله ایرن وجروه ایرن    . استکمال مطلق  ،از تمام وجوه

پاداش ، شود یو خشمگین م شود یخدا خشنود ماست که 

عزیرز  ، کنرد  یمنع مر و  بخشد یم، کند یو عقوبت م دهد یم

این به . کند یو عفو م ددیگ یانتقام م، کند یذلیل مو  کند یم

سبب فدماندوایی اوسرت و حقیقرت فدمراندوایی تروأم برا      

 زا اغضرب خرد  وقتری  . حکمت و رحمت و ستایش است

برین   عقوبت او نیز از ،تبدیل شود و به خشنودیبدود  بین

 الهری  رحمرت . شرود  یو بره رحمرت او تبردیل مر     رود یم

وصرر  و شررکل آن  هدچنررد ویژگرری و اسررت؛ همیشررگی

 از آنران  اخردا   و عاصیان مجازات بنابداین .متفاوت است

ماننرد رحمرت    اسرت؛  الهری  رحمت مصدا  دو هد جهنم

فاسد را تا مواد بد و  کند یم داغطبیبی که گوشت بیمار را 

  .از آن خار  کند

 کند یبه این نکته اشاره م وی در یکی از دلایل خویش 

نیکری و  ، مغفدت، که نعمت و پاداش از مقتضیات رحمت

نسربت  به همین دلیل آن را بره خرود    کدم خداوند است و

هسرتند و   اما عذاب و عقوبت از مخلوقرات او  ؛استداده 

. اسرت  ه نشرده ب نامیرد اقب و معرذّ عخدا مدلیل به همین 

این است کره رحریم و غفرور از اوصرا  خردا       ها آنفد  
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آنچره  . هستند و عرذاب و عقوبرت از افعرال خردا هسرتند     

دوام ایرن اسرماء و    برا  ،اقتضای اسماء و صفات خداسرت 

خصوص اگد نزد خردا محبروب و    به ؛ابدی یصفات ادامه م

امرا   ؛نظد باشددّو خودش یک غایت ماشد ب یداشتن دوست

زمده اسماء و صفات خداوند نبوده  در واست  عذاب ،شد

زمرده مفعرولات    در مصرلحت  و حکمت داساساست و ب

 ،و چون حکمت  و مصلحت حاصل شود استقدارگدفته 

 و کیر کار ن نیهمچن. رود یم نیعذاب از ب د،یبه خلا  خ

 میقرد  خردا  دایر ز سرت؛ ین یشردن هدگز قطرع  خدا معدو ِ

 . (083-007: همان)حسان است الا یابد و الاحسان

را بره ایرن نحرو    مرذکور   دلیرل  توان یم رسد یبه نظد م

 : تقدید کدد

 و اسماء یاقتضا صفات، و اسماء دوام به باتوجه -5

 تیر غا خرودش  نکره یا بخصوص. است دائمی هم صفات

 .لهیوس نه باشد

 اسماء زمده در عذاب و است عذاب یمساو شد -8

 دهآمر  در افعال زمده در حکمت خاطد به و نبوده صفات و

 . است

نره در   خردا،  با نسبتی یرو چیه شد به ،قیم نظد ابن بد بنا

ذات خردا  . ذات و نه در صفات و افعال و اسماء او نردارد 

افعرال خردا   . کمال مطلق است از بدخوردار ،از تمام وجوه

عرردل و حکمررت اسررت و  ، رحمررت، همگرری خیرردنیررز 

وی در پاسخ به ایرن  . شدی در آن افعال نیست یرو چیه به

چنرین   .شرود  یمر نسربت داده  به خدا  گونهکه شد چ لسؤا

و مفعرولات و مخلوقرات خردا     ازشرد   کره  دهرد  یمپاسخ 

امرا   ؛فعل او همگی خید است .اوست منفصل و جدای از 

هم دارای خید و هم دارای شرد   ،مخلوقی که مفعول است

و قررائم برره اسررت مخلررو  و منفصررل  ،شررد چررون ؛اسررت

 ،به نظد او. شود ینمده نسبت دابه خدا  یست وپدوردگار ن

و  مران یا. هاسرت  شد همان گناهان و موجبات و اسباب آن

را  دگانیر آفد آن، یبردا و خدا  استطاعات به خدا متعلق 

 هرا نرازل کردد   یو کترب آسرمان   مبعرو  را  امبدانیپ خلق،

و اسرت  نظد نبروده  دّشردور مر  ذات  ،نظد ابن قیم از. است

هسرتند کره    ییها مفعول ها نیا. غایت آفدینش خلق نیستند

آن  یسو به یا لهیاند و وس بدای یک امد محبوب مقدر شده

پس زمانی که آنچه بره خراطدش مقردر    . اند شده قدار داده

 و شروند  یو متلاشری مر   روند یاز بین م ،شده حاصل شود

 .(007-005: تا یبقیم،  ابن) گددد یامد به خید محض بدم

 شرود،  یمر  یمتصر  بره شرد و برد     آنچه گد،ید انیب به

نسربت داده   یبه مقض یبلکه شد و بد ست،ین یاله یقضا

 دیپرذ  هیر توجشدور  بودنیدر گفتمان نسب تاًیکه نها شود یم

 .است

که تمام قضای الهی خید است و مصدر کند یموی بیان 

او تماماً خید، . آن علم خدا، حکمت و کمال مقدس اوست

مصلحت، حکمت، عدل و رحمت است و دخول شرد در  

ی است نه ذاتی و چیزی که عدضی باشد، مقصرود  او عدض

قریم،   ابن)لذاته نیست؛ همچنین دوام امد عدضی واجب نیست 

 برا توجره بره مؤلفره    در دلایل مرذکور   قیم ابن(. 916:  5456

. ددیر گ یعذاب را نتیجه مر  نبودن جاودانهو صفات الهی  اسماء

 یآنچه با رحمت و بردا  که دهد یموی در دلیل دیگدی شدح 

و غالرب و مقردم    تیر ذاتش مقصرود و غا  شد، خلقت رحم

 و خشرم  بداسراس  وآنچره  دارد یذاتر  تیغا ینوعاست و به 

و  لهیبلکه وسر  ست؛یاست، مقصود بالذات ن شده خلق غضب

. اسرت  شرده  اراده خرودش  دیر مغلوب اسرت و بره خراطد غ   

ات بردان  الرذ ب اراده الهی از نظد او، آنچه  (.018 : تا قیم، بی ابن)

کرره  اسرت  ای رحمرت اسررت و غضرب وسرریله   هتعلرق گدفترر 

ها در شمول رحمت الهی قدار گیدند؛ بنرابداین رحمرت    انسان

غایت غضب است و همانطور که خرود صرفت رحمرت برد     

غضب غلبه یافته است، پس باید اثد آن نیز بد اثد غضب غلبره  

یی هرا  اسرتدلال در چنرین  (. 916:  5456قیم، ابن)داشته باشد 

نبودن ذکرد کردده اسرت، بیشرتد،      جاودانهقیم جوزی بد  که ابن

مبتنری برد سربقت     معمولاًو  شود یمی عدفانی دیده ها شیگدا

برد   یقیم مبتن که ابن یا ادله تمام .رحمت بد غضب الهی است

 اقامره نبرودن   جاودانره اسماء و صفات حضدت حرق در براب   

و چنرد   گددد یرحمت بدم یبه گستددگ یبه نحو است، کدده

 .است نکته کیاز  انیب
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و  مصتتل   حکمتت  استتتدلال براستتاس  -4-1-2

 هدف عقوب 

دلایلی نبودن،  بد جاودانه قیم  از دلایل ابن یدیگددسته 

 .اسرت عقوبرت   زهیانگو  اساس هد   بد مبتنیکه هستند 

هرد  خردا از   کره   کنرد  یمر قیم بیان  در دلیل نخست، ابن

خدا از این . نیست نیاز خدا به مجازات یا منفعت، عقوبت

عقوبت، عبرث و خرالی    حال نیباا. استور والاتد و منزه ام

کددن  بدای کامل راخدا عقوبت . از حکمت و هدفی نیست

دوسررتداران خررود و مصررلحتی برردای  و اولیرراء بررد نعمررت

شکنجه و عرذاب  . قدار داده استها  و درمان آن بختان دهیت

بنرا  . بلکه وسیله است ؛امدی است که قصد و غایت نیست

در دوام و اسرتمدار   روزان دهیر مصلحت ت ،قیم بنبد عقیده ا

کرددن برد ایشران    هدچنرد در اصرل عرذاب   ؛ عذاب نیست

اصل و منشأ (. 085: تا یبقیم،  ابن)است  مانهیحکمصلحت 

عقوبت، تقدید خدای احکم الحاکمین و ارحرم الرداحمین   

است که نار و دوزخ را بداساس حکمت و رحمتش مقردر  

موحرد هسرتند، امرا در آنران      فدمود؛ بنرابداین کسرانی کره   

تا طیب و  شوند یمناخالصی و شد وجود دارد، وارد آتش 

آنان رحمت در لباس عرذاب و   یبدا جهیدرنت ؛طاهد شوند

 مصرلحتِ  و قطعراً پرس از حصرول     شرود  ینقمت ظاهد م

عرذاب   قصرد  بره هرا   آفدینش جان .شود یبدطد  م مدّنظد

 ابدی برا مصرلحت و حکمرت احکرم الحراکمین و ارحرم      

 (. 915-917:  5456قیم،  ابن)الداحمین منافات دارد 

 تیر قریم برد محور   ابرن  یهرا  از استدلال یبخش نیبنابدا

 . است عالم و آدم خلقت نبودنو پوچ یحکمت اله

حکمرت   مؤلفره قیم در الصواعق المدسله با توجه به  ابن

که اسرباب عرذاب از خرود نفرس اسرت؛ امرا        کند یمبیان 

دت حق است؛ بنابداین مصدر و اسباب خید از جانب حض

نیز خود اوسرت   ها آنخداست و غایت  ها یکینمنشأ تمام 

از جانب خرود   ها یبد؛ اما سیئات و شود یمو به او منتهی 

چرون  . شود یماز جهل بنده ناشی  ها آنبنده است و سبب 

ة قیومی اسرت کره پیوسرته بروده و     زند ها یکینسبب تمام 

بب خرود کره خداسرت    پس حسنات نیز به دوام س. هست

رفرتن   نیازبر که برا   ها یبد؛ بدخلا  شدور و ابندی یمدوام 

قریم، ایرن وجروه     نظد ابن بنا بد. روند یم نیاز بسبب خود 

که حکمت و مصلحت در خلق آتش اقتضرا   کند یمروشن 

با بقای سبب و حکمتی که  صدفاًکه آتش  طوری ؛ بهکند یم

سبب  که یهنگاماست، باقی بماند و  شده خلقبه خاطد آن 

از بین رفت و حکمت حاصل شد، کار به همران رحمرت   

 (.985: همان) گدددبدپیشین که غلبه داشت، 

انرد؛ یعنری    و منافع غایات لنفسه دهایخقیم،  در نگاه ابن

عنوان  غایاتی هستند که خودشان مقصود هستند و شدها به

و هدآنچه که مقصرود لنفسره باشرد،     شوند یموسایل قصد 

بقایش اقتضای حکمت است و هد آنچه که مقصود  دوام و

لغیده باشد، هدگاه مقصود اصرلی و لنفسره حاصرل شرود،     

دیگد دوام و بقای مقصود لغیده حکمت و مصلحتی ندارد 

 کند یمو خداوند دشمنانش را به اندازه جدائمشان عقوبت 

ة ایرن شردور بردای غیرد خودشران قصرد       همر و از طدفی 

که خودشان مقصرود   شوند یمد و به مصالحی منج اند شده

 (.910: همان)لنفسه هستند 

شد  بودن داشتن دائمی قیم با توجه به منافات بنابداین ابن

بنرا   .که جهنم دائمی نخواهد بود ددیگ یمبا حکمت نتیجه 

کره آترش    کنرد  یمقیم، حکمت و رحمت اقتضا  بد نظد ابن

یافترره از حرردام را بخررورد و آن  ی  پرردورشهررا گوشررتآن 

هرایی کره اقردام بره حردام کردده        را بسزد؛ پوست ها تپوس

 هرا  بردن و  هرا  قلبیافتن آتش بد این  بنابداین سلطه  بودند؛

 (.998:   5456قیم،  ابن)در نهایت حکمت است 

بره خراطد حکمتری     البته عذاب امد بیهوده نیست؛ بلکه

درمرورد   ،نظد است که چون آن حکمرت حاصرل شرود   مدّ

خدای  .ماند ینمنظدی باقی دّعذاب امد مطلوبی و غدض م

برا عرذاب    ،ددیگ یمطور که مظلوم از ظالم آرام  آن سبحان

را بره خراطد شرفای     اش بندهخدا  .ددیگ ینمبندگانش آرام 

 کنرد  یمعذاب  را بلکه او ؛کند ینمدل و آرامش آن عذاب 

پرس   .شامل حرالش شرود   ت خداوندرحمو  ودتا طاهد ش

حد را عذاب نامید  خداوند. عذاب بدای او مصلحتی است

بردای هرد    که گونه اقتضا کدد و حکمت خدای سبحان این
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گمداهرری از  دردی درمررانی مناسررب قرردار دهررد و درمرران 

بیمرار را پیراپی    ،هاست و طبیب دلسروز  درمان نیدشوارتد

شرده برد    دِ عرارض زشت و پلی ةتا از او آن ماد کند داغ می

بیشرتد   شدن عضو را خار  کند و اگد قطعبدن سالمش را 

 نیدتدیشرد کند و او را  میآن را قطع  ،به صلاح بیمار دید

پررس ایررن قضررای پدوردگررار و قرردر او در  . درد بچشرراند

ناآشناسرت کره برد طبیعرت مسرتقیم او       یا مادهبددن  ازبین

 .بدون اینکه بنده اختیاری داشته باشداست، عارض شده 

به این نکته اشاره دارد که در یکی از دلایل خویش  وی

فعال خدای سبحان از حکمت و مصلحت و عدل خرار   ا

و  دهرد  ینیست و خدا کار بیهوده و ستم و باطل انجام نمر 

هرا   طور که از ساید عیب و نقص همان ؛ها منزه است از این

بنرابداین عرذاب او نسربت بره بنردگان بردای        ؛منزه اسرت 

یا از سرد رحمرت    کددن طهارت بددن خباثت و کامل ازبین

نظد ذّچرون آن حکمررت مرر و  د حکمررتاسرت و یررا از سر  

و اصلاً دوام عرذاب در   رود یبین م عذاب از ،حاصل شود

و یرا از سرد مصرلحتی اسرت کره بره        حکمت خدا نیست

ترد و   هرا را کامرل   گددد که این نعمرت آن  اولیای خدا بدمی

بد عقیرده او اقتضرای ابردی و     و این نیز بنا کند یتد م تمام

اگرد  : دیر گو یمر قریم   ابرن . کند یبودن عذاب را نم همیشگی

عرذاب بره مشریت و خواسرت محررض     شرود کره   اشرکال  

در جرواب   ،خواهرد  یحکمرت و غایرت نمر    و گرددد  یبدم

احکم  یکی اینکه از خدای: دو وجه را مطدح کدد توان یم

الحاکمین و اعلم العالمین محال است که افعال او خالی از 

، سرنت ، قردآن . مصرلحت و اهردا  نیرک باشرد    ، حکمت

همگی به بطلان این حد   آیاتو  قل و فطدتاشارات ع

مانردن ایشران در عرذاب یرا      اینکه باقی ،وجه دوم. اند گواه

جداشدنشان از آن نسبت بره مشریت و خواسرت خداونرد     

یافتن عذاب منافاتی با کمال او نردارد   یکسان است و پایان

برودن آن خبرد    نهایرت  بودن عذاب و بی و خدا از همیشگی

تعلیرل خلرود بداسراس حکمرت و     پی  گد درا .نداده است

و  کنرد  یدوام عذاب را اقتضا نم ،رحمت و مصلحت باشیم

، دوام عرذاب را اقتضرا   ماگد در پی مشیت محض هم باشی

و اگد تنها به سمع اکتفا شود متنی وجود ندارد که  کند ینم

با این  .(004-008: تا قیم، بی ابن)د را اقتضا کن دوام عذاب

کره آیرا در جهرنم     شرود  یمر مطدح  سؤالقیم، این  بیان ابن

 سرؤال اگد بنا بد تزکیه گذاشته شود، ایرن  . تزکیه معنا دارد

. که چدا بدین نحو باید تزکیه صورت بگیدد شود یممطدح 

بداساس سه مؤلفه رحمرت و حکمرت    این دلیلدر  قیم ابن

ی همچنرین  و. ددیر گ یرا نتیجه م نبودن جاودانهو مصلحت 

؛ زیردا  نیسرت  ، صد  مشیئت خردا که عذاب کند یمتبیین 

یکسران  نبرودن   جاودانهیا جاودانگی مشیئت خدا نسبت به 

قیم، فارغ از مشی اشرعدی خرود،    ابن رسد یمبه نظد . است

فیلسوفانه وارد بحرث شرده اسرت و تردجیح بلامردجح را      

قریم شرد دائمری برا      بنا بد دیدگاه ابرن . محال شمدده است

و  هرا  قلبتن آتش بد یاف حکمت الهی منافات دارد و سلطه

ی ناآشرنا درنهایرت حکمرت    ا مادهبدای از بین بددن  ها بدن

است؛ و محال است که افعرال الهری خرالی از حکمرت و     

گفت حکمت از دیدگاه وی،  توان یمهد  باشد؛ بنابداین 

هدفمندی فعل خداست و ظاهداً این با مذهب اشعدی وی 

 .منافات دارد و بیشتد شبیه آراء معتزله است

 استدلال با تکیه بر فطرت الهی  -4-1-3

بودن  یکی از نکات جالب توجه در این استدلال، مطدح

کره   کنرد  یمر وی بیران  . قیم است بحث فطدت در زمان ابن

کفد امدی عدضی است نره ذاتری و اگدچره ممکرن اسرت      

ی مکردر بره   هرا  فطردت   تراً ینهامکدر شوند، امرا   ها فطدت

: وی مری گویرد   .گددنرد  یمر سدشت پاک اولیه خرویش بد 

آفدیرد و ایرن    کتاپدسرت یخدای سبحان بنردگان خرود را   

پرس   .ه استسدشت آن بدفطدتی است که خداوند مددم را 

امرا فقر  برد توحیرد نشرأت       ،گدچه فطدت را رها کددنرد 

کره   دهرد  یمر چیزهایی رخ  ها فطدتبدای اکثد  ؛ ولییافتند

 در نکره یا به توجه با قیم ابن درواقع، .دهد یمرا تغیید  ها آن

 امرا  اسرت،  داشرته  توجره  نکتره  نیر ا بره  خرود  یقبل لیدلا

 بحرث  برد  شتدیب ةیتک با شیخو لیدلا از یکی در همچنان

 .ددیگ یم جهینت را نبودن جاودانه فطدت،

 نردارد؛  بنردگانش  عرذاب  یبدا یا زهیانگ سبحان یخدا
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 یدگدگون با روزان دهیت. کند عذاب جابیا یسبب نکهیا مگد

 شیپر  را خرلا   راه قردر آن هیاول تخلق حالت از سدشت

 و کنرد  یمر  دایپ رسوخ نفس در یتباه و فساد که دندیگ یم

 تحرول  یبردا  و شرود  یمر  یگرد ید زیچ کاملاً آنان عتیطب

 کره  دارنرد  ازیر ن گرد ید یدیر تطه و دوباره یدییتغ به مجدد

 ،یتبراه  عمرق  بره  توجره  برا . بدسراند  صرحت  بره  را ها آن

 تیر رؤ ای یاله اتیآ عاستما اثد در که یمحدود یها تکان

 سراز  چراره  شرود  یمر  جراد یا یزندگ مقدر حواد  ای آفا 

 مهیب یها عقوبت و قضاها و اتیآ به ازمندین بلکه ست؛ین

 را آنان نفس در راسخ نجاست و خباثت تا است یمیعظ و

 مدتفرع  عذاب نیا یجابیا عامل یوقت ن،یبنابدا ببدد؛ نیب از

 یبراق  رحمرت  یاقتضرا  و رود یمر  نیبر  از هم عذاب شد،

ضرمن  قریم   ابرن . که هیچ رقیب و معارضری نردارد   ماند یم

عارضری  امردی   هدگراه علرت عرذاب    قبول این مسئله کره 

ولی هدگراه  باشد از بین می رود  (مانند سدکشی موحدان)

اثرد آن از برین   باشد ( مثل کفد و شدک)لزومی امدی علت 

 :اسرت، بیران میکنرد    ندفته نیب ازسبب آن  داکهچ رود ینم

به همین معنرا در مواضرع مختلفری از     قاًیدقدای سبحان خ

 بازگددانرده اگد » :این سخن ازجمله؛ است کدده اشارهقدآن 

آیره   4«گددنرد  یبرازم  ،شوند به آنچه از آن نهی شده بودنرد 

اقتضرای کفرد    ذاتراً کننده از آن است که بعضی نفوس  آگاه

 :یگدی دا هیآدر . دهند یمدارند و قابلیت ایمان را از دست 

در آخدت هم کور و گمداه  ،هدکس در این دنیا کور باشد»

کره گمداهری و    اسرت  خدای سربحان خبرد داده   1 .«است 

و حتری برا مشراهده     اسرت  دائمری ، از هدایت ها آنکوری 

 و رود ینماز بین  ،اند دادهخبد  ها آنحقایقی که پیامبدان از 

د و سبب و اث ،جدا نشودآنان  کوری و گمداهی ازمادام که 

 و»: انفال نیز 89آیه . شود ینمایشان جدا  اقتضای آن نیز از

و  کردد  یمر را شرنوا   ها آن ،دید یمخدا از ایشان خیدی  اگد

 ؛کددنرد  یمر پشرت   هرم  براز  ،کردد  یمر اگد ایشان را شرنوا  

بد این اسرت کره در   دال  8.  «بودند گددان یرو که یدرحال

 ندارد ، وجودخیدی که اقتضای رحمت کند ها بدخی انسان

پس اگد . رفت ینماثد آن از بین  ،بود ها آنو اگد خیدی در 

برره همررداه   ،در قلررب اینرران انرردک ذره از خیررد بررود    

: دیر گو یمر  قیم ابن .شدند یمشوندگان از آتش خار   خار 

 درمرورد  کره  اسرت  یمبران  نیتد یقو از نیا سوگند خدا به

 سرخن  ن،یبنرابدا  شرود؛  یم جسته تمسک آن به مسئله نیا

 سرببش  و موجرب  برادوام  عرذاب  مییبگو که است یبصوا

 گرردوه نیررا کرره سررتین یدیررتدد جررهیدرنت ابررد؛ی یمرر دوام

 در هرم  آخردت  در بودنرد،  گونره نیر ا ایر دن در که همچنان

 نیهمر  بره  و بدند یم سد به نتیط خبث یگمداه و یکور

 و مسرئله  امرا . است مستمد و یشگیهم هاآن عذاب جهت

 نیر ا  خباثت و تکذیب و فدک آیا نکهیا توجه درخور نکته

 اینکره  یرا  اسرت  ناممکن آن زوال و است بوده ذاتی گدوه

 و اسرت  شرده  عرارض  فطردتْ  برد  که است عارضی امدی

 برد  و است مهم یا مسئله این ،یو نظد به است؟ دیپذ زوال

 اسرت  یذات یامد فطدت. ندارد دلالت آن زوال بودنمحال

ت یکترا  ی، همگری بنردگان برد سدشر    اله اخبار بداساس و

 و کفرد  برد  را بنردگان  خردا  پرس . آفدیده شده انرد  پدستی

 و تیخالق به اقدار بد را ایشان بلکه است؛ نسدشته تکذیب

 .است کدده خلق خود حب و یگانگی

: دیر گو یمر  یمحکمر  نسربتاً  استدلال با نجایا در قیم ابن

 و شردند  سدشرته  آن برد  هرا انسران  که یحق) فطدت یوقت

 بردود،  نیب از باطل شدک و کفد خاطد به( است یذات امدی

 یعنر ی خرود،  ضرد  با هم باطل شدک و کفد ،یاول قیطد به

 ایشان اگد که ستین یدیتدد هیآ نیا در. شود یم زائل حق

 از آنچره  به شوند، بازگددانده اند بوده آن بد که حالی آن به

 آن کره  معلروم  کجرا  از اما گددند؛ یبدم بودند شده نهی آن

 نشوند لیتبد دیگدی شکل و نشأت به و ندود بین از حال

 یهنگام آن نیا و! است یتعال و تبارک خدای دهیپسند که

 عرذاب  از مردّنظد  حکمرت  و بدسد آنان به آتش که است

 .شود حاصل ایشان

 بین وعد و وعیداستدلال براساس تفکیک   -4-1-4

 کنرد  یمدر یکی از ادله خویش به اختصار بیان ابن قیم 

خررلا  وعیررد عمررل کنررد و در   دتوانرر یخداونررد مرر کرره

: ترا  قریم، بری   ابن) کددن یا نکددن به وعید مختار است عمل
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کره اگرد خردای سربحان      دهرد  یمر و چنین توضیح . (061

پایان و همیشرگی و   دهدکه عذاب آتش، بی آشکارا خبد می

شرک آن تهدیردی از سروی خداونرد      غیدمنقطع است، بری 

ورد وعید و ؛ اما در مکند ینماست؛ خدایی که خل  وعده 

تهدید، دیدگاه اغلب اهل سنت این است که خلا  تهدید 

کددن از سوی خدا، کدم و عفو و درگذشتی است که  عمل

اگرد خداونرد ایرن    . شرود  یمر خداوند به آن ستوده و مدح 

خل  تهدید را تدک کند، حق اوست و عمل ناحقی انجام 

 کردیم، . آورد یمنداده است و اگد هم بخواهد آن را به جا 

 نیترد  میکد، چه بدسد به خداوند که ددیگ ینمحق خود را 

خداوند متعرال در مواضرع مختلر     . است نیتد بخشندهو 

؛ اما حتری  کند ینمقدآن تصدیح کدده است که خل  وعده 

 (.همان) کند ینمدر یک موضع هم نگفته که خل  وعید 

 بودن شر نظریه حداقلی -4-1-5

گونره   استدلالی بدینقیم در کتاب الصواعق المدسله  ابن

اگد دوام عرذاب همچرون دوام ثرواب باشرد،      -5: دارد که

. مستلزم آن است که رحمت بد غضب الهی غالرب نباشرد  

بنرابداین دوام عرذاب   . رحمت بد غضب غالرب اسرت   -8

 . همچون دوام ثواب نیست

در دلیلی دیگد کره نراظد برد اسرتدلال فرو  اسرت بره        

خداوند دنیرا را  : دیوگ یموی . بودن شد قائل است حداقلی

مثال و نمونه و عبدتی بدای آنچه در آخدت اسرت و از آن  

بره   انرد  دهیر د آنچره  ازخبد داده، قدار داده است تا بندگان 

جعل سبحانه »: ، استدلال کننداند شده  دادهآنچه از آن خبد 

الغلبة و العافیة لما کان عن رحمته، و جعل الاضرمحلال و  

خداونرد غلبره و عافیرت را در    « الزوال لما کان عن غضربه 

امدی قدار داد کره از رحمرت اسرت و نرابودی و زوال را     

بدای چیزی قدار داد کره از غضرب اوسرت؛ بنرابداین لازم     

است راحتی بد سختی و سلامتی بد بلا و خیرد و اهرل آن   

اگدچه اهل خید و شرد گهگراه   . بد شد و اهل آن غلبه یابد

شرک غلبرة ثابرت و     اما بی، شوند یمجا  داشتن جابه در غلبه

پایدار با اهل حق و اهالی آن است و هدگاه اقتضای حمرد  

و حکمت خدا در این سدای فرانی ایرن چنرین باشرد، در     

کلید مسرئله در  . طور است همین قطعاًسدای حق محض هم 

این نکته نهفته است که وقتی شد بداساس حکمتی که بردای  

رد، دولرت و  غید خود قصد شده است و نقرش وسریله را دا  

فدماندوایی یابد، خید که خودش مقصود و مردنّظد اسرت و   

نقررش غایررت را دارد، برره مداتررب، بدخرروردار از حرراکمی و 

 (.988-981:  5456قیم،  ابن)سیطده خواهد بود 

 

  نار اهل خلود رامونیپ یطباطبائ علامه نظرات -5

 آمرده  خلرود  درمرورد  کره  یاتیآ دیتفس در ییطباطبا علامه

 شرقاوت،  و سرعادت  و دارد یپافشرار  خلود اصل بد است

 ینفسران  ملکات و حالات ظهور به را انیآدم در شد و دیخ

معتقد است کره   واند  کسب کدده ایکه در دن دهد ینسبت م

 یاگد کفد و شدک در نفس رسوخ کند، باعث عذاب دائمر 

 نرار،  در خلرود  کره  دارد دیتأک زین نکته نیا بد اما شود؛ یم

 الوعیرد  و التهدید یشمل فلا» دارد اختصاص نکافدا به تنها

 (.18، 87: 5905 ،ییطباطبا) «الکافدین إلا النار بخلود

 هوررمْ مررا وَ» هیررآ در سرردینو یمرر زانیررالم دیتفسرر در یو

 اسرت  کسانق علیه حجتق، (580/بقده) «النَار  مِنَ ب خار ج ینَ

 ،ییطباطبرا )اسرت   شردنق تمرام  آترش  عذاب گویندمی که

در پاسخ به  این مسئله که آیا عرذاب   یو(. 476، 5: 5905

پررذیدد و یررا خالررد و جاودانرره اسررت،  قیامررت انقطرراع مررق

از جهت ظواهد لفظق، کتاب خدا نص در خلود : سدینو یم

 نیرز ( ع)و جاودانگق دارد و سنت منقول از ائمه اهل بیرت 

 رسریده  استفاضره  حد به اصطلاح به که است زیاد قدر آن

 یرک یرک  تروان  ینمر  وجهل، به هیچاما از جهت عق است؛

 را است شده ذکد معاد بدا  که خصوصیاتق و شدع احکام

دسرت عقرل برره آن   . برا مقردمات کلررق عقرل اثبرات کرردد    

رسرد و تنهرا راه اثبرات آن،     خصوصیات و جزئیرات نمرق  

تصدیق به نبوت پیغمبد صاد  است کره معراد و جزئیرات    

 و اصرل  وقترق . است کدده اثبات وحق طدیقآن اصل را از

 لازم دیگرد  شرد،  ثابرت  عقلرق  ادلره  برا  امبدیپ نبوت صد 

 ا  جداگانره  عقلرق  ادله با نیز مسائل آن فدوعات که نیست

این پیغمبرد و   نبوتاست که  شدهچون فدض  شود؛ اثبات
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ثابرت شرده اسرت     عقلرق ادلره   با استصد  آنچه آورده 

 یفلسف نییعلامه تب حال،نیباا. (458، 5: 5905 ،ییطباطبا)

 یو اتیر نظد توان یم یطورکلبه.  کند یخلود ارائه م یابد

 یجا یو نقل یمباحث عقل ةبد خلود اهل نار را در دو دست

هرم مطردح    ییها اشکال و جواب ،یداد که در مباحث عقل

 .شده است

 خلود از علامه یفلسف نییتب -5-1

احوال و ملکات در نفرس،  : کند یم انیب ییطباطبا علامه

کند که نفس سرعید از آن   قبیح ایجاد مق صورتق نیکو و یا

 ،صورت نیکو مترنعم، و نفرس شرقی از آن صرورت قبریح     

در نفرس   انیر اما اگد حالات و رفتار بد آدم شود؛ یمتألم م

چرون قسرد    شرود؛  یم لیها زا آن یهمگ ،راسخ نشده باشد

 باطرل  «دومیر لا القسد» یفلسف قاعده بد بنا یو اکثد یدائم

و آن سرعادت و   مانرد  یش مر نفرس خرود   نیبنرابدا  است؛

پس اگرد نفرس مرؤمن بره خراطد گنراه       . اش یشقاوت ذات

گدفرت، چرون برا ذات نفرس سرازگار       زشت یها صورت

کره   همچنران  ؛رود ها از بین مق سدانجام آن صورت ،نیست

نفس کافد که ذاتاً شقق است، اگد به خاطد تکدار کارهایق 

 ا  به خود گدفت، چون محی  نفرس برا   صالح صور حسنه

.  شرود  یآن صور بالأخده از نفس زایل م ،آن سازگار نیست

هرا در نفرس رسروخ     است کره صرورت   یصورت در نیا و

 نفس، بد عارضه یها صورت که یدرصورت اما ؛نکدده باشد

صرورت جدیرد  و    جهیو درنت باشد کدده رسوخ نفس در

مرثلاً او را کره انسران     ) ا  به نفس داده باشد، نوعیت تازه

بود و دارا  صورت انسرانیه برود، بخیرل کنرد کره چنرین       

طرور کره    همان ؛انسانق یک نوع جدید  از انسانیت است

یک نوع حیروان   ،ناطقه وقتق با جنس حیوان ضمیمه شود

کند که نامش انسان است و ناهقه اگرد ضرمیمه    درست مق

 صراهله  و الاغ، نرام کند بره  آن شود، نوعق دیگد درست مق

نروع سرومق بره نرام اسرب درسرت        شود، اش ضمیمه اگد

که در اثد تکردار یرک    ینوع یها همچنین صورت. کند مق

اگرد در نفرس رسروخ کنرد،      د،یر آ یعمل در نفس پدید مر 

گروییم انسران یرا     مرق  دهد؛ یها م نوعیت جدید  به انسان

معلوم اسرت  . بخیل است یا سخق، یا شجاع است یا تدسو

 و ،اسرت  نفرس  در مجردد ق انسان، نروعق  که این نوع یعن

هرد گنراهق کره از او     (اسرت  الوجود دائمق مجدد موجود

نفس او سرعید باشرد و برا گنراه      که یصادر شود، درصورت

سنخیت نداشته باشد و خلاصه عوامل خارجق گناه را بره  

وبال و عذاب آن  ،گددنش گذاشته باشد، در چنین صورتق

و از عرذاب نجرات    شرود  یچشرد و پراک مر    گناهان را مق

نفس او شقق باشد و با گناه  که یدرصورت نیهمچن. یابد مق

از  چره صورت هدچند کره هد  نیدر ا ،سنخیت داشته باشد

ازآنجاکه  کنیزند به اذن خدا است و ل چنین نفسق سد مق

زند، چون نفرس او   گناهان بدون قسد و فشار از او سد مق

 در شره یهمنفسرق   چنین نیبنابدانفسق گناه دوست است، 

 .ماند خواهد عذاب

انسانق که دائماً گدفتار و معذب به لوازم ملکرات   چنین

ماننرد کسرق اسرت کره بره مردض        یخویش است از جهت

 ؛مالیخولیا و یا مردض کرابوس دائمرق مبرتلا شرده اسرت      

آور و  و وحشرت  زیر انگ هول ییها دائماً صورت که یطور به

مرواره از  چنین کسق ه. زند سد مق اش یالیزشت از قوه خ

هرا در جنرگ و سرتیز و     کند و برا آن  ها فدار مق آن صورت

هرا را   صورت نیخود او ا نکهیبا ا. بالأخده در عذاب است

 بره  و قاسرد  دو صدور آن از نفسش به قسر  کند یدرست م

ها را در نفرس   این صورت کسق و نیست خار  از فشار 

و هدچند این  ستاو مجسم نکدده است؛ بلکه اثد نفس او

 جهرت  نیر ها با طبع مدیض او سازگار نیست و ازا رتصو

متألم و ناراحت  ،هاست آن صورت دآورندهیکه خودش پد

هرا رنر     برالأخده از آن صرورت   باشرد،  چههد یلنیست، و

گدیزد و مگد عرذاب، غیرد آن چیرز      ها مقبدد و از آن مق

و  زد؟یر گد یاست که انسران قبرل از ابرتلاء بردان از آن مر     

خلاصرق از آن   وجرو   مبتلا شد در جستبعدازآنکه بدان 

ایررن تعدیرر  و مثررال بررد آن امررور زشررت و   د؟یررآ یبدمرر

کره انسران شرقق در     کند مق صد  یغیدجمیل یها صورت

، 5: 5904 ،ییطباطبرا . )شرود  یم رو روبه هادار آخدت با آن

 دیسع ایها  انسان نفس علامه، دیتعب به توجه با(. 888-884
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نداشرته   تیفس با گناه سنخاگد ن صورت، نیا در که است

است کره   یشق ای شود، یبعد از تحمل عذاب پاک م ،باشد

 نیکره چردا چنر    شرود  یسؤال مطدح م نیصورت ا نیدر ا

 ،و اگد بنا باشد اعمال صرالح  شوند یاز ابتدا خلق م ینفوس

 نیبرد  دیر پس چردا با  باشد، نداشته یدوام و باشد یتیعار

بد فدض که  برا   د،گیاز طد  د. نحو و تا ابد عذاب شوند

شرکل   یدیر جد تیر انجام گناه و رسوخ آن در نفس، نوع

 یقبلر  تیچنانچه نوع ،گفت توان یم صورت نیا در دد،یگ

نخواهرد   یهرم دوامر   دیر جد تیر نوع ،نداشته است یدوام

نفرد ترا چره مقردار عمرد       کیر مگد  ن،یمضافاً بد ا. داشت

 نیا ،یدر ثان ؛شود گدید تیذات نیگزیجا یتیکه ذات کند یم

دارنرد صرد     یکه طرول عمرد کوتراه    یاردر رابطه با کفّ

در  لره یاند کره صرفات رذ   عمد نکدده قدرچون آن کند؛ ینم

 .باشد کدده رسوخ هاآن

ان »: سرد ینو یمر  یدر رابطه با عذاب ابد ییطباطبا علامه

لزمرت   یالعذاب الخالرد اثرد و خاصره لصروره الشرقاء الرذ      

صرورت   تیو خاصر  اثد یمسلماً عذاب ابد «یالانسان الشق

 اسرت  یشق انسان همداه وستهیپ که است یبارشقاوت ةینوع

 و کفرد  ،ییطباطبرا  علامه نظد به(. 454، 5: 5905،ییطباطبا)

و صورت  یشقاوت و عذاب ابد شیدایعلت پ فاسد، دیعقا

 هیر صرورت نوع  نیر کره ا  اسرت انسران   دیو فصل اخ هینوع

ت کره  اس یآثار نامحدود و عذاب اخدو یعلت فاعل د،یجد

 . صادر شده است هاآن بارطبع شقاوت یبه مقتضا

قالَ الَذینَ اتَبَعووا لوَْ أَنَ لَنرا   وَ» هیآ لیذ زانیالم در علامه

کَدَةً فنََتبََدَأَ مِنهْومْ کمَا تبََدؤَُا منَِا کرَذلِکَ یوردیه مو اللرَهو أعَْمرالهَومْ     

( 580/بقرده )« نَ النرَار  حسََداتٍ علََیهْ مْ وَ ما هومْ ب خار جینَ مرِ 

 عرت یکه نفس انسان در اثد کسب ملکرات، طب  کند یم انیب

 هیر صرورت نوع  نیر کره ا  آورد یمر  دست هب یدیجد یثانو

 مانرد  یم یباق جاودانه و یدائم صورتدر آخدت به دیجد

در  ایاست که اعمال و رفتار انسان در دن یدر صورت نیو ا

نکردده باشرد،    اما اگد رسروخ  ؛رسوخ کدده باشد ینفس و

 نخواهرد  یدائمر  و است یعدضیوصف رفتار، و اعمال نیا

: دیر گویمر  یاخردو  یفدهرا یک مرورد  در یو(.همران ) بود

 درخصروص  یعقلر  یها بدهان یمقتضا فد،یک بودنینیتکو

 کره  دارد اقتضرا  نیر ا و اسرت  عقراب  و ثرواب  با جزادادن

ضردورت دارد   دایز باشد؛ اعمال  ینتا و لوازم از جزادادن

 قردردان ) شود یمنته ینیبه رواب  تکو یدادرواب  قدار که

 و فرد یک هدگونره  نظرد  نیر ا مطابق(. 577: 5900 ،یقداملک

 انعکراس  تنهرا  شرود،  انسران  متوجره  آخردت  در که یعقاب

 یفدیک و عذاب گونهچیه و است انسان خود زشت اعمال

 علامره ) رسرد  یگناهکرار بره او نمر    انسان وجود از خار 

 (.568، 5 :5904 ،ییطباطبا

 کفر بودن یقسر و خلود -5-1-1

 یفلسف نییتب با رابطه در توان یم که یزیبدانگ تأمل نکتة

 است نیا کدد، مطدح( شد انیب بحث یابتدا در که) علامه

 توانرد  ینمر  یمرانع و قاسرد   چیهر  ،یبد قاعده فلسرف  بنا که

از هررد  و  یعترریطب چیپررس هرر. باشررد یو اکثررد یدائمرر

حالت کفرد   رو، نیازا ماند؛ یمعطل نمطور دائم  کمالاتش به

انسران از   شرود  یاست کره باعرث مر    یا گونه به ایو شدک 

 عرت یبه طب و شودخار   شیو فطدت نخست خو عتیطب

را  یانسران  عرت یطب ،گنراه  نکره یا ایو  دیدرآ یو ثانو گدید

بلکه تنها باعث عردوض حالرت و صرفت     دهد؛ ینم دییتغ

عذاب  صورت، دو ده در نجایدر ا. شود یبد نفس م دیجد

در فردض نخسرت، اگرد     دایر ز ؛و جاودانه معنا ندارد یابد

 عرت یو طب ددیر فاصرله بگ  شیخرو  هیر اول عرت یانسان از طب

است کره کمرالات و    یهیبه دست آورد، بد یدیجد ةیثانو

 دایر ظهرور پ  دیر نوع جد نیا یمقتضا افعال صادر از آن به 

ع که برد طبر   یکمالات و عوارض ،صورت نیو در ا کند یم

بسرا از آن   و چره  است سازگارآن  با شود یعارض م دیجد

انسان  عتیطب گناه، و کفد اثد در اگد ن،یبنابدا. بدد یلذت م

بلکره آن   د؛یر آ یحساب نم به عذابشود،  ینوع نار یدارا

 درامرا   ؛خواهد شرد  یمبته  به تدتب عوارض نار عتیطب

 شیخرو  عرت یدوم که انسان برا خطرا و گنراه از طب    فدض

از  یدیمرانع و جلروگ   جراد یا ،صورت نیدر ا نشود،خار  

 د دائمیر غ عوارض یسدکیبه خاطد  یعیآثار و کمالات طب

بردود، انسران    نیعروارض از بر   نیر ا یوقت جه،یدرنت است؛
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 پرس . کند یحدکت م شیخو هیدوباره به سمت فطدت اول

 . است یخلود در عذاب منتف فدض، دو هد در

را مطدح شرده اسرت و   ملاصد اسفار 3 جلد در فو ، نکته

 نیکلام ملاصدرا چنر  لیذ ،بد اسفار قهیدر تعل ییعلامه طباطبا

 باختیرار  عنره  یجیبروا  أن برالخلود  للقائلین و»: پاسخ داده است

 عرن  الخردو   هرو  و - الأول الشرق  علرق  أمرا  الشقین من کل

(. 37 ،0: تا یب ن،یالمتأله صدر) « جدیدة نوعیة بحصول الفطدة

 فردض  دو هد که دارد وجود امکان نیا د،خلو طدفداران یبدا

 انجرام  سربب  بره  نفس که اول فدض در. دهند پاسخ را یعقل

 عرت یطب و شرود  یمر  خار  شیخو فطدت از گناه و بد افعال

 عرت یطب: دهد یم پاسخ نیچن علامه دد،یگ یم خود به یدیجد

 کره  است یثیخب و بد حالات صورت باشد، که هدگونه دیجد

 عرالم  از و دارد مراده  عرالم  بره  خاطد تعلق ینوع آن، قتیحق

 .است متنفد معنا و قدس

 و اسرت  نفس از صادر ینحو به چون ثیخب صور نیا

 ذیر لذ و سازگار شود، یم محسوب آن یبدا کمال یجهت از

 قرت یحق و رود یم کنار ها پدده یوقت یول است؛ نفس یبدا

 آگراه  آن عواقرب  و مضردات  از و شرود  یم آشکار او یبدا

 یمعتراد  ماننرد  درست. است آورعذاب نفس یابد شود یم

 بردد؛  یمر  لرذت   رساننده ضدر ادِیاعت از غفلت موقع در که

 لرذت  همان شود، یم آن ضدر و  عواقب متوجه یوقت یول

 مرا  نیبعر  ترالم ی عندالفعل فانه». شود یم آورعذاب او یبدا

 (.همان) «به لتذی

 سرت، ین عرذاب  گناهکرار  یبدا عذاب که ادعا نیا پس

 برد  علامره  پاسخ اما ست؛ین حیصح است، بخش لذت کهبل

 یبراق  خرود  یاولر  سدشت بد خطاکار انسان که دوم فدض

 کره  اسرت   نیچنر  د،یاین وجود به یدیجد عتیطب و بماند

 نیا از کیچیه اما است، یقسد گدچه آور،عذاب عوارض

بره  بلکره  سرت؛ ین یاکثد و یدائم یمصداق طور به عوارض

 انسرران یبرردا گونرراگون یهررا مصرردا  و یمترروال صررورت

 یولر  اسرت؛  یقسرد  عذاب نوع نیا. شود یم وارد خطاکار

 ن،یبنرابدا . عرذاب  مصدا  نه است عذاب نوع وص  قسد

 یاکثرد  و یدائم تواند یم شود، داده نسبت نوع به قسد اگد

 . است یمصداق و یشخص قسد است محال آنچه. باشد

 سرت ا کردده  انیر ب علامره  که یپاسخ بد رسد یم نظد به

 اول، فرردض در اشررکال پاسررخ -5: اسررت وارد یاشررکالات

 در فردض  دایر ز اسرت؛  اشرکال  در مذکور فدض از خار 

 و ابرد ی دییر تغ انسران  نخست عتیطب که بود نیا بد اشکال

 ذات صرورت  و جوهد یعنی شود؛ نیگزیجا دیجد عتیطب

 عرت یطب برد  رفتارها و است گدفته دیجد شکل گناه اثد در

 را فدض ییطباطبا علامه پاسخ. است متدتب یذات و یثانو

 یاولر  عرت یطب و هینوع صورت بد دیجد حالت عدوض بد

 او یانسران  عرت یطب کرافد  انسران  یعنی است؛ دانسته انسان

 عرارض  نفس بد دیجد حالت کفد، اثد در یول است، یباق

 حفر   با نفس پس. است شده ثیخب صفت یدارا و شده

 خود ثیخب حالت و وص  به یوقت خود، نخست عتیطب

 پاسرخ  رو، نیر ازا کشرد؛  یم زجد و بدد یم رن  کند یم نگاه

 -8. اول فردض  پاسخ نه است اول فدض از خار  مذکور

 قسرد  بطرلان  یعقل اشکال عذاب، دانستنینوع با نیهمچن

 هیر نوع عرت یطب هد تحقق دایز شود؛ ینم حل یاکثد و دائم

 یخرارج  وجرود  فردد،  یمنهرا  عرت یطب و است شخص به

 (. 554-559: 5961 ،یظدشان) «ندارد

 علامه به مخالفان خلود یها پاسخ یبررس -5-2

خلرود مطردح    منکردان  از یبدخ که را یاشکالات علامه

هرا را کراملاً    آن یو همگر  کنرد  یم انیب لیبه تفص ،اند کدده

 :است نیاز اشکالات چن یپاره ا. داند یواضح البطلان م

. سرت ا تینها یواسع و ب ،رحمت خداوند :اشکال اول

 یموجرود  کردد  تصور توانیمرحمت واسعه چگونه  نیبا ا

  او عذاب دائم و مخلد باشد؟ رکه عاقبت کا ندیافدیب

: کنرد  یمر  انیر پاسرخ از اشرکال اول ب   در :پاسخ علامه

اثرد و خاصریت آن صرورت نوعیره شرقاوت       ،عذاب خالد

  او را نروع  واست که نفس انسران شرقق بره خرود گدفتره      

طرور کره گراو     دده اسرت؛ همران  ها کر مخصوصق از انسان

ایررن نرروع انسرران هررم . روز  غیررد گرراو شررود توانررد ینمرر

گو  مرا  و چون تصور و گفت ؛نوع دیگد  شود تواند ینم

از چنین نفسق بعد ازآن است که نخسرت بره اختیرار خرود     
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احروالق   ،گناهانق مدتکب شد و سسس به دنبرال آن گناهران  

ستعداد شردید   در نفس او پدید آمد و به دنبالش ا یدرپ یپ

 (.454، 5: 5905 ،ییطباطبا)در ذات نفس پیدا شد 

و  یرحمت خدا از صفات فعلر  کند یم انیعلامه در ادامه ب

و شرربهه  ینرره انفعررال  ،اسررت یقرریو حق ینیتکررو یامررد

رحمرت خردا برا     سره یاز مقا یناشر  انیر دوزخ نشردن  جاودانه

آن را برا   جره، یهاسرت کره درنت   قلرب انسران   تو رقرّ  یمهدبان

عرذاب او   حرق،  حضردت  درمورد. اند ناسازگار دانسته عذاب،

 .اوست تیاز رحمان یرحمت است و عذاب او ناش نیع

: رحمت دو نوع است رحمت عام که عبارت اسرت از  

آن  بره افاضه چیرز  کره موجرود، اسرتعداد آن را یافتره و      

 شدهمشتا  شده و در صدا  وجود و تکوین بدان محتا  

افاضره و  : عبارت است ازرحمت خاصه که  ،و دوم  است

اعطاء خصوص آن چیزهایق که موجود در صدا  هردایت  

توحید و سعادت قدب بدان محترا  اسرت و نیرز     یسو به

افاضه و اعطاء خصوص آن چیزهرایق کره انسران مسرتعد     

 آن همحتا  ب(استعداد شدید و تام  باهم   آن)بدا  شقاوت 

 حرد  بره و آن عبارت است از رسیدن شرقاوت   استشده 

چنرین  . بدسرد  هیر صرورت نوع  حدِ به که یا گونهبه کمال،

صورت نوعیه که اثردش عرذاب دائرم اسرت، منافراتق برا       

. و همچنین رحمت خاصه خداوند نردارد رحمت عمومق 

عذاب دائم بارحمت خدا منافرات   ندیگو یکه م یکسانزیدا

 اسررتاز رحمررت، رحمررت عمررومق  اندارد، اگررد مدادشرر

قق و به دنبالش عذاب خالد شقاوت ش( شد گفته چنانچه)

بلکه عین رحمت است و  ؛او هیچ منافاتق با رحمت ندارد

 ؛رحمت خاصه او است، باز هم منافات ندارد اناگد مدادش

که جاودانره  چنانهم)این رحمت نیست  درخورشقق  دایز

 ؛بودن خدان در خدیت با رحمت خاصه خدا منافات ندارد

هرا  از انسان مخصوص اصحاب صدا  مستقیم که یرحمت

در  ، نره تنهرا  باشرد  حیاگد این اشکال صح همچنین(. است

 زیرا ن یویدن یها بلکه عذابعذاب موقت هم وارد است، 

 از علامره  نیری تب بره توجره   برا (. 454: همان) ددیگ یدربد م

در رابطره برا    تروان  یم ،(افاضه یعنی رحمت)حق  حمتر

ام بروده  قبلاً صاحب اسرتعداد تر   ای: ال : استعداد تام گفت

 دییر تغ ورا کسب  لهیو بعداً صفات رذ( یاله فطدت)است 

گفرت پرس از    تروان  یمر  صرورت  نیا در پس. است کدده

قبلاً صراحب   ای: ب. ابدی یم یگدیتحمل عذاب استعداد د

را کسب کردده   لهیاستعداد تام نبوده است و بعد صفات رذ

 اسرت نبوده  یذات لهیصفات رذ ،صورت نیپس در ا. است

 .نخواهد داشت یدوام نباشد، یذات که یزیچ و

 ،که از رحمت حق دارد ینییبداساس تب ییطباطبا علامه

و  دانرد  یبا رحمرت خداونرد نمر    یخلود در عذاب را مناف

بره معنرا  ترأثد     «رحمرت »کلمره   که کند یم انیب نیچن نیا

بلکره ترأثد خاصرق کره از      ؛یاما نره هرد ترأثد    ؛قلب است

دهد  ن به آدمق دست مقمشاهده ضدر و یا نقص در دیگدا

که در مقام جبدان ضدر و اتمام نقص  دارد یم و آدمق را وا

فاقرد  ولق وقتق این کلمه بره خردا  تعرالق کره      ؛او بدآید

نسبت داده شود، دیگد به معنرا    جسم و جسمانیت است؛

نتیجره  . تأثد قلبق نیست، بلکه به معنا  نتیجه آن تأثد است

در مقام جبدان نقرص طرد     تأثد در ما آدمیان این بود که

پرس  . رحمت خدا  تعالق نیز به همین معنا اسرت . مییبدآ

خدا رحیم است، معنایش این است که  شود یم گفتهاینکه 

 سازد یحاجتش را بدآورده م و کند یمنقص بنده را جبدان 

دهرد، و در یرک عبرارت جرامع      را شرفا مرق   اش یماریو ب

اضه وجرود برد   اعطا  او و اف ارحمت خدا منطبق است ب»

اگد رحمت او . کند البته این نسبت هم تفاوت مق. «خلقش

منظرور از ایرن رحمرت     شود، ادهبه مطلق خلقش نسبت د

امرا اگرد    ؛دادن هستق به خلق اسرت ( رحمت رحمانق او)

، در ایرن صرورت   شرود  دادهنسبت  انرحمت خدا به مؤمن

رحمتق خواهد بود کره  ( رحمت رحیمیه او)منظور از آن، 

سرعادت  : اسرت و آن عبرارت اسرت از    انبه مؤمنمختص 

مظاهد مختلفق دارد کره   ،آن سعادت. زندگق انسانق انسان

نظیرد   ؛کند مدحمت مق انها را تنها به مؤمنخدا  تعالق آن

داشتن معار  حقه الهیه، اخلا  کدیمه، اعمرال صرالحه و   

 نیبنرابدا . حیات طیبه در دنیا و آخدت و جنرت و رضروان  

هرا   تعالق به معنا  رحمت در ما انسران رحمت در خدا  
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خاطدداشرتن اعضرایق چرون    زیدا رحمت در ما بره  ؛نیست

قلب و اعصاب و هد عضو دیگرد  کره در حرال رحمرت     

به معنا  رقت قلب و اشفا  و  دهد، یالعمل نشان م عکس

ماده  ،تأثد باطنق است و معلوم است که این حالات درونق

اد  است و خردا   یعنق حالات یک موجود م خواهد؛ یم

بلکره بره معنرا  عطیره و افاضره       ؛ه از ماده استتعالق منزّ

 ؛افاضه آنچه که مناسب با استعداد تام مخلو  اسرت  ؛است

آوردن اسرتعداد ترام، قابلیرت و    دسرت مخلوقق که به خاطد به

مسرتعد وقترق    شرخص  . ظدفیت افاضره خردا را یافتره اسرت    

ر آن چیرز   استعدادش به حد کمال و تمرام رسرید، دوسرتدا   

اسرت و آن را برا    داکددهیر که استعداد دریافت آن را پ شود یم

طلبرد و   کند و خداوند هم آنچه را مرق  زبان استعداد طلب مق

اگد رحمرت   نیبنابدا. فدماید کند به او افاضه مق درخواست مق

 نیر براز ا  شرود، که علامه مطدح کددنرد معنرا    ییبه همان معنا

و رحمرت   شرود  یوب ماز رحمت محس ینوع ،یدائم عذاب

 سرت یگفت عذاب ن توان یم ینوع خود را دارد و به یاثدبخش

 (.556-550، 57: 5904 ،ییطباطبا)

عام است؛ اما عرذاب   یرحمت خدا امد علامه، نگاه در

قالَ عَذاب ی أُصرِیبو  »  هیآ لیدر ذ یو. خاص است یاو امد

( 518/اعردا  ) «ءٍ ب هِ مَنْ أَشاءو وَ رحَمَْتِی وَسرِعتَْ کرُلَ شرَیْ   

هد که را »اگد رساندن عذاب را مقید به جمله : کند یم انیب

کدده و در رحمت خود چنین تقیید  را به کرار  « بخواهیم

کره عرذاب از اقتضرا  عمرل      اسرت بدا  این بوده  ،نبدده

از ناحیره   دایز خداوند؛شود نه از ناحیه  گنهکاران ناشق مق

مرا  »: دهشرود همچنران کره فدمرو     او جز رحمت ناشق نمق

» :و نیرز فدمروده   0 "یَفْعلَُ اللَهو ب عَذاب کُمْ إ نْ شَکَدْتُمْ وَ آمَنرْتُمْ 

و  6 "لَئِنْ شَکَدْتُمْ لَأَز یدَنَکُمْ وَ لَئِنْ کَفَدْتُمْ إ نَ عَذاب ی لشََردِید  

که اگد خداونرد گنهکراران    دیآ یبدم یخوب از این دو آیه به

اقتضرا  ربروبیتش    کرددن بره  کند، این عرذاب  را عذاب مق

 ؛نیسررت وگدنرره جررا داشررت تمررامق افررداد را عررذاب کنررد

گیدد و  آنکه مشیت خدا به عذاب افداد معینق تعلق مق حال

مگرد بره عرذاب    ،گیدد معلوم است که مشیت او تعلق نمق

پرس براز   . انرد  کددن آن افداد  که نعمتش را کفدان کردده 

 . او عذاب او مستند به گنهکاران است نه مستند به خود

از ناحیره خردا    شرد  هاینکه گفت لیدل کند یم انیعلامه ب

شود، بدا  ایرن اسرت کره     جز رحمت و نعمت ناشق نمق

سعه رحمت و افاضره نعمرت از مقتضریات الوهیرت و از     

مدبوب و مخلو   ،هیچ موجود. لوازم صفت ربوبیت است

مگد اینکه وجودش بدا  خود او و بردا  بسریار     ،نیست

چون موجودات همره بره    ؛نعمت است از موجودات دیگد

یرا   ،اند و خید و شد  که در یک موجود هست هم مدبو 

ماننرد   ،هم بدا  خودش و هم بدا  دیگدان نعمرت اسرت  

نیدومند  و ثدوت و امثال آن دو کره هرم صراحبش از آن    

و یا اگد بدا  خودش نقمرت   ،شود و هم دیگدان منتفع مق

اننرد بلاهرا و   بدا  دیگدان نعمرت اسرت، م   کم دستاست 

ولری   ،امداض و آفاتق که بدا  صاحبش مایه ضردر اسرت  

 نیبنررابدا. شرروند موجررودات دیگررد از بررلا  او منتفررع مررق

توان گفت که رحمت الهق واسعه است و اختصاص به  مق

و مخصروص دنیرا یرا     اردمؤمن و یرا صراحبان شرعور نرد    

حتق شمول و عمومیتش فعلق است نره  . آخدت نیز نیست

. همواره مرلازم برا رحمرت اوسرت     ،او همنق و مشیت أش

توان گفت که بدا  خدا  تعالق دو قسرم رحمرت    پس مق

مؤمن و کافد، نیکوکرار و فراجد و   . رحمت عام  -5: است

بره وجرود    خداوند عام رحمت باشعور همه  با شعور و بق

 که یمادام ،و از ابتدا  هستق و در مسید وجودشان اند آمده

 -8. خورنرد  روز  مرق  رحمت نیا اسطةو به ،وجود دارند

ا  است که خداونرد آن   عطیه رحمت، نیا. رحمت خاص

، ماننرد  دارنددهد که ایمان و عبودیت  را تنها به کسانق مق

حیات طیب و زندگق نورانق در دنیرا و جنرت و رضروان در    

ا   به خاطد کفد و جدم از آن بهرده  انآخدت که کفار و مجدم

ماننرد   ،در مقابل ایرن رحمرت  ندارند و بهده آنان چیز  است 

بار از دنیرا و آترش و آلام آن    عذاب استیصال و زندگق نکبت

پس این قسم  رحمت است که در مقابرل عرذاب   . در آخدت

زیردا عرذابق کره در مقابرل      ؛نه رحمرت واسرعه عامره    ،است

هررد  نیهمچنرر. وجررود نرردارد ،رحمررت واسررعه قرردار بگیرردد

مصرداقق   ،اطلا  کددرا بد آن « چیز» موجود  که بتوان کلمه 
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حال یرا بردا  خرودش     ؛از مصادیق رحمت عامه واسعه است

چون اصل خلقتش بره مرلاک و    ؛رحمت است و یا بدا  غید

ماند کره   ، چیز  باقق نمقنیبنابدا. منظور رحمت بوده است به

 شرمدده بد آن اطلا  بشود و از مصرادیق عرذاب   « چیز»کلمه 

 (.918-910، 6: 5904 ،ییطباطبا)شود 

عذاب وقتق عذاب است که با طبع معذب : شکال دوما

 یعر یدطبیقسرد  و غ  ،سازگار نباشد و یا به عبارت علمرق 

 ؛باشد و در جا  خود مسلم شده است که قسد دوام ندارد

 شود؟یم تصورپس چگونه عذاب دائمق 

به نظد علامه نخست بایرد معنرا  ملایرم    :پاسخ علامه

منظور از آن چیسرت؟  که  دانستو  دیفهمنبودن با طبع را 

چون گاهق منظور از ایرن عبرارت، نبرودن سرنخیت میران      

 شرود؛  یموضوع و اثد  است که با آن موضوع موجرود مر  

بلکه اثد قسد  آن است کره   ،ولق اثد، اثد طبیعق آن نیست

در مقابرل  . قسد قاسد آن را به گددن موضوع انداخته است

طبیعق موضوع اثد  ،این اثد، اثد ملایم است که منظور از آن

آفرت   کره  یدرصرورت  ،یعنق آن اثد  که از موضروع  ؛است

رسروخ   ،و در اثد تکردار در آن  شود یصادر م ،گدفته باشد

موضوع با وجود  که یطور به شود؛ یصورت آن م و ابدییم

طالب آن  دارد، یدر عین اینکه آن را دوست نم ،یزدگ آفت

آن مثرل آن شرخص مالیخولیرایق کره مثرال       شرود؛  اثد مرق 

 (.458 یال454، 5: 5905 ،ییطباطبا)گذشت 

برا   سرازگار  ،شقق هم آثرار شرقاوت   یها پس در انسان

شرقاوت از آنران    ،طبرع  یمقتضرا  چون بره  ؛هاست ذات آن

معلوم اسرت کره آثرار صرادره از طبرع هرد       . شود یصادر م

مفهوم  چون حال، نیبا آن چیز است و درع سازگارچیز ، 

 دایر ز ؛ر عذاب هرم هسرت  آثا ،ها صاد  است عذاب بد آن

 وپرس ازنظرد ذو    . ها نیست صاحب آن آثار دوستدار آن

هدچنرد کره از حیرث     دارد؛ یوجدان آن آثار را دوست نم

 . دارد یصدور دوست م

و عمد بشد محدود و موقت  اتیمدت ح :ماشکال سو

 و یمتنراه  و محردود  زین دهد یمکه انجام  یاست و گناهان

کندکه یم جابیا یاله عدل کهنیا به تیبا عنا. است منقطع

گنراه و عقوبرت آن تناسرب وجرود      و مره یجد و جدم نیب

 دایر ز ؛توان بره خلرود در عرذاب ترن داد    ینم ،داشته باشد

است که خداوند بنده خودرا به خاطدگناهران   نیلازمه آن ا

کنرد کره    یعقوبرت نامحردود و نامتنراه    ،یمحدود ومتناه

 ،ازاتچطرور ممکرن اسرت مجر     یعنی ؛خلا  عدل است

 .و نامحدود باشد یابد

 زیر و ن لسوفانیو ف متکلمانکه  یاز مسائل یکی درواقع،

 اند، داشتهتوجه  آن به اتیمعاد و ح بحثِ زمده درمحدثان 

اسرت و در   یالهر  یو جزا فدیک تیفیو ک یچگونگ مسئله

از همه ذهن  شیعقاب و بودن در عذاب ب زانیم ان،یم نیا

 . است کدده شغولمرا  جوانسان کمالگدا و لذت

 که است نیاخلود  مسئلهاشکال  نیتد یو اصل نیتد مهم

 فرد، یک و باشرد  داشرته  وجود تناسب فدیک و جدم انیم دیبا

 نکهیا باصورت  نیدر ا. شود نییمتناسب با جدم و گناه تع

 یعرذاب ابرد   چگونه است، بوده محدود گناه و جدم زمان

 و کفرد  در سرال  صد حداکثد که یانسان ؟است دیپذ هیتوج

کیاو را در بدابد  توان یاست، چگونه م کدده یزندگ عناد

 دیر غ یکرار  نیر ا ایر آ کدد؟ تینهایب یعذاب گناه، سال صد

 یمدحوم علامره طباطبرائ   دید دیبا نیبنابدا ست؟یعادلانه ن

 .دهد یسؤالات پاسخ م نیچگونه به ا

 که داشت توجه دیبا سوم اشکال مورد در :پاسخ علامه

مدضق برد  تدتب اثد غید : قیقت عبارت است ازعذاب در ح

، و درمررورد بحررث، عررذاب اش یقرریموضرروع ثابررت و حق

شرقاوت    آثار  که بد صرورت و نوعیرت  : عبارت است از

شود و این آثرار معلرول صرورتق اسرت کره آن      متدتب می

 ،هرایق کره معرد آن اسرت     آمدن علتصورت بعد از جمع

ها   پس مخالفت. شودهایق محدود، پیدا می یعنق مخالفت

نامبدده علرت پیردایش آن صرورت و نوعیرت اسرت و آن      

بدا  پیدایش آثار مناسب با خودش علت است و صورت، 

نره   ؛تدتب آن آثار برد آن صرورت  : عذاب عبارت است از

بلاواسرطه معلرول آن علرل     و ماًیاینکه آثار نرامبدده مسرتق  

ها محدود و انگشرت  مخالفت: باشد تا بگویق( ها مخالفت)

نهایت باشد؟ با اینکه چدا باید عذابش بق پس ؛مار استش
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 .محال است متناهق، اثد نامتناهق داشته باشد

 و فلرک  و خورشرید  و مره  و باد و ابد یمثال نینظید چن

ها  مهیاکننرده هسرتند و    که یا علت دیگداند عوامل صدها

دست هم  هبدست کهطق چند و محدود یها و شدایا مقدب

صرورت انسرانق   هشوند مواد طبیعت ب یمدهند و باعث  یم

بزنرد کره    یمانسانق که همه آثار انسانیت از او سد  ؛دندرآی

عوامل محدودند و معلول محدود  که همان  ،در این مثال

ولرق ایرن صرورت     ؛اند صورت انسانیت است، پدید آورده

پس دیگد معنا نردارد کسرق   . محدود، آثار  نامحدود دارد

 آنآمردن  دینکه علرل و عوامرل پدی  بسدسد چطور آدمق با ا

مانرد و  مری  شهیهم تابعد از مددن  ،محدود و معدود بودند

و خلاصره چگونره عوامرل    . زند آثار  دائمق از او سد مق

؟ بردا  اینکره آن   شود یپایان مپذید، علت پیدایش بقپایان

دسرت هرم دادنرد و یرک معلرول را پدیرد        هبعوامل دست

ولرق ایرن صرورت     ؛برود آن هم صورت انسانیت . آوردند

انسانیت که علت فاعلق صردور آن آثرار نامحردود اسرت،     

 .خودش هم دائماً با آثارش موجود است

 انیسؤال ب نیدر پاسخ به ا گدید ییدر جا یو نیهمچن

را دارد  آن یسرتگ یشاکره   ییآن جزا یهد نفس به»: کند یم

و بره بردکاران    کرو ین یری جزا کوکراران یبره ن . شود یداده م

آن جزاء  شیعالم گنجا نیو چون ا شود ید داده مب ییجزا

« باشرد  گرد ید عرالمی مرذکور در   یجزا دیرا ندارد، قهداً با

 انیر ب گرد ید یدر جرا  زیر و ن(. 508، 56: 5905 ،ییطباطبا)

بره عرذاب    دیتهد نکهیخدا را با ا تواند ینم یکس»: کند یم

وعده  عذاب  نیبنابدا ؛کند یدیکدده است از عذابش جلوگ

، 9: 5905 ،ییطباطبرا ) «است یشدنواقع و یقطع ده،شداده

511-518.)

که شقاوتمندان از نظد نظرام   ار یخدمات :اشکال چهارم

کمترد از خردمات    د،دهن یانجام م نشیآفد و نیعالم تکو

سرعادتمندان هرم    ،هرا نباشرند  اگد آن و ستیسعادتمندان ن

 بره  ها مبتلاچدا آن ،حالنیباا ؛توانند به سعادت بدسندینم

 شوند؟ یعذاب دائم

خردمت و   که است نیا اشکال نیا پاسخ :پاسخ علامه

عبودیرت   -5: اسرت  گونره عبودیت هم مانند رحمرت دو  

 ؛یعنق خضوع و انفعال وجود  در بدابد مبدأ وجرود  ؛عامه

یعنررق خضرروع و انقیرراد در صرردا   ؛عبودیررت خاصرره -8

هد یک از ایرن دو قسرم عبودیرت    . سو  توحید ههدایت ب

خود پاداشق از رحمت و اثد  مخصوص و مناسرب   بدا 

عبودیت عامه رحمت عامه اسرت کره    پاداش. با خود دارد

در . در سداسد عالم هستق و در نظام تکوین بدقردار اسرت  

مصردا    ،این رحمت نعمت دائمق و عذاب دائمق، هد دو

و اما جزاء و پراداش عبودیرت خصوصرق،    . اند آن رحمت

 نیر ا. و بهشت اسرت  رحمت خاص خداست و آن نعمت

رحمت مخصروص کسرانق اسرت کره رحمرت خراص و       

. هدایت خاص خدا را پذیدفتند و این خود روشرن اسرت  

علاوه بد اینکه اگد این اشرکال وارد باشرد، بایرد درمرورد     

دائمق آخدت و حتق درمورد عذاب دنیو  نیرز  عذاب غید 

 .وارد باشد

 یو سدکش لابرد بردا   یعذاب افداد عاص: اشکال پنجم

 ،شرود کره منظرور   یفدض م یتقام است و انتقام درموردان

کننرده بره شرخص    انیباشد که عصر  یجبدان و رفع نواقص

درمرورد خداونرد    معنا نیمنتقم مقتدر وارد کدده است و ا

 چطور نیبنابدا ؛شودیتصور نم ،مطلق است یمتعال که غن

را عذاب کند تا چه رسد به عذاب دائم  یممکن است کس

 و مخلد؟

صرورت شرقاوتق   همسرتند بر   ،عذاب دائم :علامهپاسخ 

هرا کردده   است که معرذب را نروعق مخصروص از انسران    

انتقام از خردا محرال    شود گفتهتا  ،نه مستند به خدا ؛است

ایرن مقردار و بره     هبله استناد آن به خدا  تعرالق بر  . است

همان معنایق است که هد موجود دیگد  را بره او نسربت   

کنرد،   وییم خدا کفار را عذاب مرق گ پس اینکه مق. دهیممی

گیردد و د  دل   هرا انتقرام مرق   معنایش این نیست که از آن

 ؛آورد تا بگویق انتقام و تشفق از خردا محرال اسرت    درمق

 هطورکلق انتقام خدا  تعالق از گنهکراران انتقرام بر   هبلکه ب

دادن سخت است کره مرولق بنرده خرود را در     معنا  جزاء

خردو  از سراحت انقیراد بره     از عبودیرت و   یمقابل تعرد 
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چنین . کند معذب مق ،د و نافدمانق به آن عذابعدصه تمدّ

ولرق ایرن معنرا  از     ؛انتقامق در خدا  سبحان صد  دارد

اگرد ایرن    ،علاوه بد اینکره . انتقام مستلزم آن اشکال نیست

هرا  قبلرق درمرورد     باید ماننرد اشرکال   ،اشکال وارد باشد

چه عذاب دنیرایق و   ؛اشدموقت و منقطع نیز وارد ب عذاب 

 (.همان)چه عذاب اخدو  

 اسرت،  گفته دائم عذاب درباره آنچه به توجه با علامه،

عرذاب   دایر ز دانرد؛  یم روشناشکالات را  نیهمه ا بطلان

دائم از آثار و خواص صرورت شرقاوت اسرت کره لازمره      

 صورت انسان ذات آنکه از پس ن،یابنابد ؛است ینفس شق

سؤال مطدح  نیا یبدا ییجا گدید گدفت، خود به شقاوت

 شرود؛  یاو م دیگکه چدا لوازم و آثار شقاوت دامن شود ینم

مناسب  یها صورت ةباعث افاض تام و دیشد استعداد دایز

. آن استعداد است

 جهینت -6

قیم و علامه، هد دو، شد را منسروب بره    ابن نکهیبا وجود ا

و و معتقدنرد کره هرد  خردا از عقوبرت       داننرد  یخدا نم

 یمتفراوت  نییتب کیهد اما ست،ین دل شدنآرام یعذاب بدا

باور است که عذاب و عقوبرت فعرل    نیقیم بد ا ابن. دارند

 نشیبالرذات آفرد   تیاست و ذات شدور مقصود و غا یاله

امد محبروب   کی یهستند که بدا ییها بلکه مفعول ست؛ین

قائرل بره تجسرم اعمرال      ییاما علامه طباطبا ؛اند مقدر شده

عمرل   یکره عرذاب از اقتضرا    کنرد  یمر  انیب نیو چناست 

ان الجرزاء  ». خداونرد  هیر نه از ناح شود، یم یگنهکاران ناش

 هرد . «علق الأعمال إنما هو نفس الأعمال بحسب الحقیقرة  

از  زیر عرذاب خداونرد در آخردت  ن    کره  باورند نیا بد دو

تفاوت که علامه خلرود را منحصرد    نیبا ا  ؛رحمت اوست

قیم کفرار را هرم خالرد در آترش      ابن یول ،داند یدر کفار م

پس از تحمل عذاب بره   یو معتقد است که همگ داند ینم

و  یعدضر  یکفد را امد و گددند یبازم شیخو هیفطدت اول

بعرد از تحمرل    گنهکراران کره   طوری ؛ بهداند یم یشدن لیزا

عذاب و اعتدا  و خضوع در بدابد حق، مشرمول رحمرت   

 علامه. ابندی یم ییرها یاب الهو از عذ دندیگ یقدار م یاله

از رحمت حرق دارد، شربهه    کهی نییتب به توجه با ییطباطبا

رحمت حرق و   سهیاز مقا یرا ناش انیدوزخ نشدن جاودانه

 مرورد کره رحمرت در   دیگو یو م داند یقلب انسان م ترقّ

افاضه آنچه مناسب  ؛است اعطاء و افاضه یمعنا به خداوند

رحمرت در خداونرد بره     و با استعداد ترام مخلرو  اسرت   

قلرب   داشرتن  از هخداوند منزّ زیدا ؛ستین یتأثد قلب یمعنا

 .تأثد است جهینت یبه معنا  پس. است

 ایر  (ال  :ستین خار  حال دو از شدک و کفد نظد، به

 یگرد یو به نروع د  کند یخار  م یانسان را از فطدت اصل

گفرت چنانچره    تروان  یصورت م نیکه در ا ،کند یم لیتبد

 هیر آن صرورت نوع  ،شد لیتبد یگدیبه نوع د هیاولفطدت 

 ییو خلود معنرا  شود یپس از تحمل عذاب پاک م زیدوم ن

و  ثمرده  و ددیر صورت بگ یاگد قدار باشد عذاب ؛ زیداندارد

 .شرود  یمر  یتلق هودهیب یعذاب امد ،نداشته باشد یا جهینت

متعال هرم در ذات و هرم در صرفات از     یحال آنکه خدا

فطردت   اینکره  ای (ب .است همنزّ هودهیو بانجام فعل عبث 

اسرت کره از    یمانع و قاسرد  ،کفد یمنته ؛است یباق یاصل

 تروان  یم دومیالقسد لا   یفلسف ةقاعد شق هم بنا بد نیهم

 .گدفت جهیعذاب را نت نداشتن دوام

 ییو هم علامه طباطبا یقیم جوز هم ابن نکهیوجود ا با

سرتند، امرا در   ه ی قائرل الهر  دیوع به عمل وجوب عدم به

معتقرد   نبرودن  جاودانره قریم بره    ابن ،رابطه با خلود اهل نار

سرؤال   نیر ا نجرا یدر ا. است وعلامه قائل بره خلرود اسرت   

از  یکر یخلرود اهرل نرار     نکره یمطدح است که باتوجه به ا

 برد  دیوع به عمل که ییجااست و از آن یدالهیوع قیمصاد

 .اسرت  خلرود  بره  قائرل  علامه چدا ست،ین واجب خداوند

هرد  از خلقرت کرافد     ،علامه دگاهیبا توجه به د نیهمچن

 .ماند یم یباق پاسخ یهمچنان ب

 شیخرو  لیاز دلا یقیم در اقامه بدخ ابن رسد ینظد م به

در  یدارد و حتر  یعدفران  یهرا  شیگردا  ،نبرودن  جاودانهبد 

عمرل نکردده    شیخرو  یاشرعد  یاز موارد طبق مبنا یبدخ

 ،یر حسرن و قربح عقلر   اشاعده با انکا نکهیا جملهاز. است

و  کننرد  یمر  یرا متص  بره حسرن شردع    یتمام افعال اله
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 زهیر و انگ تیر را فاقد هدگونره غا  یافعال اله ،گدید یسواز

 را عقوبرت  اهردا   از یکی قیم، ابن که یدرصورت. دانند یم

محال اسرت کره افعرال     کند یم انیو ب داند ینفس م دیتطه

 .اشدب کیاز حکمت، مصلحت و اهدا  ن یخال یاله

در مروارد   تروان  یحاصل را م  ینتا ،شد گفته آنچه بنابد

 :دکدخلاصه  لیذ

 از کره  یمعناشناسر  بره  توجره  با نار در خلود اثبات -5

 یشرتد یبرا تکلر  ب   ،اسرت  گدفتره  صرورت  خلود واژه

.نبودن جاودانهاست تا قول به  رو هروب

 ،دارد یاشعد یمش یجوز قیم ابن نکهیا  به توجه با -8

و  یعدفران  یهرا  نیری بطه با خلود در عرذاب تب اما در را

.دارد یبعضاً فلسف

اینکه علامه و ابن قیم، عرذاب الهری را مصردا      با -9

عدم  ایهد دو در باب خلود  ، ولیدانند یرحمت الهی م

به این صرورت کره ابرن     .اند آن راه متفاوت پیش گدفته

 ،علامره  کنرد؛ ولری   مری  نفری  طرورکلی  قیم خلود را بره 

 .داند یحصد در کفار ممختص و من

 ها پی نوش 

اهل جهنم هستند ، اند کسانق که عمل زشت انجام داده -5

 (.93/بقده) و در آتش پیوسته معذب خواهند بود

مجازاتش آترش جهرنم    ،هد کس مؤمنق را عمداً بکشد -8

 (.39/نساء) است که در آن جاوید و معذب خواهد بود

سکنهم بالمشد  ینتقم ان الله خلق خلقاً مِن غضبه، و أ» -9

 «ب هم مِمن عصاه

بلَْ بَدا لهَومْ ما کانوُا یوخْفُونَ مِنْ قَبلُْ وَ لرَوْ رودووا لَعرادووا   » -4

 (86/ انعام )« لِما نهُووا عَنْهو وَ إ نهَومْ لَکاذبِوونَ

وَ أضَلَُ   فهَووَ فِی الآْخِدَة  أعَْمق  وَ مَنْ کانَ فِی هذهِِ أعَْمق» -1

 (08/ اسداء )« سبَ یلاً

وَ لوَْ عَلِمَ اللَهو فِیه مْ خیَْداً لَأسَْمَعهَومْ وَ لوَْ أسَْمَعهَومْ لتََوَلرَوْا  » -8

 (.89/ انفال )« وَ هومْ موعْد ضُونَ

خدا را با عرذاب   ،اگد سساس دارید و مؤمن باشید( 5)  -0

 (540 /نساء ) .شما چکار

و اگرد کفردان   افزونتان دهرم   ،و اگد سساس دارید( 8)  -6

 (0 /ابداهیم ) .عذاب من بسیار سخت است ،کنید
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Abstract 

Is there a domain beyond the illogical intellect whose statements are antirational? This 

question has always called gnosticism  to encounter rationalism. Thus, gnostics, 

gnosticologists, and religionologists in both Christian west and Islamic east have always paid 

attention to intellect and the extraintellectual order, and to the possible relationthip between 

them. Mulla Sadra believed that neither the statements of the intellect are invalid in the 

extraintellectual order, nor the statements of the latter in the former. Kierkegaard, on the other 

hand, in his notion of human life stages, has labeled them as esthetic, ethical, and religious. In 

his view, the religious domain is extra-rational and extra-ethical. In an analytic process, Mulla 

Sadra has classified the implications and applications of the word "intellect". In his view, 

intellect is present in overall human domains and no order of humanity is void of the power of 

reason. Additionally, in epistemological terms, intellect cannot be in conflict with other 

components when opining within the domain of its own and its cognitive findings; and does 

not proscribe its ulterior. In other words, errors emerge in the stage of intellect's decreeing, 

not in the stage of senses' and intuition's reporting . Now the intellect itself is able to 

recognize its limits, admit ignorance, and lead the humanity to the boundaries of extra-

rational matters. In Mulla Sadra's view, the epistemological and cognitive domain of 

extraintellectual order and the complexity of knowledge within this domain are not accessible 

to the intellect, being otherwise (e.g., through heart or revelation) achievable by humans. In 

Kierkegaard's view, intellect as human capacity of thought is annexative; and experiences and 

attitudes acquired in relation to the existence have formed human intellect; and the boundary 

sought by the intellect is, in a sense, the very purpose or objective of the intellect. With his 

partiality toward faith, Kierkegaard is a known to be a harsh critic of rationalism. He wants to 
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remind his readers of limitations of human reason. Placing faith in the center of Christian 

thinking, he believed that intellect has no role in religious creed; and that the object of faith 

has to be paradoxical. Without submission to the paradoxical, the necessary passion and the 

ground for decision would not be peovided. Submitting to the paradoxical, a passionate 

human being displays his/her exyreme passion and commitment to the object of his/her faith, 

which is a paradox, and paradoxical as much as the paradox itself. In Kierkegaard's view, the 

void arising from the inconsistency of two discrete, and at the same time, subsequent issues 

(ethical and religious life) is filled by an existential issue, namely deapair. Such a despair, he 

argues, is an existential process swallowing the entire individual existence and is the result of 

paradoxes and substantial impasses that an individual faces within the extant conditions of 

his/her own life, becoming the turning point where a human being is detached fron morality 

and adjoins religion. Such a despair is deliberaye and chosen. Humans cannot be desperate 

without spliciting despair. When resolving it correctly, an individual would go beyond it 

righteously. In Islamic view, however, faith is not an anti rational category. In Mulla Sadra's 

view, faith is inclusive of instinctive knowledge and intuitive knowledge. Faith has various 

grades, one being intuitive. Another grade is the knowledge of God through argumentative 

comparison. Although faith is a matter of heart/instinct, the heartfelt/instinctive faith is not 

exclusive to exploratory knowledge; and knowledge of God through reasoning and arguments 

could be considered heartfelt/inatinctive faith. He tries to reconcile intellect and religion; or in 

other words, gnosticism and argumentation. In his specific semantic analytic method, Mulla 

Sadra links elements seemingly not directly related to the concept of faith to it, even calling 

them equivalents. He restructures other concepts such as light, science, wisdom, and intellect 

into a new superior framework, renarrating the theological concept of faith using Koranic, 

gnostic, and philosophical literature. That's why he tries to make an aperure between intellect 

and heart when reaching the topic of extraintellectual order. Kierkegaard, on the other hand, 

raises the issue of paradox when reaching the third stage of life or the sphere of religion in his 

methodological model. He concludes that the sphere of religion, and entry to the stage of faith 

is based on existenz and has no relevance to the conceptual existence and the concept of 

existence, but some sort of unity is realized between it an the authentic exterior existence; and 

even, one has to say, faith is the same as the existenz; and what he refers to as "extra-religion" 

is an extraintellectual order. In his view, the process of faith requires detention of intellect, 

which, of course, does not imply the omission and negation of intellect. Nulla Sadra,  

however,  with his interpretation of extra intellectual order,  accepts the fact that it's 

statements are not accessible to the intellect and the latter is incapable of fathoming then does 

not imply that if a human being reaches an understanding of extra intellectual order using 

other means than rationality,  logics,  and conceptual,  influential methods,  the intellect will 

be deaf and blind toward such an understanding.  He believes that the statements of the extra 

intellectual order are not within the intellect's domain of comprehension but in another 

domain are known as heartfelt /instinctive knowledge.  In fact,  he denies the alienation of 

heart and mind because in his view,  psyche has a transcendental essence and a collective 

unity.  Therefore,  he does not consider heart and mind as mutually exclusive;  and that 

intellect does not deem impossible the heart's intuitions.  His interpretations of extra 

intellectual order are based on his specific view of intellect and Islamic anthropology. 

However,  when Kierkegaard considers the sphere of religion as irrational,  he provides a 

specific conception of humanity contradicting that of Nulla Sadra because he portrays human 

beings as completely separate and aliens to one another as an archipelago. In fact, he closes 

all windows between intellect and heart when stating that in the extra intellectual order,  the 

plunge is relevant,  not rationalization. Hence the separation between Mulla Sadra's and 
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Kierkegaard's thoughts.  They both accept that intellect is not a complete source of knowledge 

for fathoming the truth.  Faced with the paradox in the sphere of religion,  Kierkegaard 

prescribed the detention of intellect.  Mulla Sadra's,  on the other hand,  considers coordinated 

and consistent the perceptual realms and knowledge domains in both areas of intellect and the 

extra intellectual order beyond it.  Kierkegaard is a life thinker who has considered the sphere 

of religion to beyond  beyond ethics,  intellect,  and esthetics in his categorization of life 

stages.  In both their views,  the sphere of religion and extra intellectual order have a 

mysterious and allegorical identity;  an allegory which is not a poetic,  literary lingo,  but a 

specific way of thinking and a specific method for achieving knowledge.  This paper tries to 

examine the similarities and dissimilarities of those two ways of living,  namely,  the sphere 

of religion and the extra intellectual order in the views of the two great thinkers who have 

developed them.  
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 یرکگور کی« سپهر دین»ملاصدرا و « طور ورای عقل»بررسی ارتباط 

 

 عباس حاجیها -محمودرضا صدرایی

 الهدی سید علی علم -آبادی اکبر گلی ملک

  

 چکیده

پرسش همواره عرفان را به رویارویی در  ینناپذیر وجود دارد که احکامش ضد عقل باشد؟ ا منطق ای فراتر از عقلِ وزهحآیا 

دو حوزه  به در غرب مسیحی و شرق اسلامی پژوهان ینشناسان و د عرفان عرفا، یشههم رو، ینازا؛ برابر فلسفه فراخوانده است

منبع معرفتی کامل  ،پذیرند که عقل یرکگور می ملاصدرا و کی .اند داشتهو نسبت بین این دو توجه « طور ماورای عقل»و « عقل»

ملاصدرا  .دهد در مواجه با پارادوکس موجود در سپهر دین به توقف عقل حکم می یرکگور یک. برای درک حقایق نیست

 یرکگور کی. داند ورای آن، دارای هماهنگی و انسجام می های معرفتی را در هر دو حوزه عقل و طور قلمروهای ادراکی و حوزه

 شناسی یباییز و عقل اخلاق، از فراتر را دین سپهر، زندگی های لهمرح از خویش بندی متقسی در که است اندیشوری  زیست

تمثیلی که زبان  ؛داردسپهر دین و طور ورای عقل هویتی رازآلود و تمثیلی  ،یرکگور از دیدگاه ملاصدرا و کی .است برشمرده

 مقاله این در. روش خاص برای نیل به معرفت است یکبلکه یک طرز خاص از تفکر و  ؛های ادبی نیست شعری و ساخت

 .شود بررسی دو این نگاه از( عقل وراء طور و دین سپهر) یستز هشیو دو این های ناهمسانی و ها همسانی  است تلاش شده
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 مقدمه

طاور  »در نازد  « عقال »است که نه احکاام   معتقدملاصدرا 

« مااورای عقال   طور»ام باطل است و نه احک« ماورای عقل

حتی او کسانی را کاه اعتقاادی   . باطل است« عقل»در نزد 

هاا متفاف    داشته باشند، به شدیدترین سخافت یر از اینغ

 ساوی  از(. 955: 5، ج5385، ینصادرالمتلله ) کرده اسات 

یرکگور در انگاره خود درباره سپهرهای زیستی،  ، کیدیگر 

بنادی   ساه ییاه  جهانی آدمی را در  های ممکن زیست گونه

 او ازنظار . کرده استزیباشناسی، اخلاق و دین پیکربندی 

تبیاین کلای   ). فراعقلانی و فرااخلاقای اسات   ،ساحت دین

این  ولرز، یرکگور چون ترس این نظریه در آثار مختلف کی

 (توان به چشم دید زندگی می یقآن و مراحلی در طر یا

دساتیابی  دو دانشمند به مسیری ظاهراً همانند برای  ینا

طاور حاس و   . باور دارند یانسان به وایترین معنای زندگ

شناسااانه و اخلاقاای  بااا زیساات زیبااایی  عقاال ملاصاادرا

ساعی شاده   در ایان نوشاتار    .یرکگور سنجیدنی اسات  کی

سنجش و خویشاوندی این دو دیادگاه در وایتارین    است

ساپهر  »و « طاور مااورای عقال   »یعنی  ،شیوه زندگی انسان

وجاوه اشاتراک و افتاراق ایان دو دیادگاه      و  مطرح ،«دین

 .شودبررسی 

بهتر است بررسی موضوع را با طرح چند پرسش آغااز  

به چه معناست؟ و چه مسائلی را « ماورای عقل طور»: کنیم

پوششای نگااه    ؟ آیاا هام  گیارد  یای دربرما  با چه مشخفاه 

دانساتن ادراک   این دو اندیشمند در نابسنده یشناخت معرفت

شاده در   تام و تمام باه آگااهی ارائاه    یخشعقلی و اعتبارب

 یشاناخت  هاای انساان   توان به دیدگاه ساحت فرا عقل را می

توان مسیر وجاودی همساانی    می یااین دو گسترش داد؟ آ

یاافتن   راه دست در« انسان»و « عقل»ازطریق وجودشناسی 

 دست آورد؟ در نگاه این دو اندیشمند به ،آدمی به کمال

 

در  ی اصللی وی ها شاخصهو بیان  ملاصدرا دیدگاه -۱

 «طور ماورای عقل»و « عقل»حل مسئله 

ساالک پاس از گاذار وجاودی از      ازنظر ملاصادرا انساانِِِِِِ  

ادراک حسی و فهم عقلی به آستانه ادراک فراعقلی یا هماان  

نکتااه اساساای باارای فهاام اندیشااه . درو بیاانش عارفانااه ماای

ن و مباانی  ملاصدرا، توجه به رویکرد خاص او درمورد انسا

شناختی اوست و مسئله دوم که راه را بارای شاناخت    انسان

نگااه خااص    ،کند باز می« طور ماورای عقل»و « عقل»رابطه 

 .بندی عقل و عقلانیت در این حوزه است او به سطح

 معانی عقل از دیدگاه ملاصدرا ۱-۱

عقل در اصطلاح فلاسفه به معانی مختلفی به کار رفتاه  

یک روند تحلیلی، معانی و کاربردهاای  ملاصدرا در . است

بناادی کاارده اساات و بااا توجااه بااه   لفااع عقاال را طبقااه

شاناختی و وجودشاناختی، تعااریف     رویکردهای معرفات 

او . های خود از عقل بیان کارده اسات   مختلفی را در کتاب

شناساای، پاانن معنااا را باارای عقاال  براساااس جنبااه مفهااوم

جمعای، جازء    زیرکی، عقال : گیرد که عبارتند از درنظرمی

نفاس  عملی نفس، قوه عملای نفاس و ادراک قاوه عملای     

 (.531: 5961صدرالمتالهین، )

شناسی تقسیمات عقل را در شرح  ملاصدرا جنبه هستی

در این رویکارد، او باه جنباه    . اصول کافی بیان کرده است

داربودن حقیقات عقال در برخای معاانی      تشکیکی و مرتبه

مراتاب نفاس در آن   شاناختی   توجه دارد که جنباه هساتی  

این معانی هم، درواقاع هماان معاانی پیشاین     . بیشتر است

 .هستند

ملاصدرا در شرحش بر اصاول کاافی و در لیال ساومین     

روایت از احادیث کتاب العقل و الجهل، شاش معناا را بارای    

مراد از عقل در این مقاله، عقل به معنای . عقل لکر کرده است

 .ندارناد  کااربرد  بحاث  نای عقل در دیگرِ معانی و دوم است

دومین معنای عقل در باب نفس انسانی است؛ به این معنا کاه  

باه عباارت   . شود به مراحل سیر و رشد نفس، عقل اطلاق می

کاه باا اساتفاده از مادرکات و       دیگر، نفس در سیری تکااملی 

کند کاه   های بدیهی عقل فطری دارد، مراحلی را طی می دانش

کناد   احلای کاه نفاس طای مای     مر. هر مرحله عقال ناام دارد  

عقل هیوینی، عقل بالملکه، عقل بالفعل و عقال  : اند از عبارت

شاود و   به هر یک از این مراحل، عقال اطالاق مای   . بالمستفاد
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شاوند   عنوان عقل نظری بحاث مای   مجموع این مراحل نیز به

 (.557-5/551: 5971ملاصدرا، )

شود این است کاه صادرا    سوالی که در اینجا مطرح می

عنوان یک سااحت باایی    مرتبه عقل را در نفس انسانی به

داند و سااحت عقال و    هایی می وجودی دارای چه ویژگی

از دیدگاه صادرا  . طور ورای آن در انسان چه نسبتی دارند

هاای انساانی حراور دارد و های       عقل در تمامی ساحت

مرتبه انسانی فاقد نیروی عقل نیست؛ اماا درماورد نسابت    

اورای آن بایاد گفات، عقال در عرفاان     ساحت عقال و ما  

نظری در مقابل قلب و در عرفان عملای در مقابال عشاق    

حال عقل در اصطلاح نخسات، یعنای عقال    . گیرد قرار می

که ابزار تحفیل علوم اکتسابی اسات، بار   ( مکسبی)کسبی 

کاه باا   ( از منابع شاناخت )عقل عملی ( الف: دو نوع است

ل نظری باه معنای   عق( ب. شود آن خوب و بد فهمیده می

( شناسای  در اصاطلاح معرفات  )فهم و عامل ادراک کلیات 

است که هم از ابزارهاای شاناخت اسات و هام از مناابع      

شناخت و نقش آن در فرایناد معرفات، تجزیاه و تحلیال     

های منابع شناختی همچون حس، شهود، وحای و   فرآورده

عقال  )عقل عملی و نیز کاوش در دیگر دستاوردهای خود 

رو، عقل تا زمانی کاه   ر مراحل ثانوی است؛ ازایند( نظری

کناد،   های منابع مزبور را تجزیه و تحلیال مای   کار فرآورده

  که تواند با آن منابع معرفتی تعارضی داشته باشد؛ چنان نمی

. وچراکردن درمورد و متعلق کارش نیسات  شلن ابزار، چون

 که در حیطه بودن عقل نیز هنگامی همچنین از جنبه معرفت

اش اظهار نظار کناد و مااورای     های معرفتی خویش و یافته

تواند با دیگر ماوارد تعارضای    خویش را تخطئه نکند، نمی

به عبارت دیگر، خطا در مرحلا  حکام عقال    . داشته باشد

حاال،  . دهد؛ نه در مرحله گازارش حاس و شاهود    رخ می

تواند مرزهای خود را بشناسد و اقرار  همین عقل، خود می

ن کند و بشار را تاا مارز اماور فراعقلای ببارد و       به ندانست

اموری را اثبات کند کاه خاود از درک کناه و حقیقات آن     

در این صاورت، باین اماور عقلای باا      . کند اظهار عجز می

تواناد   فراعقلی تعارضای نیسات؛ بلکاه چناان عقلای مای      

روشنگر تجارب حسی و بیانگر تجارب عرفاانی و مفسار   

 (.58: 5989یان، رحیم)های وحیانی باشد  یافته

وحللدج جمعللی ننللن انسللان در اندی لله    -۱-۲

 صدرایی

شناسی ملاصدرا بر این اساس اساتوار اسات کاه     انسان

نفس از سنخ ملکوت است و دارای یک وحادت جمعای   

حساب هماین    است که پرتویی از وحدت الهی است و به

ورزد و دارای حس، خیاال،   عقلانیت می ،سنخیت ملکوتی

هاای وجاودی نفاس     سااحت . سات حرکت، رشد و نمو ا

بریده و جادا نیسات و ایان وحادت جمعای       انسانی ازهم

و فراعقلای   ی، عقلا یاالی همواره در همه مراتب حسای، خ 

 .دشو حفع می

شناسی خاصی است که  دیدگاه ملاصدرا مبتنی بر انسان

های عمیقی در فرهنگ عرفانی و فلسفی عالم اسالام   ریشه

 (.557-558: 5961،همان)دارد 

 ی داردمختلن های یهعقل لا -۱-۳

گیارد   ملاصدرا مبنای خاصی را درمورد عقل درنظرمای 

عقال در نازد ملاصادرا،    . که بسیار ابتکاری و عمیق است

بلکه سطوح یا مراتبی از فهم و  ؛یک سطح از ادراک نیست

هویت تشکیکی پیدا  ،در اینجا عقل. گیرد ادراک را دربرمی

. کناد  و عمق پیدا می ودش ظاهر و باطن می یکند و دارا می

شاود تاا در    اینجاست که این امکان برای عقل فاراهم مای  

طاور  »مارز و باا    هام  ،بطون و عمق وجود خویش با قلب

ملاصادرا معتقاد اسات عقال     . رویاارو شاود  « ورای عقل

باه هماان    ،گونه که قدرت ادراکاات صاحیح را دارد   همان

 .توان ادراک اعتقادات باطل را نیز دارد ،نسبت

است و برای  برابراین ادراکات  یدو ت عقل به هرنسب

ست و خاود نفاس و   ااتفاف نفس به آن نیاز به مرجحی 

: 5971، همان)تواند علت این ترجیح باشد  عقل انسان نمی

5/511.) 

فعاال  ( ازطریاق عقال  )ملاصدرا این فاعل را خداوناد  

داند و معتقد است شناخت صحیح، هدایتی است که از  می

 (.همان)شود  نفیب انسان می جانب خداوند
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  اناواع که همان   صور عقلیِ  دراکا  ملاصدرا معتقد است

و   شاهودی   اضاف   ، فقط ازطریقنددر وجود  اصیل  جوهریِ

  و لوات  مفاارق   هاای  باا صاورت    حراوری   نوری  نسبت

 اناد  واقاع   اباداع   در جهان  که  شود  می  عقلی حاصل  نوری

 (.95: 5961، همان)

نیازمناد معلام قدسای     راین در فرایند معرفت، نفسْبناب

صاور عقلای اسات      جوهر مجردی که جاامع هما   ؛است

 .(561 :7، ج 5385،همان)

  الحدوث   هجسمانی نفسْ  متعالیه،  حکمت  مبانی  براساس

خاود    حرکات   که  است  و موجودی  البقاء استه و روحانی

  کماال    مرتبا   یساو  و باه  اسات   آغاز کارده   را از جسمیت

  حرکات  (اسات   و مجاردات   مرتبا  مفارقاات    که)  عقلانی

 تار  یشپ  شود که می  کند و در هر مرحله، واجد کمایتی می

یاباد،    ادامه  و ارتقای نفس  که تکامل درصورتی.  است  نبوده

فعاال    عقال   و مجرد، یعنی  کاملاً مفارق  موجودات  یسو به

مساتفاد    مرتباه، عقال    نآ  باه   رسیدناز   پس.  خواهد رفت

 از  اعام  عقلای،   ادراکاات   ماه واجاد ه   شاود کاه   می  نامیده

 (.518-517: 5961 ، همان)ت اس  تفدیقات و  تفورات

اماری قدسای    بنابراین در نظام فکری صدرایی، معرفتْ

شود و ایان   انی برای انسان حاصل میاست که با اشراق ربّ

را باه ایان    ماا  ،رویکرد خاص به بحث تعقل و خردورزی

سازد که حتی در حاوزه معرفتای عقال     مسئله رهنمون می

ارتباط معنااداری   ،معرفت و شناخت (در این نظام فکری)

کااود و باه    عقال مای   با عالم الوهی دارد و آنچه انسان باا 

باا علام    ارتبااط  یبا  ،یاازد  ای از معارف دست می مجموعه

 (.173: 5971، همان)عقول مجرده نیست 

شود این است که صادرا   اینجا مطرح می که در یسؤال 

عنوان یک سااحت باایی    مرتبه عقل را در نفس انسانی به

داند و سااحت عقال و    هایی می وجودی دارای چه ویژگی

 ،از دیدگاه صدرا .طور ورای آن در انسان چه نسبتی دارند

هاای انساانی حراور دارد و های       عقل در تمامی ساحت

 :5989 رحیمیاان، ) تل نیسا مرتبه انسانی فاقد نیروی عقا 

مسلماً دو حاوزه معرفتای   « طور ورای عقل»و « عقل» .(58

هریاک از ایان دو   . آیناد  شناختی به شمار می  یا دو منطق

 .حوزه معرفتی به قلمرو خاصی از وجود اشاره دارد

 

در « طلللور ورای عقلللل »نسلللبق عقلانیلللق و   -۲

 صدرایی یشناس معرفق

طور ماورای »و شناختی از دیدگاه ملاصدرا حوزه معرفتی 

هااای ایاان حااوزه بااا عقاال    و مجموعااه معرفاات« عقاال

مثلاً ازطریاق قلاب   )دیگر  یا گونه نیست و به پذیر دسترس

 .است شدنی حاصلبرای انسان ( یا وحی

بساایاری از  ،ملاصاادرا معتقااد اساات در حااوزه عرفااان

تنهاا راه   یو .ستاحقایق عرفانی خارج از دسترسی عقل 

در قلمارو وحای   . داند ف و شهود میها را کش شناخت آن

نیز، بسیاری از حقایق وحیانی را بیرون از حدود دسترسی 

 .(7/51: 5965 ؛173: 5971، ینصدرالمتلله)داند  عقل می

ات امور اخروی عاجز است و عقل نظری از ادراک اولیّ

نباوت و   یات ب و اهال  یعربا  یدجز به نور متابعت وحی س

اهال حکمات و    نیسات و این امور ممکان   ادراک ،وییت

 (.18: 5911، همان) دارندکلام از آن نفیب چندان ن

« طور ماورای عقل»احکامی که عقل در ملاصدرا  ازنظر

همچناین  . باطال نیسات   ،کناد  ها دسترسی پیادا مای   به آن

کساب  « طاور مااورای عقال   »هایی کاه انساان در    معرفت

اگرچاه ممکان اسات در    . کند نیز نزد عقل باطل نیست می

باشاد و   یحکمی پیدا شود که فراعقلا « ماورای عقل طور»

نباشاد؛ اماا ایان باه ایان       پذیر های عقلی توضیح با استنتاج

. معنی نیست که ایان معاارف، خالاف حکام عقال باشاد      

اصل امتناع نقیرین، اصلی عقلای اسات کاه     ،مثال عنوان به

یاباد کاه وجاود     کند و مای  بودن آن را درک می عقل محال

ایان  . واحد و موضوع واحد محال اسات نقیرین در زمان 

طاور  »اصل عقلانی اسات؛ اماا مباحاث مرباوط باه       ،اصل

 ؛به این صورت نیست که خلاف عقل باشاد « ماورای عقل

بلکه عقل از درک آن عاجز است و در محدوده دسترسای  

عرفاا بحثای   « وحادت وجاود  » ،مثاال  عنوان به. عقل نیست

محاالی نیسات    امر یول آید؛ یاست که به ادراک عقل درنم
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بلکاه حاوزه دساتیابی باه آن      ؛که در تعارض با عقل باشد

طور »در نزد « عقل»نه احکام  ،ازنظر او. حوزه عقل نیست

« طور مااورای عقال  »باطل است و نه احکام « ماورای عقل

(. 955: 5ج : 5385، همااان. )در ناازد عقاال باطاال اساات 

 (ناهم)ملاصدرا این نظریه را از غزالی اقتباس کرده است 

اصلی کاه ملاصادرا در اینجاا باه آن اساتناد       ینتر مهم

آنچه عقال آن را محاال   ) «ما یحیله عقل»کند دو جمله  می

آنچااه عقاال آن را درک )« مااا یینالااه عقاال»و  (دانااد ماای

 ،به این نکتاه  نکردن وی معتقد است توجه. ستا (کند نمی

وی . سات اموجب بسیاری از اشتباهات در این خفاوص  

، «طاور ورای عقال  »پذیرد؛ یعنی احکاام   را میدیدگاه دوم 

شاوند و   احکامی هستند که در حیطه درک عقل واقع نمای 

و از خلال مقادمات عقلای باه آن     ییتنها تواند به عقل نمی

ولی این مسئله باه ایان معناا نیسات کاه اگار        ؛دست یابد

های دیگری غیار از عقلانیات و منطاق و     انسانی از طریقه

طاور  »ساتنتاجی باه کشاف و فهام     های مفهومی و ا روش

هاا عااجز    نسبت به ایان فهام   ،، عقلشدنائل « ورای عقل

ملاصادرا ضامن اینکاه    . (553: 5986امامی جمعه، )شود 

کوشد از مرحله عقل  استدیل و نظر است، همواره می اهل

و استدیل فراتر رود و در ماورای جهان به تماشا بپاردازد،  

ش اندیشه به نااتوانی  کوشد که با دست عقل و تلا وی می

 .عقل و اندیشه واقف شود

کوشاد خاود را از    در اینجاست که باید گفت عقل مای 

. میان بردارد و به ماورای خویشاتن خاویش راه پیادا کناد    

کار عقل است و عظمت آن  ،فرارفتن عقل به ماورای عقل

. شاود  در همین شکستن و فرارفتن از خویش آشاکار مای  

عقل و اندیشه اهمیات فاراوان    ملاصدرا ضمن اینکه برای

یک از مراحال   قائل است، توقف عقل و اندیشه را در هی 

 .(158 :5ج : 5985ابراهیمی دینانی، )داند  آن جایز نمی

. رفتن عقل به ماورای آن دوام سیر عقل اسات  ،درواقع

سیر و سلوک انسان حد و اندازه ندارد و عقال او هماواره   

حکم خاود عقال    به توقف عقل. در تلاش و کوشش است

حکام باه توقاف     ،آنجا که عقل ،پذیرد و درواقع انجام می

کاه   شاود اگار توجاه   . یاباد  کند به ماورای خود راه می می

شود، این  حکم عقل به توقف عقل، از خود عقل ناشی می

جهات کاه    کاه عقال ازآن   شاود  فراموش نمای واقعیت نیز 

ه جهات کا   و ازآن پاذیرد  میپایان  ،محکوم به توقف است

کند، سیر خود را به ماورای عقال اداماه    حکم به توقف می

 (.153: همان)دهد  می
 

 ی اصللی وی هلا  شاخصهو بیان  یرکگور کی دیدگاه -۳

 «طور ماورای عقل»و « عقل»مسئله  رابطهدر 

در  کاه مطرح شده است  یرکگور یکدر ادامه، مبانی فکری 

 .یرگذار استتلث مسئلهبیان دیدگاه او راجع به این 

 یرکگور منظر کی از عقل -۱ -۳

 به اسم یک صورت به وقتی عقل یرکگور، کی دیدگاه از

 دیلات  انساانی  های ابعاد فعالیت از عدیبُِ به رود، یم کار

اندیشا    و کنند یم فکر ند،دار یهست موجودات این .کند می

 وجاود  دائمای  هاای  نگارش  و هاا  تجرباه  بازتااب  هاا  آن

 .(Kierkegaard,1983:p.185)هاست آن

 انساان  اندیشا   معنای  باه  وی منظار  از عقال  واقاع،  در

 باا  رابطاه  در کاه  هاایی  نگارش  و ها تجربه و است انرمامی

 ibid )اند  داده شکل را انسانی ، عقلاند آمده دست به وجود

 در عقال  کاه  مارزی  یرکگاور،  کای  تفکار  در .(186:

عقال   هادف  هماان  معنای،  یاک  به است، آن یوجو جست

 .است

 سرساخت  منتقاد  ،ایماان  از داری جانب اب یرکگور کی

 های محدودیت خواهد می یو .دآی می شمار به گرایی عقل

 یرکگاور  کای . کند یادآوری خوانندگانش به را بشری عقل

 انسانی اسااس  عقل زیرا؛ بود هگلی نظام سرسخت منتقد

 گااردینر  .ایماان مسایحی   ناه  ؛داد مای  تشکیل را نظام این

 در تبیاین  ناوع  هار  مقابال  دریرکگور  یک که است معتقد

کناد   مای  کلای مقاومات   و عقلانای  اصاطلاحات  قالاب 
.(Gardiner, 1988, p.55) 

. ددا قارار  محاور  را ایماان  ،مسایحی  تفکار  در وی

 دینی اعتقاد در نقشی هی  که عقل است معتقد یرکگور یک

 از برخای  مقابال،  در. (O’Hara, 2004, p. 72)ندارد 
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، کینااون مااکو  ناسوینسااو دیویاادن، مثاال نویسااندگا

 پارادوکس زیرا ؛دانند نمی گرا ضد عقل واقعاً را یرکگور کی

 هاا  آن نظر به .تنیس صوری و منطقی یرکگور تناقری کی

ناه   اسات  عقال  فوق ،مسیحیت که کند می ادعا یرکگور کی

 .(Evans,2006, p. 118) عقل علیه

 یرکگور نظریه کی در زندگی گانه سه سپهرهای -۳-۲

هدف و معناای زنادگی باه      مسئل طرحِ یرکگور در کی

اندرسان،  ) .اسات زندگی قائال  ( مرحله یا منزل)سه سپهرِ 

سپهر نخست، سپهر استحسانی یاا احساسای    (517: 5981

تنها به خود و هر آنچه او را به لاذت   ،است که در آن فرد

ساپهر دوم،  (. 557: 5987ورناو  . )کناد  رساند، فکر مای  می

فرد از بند غرایز نجات  ،مرحلهدر این . سپهر اخلاقی است

باه دیگاران    رسااندن  یااری تلاش و کوشش او در  .یابد می

شود و به انتخاب خویش و باا میال و رغبات،     خلاصه می

. دهد تکالیف و تعهدات خود را نسبت به دیگران انجام می

یرکگور امر مطلق کانت را باه ایان مرحلاه از زنادگی      کی

در سپهر (. 999 :5967 ،کاپلستون)دانست  آدمی وابسته می

هاایش را باا خادا معاملاه      دینی، فرد، همه زندگی و داشته

هاای   امان با نفاس و وسوساه   ای بی کند و ضمن مبارزه می

داشاتن باه امار     کند و سپس با ایماان  آن، ترک نامتناهی می

که به ایمانی اصیل و پایناده نسابت باه     حال ینمحال، درع

هاای خاود را    باختاه  ،است، بار دیگار  یافته خداوند دست

ضامن کساب مقاام عاالی     ( ع)؛ چنانکه اباراهیم یابد یبازم

 .یافتایمان، فرزندِ به مسلخ برده را باز

یرکگور در آستانه رسیدن بله سلپهر    مبانی کی -۳-۳

 دین

یرکگور برای اینکه جهشای بازرب بارای     از دیدگاه کی

انسان در گذار از ساحتی به نام اخلاق به سااحتی باه ناام    

رخ دهد، نیاز است که او دچار دگرگونی بنیاادین در   دین

بادین معناا کاه وی معتقاد      ؛دشوسازوکار هستی خویش 

 است که انسان اخلاقی، خود را بسان موجودی آزاد، ابدی

کنااد  و قرارگرفتااه در براباار خویشااتن خااویش ادراک ماای

(Kierkegaard,1983:p.185.) 

 جودیو دیالکتیک به عقلانی دیالکتیک تبدیل -۳-۴

 ایمانی یا

 ناه  اسات؛  جهاش  دیالکتیاک  یرکگاارد،  کای  دیالکتیکِ

 ناام  ناخودآگااه  دیالکتیاک،  واژه شنیدن با. سنتز دیالکتیک

 تطاور  سایر  کاه  دیاالکتیکی  کناد؛  می خطور لهن به هگل

 و خودآگاااهی بااه رساایدن از را لهاان بیااداری، و اندیشااه

 دیالکتیااک امااا کنااد؛ ماای کلاای تبیااین خودآگاااهی سااپس

 سااحت  یاک  انسان را از که است معنا این به ردیرکگا کی

 درنتیجاه، . سانتز  به تز از نه کند؛ می منتقل دیگر ساحت به

 و تاز  آنتای  و تز رابطه ایمان و اخلاق و حس بین توان نمی

 باا  و مستقیماً حس، مرحله از افراد گاهی. کرد برقرار سنتز

 دیالکتیاک  اگر که درحالی روند؛ می ایمانی مرحله به جهش

. شاود  منتقال  اخلاق به حس از ضرورتاً باید باشد، هگلی

 به زمینه این را در ادبی متون هگل، تلثیر تحتیرکگور  کی

 اماا  کند؛ زندگی اخلاقی تواند می انسان. تفسیر کرده است

 ,Kierkegaard) باشااااد نداشااااته ایمااااانی جهااااش

1974:p.185). 

 رادوکسیکال اسقاسپهر دین امری پ -۳-۵

قد است کاه متعلاق ایماان بایاد اماری      یرکگور معت کی

دادن بااه  باادون تاان. باشااد( پارادوکساایکال)نمااا  متناااق 

گیااری فااراهم  شااورمندی یزم و زمینااه تفاامیم تناااق ،

 .شود نمی

نهایت شورمندی و  ،دادن به تناق  انسان شورمند با تن

 صادقی،)دهد  تعهد خود را به متعلق ایمان خود نمایش می

انادازه    ایماان باه   .پارادوکس استیک  یمانا(. 96: 5985

 یاز متعلاق آن ن  زیارا  ؛خود پارادوکس، پارادوکسیکال است

 :Kierkegaard, 1987) محاااال اساااتس و پاااارادوک

p.65 .)ناوع پاارادوکس،    ینتار  یرکگور مهم از دیدگاه کی

 پارادوکس وجودی است کاه در تعاالیم مسایحیت تبلاور    

 ینرتا  مهام  (Kierkegaard,1983 p: 79)ت اسا یافته 

تعلیم مسیحیت تجسد است و تجسد در تعارض باا عقال   
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ای چنین  پارادوکس در قالب جمله که یهنگام. انسان است

، اسات  که خداوناد در قالاب انساان درآماده     شود بیان می

شاود و ایان مادعا     تری فهمیاده مای   تناق  به نحو روشن

نقااص صااریح اصاال امتناااع تناااق  منطقاای اساات       

Kierkegaard,1992,p:187).)   یرکگاور  به نظار کای، 

آن را  باودن ایان اصال    متنااق   بااوجود انسان مؤمن باید 

. گااذارد بپااذیرد و بااا پااذیرش آن بااه وادی ایمااان قاادم  

نماا   باطال  خاود  خودی به، حقیقت سرمدی لاتاً و همه ینباا

دار  ییاافتن باا فاردی هسات     بلکه با رباط و نسابت   ؛نیست

 (.11: 5985ملکیان، )شود  نما می باطل

 مطلق پارادوکس با مترادف یرکگور کی که یگرید ةواژ

 حقیقات یعنای   محاال . است« محال»کلم   برد، یم به کار

 خدا، ینکها است؛ یعنی گذاشته وجود به پا ن،زما در ازلی

 عاالم  وارد و گذاشاته  وجاود  باه  پا انسان یک مثل دقیقاً،

 پاارادوکس  و محاال  درواقاع،  پاس . اسات  شاده  ناسوت

تجسام   (ع)عیسای  کاه  اسات  حیمسای  دعوی این پیرامون

 (.(Kierkegaard,1992:p.187است  خداوند

 نومیدی نقطه شروع حرکق -۳-۶

یرکگاور خاب برآماده از نااهمخوانی دو      از دیدگاه کی

زنادگی اخلاقای و   )دنبال هم  حال ینگسسته و درع ادراکِ

ایان  . کناد  ناام نومیادی پار مای     را امری وجودی به( دینی

دی وجودی است که تمام هستی یرکگور، فراین نومیدی کی

هااا و  و از تناااق  اساات باارده فاارد را در خااود فاارو  

شود که فرد در شرایط موجاود   های لاتی ناشی می بست بن

 ,Kierkegaard, 1971بیند  زندگی خویش به چشم می

p: 193-218)). 

 و انساان باه خاود     این نومیدی حاصل تمایل نومیدانا 

و باه  ( 58: 5988ر،یرکگاو  کی)بودن در پیشگاه خود است 

باور او نقطه عطف گسست انسان از اخالاق و پیوساتنش   

. شاده اسات   این نومیدی آزادانه و انتخاب. شود با دین می

بدون خواستن نومیدی، نومیاد   وجه ی ه تواند به انسان نمی

از  یدرست ، بهندآن را اراده ک یدرست فرد به که یهنگام. باشد

 (.(Kierkegaard, 1971:p. 215 رود آن فراتر می

 یرکگور کی مقایسه دیدگاه ملاصدرا و -۴

شااباهت میااان تفکاار ملاصاادرا و   ینتاار تااوان مهاام ماای

پذیرناد   هر دو متفکار مای   :طور بیان کرد یرکگور را این کی

منبع معرفتی کامل برای درک حقایق عالم نیسات   ،که عقل

و در حوزه طور ماورای عقل و سپهر دین حقایقی وجاود  

هار دو اندیشامند   . دسترس عقل خاارج اسات   دارد که از

به کمال نهایی او کافی  رسیدنعقل را برای هدایت بشر و 

ایمان یا رسیدن باه   ،دانند و راه دستیابی به این حقایق نمی

دیادن عقال در شاناخت     های قلبای اسات و مساتقل    یافته

 .های دینی به نتاین نامطلوبی منجر خواهد شد گزاره

دایی دیادگاه ایان دو اندیشامند را    اما نقطه افتراق و ج

دو  یاانهااای فکااری، دیناای و تاااریخی ا  بایااد در زمینااه

 .دکرجو و جست

های اعتقادی دینی را موضوع ارزیاابی   یرکگور نظام کی

ماا   گفته شاود اگر  ،برای مثال ؛داند و سنجش عقلانی نمی

 یماان داریام،  هاا ا  به وجود خدا و عشق او نسبت به انسان

مر را مستقل از هرگونه قریناه و اساتدیلی   ما این ا ،درواقع

ایم و هرگونه کوشش که برای اثبات یا انکار عشق  پذیرفته

ایان  . دانایم  ها صورت پذیرد را مردود می خداوند به انسان

هاای دینای در قالاب     رویکرد بیانگر ایان اسات کاه نظاام    

و اساساً ایمان، بادون هرگوناه    آیند یسنجش عقلانی درنم

 (.15: 5978 پترسون،)یابد  یل و قرینه عقل تحقق میاستد

. اسات  مسیحی های آموزه تلثیر تحتر یرکگو کی فلسف 

 اسات؛  غیرعقلانای  آن اساسای  هاای  هکه کاملاً آموز دینی

 همگی فدای که گناه و تجسد، مسیح، خدا، مانند مفاهیمی

 ینجاا ا باه  رکگاور ی یکبنابراین است؛  عقلی ضد مفاهیمی

 و مناسبت، معرفت و حکمت و یان مسیحیتم که رسد می

 دینی های آموزه درک از را عقل او. ندارد وجود سازگاری

 های گزاره گر تبیین تنها نه عقل، تفکر این در. داند یم عاجز

 تاا  شاود  مای  باعاث  و است آن حجاب بلکه دینی نیست،

 ایان  بار  بناا  .بدهد دست از را خویش اصیل هویت دین،

 و فلسفی تفکر با دتوانن می دارند راراص که افرادی نگرش،

 ییهاا  انساان  یابناد،  دسات  حقاایق دینای   باه  تعقال  ابزار
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 .اند باف یکل و پرست موهوم

از . ای ضد عقل نیست مقوله ،اما در تفکر اسلامی ایمان

دیدگاه ملاصدرا ایماان اعام از معرفات قلبای و معرفات      

از  یاک مرتباه  . داردایمان مراتاب مختلاف   . شهودی است

ایمان مراتب دیگاری دارد و آن  . معرفت شهودی است ،مانای

ازنظار ملاصادرا   . معرفت به خدا ازطریق قیاس برهانی اسات 

اما ایمان قلبی منحفار باه    ،ایمان اگرچه مربوط به قلب است

تواناد   می معرفت کشفی نیست و معرفت خدا با دلیل و برهان

و ملاصدرا ساعی دارد میاان عقال    . ایمان قلبی محسوب شود

شرع و یا به عبارتی میان عرفان و برهاان ساازگاری و آشاتی    

هاای   کلماات عرفاا باا داده    وی معتقد اسات کاه  . برقرار کند

های فلسفی، مترااد و معاارض    و گزاره هستندبرهانی موافق 

 .های دینی نیستند با احکام شریعت و گزاره

 یملاصدرا در تحلیل مسئله ایمان باا روش معناشاناخت  

ظااهر ارتبااط مساتقیمی باا مفهاوم       که به عناصری ،خاص

ها  زند و حتی آن اند را به این مفهوم پیوند می ایمان نداشته

ملاصاادرا مفهااوم ایمااان و مفاااهیم . خوانااد را معااادل ماای

دیگری چون نور، علم، حکمات و عقال را در چاارچوب    

کند و مفهوم کلامی ایماان را باا    برتر و جدید بازسازی می

 .کند انی و فلسفی بازگو میادبیات قرآنی، عرف

 را مسااوی باا  « حکمات »ملاصدرا تعبیار   ،مثال عنوان به

هر انسان حکیمی مؤمن اسات و   ،ازنظر وی. داند می یمانا

 ،ینصاادرالمتلله. )حکاایم اساات  ،هاار مااؤمن حقیقاای  

مفهوم دیگری است کاه ملاصادرا آن را    ،نور (.5965:561

 (.88: 5ج ،5911 ،همان)داند  معادل ایمان می

، عقل نیز از مفاهیم معادل ایمان به یدر بحث معناشناس

عقل به معنایی که حکماا   :گوید ملاصدرا می. رود شمار می

از اسامی مراتب نفاس اسات    ،اند برده کار نفس بهال در علم

از حد قوه اولی به حد کمال اخیار باه    آن که در استکمال

رسد و این معنای عقال مارادف باا لفاع ایماان در       آن می

به همین دلیال   (.565 :5965 ،همان)رف شریعت ماست ع

است که وقتای ملاصادرا باه بحاث طاور مااورای عقال        

ای بین عقال و قلاب بااز     درصدد است که روزنه ،رسد می

اساس الگاوی روشای    در یرکگور کی که یولی هنگام ؛کند

مسائله   ،رسد خود به سومین مرحله حیات یا سپهر دین می

 .دکن پارادوکس را مطرح می

ر و ملاصللدرا بللا امللر  یرکگللو کللیمواجلله  -۴-۱

 نما متناقض

 نداشاتن  بین عقل و قلب و انساجام  یختگیگس راز ازهم

ناپاذیری   منطق سرّ یان دیگر،ب لاتی انسان چیست؟ به درون

 و سپهر دین در چیست؟« طور ماورای عقل»

انداز خاود،   یرکگور در چشم کیپیش از این اشاره شد، 

وی برای تبیاین  . داند پارادوکسیکال می سپهر دین را اساساً

  زنااد دیاادگاه خااود سااقراط و ابااراهیم را مثااال ماای   

Kierkegaard,1983:p. 196-197).) 

 کاه  است این (ع)ابراهیم تدین در پارادوکسیکال ایمان

 اطاعات  را خادا  خواهاد فرماان   یم سو یک از (ع)ابراهیم 

 گار، دی ساوی  از اماا  کند؛ قربانی را (ع)اسحاق یعنی کند؛

 الهای  انبیای نسل که است داده قول( ع)به ابراهیم خداوند

 یاک  بناابراین، ؛ یافت خواهد ادامه (ع)اسحاق فرزندان از

 ایان  تنااق  . دهد می رخ (ع)برای ابراهیم آشکار تناق 

 و هم بماند زنده باید هم زمان، یک در (ع)اسحاق که است

 کاه  گفات  بایاد  پاارادوکس  مفهوم تبیین در. شود قربانی

 فهمیاده  تواناد  پارادوکس نمای  که است مفرّ یرکگور کی

ین بناااااابرا(. Kierkegaard,1983:p.197) شاااااود

گیرد که سپهر دین و ورود به مرحلاه   یرکگور نتیجه می کی

و ارتبااطی باه وجاود    اسات  ایمان مبتنی بر تقرر ظهاوری  

بلکه میان آن و وجود اصیل  ؛مفهومی و مفهوم وجود ندارد 

تحاد محقاق اسات و حتای بایاد گفات      خارجی نحوی از ا

یرکگور فراکیش  همان تقرر ظهوری است و آنچه کی ،ایمان

یرکگور  از دیدگاه کی. طور عقل است نامد، طوری ورایِ می

سیر ایمانی مستلزم بازداشت عقل است کاه البتاه معنای آن    

 (.36: 5986 مستعان،)حذف و انکار عقل نیست 

هاای عرفاانی    تجرباه در تفکر اسلامی عرفاا بیانااتی از   

« شاطح »آنچه مرسوم زبان عرفاست،  .اند خویش ارائه داده

عرفا احوالشان را فراتر از فهام و ورای طاور عقال    . است
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 (.916:  5988 خسروپناه،)دانند  می

 ایمانمانند  -شطحیه وحدت وجود و توحید در ظاهر 

 .پارادوکسیکال است -یرکگور کیاز نظر حررت ابراهیم 

نیز  آن آلود است و اساس عربی تناق  ر ابنتوحید ازنظ

ما )غیر از او چیزی نیست : گوید وی می. است« هو ی هو»

 ...او از حیث وجاود عاین موجاودات اسات    (... هو ای هو

 (.76: 5971عربی  ابن)

اما ملاصدرا با تفسیری که از طور ماورای عقل دارد باا  

رس قبول اینکه اگرچه احکام طور مااورای عقال در دسات   

به این معنا که . عقل نیست و عقل از ادراک آن عاجز است

 ولای ایان باه آن    ؛توان مدرک آن باشاد  نمی ییتنها عقل به

هاای دیگار غیار از     معنا نیسات کاه اگار انساانی از روش    

هاای مفهاومی و اساتنتاجی باه      عقلانیت و منطاق و روش 

عقال   ،کشف و فهم احکام طور مااورای عقال نائال شاد    

 .هم کور و کر باشدنسبت به این ف

ملاصدرا در کتاب اسفار پاس از بحاث پیراماون طاور     

القراات   ماورای عقل و با استناد باه کالام غزالای و عاین    

تاوان از حکام صاحیح عقال      گیرد که نمی چنین نتیجه می

حکم صاریح عقال در های      یگرد عبارت عدول کرد و به

نکتاه بسایار جالاب و    . نیسات  یرپذ طوری از اطوار، زوال

اسات کاه او در    یان توجه در عباارات ملاصادرا ا  ور درخ

مسائله یاا شاطحیه     ،پایان برداشات خاود از کالام غزالای    

 آناان کاه در   :گوید و می کند یرا مطرح م« وحدت وجود»

از وحادت   گااه  ی تفوف و عرفان قدم راساخ دارناد، ها   

وجود، نفای ممکناات و درحقیقات نفای کثارات را اراده      

قل را به چالش کشایده باشاند   اند تا عقل و احکام ع نکرده

 (.959: 5ج : 5385صدرالمتالهین، )

را مطارح  عرفاا   سپس ملاصدرا بحث وحادت وجاود  

عربای و   طور مففل و با استناد به بیاناات ابان   و به کند می

تحلیال و تفسایر    راصدرالدین قونوی توحید اهل عرفاان  

از دیاادگاه  ینبنااابرا(. 959-995: 5ج ،همااان) کنااد ماای

کاه در نگااه عرفاا    « وحدت وجود»ی شطحیه ملاصدرا حت

 ،اسات « طاور ورای عقال  »هاای   تارین پایاه   یکی از اصلی

حتای ملاصادرا باا    . قابلیت تحلیل و تبیین عقلانی را دارد

و « بساایطه الحقیقااه کاال ایشاایا »طاارح و تبیااین قاعااده  

کاردن آن در آثاار مختلاف خاود، ازجملاه کتااب        برهانی

شطحیه وحدت وجاود  ( 1: 5961، همان)الشواهد الربوبیه 

کاردن آن   یو بارای عقلانا   است داشته وا یریپذ را به منطق

 .ستا کردهتلاش 

یرکگاور در مواجهاه باا پاارادوکس موجاود در       اما کی

اینجااا  در. دهااد حکاام بااه توقااف عقاال ماای ،سااپهر دیاان

اصاطلاح جهاش در    ،ن به حقیقات دیرکگور برای رسی کی

شاخص بارای    یرکگاور  ازنظر کای . کند ایمان را مطرح می

دلیال و   ینکاه باید بدون ا شود،صاحب ایمان واقعی  ینکها

ای حاکی از صدق اعتقادش باه آن در دسات داشاته     قرینه

زیرا توفیق این جهش را  ند؛ باشد در درون ایمان جهش ک

ایان  جای فرود هرچند . دارد پروردگار به انسان ارزانی می

اره باا  معلوم نیسات و هماو   یزآم زدن و پریدن دلهره جست

معتقاد اسات    یرکگاور  کای . تنگرانای اسا   اضطراب و دل

 خداوناد  وجود اثبات برای برهان اقام  به اعتقاد که یمادام

 روناد  این در هرگاه شود؛ اما نمی آشکار خدا وجود باشد،

 ظاهر ما بر خدا وجود ،کشیده شود استدیل دست اقام  از

 آشاکار  فارد  بار  خدا وجود که حالت این در. خواهد شد

 از رکگاور ی یکا  مقفاود  .اسات  کرده جهش دفر ،شود می

 یقاًدق و است( (qualitative leap کیفی جهش جهش،

 کاه  بارد  یم کمی به کار انتقال مفهوم علیه ار اصطلاح این

 بایاد  دیگار،  ازساوی  .دارد ای ویاژه  جایگاه هگلی نظام در

 خفوص، این در. است تفمیم مقول  از جهش که دانست

 آزادی مقولا   باا  یرکگاوری  یکا  ظاام ن در کیفیت جهاش 

 .(Ferreira,1998:p.216)است  بسته هم

معتقد است « طور ماورای عقل»ملاصدرا در مواجهه با 

 ؛که احکام طور ماورای عقل در حیطاه درک عقال نیسات   

معرفتی دیگری است که به آن ادراک قلبای   ةبلکه در حوز

ایان   درهای ادراک عقلی و ادراک قلبای   تفاوت. گویند می

 :است که

 .کند عقل از دور و قلب از نزدیک ادراک می: الف
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عقل به جهت انحفاار در درک مفهاومی از ادراک   : ب

بسیاری از حقایق عاجز اسات؛ اماا قلاب باه دلیال ادراک      

 :ج. شهودی بر بسیاری از اسرار کلی و جزئی آگااه اسات  

اماا شاناخت قلبای یاافتنی      ؛شناخت عقلی آموختنی است

 (.918: 5988 ه،خسروپنا)است 

طاور مااورای   »ملاصدرا با تفسایری کاه از    ،درحقیقت

انکاار   بیگانگی قلاب و عقال را    ازهم ،دهد ارائه می« عقل

و  نفس از دیدگاه صدرا سنخیتی ملکوتی دارد یرا؛ زکند می

از  عقال و قلاب را   صدراملابنابراین  دارد؛وحدت جمعی 

حاال  هاای قلاب را م   یافتاه  ،داناد و عقال   هم غایاب نمای  

تفسیر و تبیین ملاصدرا براساس نگاه ویژه او باه   .داند نمی

 کاه  یهنگاام  شناسی خاص اسلامی است؛ اماا  عقل و انسان

و درحقیقاات  ناپااذیر منطااق را« سااپهر دیاان»یرکگااور،  کاای

تفسایر  ( شااید خودآگااه   و)ناخودآگااه   ،داند می یرعقلانیغ

فاات  دهد که با تفسیر ملاصادرا منا  خاصی از انسان ارائه می

الجزایاری کااملاً    انسان را مجماع  او با این تفسیر، ؛ زیرادارد

گوید در حوزه طور  داند و وقتی می گسسته و بیگانه می ازهم

درحقیقات   ی،ناه خاردورز   ،ورای عقل جهش مطرح است

بندد و نقطاه جادایی    های بین عقل و قلب را می پنجره  هم

 .فته استیرکگور نیز در این مبانی نه تفکر ملاصدرا و کی

نسبق عقلانیق و ایمان در اندی ه ملاصدرا و  -۴-۲

 یرکگور کی

حقیقت حکمت الهی را خاارج از   ینکهملاصدرا بعدازا

دهاد و جایگااه    عقلی قرار می های هاندسترس عقول و بر

 :نویساد  مای  ،ساازد  مستقر می« طور ماورای عقل»آن را در 

تم و آگاه باش و غنیمت بدان و کوشش کن تا به آنچه گفا 

خواهم بگویم بیدار شاوی تاا ازجملاه اولواالبااب باه       می

شاوند مگار    متاذکر نمای   :زیرا خداوند فرماود  ؛شمار آیی

های عقال و   ها کسانی هستند که به پوسته اولواالباب و آن

کنند تا به تبعیات   کنند و تلاش می ظواهر منقول، اکتفا نمی

را از ظلماات  هاا   پس انبیاء آن. از انبیاء به مغز عقل برسند

کنند و باه ناور بااطن معاارف      های انسان خارج می پوسته

انی طور که معارف الهای و رباّ   پس همان. رسانند انی میربّ

باابی دارد و عقال   لظواهر و بطونی دارد، عقل نیز قشور و 

شود و باا یکادیگر    مرز می با قلب هم ،در لب و باطن خود

ی عقل به طاور  هایی برا اینجاست که روزنه تعامل دارند و

هاسات   شود و به خاطر همین روزنه ورای عقل گشوده می

. داناد  که عقل، طور ورای عقل را متعارض باا خاود نمای   

ملاصدرا اعتقاد دارد که نباید به قشاور عقاول    وجود، ینباا

اکتفا کرد و به اکتساب ظواهر منقاول قاانع شاد و بایاد از     

. دا کارد قشر گذر کرد و به مغز و لب معارف دسترسی پیا 

تواناد تالملات درونای فراتار از      اینجاست کاه انساان مای   

 .های صرفاً مفهومی داشته باشد معرفت

کاه   اما در تفکر مسیحیت دو گوناه داناش وجاود دارد   

تنها با توجه به منابعشان، بلکه در موضوعات نیز از هام   نه

باا عقال طبیعای و     دو از حیث منبع یکای از آن . متمایزند

براسااس شاهادت و   . شود شناخته میالهی دیگری با ایمان 

غیر از معرفت فلسافی   ،مدد فوق طبیعی فی  خدا، ایمان

در  تنهاا  است که مبتنی بر تجربه و ادراک حسای اسات و  

 در علاوم  و فلسافه  ةکار ویاژ . کند نیروی عقلانی رشد می

ایماان   ،القدس روح که یدرحال است؛ طبیعی عقلِ محدودة

 .دکن هدایت و آشکار می  را

 ناپذیری بیان -۴-۳

مبناهاای   رفتن ازدست دلیل به ،دین و طریقت سپهر در

 اسات،  گرفتاه  شاکل  آن  پایا  بر زبانی ساختار که مشترک

 عماومی،  ناشادگی  فهام  زباانی و  ناکارآمدی ،ناپذیری بیان

 .شود می انسانی  تجرب از بنیادین بخشی

 و یگار  پنهاان  اصاطلاح  باا  را اصال  ایان  یرکگور کی

 اخلاقی پردگی بی و مقابل گشودگی در دینی رازپوشیدگی

 لیت وحشتناکئومس به دین سپهر در را آن و دهد می نشان

 تنها ابراهیم ،ایمان شهسوار او نگاه از. کند می تعبیر تنهایی

 در را او بتواند که یابد نمی همپایی ؛ زیرااست همزبان بی و

 اباراهیم . کناد  شاریک  خادا  باا  اش رابطه بزرگی و هیبت

 اگار  زیرا  ...دبگوی سخن تواند ینم او اما ؛است موشخا

 ساخن  بفهماانم،  را خاود  نتاوانم  گاویم  مای  ساخن  وقتی

 امار ) یکلا  باه  مارا  که است آن سخن تسلای ...گویم نمی
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 زیبااترین  تواناد  مای  اباراهیم    .کناد  ترجماه  (شمول جهان

 به عشقشة دربار است، زبان ممکن یک در که را سخنانی

  اندیشا . ددار دل در دیگاری  چیاز  او بگویاد؛ اماا   اسحاق

 د؛کنا  قرباانی  را اساحاق  خواهد می که است این او عمیق

 کاس  ی ها  را ایان ساخن  . اسات  آزماایش  یاک  این زیرا

 را او نخسات  سخنان کس همه بنابراین و بفهمد تواند نمی

 یاد فهم خواهناد  باد ( اساحاق  باه  عشاقش  ةدرباار ) هام 

 (.513: 5988یرکگور، کی)

 .داناد  طور ماورای عقل را نمادین می زبان نیز ملاصدرا

حل مشکل زبان دین در این اسات کاه    ازنظر ملاصدرا راه

که رابطه آن با زبان  گرفته شودرمزی و نمادین ، زبان دین

صورت اشتراک معنوی تشکیکی است؛ بادین   مخلوقات به

عاین هماین    ،ازنظر معنا و مفهاوم  یقاًمعنی که زبان دین دق

ازطریق مفداق از همدیگر متماایز  زبان معمولی است که 

دلیل ملاصدرا این است که اگر زبان دین نمادین . شوند می

صاورت   باه  آن نباشد، مجبوریم آن را یا در معنای حقیقای 

ها  که زبان دین با دیگر زبان ییمو بگو به کار ببریممتواطی 

و آن را  ویمهی  تفاوتی ندارد و یا اینکه قائل به تلویل شا 

کاار  ه لاه با   خارج و در غیار موضاوع   ی آنیقاز معنای حق

و در  شاویم  مای گرفتاار تشابیه    ،درصورت نخسات . بریمب

. آمااد یمورطااه تعطیاال گرفتااار خااواه ه باا ،صااورت دوم

عناوان نمااد زباان دیان باا       ملاصدرا درمورد قرآن کریم به

 :گیرد می  نتیجه  پیشین، چنین  مقدمات  به  توجه

را   انسان  که  گونه ماناست؛ ه  و مراتبی  را درجات  قرآن

از ظااهریون، جاز     قشاری   انسان ...است  و مراتب  درجات

و   قارآن   روح  کناد؛ ولای   نمی  ظاهر را ادراک  قشری  معانی

نخواهناد کارد     درک  عقال   را جاز صااحبان    آن  مغز و سرّ

 .(583: 5965، ینصدرالمتلله)

د، جز قرار دار  حس  در عالم  که  رویکرد، کسی  این  طبق

  کناد و بقیا    نمی  را درک  الهی  آیات  و کلمات  الفاظ  پوست 

قرار دارد،   عقلانی  و در عالم  مثال  در عالم  که  کلمه  حقایق

نیسات و او تاا     و نماادین   غیرمساتقیم   زبان  او جز به  برای

  آن  درک  بارای   قارار دارد، راهای    سطح  در این  که یهنگام

نادارد؛ اماا     نماادین   زباان   کاارگیری  به اب جز  عظیم  حقایق

  از وجاود قارار دارد، معاانی     باایتری   در مرتبا    کاه   کسی

  شاود  مای او آشاکار    بارای   الهی  کلمات  از حقایق  بیشتری

  گوناااگون  هااای ساااحت  درک .(5: 5965، ینصاادرالمتلله)

  بر نمادگرایی  مبتنی  شناسان  انسان  دیدگاه  طور کامل کلمه،به

  ملاصادرا بادون    نماادین   زباان   سابب، فهام   یناست؛ باد 

 .نیست پذیر  فهم   وجه ی ه رویکرد به  این  درنظرگرفتن

 

 گیری نتیجه -۵

عقال    وراء طاور   باا  یرکگاور  کی دینِ سپهر نوشتار، این در

تارین شاباهت میاان تفکار      مهام  .شاد  ملاصادرا مقایساه  

ر ایاان اساات کااه هاار دو متفکاا یرکگااور کاایملاصاادرا و 

پذیرند که عقل، منبع معرفتی کامل بارای درک حقاایق    می

عالم نیست و در حوزه طور مااورای عقال و ساپهر دیان     

 .حقایقی وجود دارد که از دسترس عقل خارج است

نامد، طوری اسات ورای   یرکگور فرا کیش می آنچه کی

یرکگاور سایر ایماانی مساتلزم      از دیادگاه کای  . طور عقال 

ته معنی آن حذف و انکار عقال  بازداشت عقل است که الب

یرکگور در طرح مسئله هدف و معنای زنادگی   کی .نیست

. زنادگی قائال شاده اسات    ( مرحله یا منازل )به سه سپهرِ 

ساپهر   وی. سپهر استحسانی، سپهر اخلاقی و ساپهر دینای  

دانااد و در مواجهااه بااا  دیاان را امااری پارادوکساایکال ماای

عقال   پارادوکس موجود در ساپهر دیان حکام باه توقاف     

یرکگور خب برآماده از نااهمخوانی    از دیدگاه کی. دهد می

زندگی اخلاقی )حال دنبال هم  دو ادراک گسسته و درعین

ایان  . کناد  را امری وجودی به نام نومیدی پر مای ( و دینی

شاده اسات    آزاداناه و انتخااب   ،نومیدی، فرایندی وجودی

ر درساتی آن را اراده کارد، از آن فراتا    کاه فارد باه    هنگامی

رود و به باور او، نقطه عطف گسست انسان از اخالاق   می

ازنظار او ایماان ناوعی جهاش       .شود و پیوستن با دین می

 .است

ملاصدرا معتقد است احکام طور ورای عقل، احکاامی   

شاوند و عقال    هستند که در حیطه درک عقال واقاع نمای   
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تنهایی و از خلال مقدمات عقلی به آن دسات   تواند به نمی

لی این مسئله به این معنا نیست کاه اگار انساانی از    یابد؛ و

هاای   های دیگری غیر از عقلانیت و منطاق و روش  طریقه

مفهومی و استنتاجی باه کشاف و فهام طاور ورای عقال      

 .ها عاجز شود رسید، عقل نسبت به این فهم

این دو تفسیر ناشی از دو دیدگاه مختلاف باه مباحاث    

قلمروهاای ادراکای    وریرکگ کیاز نگاه . شناسی است انسان

های معرفتی در ساپهر دیان و اطاوار ورای عقال،      و حوزه

توانند هی  نسبت ایجابی  کاملاً بیگانه با عقل هستند و نمی

با عقل برقرار کنند؛ برای مثال، عقل و قلب دو قلمرو جدا 

الجزایاری   از هم و حتی ناق  هم هستند و انسان مجماع 

د؛ اما از نگااه ملاصادرا   گسسته دار ناپیوسته و هویتی ازهم

های معرفتی، چه در حیطه عقل  قلمروهای ادراکی و حوزه

و چه در طاور ورای عقال همااهنگی و انساجام دارناد و      

از دیادگاه ملاصادرا، عقال،    . انسان هاویتی منساجم دارد  

سطوح مختلفی دارد و نباید عقل را در یک سطح، محدود 

ساپهر دیان و   وجود، از دیدگاه هار دو متفکار،    بااین. کرد

طور ورای عقل هویتی رازآلود و تمثیلای دارناد کاه ایان     

هاای ادبای    تمثیل و تشبیه دراینجا زبان شاعری و سااخت  

نیست؛ بلکه بیانگر نحوه وجود طور ورای عقل اسات کاه   

در مباحث متافیزیک، طارز خااص از تفکار و یاک روش     

خاص برای نیل به معرفت است؛ بنابراین نباید با مباحاث  

 .انگارانه برخورد کرد رای عقل سادهطور و
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Abstract  

Throughout the history, different schools including both descriptive and non-descriptive ones, 

have been concerned with revealing relationship between happiness and virtue. As the First 

and Second teachers, Aristotle and Al-Fārābī can be named as having very important roles in 

this sense. So, the main tenet of ethics for these two philosophers is happiness, which is 

mostly derived from virtue.  

Considering theories of these two philosophers, it became evident that Aristotle had 

significant effects on Islamic thinkers. In other words, they claim they have been strongly 

influenced by Aristotle’s ideas. An obvious example for this can be ‘Nicomachean Ethics’ 

which attracted the attention of both western and eastern thinkers. As the greatest and the 

most salient commentator, Al-Fārābī could elaborate on Aristotle’s ideas on ethics and so 

suggest a comprehensive theory of ultimate happiness and Utopia' ('al-madīnat al-fāḍilah'). 

On the other hand, following Aristotle, Al-Fārābī divided ethics into two theoretical and 

practical branches. Hence, basis of ethical theories introduced by the two of these 

philosophers is based on happiness; However, Al-Fārābī added notions of Islam and 

mysticism to happiness.  

The most straightforward definition that Aristotle offers for happiness concerns an ultimate 

goal which humans are eagerly seeking to acquire it. He considers the best life as a happy life 

which can be reached by reasoning about humans’ actions and reactions and through adopting 

a viewpoint. In this sense, Aristotle introduced three types of lives, namely life with pleasure, 

political life, and life with intellect; he knows the third type of life better and more sublime 

than the other two.  

In his book on ethics, Aristotle defined happiness as soul’s performance according to perfect 

virtue. Regarding soul, Aristotle divided virtues into moral and rational ones. He believed that 

virtue is inasmuch as its genus is a hexis (habit) and regarding to its species is a middle term. 

All in all, he believed in doctrine of virtue as being a “golden mean” between the extremes of 

excess and deficiency. Concerning the relationship between happiness and virtue, he believed 

that these two elements are neither dependent on nor independent of one another. Therefore, 

to distinguish between these two ends, attention must be paid to rules and goals: happiness is 

according to goals and virtue is according to rules .He contended that virtue does not 

guarantee happiness and that happiness requires something more than virtue.  

                                                 

 M. A. Graduate of Islamic Philosophy and Wisdom Hakim Sabzevari University, Sabzevar, Iran (Responsible 

author)                                                                                                                                 alisabri1367@gmail.com 


 Assistant professor of Department of Islamic Philosophy and Wisdom, Hakim Sabzevari University, Sabzevar, 

Iran                                                                                                                                           alaviskm@yahoo.com 

This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International License 
 

 
 



 

 

20/ Comparative Theology, Vol: 7, No: 16, Autumn & Winter 2016 

 

As the founder of Islamic philosophy, Al-Fārābī’s definition of happiness is similar to that 

introduced by Aristotle. That is, he knows happiness as the perfection that appeals to all 

humans and every in some ways attempt to reach it.  

In civil science whose aim is to define happiness, Al-Fārābī divides happiness into two 

categories: true happiness which is gained because of its essence and speculative happiness 

which is delusive one. The latter can be also named as common shares such as wealth, 

knowledge, etc. What Al-Fārābī speaks of virtue is mostly like what Greek people conceived 

of ‘Arête’. He named virtue as a thing with inherent goodness and as a fundamental concept 

of achieving happiness. He classifies virtues into four classes of theoretical virtues, intentional 

virtues, moral virtues, and practical arts.  

Following Plato, Al-Fārābī deems of 'virtuous city' ('al-madīnat al-fāḍilah') as a healthy 

complete body whose parts would function well. In this view, 'virtuous city' ('al-madīnat al-

fāḍilah') is a society where its members know happiness, cooperate to achieve it and ultimate 

destiny of all members is interweaved. For exemplifying the relationship between happiness 

and virtue, he presents the allegory of soul and body. In his viewpoint, both happiness and 

virtue imply perfection in a way that humans can achieve the second perfection (happiness) 

through acquiring the first perfection (virtue); this type of happiness include humans’ ultimate 

sublimity and great happiness. Therefore, considering those two as the goals, Al-Fārābī knew 

these two elements as being dependent on one another and no separate from one another. 

Moreover, he expressed that happiness is in a higher rank than virtue.  

Keywords: Happiness, Virtue, Goodness, Aristotle, Al-Fārābī, Perfection, ethics, 'virtuous 

city' ('al-madīnat al-fāḍilah'). 
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 فارابی رابطه سعادت و فضیلت از دیدگاه ارسطو و
 

 سید محمدکاظم علوی -علی صبری

  

 چکیده

تررین مسرا      گشرای مهرم  عنوان معلم ثانی، گرره  عنوان معلم اول و فارابی، به تبیین مسئله سعادت و فضیلت در نظام فکری ارسطو، به

کراربردن عنروان    بره . ین نوشتار بیان رابطة فضیلت و سرعادت اسرت  مسئلة اساسی ا. حکمت عملی، یعنی اخلاق و سیاست بوده است

آوردن سعادت ازطریق فضیلت بر مبنای رعایت حدوسر،، در نرررا ایرن دو     دست کمال اول به فضیلت و کمال ثانی به سعادت و به

آن بره ایرن دلیر      رابی و تأکید برکارگیری طرح مدینه فاضلة فا ازطرفی به .شده این دو مسئله است فیلسوف مشایی بهترین رابطة لحاظ

کنرد کره فرارابی در نظرام اجتمراعی هرم،       بوده است که تحقق سعادت فردی، منوط به سعادت اجتماع است و این مسئله را بیران مری  

برا وجرود   . دانستندو برحسب نوع، حدوس، می هر دو، فضیلت را برحسب جنس، ملکه. صورت کام ، سعادت را به کار برده است به

ارسرطو  . ها تفاوت در نررا این دو متفکر بوده است ترین آن اشتراکات، اختلافاتی در دیدگاه این دو فیلسوف وجود دارد که مهم این

شناسری   ولی فارابی سعادت را مسئله دینی و اخلاقی قلمداد کرده و اساس هسرتی  ای اخلاقی و نه دینی دانسته است؛ سعادت را مسئله

نقطه افتراق دیرر این دو فیلسوف در تحقق سعادت است که ارسرطو سرعادت را بره ایرن دنیرا      . نا نهاده استخود را بر مبنای توحید ب

داند؛ ولی فارابی علاوه بر سعادت دنیوی به سعادت قصوی معتقد است که همان قرب به کمرال خداونرد اسرت و در ایرن      محدود می

عرلاوه برر ایرن در مشرهورترین     . ت، جنبه و حیثیتی عرفانی بخشریده اسرت  فارابی با این تفکر به سعاد. شود دنیا محقق و حاص  نمی

آوردن سعادت اعتقاد داشته است؛ امرا   دست تقسیم فضیلت که مشترک بین ارسطو و فارابی است، ارسطو بر نقش فضای  عقلانی در به

ه فضای  اخلاقی داده است و به سرعادت  ترین نقش را ب مهم حال فارابی، هرچند سعادت را در گرو کسب فضای  دانسته است، درعین

 .است  اجتماعی در قالب مدینة فاضله توجه بیشتری کرده

 

 های کلیدی واژه

 .سعادت، فضیلت، خیر، ارسطو، فارابی، کمال، اخلاق، سیاست
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 مقدمه

های مختلفی برای تمایز  بندی متفکران در طول تاریخ، طبقه

بنردی   طبقه ترین اند که ساده مطرح کرده های اخلاقی نظریه

بنردی تراریخی بره لحراظ نروع       ها، طبقه اخلاق از میان آن

هرای   در نظریه. است ها و جدید نظریه( کلاسیک)متعارف 

ایرن امرر    ها و اندیشرمندان برر   متعارف، سعی بیشترِ مکتب

اول : که به دو سؤال اساسری پاسرخ دهنرد    واقع شده است

ر، زنردگی  دیرر  عبرارت  به. اینکه بهترین زندگی کدام است

دیرر اینکه آدمیران چرونره   . خوب برای انسان کدام است

باید عم  کنند یا رفترار مناسرب برا ایرن مسرئله را از چره       

جهت پاسرخ بره   (. 2: 5921پاپکین، ) دست آورند طریق به

گررا،   های گوناگون ازقبیر  مکاترب لرذت    این سؤال مکتب

شرتر  انرد و بی  آمده گرا پدیدگرا، وظیفهگرا، فضیلتسعادت

اندیشمندان، چه سوفسطا یان همرام برا سرقراط و بعرد از    

سقراط ازقبی  افلاطون، اپیکور، رواقیون، کلبیان، ارسرطو و  

تررین   همچنین فیلسوفان مسیحی و دوره جدیرد و برزر   

پردازی  فلاسفه و عالمان اخلاقی اسلام در این زمینه نظریه

زنردگی   عنروان بهتررین   ها سعادت را بره  بیشتر آن. اند کرده

اند؛ ولی در تبیین و تفسیر این مسئله اختلافات  مطرح کرده

 لرذت و برخری   که برخری  ها به اوج رسیده است؛ چنان آن

مطررح   سود و برخی تکلیف و دیررر مفراهیم اخلاقری را   

هرای خراص    سنجی در این میان، با ارزیابی و نکته. اند کرده

فلسرفه  بنردی  توان از دو فیلسوف نام برد که در تقسریم می

و اخرلاق را   گررا بودنرد  اخلاق در زمره فیلسروفان اایرت  

یکری از ایرن دو فیلسروف،    . دانسرتند مبتنی بر فضیلت می

فرارابی، معلرم    ارسطو یونانی، معلرم اول اسرت و دیررری   

است که با ارا ره راهکارهرای    اسلامی ثانی، مؤسس فلسفه

چرونره   تلاشی مضاعف در تبیرین شریود درسرت    اساسی

امرا   انرد؛  هم ارا ره کررده   اند و نظریاتی شبیه به زیستن کرده

ها به همان توجه ویژد فارابی به مسا    ترین تفاوت آن مهم

بنرابراین،  . گرددمعنوی و الهی و تأثیر دین بر سعادت برمی

هرای ایرن دو    در این نوشرتار ترلاا شرده اسرت دیردگاه     

: فیلسرروف، بررسرری و برره ایررن سررؤادت پاسررخ داده شررود

آیرا  . آینرد  دسرت مری   چرونه به. دت چیستفضیلت و سعا

. آورد آیا فضیلت، سعادت به بار می. فضیلت سودمند است

آیا برای نی  به سرعادت کسرب فضریلت امرری واجرب و      

آیا برای اینکه سرعادتمند باشرید واجرب    . گریزناپذیر است

رابطه و نسبیت بین ایرن دو امرر   . است انسان خوبی باشید

 .(511: 5928هولمز، . )چیست

 

 اخلاق در نگاه ارسطو و فارابی

ای از  شررعبه در تعریررف کلرری، جنبرره و( Ethics) اخررلاق

سرازی   شود که جهت وضوح و روشن فلسفه محسوب می

چرونری کیفیت زندگی یا رفتار انسان از ماهیتِ خروبی و  

کند تا انسران در سرایه چنرین امرری بتوانرد       حق بحث می

اخرلاق،   هردف . طریق رسیدن به سرعادت را کشرف کنرد   

کردن به انسران اسرت؛ بنرابراین، آن را     آموزا هنر زندگی

طرور   با بررسی و مطالعه تکلیف به. اند علم دستوری نامیده

عمومی در اخلاق، قید و عنوان نظری به اخرلاق ضرمیمه   

شد؛ با این سؤال که آیا انسان باید به فرمران عقر  گروا    

از طررف  (. 525: 5924دادبره،  ) کند یا به دستورات عاطفه

دیرر، اخلاق عملی، تکالیف مختلف را بررسی کرده است 

تا بتواند وظایف انسران را نسربت بره خرود و نسربت بره       

دادبره،  ) جامعه تبیین کنرد  تر در سطحی گسترده خانواده و

دانرد و   ارسطو اخرلاق را نتیجره عرادت مری    (. 528: 5924

گذار اسرت کره برا پدیردآوردن      این وظیفه قانون: گوید می

: 5914آصرفی،  )های خوب مرردم را خروب سرازد     تعاد

در نراه فارابی حاص  علم و مقدمه سعادت، اخرلاق  (. 44

است و عالمی که از مبانی اخلاقی پیروی نکند از سعادت 

فرارابی در مقرام    (.814: 5914آصرفی،  )برخوردار نیسرت  

علم اخلاق عبرارت اسرت از   : گوید تعریف علم اخلاق می

وری که وظیفه شخص را در زنردگی  آگاهی به قواعد و ام

کنرد و ضرمن تحقیرق دقیرق      فردی و اجتماعی بررسی می

کنرد   درباره مسا   آن، حدود وظایف شخص را تعیین می

و آگاهی به ایرن امرر سربب رسریدن بره سرعادت و خیرر        

شود و انسان را به تأم  و تفکر در امور زندگی ترایب  می
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ق به معنای هرچه البته اخلا(. 515: 5944هاشمی، )کند  می

که انسان را به سعادت برساند مفهروم وسریعی اسرت کره     

گیررد؛ همچنرین    تمام اعمال و کردارهای انسان را دربر می

مدرسری،  ) ک  دستورات دینی با این تفسیر اخلاقی اسرت 

عنوان معرفت فلسفی، یک مطالعره   اخلاق به(. 514: 5922

سر تأم   مطابق برنامه است؛ یعنی نقشه زندگی اخلاقی از

اخلاق (. 94: 5924ساگال آرگین، ) شود و دقت ترسیم می

فارابی ذی  اخرلاق فضریلت اسرلامی اسرت کره یکری از       

قرارداد نظریه ارسرطو در  . های اخلاق هنجاری است شاخه

 باب اخلاق هم، دربرگیرنده همین اخلاق هنجراری اسرت  

بنابراین فارابی معتقد اسرت موضروع    (.93: 5931فارابی، )

عنروان منشرأ و    ق، سعادت؛ یعنی عقلانیت محض بره اخلا

: 5935مراحوزی،  ) عنوان ذات انسان اسرت  اایت اصلی به

توان گفت کره فرارابی بره تبعیرت از      درمجموع، می(. 911

ارسطو، اخلاق را به دو شاخه نظری و عملی تقسیم کررده  

است؛ بنابراین، اساس نظریه اخلاقی هرر دو فیلسروف برر    

است؛ با این تفاوت که فارابی دیردگاه   پایه سعادت استوار

 .اسلامی و عرفانی به اخلاق دارد

 

 سعادت از نظر ارسطو

چون هدف از آفرینشِ انسان، رسیدن بره سرعادت نهرایی    

است، نخسرت بایرد معنرای سرعادت را شرناخت و آن را      

اایت کار و نصب العین قرارداد و سرسس بایرد اعمرالی را    

ارسرطو در  . ت اسرت شناخت که دزمة رسریدن بره سرعاد   

زنردگی   به سؤال اساسری بهتررین زنردگی چیسرت،     پاسخ

 (.51: 5921پاپکین، ) کند سعادتمندانه را معرفی می

وی در پاسخ به این سؤال، دو طریرق را بررسری کررده    

ازطریق نحوه اندیشیدن مرردم بره ایرن موضروع یرا      : است

دومررین شرریوه (. 414 :5921اکریرر ،) Endoxa ازطریررق

به این سؤال، ازطریق استددل درمورد عمر   پاسخ ارسطو 

نتیجره ایرن    .و کنش انسان یا طبیعتِ متمایز انسران اسرت  

استددل بدین گونه است که بهترین زندگی، یعنی سعادت 

زندگی مشحون از فعالیت عالی در انطباق : عبارت است از

ممکرن اسرت    مرؤثر،  عناصرر . (414 :5921اکری ،)با عق  

ایفرا  ( سعادت) تأمین بهترین زندگیهای مختلفی در نقشه

توانرد یرک دسرتورالعم     به همین خاطر ارسطو نمی کنند؛

: 5921اکریر ، )تفضیلی برای یک زندگی خوب ارا ه کنرد  

بنابراین، ارسرطو ناچرار اسرت برا پیشرنهاد زنردگی       . (411

بهترین زندگی، این سرؤال را مطررح     عنوان سعادتمندانه به

هرای اصرلی    از نمونره ( سعادت) کند که آیا ماهیت ادمونی

 .زندگی قاب  حصول است

او در این میان، سه نوع زندگی را مطرح کرده است که 

زندگی سیاسی؛  -8زندگی توأم با لذت؛  -5: اند از عبارت

ارسرطو زنردگی نروع اول را بردون     . زندگی وقف نظر -9

استددل به معنی واقعی و بر پایه ارزیابی آارازین موجرود   

ترر   بررسی زندگی سیاسی عمیرق . کرده است در ذهنش رد

زنردگی را از ایرن جهرت برترر از      است و ارسطو این نوع

شمارد که افتخار بره پنردار او اایرت     زندگی نوع سوم نمی

 مردان سیاسی است و به شیوه فکرهای متغیر بسرتری دارد 

منظور ارسطو این است که زنردگی اول همرراه برا لرذت     )

ی تروجهی بره اصرول اخلاقری     است و قاعدتا مردان سیاس

داننرد در  کنند و درواقع اخرلاق را ترابع سیاسرت مری    نمی

حالیکه زندگی نوع سوم برمبنای اصالت اخرلاق و تبعیرت   

؛ حال آنکره خیرر اعلری بایرد در     (سیاست از اخلاق است

درون خود آن کسی باشد کره بررای او خیرر اعلری اسرت      

 (.5411: 5911گمسرتس، )

بیران  ( تأملی) ی برتری حیات نظریارسطو چهار دلی  برا 

حیات نظری مطرابق برا فضریلت     -5: اند از کند که عبارتمی

تر است و این اایرت  اخلاقی، موجب سعادتی از مراح  پایین

تأم ، محتاج بره خیرهرای    -8عنوان فرزانری است؛  زندگی به

بره یرک   ( عقلانی و اخلاقری )خارجی نیست و هردو فضای  

فعالیرت   -9یرهای ضروری حیات هستند؛ اندازه نیازمند به خ

فعالیرت   -4نظری، تنها فعالیت درخور تصور الوهیت اسرت؛  

 پرور )کنرد  نظری و تأملی، انسران را از حیوانرت متمرایز مری    

 (.818-814: 5942حسینی، 

رونرده   وجوی پریش  ازطرفی، زندگی انسان یک جست 
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زنرردگی عرراطفی و تشررکی  . برررای یررافتن سررعادت اسررت

دگی فکرری و شررغلی، همره در اصرر  برررای   خرانواده، زنرر 

چیرز   اند؛ درنتیجه هری   وجوی سعادت و خوشبختی جست

سراگال  ) کنرد  بیشتر از سعادت ما را به خود مشرغول نمری  

 (.88-89: 5924آرگین، 

به عبارت دیرر، در دیدگاه ارسرطو، سرعادت، عبرارت    

برر وفرق عقر  انجرام      یتی کره نفرس   است از عم  و فعرال 

مبنرا و مقردمات ایررن   (. 44: 5925، پورحسررینی)دهرد   مری 

گونه است که دربارد عینیت سرعادت و خیرر    تعریف بدین

نظر دارند؛ ولی در اینجا هدف اساسی،  اعلی، همران اتفاق

دزمرره ایررن   سرراختن ماهیررت سررعادت اسررت و   روشررن

. ساختن، مفهوم عم  و وظیفه خاص انسان اسرت  مشخص

و  کرره حیررات و زیسررتن، خرراص انسرران نیسررت ازآنجررایی

توان حیات حسی را مشخصه اصرلی انسران دانسرت؛     نمی

. انرد  زیرا سایر موجودات در این عناصر برا انسران شرریک   

گذاریم و برای انسان یک حیات عملی در  پس پا فراتر می

گیریم که مبتنی بر جنبة عقلانی است کره دو وجره   نظر می

به معنی جز ی که تحت فرمران عقر  قررار دارد؛     -5: دارد

آن  و ی که شام  عق  و ممارست در تفکر اسرت؛ جز  -8

حیات عقلانی مردننظر ماسرت کره عمر  و تمررین در آن      

توان سعادتمند دانست کره  بنابراین کسی را می. لحاظ شود

. مند باشدتا پایان عمر از فعالیت نفسِ توأمِ با فضیلت بهره

خوشبختی و سعادت موقت، بررای سعادتمندشردن کرافی    

 بایررد همیشررری و دا ررم باشررد   نیسررت؛ بلکرره سررعادت 

 (.44: 5925پورحسینی، )

اا، سعادت را همان  ترین کتاب اخلاقی ارسطو در مهم

منظرور  . دانرد  فعالیت نفس در انطباق با فضیلتِ کامر  مری  

وی این است که سعادت چیرزی ایسرتا و سراکن نیسرت؛     

نبرودنِ   منظرور از ایسرتا و سراکن   . بلکه نوعی فعالیت است

طریق به  رران این است که آدمیان با طیسعادت در نظر دی

رسند و سعادت، هدف و مقصد ثابت و معینی است  آن می

شرویم   که اگر ما به روا معین رفتار کنیم، به آن نا   مری 

گوید خیری است کره   که ارسطو آن را رد کرده است و می

از طرف دیرر، نقر  شرده   . های معینی است همراه فعالیت

ی بررای مواجهره و اشرتغال بره     ا است که سرعادت طریقره  

ارسرطو در ایرن راسرتا     .های گوناگون حیات است فعالیت

معتقد است که آدمیان باید چنان رفتار کنند که به سرعادت  

 (.54: 5921پاپکین، )نا   شوند 

ارسطو معتقد بود که فعالیرت خداونرد، تفکرر محرض     

است و استفاده آدمی از قوه عق  شبیه به این فعالیت الهی 

هرای ممتراز عقلری     هایی کره از قابلیرت   بنابراین، آن. تاس

 توانند به اعلی درجه سعادت نا ر  شروند  برخوردارند، می

کره هرر انسرانی برحسرب      ازآنجایی(. 551: 5928هولمز، )

طبیعتش در طلرب سرعادت اسرت، پرس سرعادت انسران       

 اا ارتبراط عمیقری برا اراده دارد    کننده خاطر نقش تعیین به

 اخلاق نیکومااخو  ارسطو در (. 11: 5924ساگال آرگین، )

فراعلی بررای ارایتی اسرت و ایرن       آورد که افعال هر دلی  می

وی . ویژگی برای انسران جهرت رسریدن بره سرعادت اسرت      

سعادت در وهله نخست عبارت است از فعالیتی که : گوید می

 کنرد  جهت برترین اهداف کام  می برتری قوه را در آدمی در

پس سعادت آدمی در وهله نخسرت   (.113: 5921کاپلستون،)

در برتررین موجرودات و اساسرا      یک نظریه است؛ یعنی تأم 

اخلاق ارسرطو  . تأم  در محرک نامتحرک، یعنی خداوند است

. گرایانره و آشرکارا عقلانری اسرت     گرایانه، اایرت  ذاتا  سعادت

انسانِ واقعا  سرعادتمندِ ارسرطو، فیلسروف اسرت، نره قردیس       

گراه   وی بر این عقیده است که هری   (.151: 5921کاپلستون، )

شرود؛ بلکره همیشره     عنوان وسیله نرریسته نمری  در سعادت به

گمسررتس،  )شود  عنوان کام  مطلق، یعنی اایت خواسته می به

شود که باوجود  گونه استنباط می درنهایت، این (.5418: 5911

اخالاق  توجه شایان ارسطو به مسئله سعادت، هرم در کتراب   

آن را یرک نظریره    سیاسات   و هرم در کتراب   نیکوماخو 

تررین نروع زنردگی     فرض کررده و تأمر  در حیرات را عرالی    

سعادتمندانه دانسته است و بر این عقیرده بروده کره سرعادت     

امری اکتسابی است که انسان جدا از دیرر موجودات برا قروه   

 .تواند به آن دست یابدتعق  خویش می



 
 

 511/ رابطه سعادت و فضیلت از دیدگاه ارسطو و فارابی

 

 فضیلت از دیدگاه ارسطو

ارسرطو، بحرث نفرس بروده      فضای  از منظرر  مبنای تقسیم

است؛ زیرا به مردد آن توانسرته اسرت بره تقسریم فضرای        

اساس بحث ارسرطو در براب فضرای  عقلانری از     . بسردازد

گونره کره نفرس را دارای دو     شرود؛ بردین   نفس شروع مری 

دانرد؛ حرال    مری ( براخرد ) و عاقر  ( خردبی)عق   بخش بی

ضوعات ضرروری  آنکه موضوعات شناسایی عقلانی را مو

کره  )موضوعات ممکن  و( که همان شناسایی نظری است)

بررای ایجراد    .دانسرته اسرت  ( متوجه شناخت عمر  اسرت  

عم ، باید سه عنصر ادراک حس و تفکر و میر  در نفرس   

: 5911گمسررتس،  ) موجود باشرد و برا هرم فعالیرت کننرد     

بنردی اجنراس فضرای ، قروای نفرس       مبادی طبقره  (.5433

نیرروی  )نفس انسانی، دو قروه مدرکره    انسانی است؛ یعنی

نیرروی اضربی و   )و قروه محرکره   ( نظری و نیروی عملی

دارد و هریرک دربردارنردد دو نیررو اسرت     ( نیروی شهوی

بنابراین، نفس انسانی، سه قروه   (.854-851: 5924دادبه، )

و نیروی متباین دارد که هریک منشأ افعال و آثار متفراوتی  

نامنرد و آن   را نفس ملکری مری  قوه ناطقه که آن  -5: است

منشأ فکر و تمییز و مبدأ اشتیاق به تفکر در حقرایق اشریا    

شرود و آن  قوه اضب که نفس سبعی نامیده مری  -8است؛ 

مبدأ دلیری و اقدام بر کارهای خطرناک و منشأ اشتیاق بره  

طلبری اسرت و برخری آن را نیرروی دفرع       تسل، و برترری 

کره نفرس بهیمری     قروه شرهوت   -9 داننرد؛  ناملایمات مری 

آن مبدأ اشتیاق و الترذاذ بره خروردنی و     شود و خوانده می

ازنظررر  (.535: 5922مدرسرری، ) تمررایلات جنسرری اسررت

ها برحسب اوصاف نفسانی بره چهرار دسرته     ارسطو، انسان

فررد   -8؛ (انکراتیک) دار فرد خویشتن -5شوند؛  تقسیم می

ل که فرد رذ -9؛ (اکرانیک)النفس  ضعیف ادراده یا ضعیف

هررای  انسرران -4کنررد؛  گرراه طبررق فضررای  عمرر  نمرری هرری 

داننرد فضریلت چیسرت و بره آن عمر        مند که می فضیلت

برنرد و   کنند و از آنچه مخالف فضیلت است، لذت مری  می

: 5921شرهریاری،  )برند  کارگیری فضای  هم لذت می از به

به عبارت دیرر، ارسطو بره پیرروی از افلاطرون،    (. 21-24

دارای سه بخش عقلانی، عاطفی و شرهوانی   نفس انسان را

داند و معتقد است ازآنجاکه خصوصیت تعقر  و تفکرر    می

ویژگی خاص انسان است، سعادت انسان را باید در همین 

بر همین اساس، امیال انسان را به عقلانری و  . ویژگی یافت

کند و کمال و فضیلت نفس را در آن  ایرعقلانی تقسیم می

ایرعقلانی نفس در خردمت بخرش    های داند که بخش می

هرای   هماهنگ با آن عم  کنند و امیال و خواسته عقلانی و

مصرباح،  )عاطفی و شهوانی در حد معقول برآورده شروند  

5924 :581-553.) 

اخالاق  اا، یعنری   ترین کتاب اخلاقری  ارسطو در مهم

فضیلت را بر مبنرای نروع و جرنس تعریرف      نیکوماخو 

؛ ملکه است ،جنس برحسبِ لتفضی گونه که کند؛ بدین می

پس تنها ملکات . فضیلت نه عاطفه است و نه استعداد زیرا

 ماند؛ بنابراین فضیلت تحرت جرنسِ ملکره اسرت    باقی می

 (.45-49: 5921لطفی، )

تعریف برای  این: حدوس، است ،فضیلت برحسب نوع

کره فضریلت    شودبلکه باید مشخص  ؛فضیلت کافی نیست

دیدگاه  در .(32 :5925 ،حسینیپور) استای چه نوع ملکه

افرراط و تفرری،   برین دو حرد    حدوسر،  ،فضیلت ،ارسطو

 حدوسر، این است که در آن  تر عاقلانه پس زندگیِ .است

 برره بیرران دیرررر، .(39 :5925،پورحسررینی) شررود رعایررت

( اعتدال) حدوس،ای است که در صفت مشخصه ،فضیلت

رو  ارسرطو نررشری میانره    حدوسر، نهفته اسرت و نظریره   

توان گفت کره  می ،اساس همین برپیرامون اخلاق است و 

 باشرردیررک حالررت منشرری اسررت کرره متوسرر،   ،فضرریلت

های ارسطو پیرامرون  بنابراین از گفته .(411 :5921،اکری )

توان برداشت کرد کره فضرای ، ملکراتی    فضیلت چنین می

کرردن و   کردن، بلکره بررای حکرم    فق، برای عم  هستند نه

رات عقر  صرا ب و عمر  بره     کردن طبرق دسرتو   احساس

فضای  برای زندگی سعادتمندانه نیز هستند که نیر  بردان،   

 (.822: 5914مک اینتایر، )اایتی بشری است 

ای است که موجب انتخاب آزاد در عم  ملکه ،فضیلت

؛ زیررا در تعریرف   مربوط بره اراده اسرت   ،شود و عم می
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 -8فضیلت ملکه وسر، اسرت؛    -5: فضیلت دو جز  است

 (.28 :5924سلجوقی، ) ت ملکه اختیار استفضیل

افرراط  )رذیلت  دوبین  حدوس، ،فضیلت ،از نراه دیرر

است که یکی از رذای  از میرزان و معیراری کره    ( و تفری، 

از  ترر  پرایین و دیررری   است تجاوز کرده ،سزاوار آن بوده

افراط است و این  کردهتوقف  ،او بوده در شأنمقیاسی که 

با این  .شودفعال و هم در انفعال دیده میهم در ا و تفری،، 

دو رذیلرت یکری در    :وجرود دارد  خلقیاتتحلی  سه نوع 

طرف افراط و دیرری تفری، و تنها یک فضیلت است کره  

قرار دارد و تمرام ایرن خلقیرات برا یکردیرر       حدوس،در 

. (512-555 :5925، پورحسررینی)تقابرر  و تضرراد دارنررد  

علاوه بر دادن معیار  اخلاق نیکوماخو  ارسطو در کتاب

برای شناخت فضا   و رذای ، مفراهیم خراص اخلاقری و    

ها را نیز بررسی و تبیین کرده است؛ امرا اشرکال    اضداد آن

کار وی که در اینجا خیلی محسروس اسرت، نبرود نظرم و     

تقسیم منطقی در بیان فضای  و رذای  اسرت؛ زیررا تعرداد    

ا و قروای  طور منطقری بررسری نشرده و بره نیروهر      ها به آن

انرد توجره نشرده اسرت      انسانی کره منشرأ چنرین صرفاتی    

ارسطو بررای فضریلت مبنرا قا ر      (. 531: 5922مدرسی، )

برروده و مبنررای فضرریلت چیررزی جررز نفررس نبرروده اسررت؛ 

گونه که نفس را به دو قود مدرکه و محرکره   بنابراین، همان

تقسرریم کرررده، فضرریلت را هررم برره دو جررز  عقلانرری و   

در تعریف فضیلت، قاعرده   رده است وایرعقلانی تقسیم ک

زرین طلایی را گماشته است؛ یعنی فضیلت، حدوس، بین 

 . و تفری، است  دو امر افراط

 

 رابطه میان سعادت و فضیلت از نظر ارسطو

هریرک از انرواع مختلرف جامعره رابطره میران فضریلت و        

سرو، خرواهیم    ازیرک . انرد  ای تبیین کرده گونه سعادت را به

از فضیلت و سعادت این است کره ارتبراط    یافت که تلقی

کم یکی وسریلة جز ری    ها به حدی وثیق است که دست آن

دیررر،   ازسروی . برای نی  به دیرری یا حتی مقونم آن است

همراه است برا  » ها وجود دارد که نوع تفکیک کلی میان آن

اینکره بایرد    گرایان بعدازاین، مبنری برر  دستوراتی از اخلاق

اینکه پروای  سعادت داشت یا مبنی بر پروای فضیلت و نه

(. 813: 5913مرک اینترایر،   )« سعادت و نه فضیلت داشت

نحوی مؤدی به  که فضیلت به در نزد ارسطو فق، درصورتی

شرود؛ در ایررر ایررن  سرعادت شررود، اایرت محسرروب مرری  

سرعادت و  : کنرد صورت، فاقرد اایرت اسرت و بیران مری     

کاملا  مستق  از  ذات با یکدیررند و نه فضیلت، نه ذاتا  هم

این عقیده  ارسطو بر(. 811: 5913مک اینتایر، )یکدیررند 

است که برای تمایز میان سعادت و فضیلت باید به قواعرد  

تواننرد  بردین صرورت کره اایرات مری     . و اایات نظر کرد

های خصوصری باشرند؛ امرا قواعرد چنرین      پذیرای انتخاب

معنرا   همچنین بدون برخی قواعد، حیرات انسرانی  . نیستند

کننرد؛  خود اایرات فرراهم نمری    خودی این قواعد به. ندارد

دهند و اینکه باید چره  بلکه چرونه رفتارکردن را نشان می

اعمالی انجام دهیم، وابسته به این است که چره اایراتی را   

طرورکلی، سرعادت، سررلوحه     کنیم؛ بنرابراین بره  تعقیب می

واعرد  ق مرتب، با اایات است و فضیلت، سرلوحه مسل، بر

افلاطرون و ارسرطو    (.851-855: 5913مک اینتایر، )است 

هرا و اختلافرات، در تصورشران از نسربت      با وجود تفاوت

: اند عقیده رأی و هم میان سعادت و فضیلت در چند امر هم

فضیلت برای نی   -8 اند؛ جمیع مردمان، طالب سعادت -5

رسراندن   کمال سعادت، حاص ِ به -9به سعادت دزم است؛ 

ق  و منش خویش است کره ایرن کرار عمردتا  در تروان      ع

با این شرای،، در نظر ارسطو، دروازد سعادت اعلی . ماست

تنها به روی کسرانی گشروده اسرت کره صراحبِ خرردی       

ارسرطو معتقرد اسرت کره     (. 555: 5928هرولمز،  ) ممتازند

که  فضیلت، ضامن سعادت نیست؛ یعنی برخلاف افلاطون

وی  دانسرت،  سرعادت مری   فضیلت را شررط دزم و کرافی  

معتقد است که فضریلت، شررط دزم سرعادت اسرت؛ امرا      

دانستن این شرط دچار  بنابراین در کافی. شرط کافی نیست

طور  بودن چنین شرطی به تردید و شک بوده است؛ اما دزم

: 5928هرولمز،  )واضح در تعریف ارسطویی مشهود است 

آوردن  دسرت  در نظر ارسطو، فضیلت برای بره  (.551-513
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اگر شخصی بیش . کند سعادت به تمام و کمال کفایت نمی

از آنکه مجال پیدا کند آن کمادتی را که مسرتعد آن اسرت   

اا بره   طور تام از قروه بره فعر  درآورد، رشرته زنردگی      به

تروان گفرت او سرعادتمند     مقراض مر  گسسته شود، نمی

شردت از لروازم    توان آن کسانی را که بره نمی و بوده است

هرولمز،  ) دی زندگی محرروم بودنرد، سرعادتمند خوانرد    ما

از فضای  اصلی برای دستیابی به سرعادت و   (.555: 5928

خیر اایی، عردالت و عقر  عملری اسرت کره برا مباحرث        

شرهریاری،  ) فلسفی در اخلاق و سیاست نزدیکی تام دارد

ارسطو  فضیلت و سرعادت را اایرت دانسرته     (.21: 5921

 .عادت، اایتی فوق فضیلت استاست؛ با این تفاوت که س

 

 سعادت از دیدگاه فارابی

چون هدف از آفرینش انسان رسریدن بره سرعادت نهرایی     

است، نخست بایرد معنرای سرعادت را شرناخت و سرسس      

فرارابی در  . اعمال دزم را انجام داد تا بره سرعادت رسرید   

هرای وجودشناسری، معناشناسری و     زمینة سعادت در حوزه

داشته است؛ بنابراین در بیشترِ منرابع  شناختی گام بر معرفت

سیاسی و اخلاقی خود، پیرامون ماهیت سرعادت نظرر داده   

تعراریف وی هرچنرد نزدیرک    . و آن را تعریف کرده است

با اشراره بره   . به هم است، ولی در همه آثارا یکی نیست

تروان ایرن واقعیرت را بره     تعاریف او در آثارا بهترر مری  

 .دیرران القا داد

سرعادت را   آراء اها  مدیهاه فاهاله   کتاب  فارابی در

سرعادت عبرارت از صریرورت و    »: کنرد  چنین تعریف مری 

انتقال و تحول نفس بود و در کمال وجرودی خرود بردان    

مرتبتی که در قوام خود محتاج به ماده نبود و ایرن امرر برا    

تا آنجا کمال یابد که ازجمله موجودات مفارق  این بود که

در جررای (. 884: 5945فررارابی، )« و مبرررای از مرراده شررود

خود لذاتره  »داند که  دیرر، سعادت را عبارت از چیزی می

طور مطلرق یرا    مطلوب بود و از اموری نیست که به خیر و

در وقتی از اوقات مطلوب بالغیر و وسیله وصول به چیزی 

دیرررر بررود و اصررود  ورای آن چیررزی دیرررر نیسررت کرره  

(. 881: 5945ارابی، فر )« تر از آن باشرد  تر و مطلوب بزر 

 سابی   علای  التبیاه نرام   فارابی در دیرر اثر معرروفش بره  

دانرد و   سعادت را مساوی با مطلوب بالذات مری  السعاده 

سعادت اایتی است که هر انسانی : گوید در تعریف آن می

به آن مشتاق است و اینکه هررکس بره طریقری برا ترلااِ      

بره ایرن دلیر  اسرت کره      . پویرد سوی آن راه می خویش به

سعادت نوعی از کمال است کره ایرن امرر بردیهی اسرت؛      

ترین درجه  بنابراین، سعادت در میان تمام خیرات از بزر 

خیربودن برخوردار اسرت و از میران تمرام چیزهرایی کره      

ترین اایت  سوی آن در تلاا است، کام  انسان از آااز به

ای جهرت   یلهشود؛ چون برخی امور فق، وسر  محسوب می

 (.29: 5924فارابی، )شوند رسیدن به اایت محسوب می

سعادت را عبرارت   السیاسه مدنیه در دیرر اثرا به نام

از خیر مطلق دانسته و بیان کرده است که هر آنچره در راه  

رسیدن به خوشبختی سودمند است، خیر است، نه بالرذات  

و لذاته؛ بلکه خیربودن آن از جهت سرودی اسرت کره در    

رسیدن به سعادت دارد و برعکس هر آنچه بره وجهری از   

طرور اطرلاق شرر     وجوه مانع از رسیدن به سعادت شود، به

 (.524: 5915فارابی، )است 

شناسرری  فررارابی اولررین وظیفرره علررم مرردنی را سررعادت

شود سرعادت بره    در این علم است که فهمیده می. داند می

 سعادت حقیقری کره بره جهرت ذاترش      -5: دو گونه است

گراه بررای توسر  بره ایرر نیسرت و        شود و هی  طلب می

شود تا بتوان بره سرعادت دسرت     چیز به کار گرفته می همه

یافت و چون انسان به این سعادت برسد، دسرت از طلرب   

این دنیا نیسرت؛ بلکره در آخررت     و این سعادت در بدارد

 .است که به سعادت قصوی معروف است

حقیقررت  برره ایررن سررعادت کرره در سررعادت ظنرری، -8

شرود و اگرر    نیز گفته مری « سعادت موهوم»سعادت نیست 

جنبه مشترک داشته باشد به خیرات مشرترکه هرم موسروم    

 .مقام جاه و کرامت، لذت، است، مث  ثروت،

را  داند؛ بلکه آن درواقع، فارابی نوع دوم را سعادت نمی

رود  داند که برای رسیدن به سعادت به کار مری  خیراتی می
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نظرر فرارابی دربراره سرعادت در     (. 542: 5921مهاجرنیا، )

همه آثارا یکسان نیست و در تعریف سعادت، متفراوت  

سخن گفته است؛ اما درمجمروع، سرعادت را خیرر مطلرق     

دانسته است کره ورای آن هری  هردف و اایرت دیررری      

توجه به تقسیم وی درمرورد سرعادت، سرعادت     با. نیست

 . یافتنی نیست حقیقی در این جهان دست

 

 در دیدگاه فارابی معها و مفهوم فضیلت

امرا   ؛فارابی بحث مستقلی در توضیح ماهیت فضیلت ندارد

صورت پراکنده در آثارا این موضروع را مطررح کررده     به

اخاالاق اسررت و برررخلاف ارسررطو کرره چنررد کترراب از   

را به بحث فضریلت اختصراص داده اسرت،     نیکوماخو 

مین امر هرم  فارابی در آثارا چنین کاری نکرده است و ه

شناسران شرده    موجب شرفتی بسیاری از محققان و فارابی

هرای   توان گفت وی براساس سراحت  می ،درمجموع. است

هرای گونراگونی تعریرف     مختلف وجرود آدمری، فضریلت   

فضیلت فع  انسان، انجام کارهای سرتوده اسرت و   . کند می

آراسررتری برره ملکررات زیباسررت و  ،فضرریلت نفررس آدمرری

قدرت آن در درک درست مسرا     فضیلت ذهن و آگاهی،

فضیلت  دسخنان فارابی دربار(. 514 :5928 جوادی،)است 

 .کاملا  رنگ و بوی تصور یونانیان از مفهروم آریتره را دارد  

( virtue)واژه آریته یونانی در انرلیسری معمرود  بره واژه    

ی حرالت  هر به اصود  و است آن از تر عام و شود یم ترجمه

 و درسرت  کرارکرد  نشرانرر  کره  شود یم ز اطلاقیچ کی از

 .باشد آن مناسب

 آوردن سرعادت  دسرت  به یاساس میمفاه ازی کی لتیفض

چنردین   مهتزعاه  فصاو  کره در   اسرت ی فراراب  فلسفه در

گویرد فضریلت   در ابتردا مری  . برای آن آورده است تعریف

هیئرات طبیعری و اسرتعدادهایی کره در     » :عبارت اسرت از 

: 5944فرارابی،  )« و داردوجود آدمی گرایش به صفات نیک

خیرری  »در همین کتاب، فضیلت را  در تعریفی دیرر(. 43

داند که مطلوبیت ذاتی دارد؛ نه آنکه بررای رسریدن بره    می

در (. 515: 5944فررارابی، )« چیررزی دیرررر مطلرروب باشررد

 هرگراه : کنرد دیرر فضیلت را چنرین تعریرف مری    تعریفی

 و باشرد  اشرته د کوین افعالی سو به شیگرا ،یعیطب استعداد

 نفرس  در عرادت  و شروند ی عراد  و شوند تکرار افعال آن

 شوند صادر افعال نیا ئتیه آن از که آورد وجود بهی ئتیه

 را جادشدد عادتیا ئتِیه آن باشند، ذم و مدح مستحق که

 که استی ریخ لتیفض رریدی ریتعب به ای. ندیگو لتیفض

 افعرال  برا  رابطره  در لتیفضر  نیبنابرا دارد؛ی ذات تیمطلوب

 توانرد  یمر  لرت یرذ آن، هم مقاب  در و است  یجم و ریخ

 و نقصران،  هم و است حیقب و شر افعال به وابسته که باشد

 سرتند ینی طبعر  وی فطرر   یفضرا  همره  است معتقدی فاراب

 .(519-514 :5921ا، یمهاجرن)

 

 بهدی فضیلت از دیدگاه ارسطو و فارابی تقسیم

ر راه وظیفه است و که فضیلت ادای کام  قوت د ازآنجایی

 ارسطو کند،مث  انسان از عق ، اطاعت و گاهی عصیان می

. فضای  را به دو دسته عقلی و اخلاقی تقسیم کررده اسرت  

برر مبنرای انفعرادت و افعرال اسرت؛ بررعکس        این تقسیم 

بنردی کررده    ها را برحسب قوای نفس دسرته  افلاطون که آن

 -5: دانرد ارسطو نفس انسانی را شرام  دو جرز  مری   . است

آن  جز  ایر متعق  که شروق و میر  و خشرم و شرهوت از    

جرز    -8خیزد و مستعد است که از عق  پیروی کنرد؛  برمی

متعق  که همان حکمت و عدالت است و براسراس ایرن دو   

جز  است که ارسطو فضای  را به اخلاقی و عقلانی تقسریم  

فضای  عقلی به حداکثر از تعلریم سرچشرمه گرفتره    . کندمی

ست و به تجربه و زمان نیازمند است؛ اما فضای  اخلاقی از ا

 (.49 :5924سلجوقی، )عادات نشأت گرفته است 

باید بره ایرن امرر     در طرح ارسطو برای تقسیم فضای  

تر از بقیه فضای ، طبق توجه کرد که بعضی از فضای  آسان

گیرند، مثلا  سخاوت در میران دو  وس، جای می عنصر حد

اف است؛ اما آیا دو رذیلت متقاب  وجود حد خست و اسر

هری   . هرا باشرد   وسر، آن  دارد که رأفرت و مهربرانی حرد   

کارانرره و رهنمررودی از نرروع  نرره محافظره )رهنمرود عملرری  

کره فضریلت    تواند این مسرئله را تأ یرد کنرد   نمی( انقلابی



 
 

 513/ رابطه سعادت و فضیلت از دیدگاه ارسطو و فارابی

 

 :5921اکریر ،  )اخلاقی بین دو حد رذیلت منشری اسرت   

ن فضیلت عقلانی، حکمت تری در نراه ارسطو، عالی(. 412

شرود  و معرفت نظری است که در حیاتِ تأملی حاص  می

و فضیلت دیرر، فرزانری است که مبتنی بر معرفت علمری  

است و موجب اخذ تصمیم در رفتارهرای نیرک در مروارد    

شود؛ بنرابراین، اعتردال و فرزانرری در پیردایش     خاص می

ایرت  المثر  بردون رع  فضای  اخلاقی مؤثر است؛ زیرا فری 

حاصر   ( کره فضریلت اخلاقری اسرت    ) اعتدال، شرجاعت 

 (.91 :5925پورحسینی، )شود  نمی
چیرز بحرث    ارسطو درمورد فضای  اخلاقری قبر  از همره   

حرد   منظور او از حد وس،،. کند نظریه حد وس، را مطرح می

همچنرین فضرای     5 .وس، نفسی است، نه نسربی و هندسری  

انرد و فضریلت   داخلاق را مبتنی برر احساسرات و افعرال مری    

تمایلی کره نفرس بررای فرونشراندن بعضری      : عبارت است از

روا . (91: 5925پورحسررینی، )کنررد احساسررات پیرردا مرری 

کارگیری ارسطو عین روا افلاطرون در کتراب جمهروری     به

اسررت؛ برردین گونرره کرره افلاطررون از چهررار فضرریلت اصررلی 

کنرد و  داری و عدالت بحث مری  خویشتن شجاعت، حکمت،

داند؛ اما در نظرر   ت را با فضیلت کام  یکی میو عدالحکمت 

پورحسررینی، )ارسرطو، حرردود فضررای  از یکرردیرر جداسررت  

توان گفت تحصی  و تکمیر   درنهایت، می .(93و  92 :5925

آیرد و بره    دسرت مری   فضیلت عقلانی بره تعرالیم مکتسربه بره    

ممارست و گذشت زمان نیاز دارد؛ برعکس فضیلت اخلاقری  

 (.21: 5925پورحسینی، ) که ناشی از عادت است

دانرد،   ارسطو فضیلت اخلاقی را کیفیت خاص اراده می

بنررابراین برره تفکیررک بررین عمرر  ارادی و ایرررارادی یررا   

اضطراری قا   اسرت و منشرأ اعمرال اضرطراری را جبرر      

 (.5413: 5911گمسرتس، ) داند خارجی و جه  می

بنابراین فضیلت یا نیکی عقلانی در دیردگاه ارسرطو در   

اول از راه آموزا و تجربه و نیکی اخلاقی ازطریق  درجه

برای ارسطو از جوانی بره  . آید دست می تمرین و عادت به

اعمال نیکو خوگرفتن، آاراز و در پایران، تربیرت اخلاقری     

آنچرره از بررسرری آثررار (. 5411: 5911گمسرررتس، )اسررت 

شود این اسرت کره وی درمرورد    اخلاقی فارابی آشکار می

هرچنرد کره    است؛ انجام داده بندی سیمتقفضیلت سه نوع 

 هستند؛متنوع  ،اما فضای  ؛واحد است ،در نظر وی فضیلت

 دوفضرای  را بره    ،بینیم که فارابی در فصول مدنیمی مثلا 

اثرر دیرررا بره     در .کرده است تقسیمنطقی و خلقی  نوع

ها را به چهار نروع فضرای  نظرری،    آن تحصی  السعادهنام 

فضرای   ) عملری صرناعات   خلقری فضای  فکری، فضرای   

سیاسره  نرام   هکتاب دیررا ب در .کرده استتقسیم ( عملی
فضیلت را به فضریلت بالرذات و فضریلت بالقیراس      مدینه

هرچند در نرراه   .(591 :5938بهارنژاد، )تقسیم کرده است 

بنردی نروعی   نخست ممکن است که بین این نروع تقسریم  

شود که جروهر  و تدبر معلوم می تأم اما با  ؛تعارض باشد

و به یرک تقسریم ثنرایی بره      استیکی  ،تقسیم اولهر سه 

 . (511 :5921، مهاجرنیا) گرددسبک ارسطو برمی

 

 ظرین                      نطقی                                            

 فکری                                                              فارابی                          

                                                             

                       عملی(          نزوعی)خلقی             تقسیم                           

 (صناعی)مهنی                                             عقلانی               فضیلت                       

                                                  

 اخلاقی                ارسطو                          

 

 



 
 

 5931 پاییز و زمستان، شانزدهم، شماره هفتمسال ( علمی پژوهشی)الهیات تطبیقی، / 551

 

 تبیین ماهیت مدیهه فاهله در نگرش فارابی

کنرد کره   فارابی جهت تبیین ماهیتِ مدینه فاضله بیران مری  

ی موجودات است که مقونم مبادی مدینه فاضله، همان مباد

: انرد از  گانره عبرارت   این مبادی شرش . اند اجسام و اعراض

سبب اونل در مرتبره اول، سربب دوم در مرتبره دوم، عقر      

فعال در مرتبه سوم، نفرس در مرتبره چهرارم، صرورت در     

(. 5915:599فرارابی،  ) مرتبه پنجم و ماده در مرتبره ششرم  

المِ وجود طرح کرده فارابی مدینه فاضله را براساس نظام ع

معتقرد اسررت کره میرران عرالم وجررود و مراترب و فرررد،      و

همین اساس، طبقرات   بر. هماهنری و تناسب برقرار است

: 5921داوری، )اه  مدینره را متناسرب برا عرالم قررار داد      

فارابی به تبعیت از افلاطون، مدینه فاضرله را بره    (.93-92

اعضرای آن  و کام  تشبیه کرده است کره همره    بدنی سالم

نحرو   برای تتمیم حیات حیوانی و حفظ آن، کار خود را بره 

طرور کره قلرب در بردن برر       دهند و همان درستی انجام می

نرام ر ریس    سایر اعضا ریاست دارد، در مدینه هم مقامی به

 .کندبر دیرر اعضا ریاست می

ای است خودکفا کره گروهری از   مدینه فاضله، معموره 

فطرتی سالم هستند و مشرترکا    ها همری مفروض بهانسان

برررای  و یکرردیرر را مسررتعد قبررول معقررودت هسررتند  

نرراظرزاده )کننررد آوردن سررعادت یرراری مرری   دسررت برره

ماهیت مدینه فاضله، اجتماعی اسرت  (. 821: 5914کرمانی،

که امکانات نی  به سرعادت در آن مهیرا اسرت و افرراد آن     

مدینره  اایت (. 511: 5928داوری، ) شناسندسعادت را می

فاضله، سعادت است و سعادت عبارت از معرفت به سبب 

اول و حقایق مجرده آسمانی است؛ بنابراین مدینره فاضرله   

رنرگ اسرت   شرمول و از لحراظ ملیرت، بری     فارابی، جهران 

که فارابی صفات  ازآنجایی(. 911: 5914ناظرزاده کرمانی، )

حکمرت و نظرام    مردم مدینه فاضله را بر سه اصر  علرم،  

نهد که این سه اص  بر پایه استعدادهای هر بنا میفضیلت 

اسرتوارند کره    هرا  عضوی از اعضای جمعیت و نیازهای آن

با لحاظ نمودن این اصول برین جوامرع کامر  و نراقص و     

جوامع فاضله و ایر فاضرله تفکیرک و تمرایز قا ر  شرده      

است و برای ر یس مدینه فاضله مقام و ارزا وادیی قا   

ونه که معتقد بود ر ریس مدینره فاضرله    بوده است بدین گ

پرس  (. 449: 5919الفاخوری، الجر، ) نبی و فیلسوف است

وسریله اجتمراع    ای است کره در آن بره  مدینه فاضله، مدینه

هرا بره سرعادت حقیقری نا ر        برای نی  به اشیایی که با آن

وسریله   شود و آن اجتماعی که بره  شوند، قصد تعاون می می

شرود، اجتمراع فاضر     تعراون مری   آن برای نی  به سعادت

شرود کره نخسرت،    از این تعریف چنین استنباط می. است

دوم، . ای برای رسیدن به سعادت است اجتماع مدنی وسیله

رأی عمدا  خواهان  این مدینه اجتماعی است که گروهی هم

سروم، تعراون، شررط    . نی  به سعادت برای خود و یکدیررند

تمرام اهرالی سراکن    چهارم، سرنوشت . حصول سعادت است

(. 543: 5914نراظرزاده کرمرانی،   ) مدینه به هم مررتب، اسرت  

مدینره فاضرله    اساس تازه در مدینه فاضله این است کره اگرر  

ای دیررر برا    گونه فارابی عینا  مدینه آخرالزمان تصور شود یا به

سیاست حاکم بر جهان معاصر امروز مقایسه شود، از مقصرود  

صرورت   طرح مدینه فاضله فارابی بره  ایم؛ زیرافارابی دور شده

 (.581: 5948داوری اردکانی، )کلی و انتزاعی است 

 

 رابطه سعادت و فضیلت از نظر فارابی

عنوان معلم ثانی و با ارا ه نظرام فلسرفی توانسرته     فارابی به

شرالوده مسرا      است فلسفه اخلاقی و سیاسی خود را برر 

و فضریلت از   وی برای رابطه سعادت. اا بنیان نهد فلسفه

تمثیرر  زیبررای رابطرره نفررس و برردن اسررتفاده کرررده اسررت 

کنرد کره   فارابی بیران مری  (. 931: 5914ناظرزاده کرمانی، )

ای چهار چیز انسانی، وقتی در میان مردمان امتی و جامعره 

حاص  شوند، سعادت دنیوی در ایرن زنردگی و سرعادت    

در زنرردگی اخررروی را محقررق ( سررعادت قصرروی) دیرپررا

فضرای  نظرری،   : انرد از  این چهار جنس عبرارت  .سازد می

فرارابی،  ) فضای  خلقی و صرناعات عملری   فضای  فکری،

ازطرفی فارابی در طررح خرود بررای جایرراه      .(55: 5924

شناسرانه دارد و معتقرد    انسان و عملکرد آن، نرراه معرفرت  

اسررت فضرریلت، راه و روا رسرریدن انسرران برره سررعادت  



 
 

 555/ رابطه سعادت و فضیلت از دیدگاه ارسطو و فارابی

 

وجود انسران بره ایرن    راه تحقق فضیلت در . حقیقی است

صرورت مسرتمر و پیوسرته در     بستری دارد کره افعرال بره   

 جوامررع رعایررت شرروند و همررران آن را برره کررار گیرنررد 

همچنررین در زمینرره پیونررد و   (.849: 5921جمشرریدی، )

در نرراه   توان گفرت کره  نسبت بین سعادت و فضیلت می

کننرد؛  فارابی سعادت و فضیلت هریک بر کمال ددلت می

( فضریلت )طریق اکتساب کمرال اول   که انسان از ای گونه به

رسرد کره ایرن سرعادت      مری ( سعادت) به مرتبة کمال ثانی

بنرابراین از   کنرد؛ قصوی و کمال نهایی انسان را لحاظ مری 

شود که هرچند فارابی هرر دو  این تعبیر چنان برداشت می

اا اایرت دانسرته اسرت؛ امرا     سیاسری در فلسفه  عنصر را

طول هم قرار داده اسرت؛ نره در    ت را دررابطه آن دو اای

ای ورای مرتبره  صورت که سعادت، مرتبه بدین. عرض هم

ایرن دو   جهت تقریب ذهرن بره رابطره برین     .فضیلت دارد

روابطرری مثرر  رابطرره علررت و معلررول، مقدمرره و مسررئله از 

-ازطرفی براساس نظر فرارابی مری  . مقدمه استفاده کردند ذی

صرورت کره    سیم کرد؛ بدینانراری تر توان یک مدل یکسان

سعادت را فعالیت منطبرق برا فضریلت دانسرت و همچنرین      

نظریه کفایرت و ضرمانت کره فضریلت اسراس رسریدن بره        

دهد بدین گونه که فارابی هم سعادت سعادت را تشکی  می

و هم فضیلت را اایت دانسرته و معتقرد برود کره سرعادت      

 ورای فضیلت قررار دارد و فضریلت را شررط دزم و کرافی    

تروان رابطره   برای سعادت در نظر گرفته برود؛ بنرابراین مری   

رابطره  ( چهارگانره ) از میران نسرب اربعره    منطقی ایرن دو را 

 .تساوی دانست

 

 نتیجه

با بررسی مسئله سرعادت و فضریلت و رابطره ایرن دو در     

: دسرت آمرده اسرت    نررا فارابی و ارسطو، نتایج ذی  بره 

حوری سیاسرت و  سعادت و فضیلت از عناصر کلیدی و م

فرارابی  . شوند اخلاق در فلسفه عملی این دو محسوب می

حدفاصررلی بررین علررم اخررلاق و علررم  برررخلاف ارسررطو،

سیاست قا   نبوده است و هرر دو را مکمر ِ هرم و جرز      

علم مدنی دانسته است؛ اما اخلاق، بیشتر بحرث نظرری را   

کنرد و سیاسرت برا تحقرق افعرال ارادی انسران        مطرح می

به عبارت دیرر، فرارابی مرزبنردی واضرح و    . ردسروکار دا

البته پیش از وی . روشنی بین این دو علم قا   نبوده است

هرای اخلاقری و سیاسری     افلاطون هم تمایزی برین بحرث  

 .گذاردنمی

در میرران ایررن دو حکرریم، سررعادت در فلسررفه سیاسرری 

صرورت   گر شده است؛ بدین صورت آشکار جلوه فارابی به

فاضله سعادت فرد را منوط بره سرعادت   که با طرح مدینه 

هر دو حکیم جهرت تقسریم فضرای ،    . جامعه دانسته است

اند و معتقرد بودنرد    بحث خود را از مبادی نفس آااز کرده

طور که نفس، دارای اجناسری اسرت، فضریلت هرم،      همان

دارای جنس است و رابطه بین سعادت و فضیلت را ماننرد  

 .اند نفس با بدن دانسته رابطه

بیان مسرئله و ماهیرت    فارابی از ف اساسی ارسطو وهد

فضیلت، یافتن ماهیت حقیقی سعادت اسرت کره هردف و    

شود و فضیلت، اسراس رسریدن   اایت نهایی محسوب می

اما این اشتراک به ایرن معنرا نیسرت کره      به سعادت است؛

درواقرع، فرارابی از   . فارابی مقلد صرف ارسطو بوده اسرت 

پرردازی در ایرن    ست؛ اما به نظریره منابع یونانی بهره برده ا

فرارابی تعریرف اولیره ارسرطو و     . حوزه اقدام کرده اسرت 

بندی ایشان از فضیلت را پذیرفته است؛ امرا تحلیر     تقسیم

خودا را از فضیلت دقیقا  با موقعیت و وضعیت رایرج آن  

زمان و همچنین اصول اساسی جامعره اسرلامی سرازگاری    

نظریره حدوسر، را در    ترین مسرئله، یعنری   عمده .دهد می

بحث فضای  جهت جلوگیری نفس انسان از خطرا مطررح   

دانستند و کراربرد آن   اند و حدوس، را امری نسبی می کرده

بیشتر در فضای  اخلاقی هویدا است که ازطریرق تکررار و   

برای دستیابی افراد  در نظریه فارابی. آید دست می عادت به

ارد؛ بنرابراین،  به سعادت حقیقی، اجتماع، نقرش کلیردی د  

اساس، طرح مدینره   خواند و براین افراد را به اجتماع فرامی

ازطرفی ارسرطو سرعادت را فقر،     .کند فاضله را مطرح می

مربوط به همین دنیا دانسته است و معتقد بود که سرعادت  
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شرود؛ ولری    حقیقی در این جهان برای انسران محقرق مری   

 ی موهروم گیررد کره چنرین سرعادت     فارابی بر وی انتقاد می

کره در   است و رأی به سعادت قصوی داده است( مظنون)

شود و همان قررب بره وجرود خداونرد      آخرت حاص  می

در این نظریه، سعادت حقیقی با توجره بره سراختار    . است

گیرد و بره  دینی نظریات فارابی، تفسیر دیرری به خود می

بردین ترتیرب سرعادت    . انجامرد طرح سعادت قصوی مری 

های دینی دربارد روی است که با آموزهقصوی، سعادت اخ

معاد، نبوت و شناخت خداوند سازگاری دارد و فارابی برا  

از نظریه ارسطو در محدوددانستن سعادت  اتخاذ این تفکر

 .رودبه همین دنیا فراتر می

 

 ها پی نوشت

و ریاضی نیست که مثلا   حدوس، به معنی هندسی -1

وس، در اخلاق باشد بلکه حد 4عدد  4و  8حدوس، عدد 

 (19 :5911،دورانت) کندبا اوضاع و احوال فرق می
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Abstract  

The negative and positive theologies are two intellectually compaction positions that have 

attracted most Islamic thinkers since the early Islamic period. Tashbih and tanzih means 

likening and cleansing or purifying respectively. These two technical words in theology 

describe human encounter with God.  Accordingly Asharites tends towards Positive theology 

and Mutazale and Shiite tend towards Negative Theology.  There are some Shiete thinkers, 

however, to compromise this situation. Based on different assumptions and presuppositions 

we can discern the following compromised versions: 

1.       Mild Anthrophomorphism: based on the communality of God and human attributes and 

reflections on Human contingency and God's necessity 

2.       Prevalence of existence and its unity: based on Ibn Arabi's mystical philosophy 

3.       Gradation of existence: based on Sadra's transcendental philosophy 

By looking at the most over-looked fundamental principles of Transcendental Philosophy, I 

will take a look the possible reconciliations of Negative and Positive theology in this paper. 

At the end, I will argue for its most plausible version 

 

Keywords: Positive theology (Tashbih), Negative Theology (Tanzih), Gradation of existence, 

transcendental philosophy, Ibn Arabi's mystical philosophy 
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 5931 پاییز و زمستان، نزدهمشا، شماره هفتمسال 

 551 -514ص 
 

 

 بازكاوي مسئله تشبيه و تنزيه در آموزه وحدت تشكيكي وجود
 

  حامد ناجي اصفهاني

  

 چكيده

. هاي كلامی است كه از دیرباز متفكران اسلامی را به خود مشغوول كغرده اسغت   ترین آموزهآموزة تشبیه و تنزیه یكی از پیچیده

هاي كاملاً متفغاوتی بغدین آمغوزه     متلكمان شیعه با قرائت دیگر، معتزلیان و گروهی از سو، اهل حدیث و اشاعره و ازسوي ازیك

 . اند گروه اول به سمت تشبیه و گروه دوم به سمت تنزیه سوق یافته. اند نظاره كرده

انغد كغه ایغن نظریغه      عربی و شارحان مكتب او به قرائتی جدید، یعنی تشبیه در عین تنزیه دست یافتغه  و اما در این میان ابن

گیغري از همغین نظریغه اخیغر،      صدرالدین محمد شیرازي، مشهور به ملاصدرا، بغا بهغره  . هاي شیعی است آموزهمطابق برخی از 

ترین بیغان در شغرا ایغن مسغ له     درصدد عرضه قرائت نوینی از آن برآمد و چنانچه در ادامة مقاله آمده است، این تقریر، عقلی

ر توضیح مكاتب مختلف در این موضوع، جایگاه تقریر وحغدت  در این نوشتار تلاش شده است پس از بیان مختصري د. است

 .تشكیكی وجود در حكمت متعالیه مطرا و نقطة قوت آن را بررسی شود

 

 هاي كليديواژه

 .عربی تشبیه، تنزیه، وحدت تشكیكی وجود، حكمت متعالیه، عرفان ابن
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تشبیه در لوت، مانندكردن چیزي به چیز دیگر و تنزیغه  

گردانیدن از زشتی و بغدي   ردانیدن و یا پاکبه معناي دورگ

ایغن  (. 51: 5933؛ شغمس،  945: 5931ولادوسغت،  )است 

دو واژه در اصطلاا علم كلام به معنی مانندكردن خدا بغه  

ساختن خداوند از ویژگی مخلوقغاتش   مخلوقاتش و یا منزهّ

 (.941: 5931ولادوست، )است 

و  خاستگاه ایغن دو اصغطلاا برگرفتغه از قغرآن كغریم     

زیرا انبیاء براي شناسغایی خداونغد بغه     5 تعالیم انبیاء است؛

پیروان خود، ناگزیر از ارائه مفهغومی از خداونغد بودنغد و    

هغا   عرضه این مفاهیم چیزي جدا از كالبد زبغانی عصغر آن  

وَ مغا  »: وضغوا آمغده اسغت    در قرآن كریم بغه . نبوده است

؛ و (4/ابراهیم)«  مِهِ لیُِبَیِنَ لهَُمقوَْ  أَرسَْلنْا مِنْ رَسوُلٍ إِلاَ بِلسِانِ

بنغابراین،  .  ما هیچ پیامبرى را جز به زبان قومش نفرستادیم

شدنی است و  ها درک مفاد وحی انبیا در خاستگاه زبانی آن

همچنین در این مقام، ارائغه مفهغوم اسغما و صغفات الهغی      

 .براي مؤمنان برگرفته از زبان عصري انبیاست

مقغام تخابغب و القغاء مفغاهیم از      درخور ذكر است كه

اي تخابغب انبیغا بغا مغردم را      گونغه  كه به)ناحیه دو انسان 

ها است و اگغر  در گرو استفاده از زبان و واژه( شامل است

ها در مقام تخابب دو نفر مفاهیم یكسانی نداشته  این واژه

اي نخواهغد   باشند، عملاً تخابب ایغن دو نفغر هغیچ همغره    

ز كلام آن دو متبادر است كه این دو نفر رو، ا داشت؛ ازاین

هغا مفغاهیم    هغاي آن، از آن واژه  در كاربرد یك زبان و واژه

 .متضادي را درک نخواهند كرد

و اما همین آموزة ساده دستور زبانی و منطقی، متفكران 

وران مسغلمان را در دریافغت كتغا     حوزه ادیان و اندیشه

 .مقدس دچار مشكل كرده است

هنگام مطالعة قرآن كریم در مقغام معرفغی    مسلمانان به

 .شوند رو می خداوند با سه دسته آیات روبه

چیزى ماننغد او  (: 55/ شوري )« ء شَیْ  كمَِثلِْهِ  لَیْسَ»  -5

  .نیست

آیاتی كه خداوند را با بخشی از صغفات او معرفغی    -1

السغَلامُ    دوُسُهوَُ اللَهُ الَذي لا إِلهَ إِلاَ هوَُ الْملَِكُ الْقُ»: كند می

الْمؤُْمِنُ الْمهَُیْمِنُ الْعَزیزُ الْجَبغَارُ الْمتَُكَبغِرُ سغُبْحانَ اللغَهِ عَمغَا      

الْمُصغَوِرُ لغَهُ الْسَسغْماءُ      الْبغارِ ُ   هوَُ اللغَهُ الْخغالقُِ  * یشُْركُِونَ 

اوسغغت خغغدای  كغغه جغغز او (: 19-14/ الحشغغر)«  الْحسُغْغن 

[ بخغش، و ] رواى پاک سلامت معبودى نیست؛ همان فرمان

[ و]نگهبان، عزیغز، جباغار   [  به حقیقت حقّه خود كه] مؤمن 

شغریك  [ بغا او ] پغاک اسغت خغدا از آنچغه     [.  است]متكبار 

بهتغرین  [  كه]اوست خداى خالق نوساز صورتگر . كنند م 

 .از آنِ اوست[  و صفات]ها  نام

. نغد ك وار معرفی می آیاتی كه خداوند را با صفاتی انسان

  مَطوِْیغَات   السغَماواتُ  وَ» 1 :بخشی از این آیات عبارتنغد از 

 دسغت  در شغوند  پیچیغده  ها آسمان و(: 11/ الزمر ) « بیَِمینِه

 .او راست

  رحمان خداى(: 1/  به)« اسْتوَى الْعَرْشِ علََ  الرحَْمنُ»

 .گرفت قرار عرش بر

/  المائغده )« فسْغِك نَ  فی ما أعَْلَمُ لا وَ  نَفسْی  فی ما تَعْلَمُ»

 در آنچه دانمنمی و من است ضمیر در آنچه میدان  :(551

 .تو است ضمیر

 پغرورده  كه خواستم و :(93/  به) «عیَْنی  علَ  لِتُصنَْعَ وَ»

 .من به حضور شوى

 كغه  سو هر : (551/  البقرة)« اللَه وجَْهُ فَثَمَ تُوَلوُا فَسیَْنمَا» 

 .خدا روى جاست همان آرید، رو

 جامغه  كغه  روز :(41/  قلغم )« سغاق  عغَنْ  یُكشْغَفُ  یوَْمَ»

  .ساق از شود برداشته

:  (11/ الزمر)« اللَه جَنبِْ  فی فَرَبتُْ ما  علَ   حَسْرَت  یا»

 بایسغتی ) خدا حق در من تقصیركردن بر من پشیمان  واى

 .(خدا پهلوي یا نزد در: گفتمی قبل همچو مترجم

 بیایغد  و :(11/ الفجر)« صَفًا صَفًا ملََكُالْ وَ ربَُكَ جاءَ وَ»

 .شده صف صف فرشتگان بیایند و تو پروردگار

« ربَغُكَ  یغَسْتِیَ  أَوْ الْمَلائِكغَةُ  تغَسْتِیهَُمُ  أَنْ إِلاَ یَنْظغُرُونَ  هلَْ»

 بدیشغان  بیایند كه را آن مگر نیستند منتظر :(513/ الانعام )

 پروردگغار  حكغم  بیاید یا روا قبض براى یعن  فرشتگان؛

 (.زائد است ،واژه حكم ،در اینجا ببق ضابطه مترجم)تو 

 «یا أَیهَُا الَذینَ آمَنوُا لا تتََوَلوَْا قوَْمغاً ََضغِبَ اللغَهُ عَلغَیهِْم    »



 
 

 551/ بازكاوي مس له تشبیه و تنزیه در آموزه وحدت تشكیكی وجود

 

اى مسلمانان دوست  مدارید بغا گروهغ     :(59/ ه الممتحن)

 .ها كه خشم گرفته است خدا بر آن

(: 553/ ة المائغغد) «ضغُغوا عَنغْغهرضَغِغیَ اللغَغهُ عغَغنْهُمْ وَ رَ »

خوشنود شد خغدا از ایشغان و خوشغنود شغدند ایشغان از      

 .خداى

و : (531/  ةالبقر) «وَ إِذا سَسَلَكَ عِبادي عَنِی فَإِنِی قرَیب »

پغس هغر    ،چون استفسار كنند ترا بندگان من از حغال مغن  

 .آئینه من نزدیكم

ننغدي  وضوا هرگونه مثلیت و هما آیه سورة الشوري به

بسا از همین رهگذر شخصغی،   كند و چهرا از خدا نفی می

همین حكم را در دو دسغتة دیگغر آیغات جغاري سغازد و      

اي بسا، شخصی دیگر مفاد آیغة اول را فقغد در حغوزه    چه

درهرحال، در بول . خاص همچو توحیدِ ذات معتبر بداند

ویژه در مقام تفسیر آیاتِ دستة سوم  تاریخ تفكر اسلامی به

چنغد رویكغرد   ( به آیات صغفات خبریغه شغهرت دارد    كه)

 :شود مشاهده می

بنا بر ایغن نظریغه، مفغاد    : نظریه تعطیل و یا تفویض -5

پغذیر نیسغت و بایغد مسغلمانان آن را      آیات دستة سوم فهم

وانهنغغد و مفغغاد آیغغات دسغغتة دوم، اخغغذ بغغه  غغاهر شغغود  

: 1، ج5451؛ سغغغبحانی 39-5/31ج: 5914شهرسغغغتانی، )

501- 501.) 

این نظریه بغه نظریغة   : نظریة تجسیم و تشبیه صرف -1

 اهرگرایی شغهرت دارد و حشغویه و اهغل حغدیث آن را     

براسغغاس ایغغن نظریغغه، خداونغغد كغغاملاً . انغغد عرضغغه كغغرده

و حتغی در نظغر   ( 501: 5403ابن جوزي )وار است  انسان

اي بغراي او جسغد    گونغه  اشخاصی همچو داود جواربی بغه 

ریش و اندام تناسلی سایر اعضا  پنداشته شده است كه جز

؛ و در منظغغر گروهغغی دیگغغر (95: 5330اشغغعري، )را دارد 

ولادوست، )همچون كراّمیه، جسم الهی حد و نهایت دارد 

و عجیب است كه مقاتل بن سلیمان با وجود ( 949: 5931

هغاي   آنكه خداوند را داراي گوشت و خون و تمغام انغدام  

: همان)داند  ه به چیزي نمیداند، ولی خدا را شبی انسانی می

  كَمثِْلغِهِ   لغَیْسَ »و گویی در این مقام، توجه وي به آیة ( 949

او را وادار كغغرده اسغغت كغغه خغغدا را در حغغوزه    « ء شغَغیْ

 .فرد بداند جسمانیات، نوعی منحصربه

معتزلیغان، ایغن رأي را عرضغه    : نظریه تنزیه صغرف  -9

 .هاي گوناگونی دارد كردند و قرائت

ازسویی، ( ق513)جهم بن صفوان : ت افرابیقرائ( الف

كغه در  )انسغانی را  ( صغفات خبریغه  )تمام صفات ببیعغی  

احمغد  . )رد كرد( كتا  الهی به خدا نسبت داده شده است

دیگغر، صغفات بینغایی،     و ازسغویی ( 11: 5315بن حنبغل،  

شنوایی و كلام  را از خدا نفی كغرد و در تحلیلغی دیگغر،    

حیات را از حضرت حغق   صفاتی همچون علم و قدرت و

؛ (431: 5931؛ اشغغعري، 533: 5311بوغغدادي )نفغغی كغغرد 

بنابراین، گویی وي تمغام صغفات دسغته دوم و سغوم را از     

 .خدا نفی كرده است

گروهی از متفكران و اهل حدیث، شدیداً به این قرائت 

انتقاد كردند تا بدانجا كه افرادي مثغل احمغد بغن حنبغل و     

تیمیغه   و ابوسغعید دارمغی و ابغن   محمد بن ابراهیم بخغاري  

گروهغی  (. 11: 5930تقوي، )هایی در رد او نگاشتند رساله

بر این باورند كه آراء جهم بن صفوان تحت تغسهیر الهیغات   

 (.همان)تنزیهی نوافلابونی است 

براسغاس ایغن   : قرائت اعتغدالی یغا قرائغت تغسویلی    (  

نظریه، صفات الهی و خبري به معنغی خاصغی سغوق داده    

در اینجا بایغد توجغه داشغت    . شود كه موافق عقل است می

/ در سوره آل عمران)كه این اصطلاا به معنی تسویل قرآن 

إِلاَ اللغَهُ    وَ ما یَعْلَمُ تَسوْیلَهُ»نیست؛ ِ( بدان اشاره شده است 1

داران  تسویلش را جز خغدا و ریشغه  : «وَ الرَاسِخُونَ فِی الْعِلْمِ

 . داند در دانش كس  نم 

بیشتر متفكران معتزلی از زمغره افغرادي هسغتند كغه بغا      

 .اند همین رویكرد به صفات الهی نظر كرده

براسغاس ایغن   : نظریة اهبغات بغدون كیغف و تشغبیه    -4

نظریه، تمام صفاتی كه در قرآن  و سنت بغر خغدا ابغلاق    

شده است، خصوصیت مخصوص به خود دارند و ویژگی 

گونه مشابهتی  چو خصوصیت انسانی ندارند و همچنین هی

رو، این صفات بدون كیغف   با صفات انسانی ندارند؛ ازاین



 
 

 5931 پاییز و زمستان، شانزدهم، شماره هفتمسال ( علمی پژوهشی)الهیات تطبیقی، / 553

 

 .هستند( بلاكیف، بلكفه)

ابوالحسغغن اشغغعري كغغه از مبغغدعان ایغغن نظریغغه اسغغت 

پذیرنغد و   ازسویی، بر این باور است كه صفات الهغی فهغم  

دیگر، در مقام مواجهه با صفات خبري، افغزون بغر    ازسوي

ی كغرده اسغت و مغ لاْ حرفغی     فهم آن، كیفیت را از آن نفغ 

 بغلا  یدین له ان و»: وي گوید. خردآزار را برا كرده است

 .مَبسْوُبَتانِ یَداهُ بلَْ: قال كما و بِیَدَيَ؛ خَلَقتُْ: قال كما كیف

 لغه  ان و بِسعَْینُِنغا  تَجغْرِي : قغال  كمغا  كیف بلا عینین له ان و

« الغْإكِْرامِ  وَ لالِالْجغَ  ذُو ربَغِكَ  وجَْهُ  یَبْق  وَ :قال كما وجها؛

براساس این نظریه، صغفات خبریغه،   (. 130: 5330اشعري)

انغد و همچنغین    پغذیر  اي انسانی هستند، فهغم چون به گونه

 . مشابهتی با صفات انسانی ندارند

خابر ابهام بنیادین، جایگاهی بین تنزیغه و   این نظریه به

یه تشبیه دارد؛ زیرا ازبرفی، شبیه كلام اهل حدیث در تشغب 

اي خغاص از تنزیغه    است و از برف دیگر، گویغاي گونغه  

است كه البته مفهغوم آن آمغوزه را كسغی جغز خغود شغیخ       

 .فهمند بور دقیق نمی اشعري و مریدان دلبستة او به

از ایغن نظریغه سغه    : نظرية جمع بين تنزيه تشببيه  -5

 :قرائت در دست است

براساس این قرائت، صغفات الهغی   : قرائت كلامی :الف

گونة اشتراک معنوي بغین انسغان و خغدا حغاكم اسغت؛      به 

سغازي   بنابراین، فهم صفتی همچون قدرت خداوند با شبیه

پغذیر اسغت و تفغاوت علغم از      آن از مفهوم انسانی آن فهم

 .قدرت و سایر صفات نیز به همین گونه است

در اینجا باید توجه داشت كه ازسویی، كلام الهی بنغابر  

هغم مغردم  هغور یافتغه اسغت و      آیة سورة ابراهیم جهت ف

دیگر، بنا بر قواعد لووي و زبانی، مدلول هر صفت  ازسوي

َیر از صفت دیگر است؛ افزون بغر اینكغه اگغر كسغی بغه      

معنابودن صفات الهی و یا میسرنبودن فهم صفات الهغی   هم

اي، حكمغت الهغی را در    گونغه  ها حكم كند، بغه  براي انسان

رده اسغت؛ بنغابراین، هغر    دار ك القاء حكم به بندگان خدشه

صفت الهی مدلولی خاص دارد و همچنین فهغم آن بغراي   

ها میسر است و در مجموع، این گفتغار چیغزي جغز     انسان

 . واربودن صفات الهی نیستمعنی انسان

واربودن صفات الهی به ولی درخور ذكر است كه انسان

بودن صفات الهی با انسان نیست؛  براز و همسنگ معنی هم

بنا به دلایل فلسفی، خاستگاه قغدرت و علغم و سغایر    زیرا 

صفات در حوزة انسانی به امكغان وجغودي و در خداونغد    

اي بسیار دقیق بین پس فاصله. گردد به وجو  وجود برمی

 .مرتبة وجوبی و امكانی این صفات حكم فرماست

آوا با  در میان متكلمین اسلامی معتزله در این بخش هم

آنكه در مقام تحلیل صغفات خبغري    این نظریه هستند؛ جز

 .تفاوتی وجود دارد

معتزله در صفات خبغري بغه تسویغل و خغروج لفغ  از      

معنی بدوي آن قائل است؛ مثلاً در تسویل استواي الهی بغر  

كنند؛ ولغی براسغاس ایغن     عرش، آن را بر قدرت حمل می

تسویغل   قرائت جمعی نیازي بغه تسویغل نیسغت؛ زیغرا مغ لاً     

 .انجامد ریب كتا  الهی میاي به تخ گونه به

در قرائت كلامی، نظریة جمع بین تنزیه و تشبیه، میغان  

 هور افرادي یك جمله بغا  هغور جمعغی آن و بغه تعبیغر      

دیگر میان  هور تصوري یك كلام با  هغور تصغدیقی آن   

تفاوت است؛ به تعبیر دیگر، هر كلمه،  هور در یك معنی 

وانغد داراي  ت خاص دارد و همین كلمه در یك جملغه مغی  

، مغثلاً در جملغه   (913: 5سغبحانی، ج ) هور دیگري باشد 

، شغیر از معنغی   «كغرد  شیري را دیغدم كغه تیرانغدازي مغی    »

انفردي و تصوري خود در این جمله خارج شغده اسغت و   

. به معنی دوم، یعنی مرد شجاع توییغر مفهغومی داده اسغت   

پس در صفات خبري باید بنا بر همین قاعده، به معنی دوم 

كلمه دست یافت و این به معنی تسویل كلام نیسغت؛ زیغرا   

كلام، َیر از این معنا معنغی دیگغري نغدارد؛ بنغابراین، در     

اینجا انتقال معنایی صورت نگرفته است  تا از آن به تسویل 

بغه معنغی حیغوان    « شغیر »پس در جملغة قبغل،   . تعبیر شود

وحشی و درنده نیست و مفهومی جز  تیراندازي یك مغرد  

 (.همان)ع ندارد شجا

بغار ایغن قرائغت را     عربغی نخسغتین   ابغن : قرائت عرفانی

فهغم  . عرضه كرد و سپس شارحان وي آن را دنبال كردنغد 



 
 

 553/ بازكاوي مس له تشبیه و تنزیه در آموزه وحدت تشكیكی وجود

 

 .عربی است شناسی ابن این نظریه در گرو فهم هستی

عربی، تنزیغه بغا مقغام ابغلاق و      براساس این نظریة ابن

حضغرت حغق در مقغام    . تشبیه با مقام تقییغد ارتبغاد دارد  

بلاق، فاقد هرگونه وصغف و اسغمی اسغت و بغه اعتبغار      ا

الویب تمامی اسغماء و صغفات در مرتبغة واحغدیت      مفاتیح

سپس براساس اسماء الهی، مرتبغه اعیغان   . شوند متجلی می

یابد و سغپس بغا    هابته یا همان تجلی علمی اشیاء  هور می

نفس رحمغانی الهیغه، اعیغان هابتغه داراي  هغور خغارجی       

این اعیان در مرتبه احغدیت، فاقغد هرگونغه    شوند؛ بنابر می

پس ساحت حضغرت حغق منغزه از تمغامی     . صفتی هستند

كثرات است و اشیاء خارجی،  هور اسغماء و صغفات وي   

پس در سراي تحقیق از جهتی تنزیه صرف حغاكم  . هستند

عربغی،   است و از جهتی تشبیه و در تعبیري از شارحان ابن

و تشبیه، نغا ر بغه مقغام    « حق فی ذاته»تنزیه، نا ر به مقام 

 (.511: 5911قیصري، )است « حق مخلوق به»

در این مقام باید توجه داشت كه با اعتبار تفغاوت میغان   

مرتبه َیب الویو  و مرتبه َیب، مرتبه َیغب الویغو  یغا    

همان مرتبه ذات بحت یا عنقاي موغر ، سغاحتی برتغر از    

ی نسغبت  و گوی( 13: 5910عربی،  ابن)تنزیه و تشبیه دارد 

؛ حغال آنكغه مرتبغة     به تنزیه و تشبیه، اعتبار لابشغرد دارد 

 .َیب یا احدیت، مقید به مقام تنزیه است

عربی در تسیید نظریة جمع بین تنزیه و تشبیه به آیغه   ابن

« لیس كمثله شیء و هو السمیع البصغیر »: سوره شوري 55

زائغد باشغد،   « كمثلغه »"اگغر كغاف در   . استشهاد كرده است

و هغو  »ه دلالت بر تنزیغه صغرف دارد و ذیغل آیغه     صدر آی

و اگر كاف، زائد نباشد، . بیانگر تشبیه است« السمیع البصیر

 (.10: همان)نسبت تنزیه و تشبیه برعكس است 

عربی بر این باور است كه تمام شرایع الهی درصدد  ابن

انغد؛ جغز آنكغه     القاء آموزة جمع بین تنزیغه و تشغبیه بغوده   

سغان او را بغه آمغوزه تشغبیه سغوق داده      سیطره وهغم در ان 

كاربردن عقل خویش به آموزه  است؛ ولی همین انسان با به

 (.535: همان)برد  تنزیه پی می

صغدرالدین  : قرائت وحدت تشكیكی حكمغت متعالیغه  

محمد شغیرازي، مشغهور بغه ملاصغدرا، در پغی عغدول از       

اصالت ماهیت، درصدد درانداختن برحی نغو در اندیشغه   

ترین  وي با كشف آموزة اصالت وجود كه مهم. دفلسفی بو

ترین آموزة دستگاه فلسفی اوست، سغایر مباحغث   و كلیدي

در این میان، آمغوزة تشغكیك   . دستگاه خود را سازمان داد

ترین بحث در فهم جایگاه آموزه تشبیه و تنزیه  وجود، مهم

 .در دستگاه فلسفی اوست

« شغكیك ت»، تركیب  مركبّ از اصطلاا «تشكیك وجود»

از همین رو،  فهم صحیح ایغن مسغ له در   . است« وجود»و 

 .گرو دقت در مفهوم این دو امر است

 

 تشكيك: بحث اول

تشكیك، یك  از مباحث منطق  متعلغّق بغه عغروك یغك     

 : توضیح آنكه. مفهوم بر یك موضوع است

هرگاه در قضیه، محمول  بر موضوع  حمل شود،  -5 

ببیعتاً این مفهوم امرى كلّ  است؛ گرچغه موضغوع قضغیه    

، «انسان داراى جرم است»امرى جزئ  باشد؛ مثلاً در قضیه 

، محمول در هغر دو قضغیه، امغرى    «ابن سینا عالم است»و 

 .كل  است

صدق یك كلّ  بر مصادیقش یا به یك گونه است،  -1 

آن كلّ  متوابی گویند و یا به یك گونه نیست كه به  كه به

: آن كلّ  مشكك گویند؛ مغثلاً صغدق انسغان در دو قضغیه    

گونه تواب ، و  به« تق  انسان است»و « حسن انسان است»

« شمع نغوران  اسغت  »و « آفتا  نوران  است»در دو قضیه 

از همین رو، كلّ  قابغل تشغكیك را   . گونه تشكیك است به

خورشغید  »: متمغایز كغرد  « تغرین »و « تر»ا پسوند توان ب م 

 .«تر از شمع است نوران 

كه از مفهغوم تشغكیك در حغوزه منطغق مسغتفاد       چنان 

است، مفاهیم قابل تشغكیك از امغور عرضغ  بغر موضغوع      

هستند و عملاً گویاى نیاز بغه موضغوع هسغتند؛ بنغابراین،     

اند  موصوف و موضوع در این مفاهیم تشكیكی، متكثر بوده

 .و خود این اعراك، مقول به تشكیك هستند

و اماا در حوزه فلسف ، این بحث از حوزه منطق خارج  
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 : شده و به دو حوزه دیگر تعمیم یافته است

آیغا تشغكیك در ماهیغات جغائز     : حغوزه ماهیغت  ( الف 

است؟ مثلاً آیا تشكیك در مفهوم سفید، یا انسغان و َیغره   

ه این باور است كه سینا ب تصورشدنی یا ناشدنی است؟ ابن

تشكیك در ماهیغات و ذاتیغات جغائز نیسغت،؛ زیغرا حغدا       

در تمغام  « حیغوان  نغابق  »وجودى امغرى مثغل انسغان بغه     

مصادیق به یك گونه است و هرگونه توییر در آن موجغب  

خروج موضوع از حدا ماهوى است؛ اماا شیخ اشراق بنا بغر  

ك قبول نظریه اصالت ماهیات به این باور است كغه تشغكی  

در ماهیات جارى است، كه البتغه بایغد توجغه داشغت كغه      

نگرش وى به تشكیك در ماهیات كاملاً موایر بغا اسغتنباد   

سینا از مفهوم تشكیك و ماهیغت اسغت؛ زیغرا مغثلاً در      ابن

 .را اعتبار كرد« ترین»و « تر»توان  م « سفید»ماهیت  چون 

تفصیل منشس اختلاف این دو حكغیم در حوصغله ایغن     

 .گنجد نمیمقاله 

ملاصدرا با برا نظریه اصالت وجود : حوزه وجود:  

عملاً به وجه جمع  از این دو نظریه رسید؛ یعن  تشكیك 

در ماهیات نیست؛ چغون اصغلاً ماهیغات اصغیل نیسغتند و      

آنچه اصیل است وجود است؛ بنابراین، وجغود، مقغول بغه    

 . تشكیك است

  

 وجود: بحث دوم

یكغغ  از « ماهیغغت»و « عغغدم»مفهغغوم وجغغود در مقابغغل  

ملاصدرا در پ  تسمل در . ترین مفاهیم فلسف  است پیچیده

مفهوم وجود، ساحت وجود را در دو حوزه اساس  مطرا 

 . كرد

 .وجود مصدرى؛ یعن  وجود مفهوم ( الف 

 .وجود خارج ؛ یعن  وجود مصداق (   

صدرا بر این باور است كه حكمغاى پیشغین همچغون     

جهت خلد این دو اصغطلاا بغه    شیخ اشراق و دیگران به

اند؛ زیرا ایغن حكمغا اعتبغار     حقیقتِ اصالت وجود نرسیده

انغد و   وجود مصغدرى را بغه وجغود مصغداق  تعمغیم داده     

ماهیت خارج  را كه همان مصداق وجغود اسغت، صغرفاً    

هغاي   حكغیم شغیرازى بغا بیغان برهغان     . انغد  ماهیت دانسغته 

ه اصغل در  گوناگون بر اصالت وجود، بر این باور است كغ 

 . تحقق خارج  وجود است

« ماهیت»ولی در این مقام، پیچیدگ  بسیارى در مفهوم  

امتناع انتزاع مفهغوم  »وجود دارد؛ زیرا ازسویی، بنا بر اصل 

وجود در تمغام مصغادیق بغه یغك     « واحد از حقایق متباین

دیگر، باید درمورد تفاوت افراد موجود  معنا است و ازسوي

 .گفتگو شود

سغینا، اخغتلاف و    رأي فلاسفه پیشین و حت  ابن بنا بر 

تكثر اشیاء به ماهیات است؛ حال اگغر وجغود در دسغتگاه    

فكر صدرایی، اصیل دانسته شود، تكثر افراد وجود جز بغه  

 .خود وجود نخواهد بود

توضغغیح آنكغغه،  براسغغاس تفكرهغغاي پیشغغین فلسغغفی،  

 :اختلاف دو موجود

ف عقل اول بغا  یا به تمام ذات است، همچون اختلا -5

 .برج ایفل

هاسغت، همچغون اخغتلاف     و یا بغه اجغزاء ذاتغی آن   -1

حسن با یك اسب كه این دو در فصل نابقیت و صاهلیت 

 .با هم اختلاف دارند

هاست، همچون اختلاف  و یا به عوارك خارجیه آن-9

 . حسن و حسین در رنگ پوست و زمان تولد و َیره

لاف نغور  و یا به شدت و ضعف است، همچون اخت-4

 .در شمع و خورشید

دانغد و ماهیغت را   ملاصدرا چون وجغود را اصغیل مغی   

اعتباري اعلام كرده اسغت، تفغاوت موجغودات را برگونغه     

گانغة اول بغه    داند؛ زیرا بازگشت اختلافغات سغه  چهارم می

ماهیت است كه ماهیت از منظر صدرا منشغس اهغر نیسغت و    

 .گیردبدین گونه آموزه تشكیك وجود هبوتاً شكل می

بنابراین، تمامی آهار مطلغو  از یغك شغیء بغه وجغود      

گردد و هرگاه كمالی به شیء انتسا  یافت، باید ایغن   برمی

وجو كرد، نغه در   كمال را در ذیل وجود خارجی آن جست

 .ماهیت آن

حال اگر به مفهوم صفاتی همچغون كمغال و قغدرت و    
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َیره مراجعه شود، دریافتغه خواهغد شغد كغه تمغامی ایغن       

اند و بنا بر اصل اصالت وجود، منشغس   اف منشس اهر بودهاوص

در اینجا جاي پرسش است . ها وجود خواهد بود  هور آن

وصف علم در دو موجود، مفهوم واحغدي دارد یغا دو   : كه

 مفهوم مختلف؟

حكمت صدرایی بغراي پاسغخگویی بغه ایغن پرسغش،      

 :تواند ادعا كند كه افزون بر احتجاج لووي می

گونغه   م و قغدرت در دو موجغود، بغه   مفهغوم علغ  ( الف

 .اشتراک معنوي است و نه لفظی

صغغفت، بیغغانگر حغغال موصغغوف اسغغت و حیثیغغت  (  

 .استقلالی ندارد

بنا بر اصل اصغالت وجغود، بسغتري َیغر از وجغود      ( ج

جهت موصوف قرارگرفتن علغم و قغدرت و َیغره وجغود     

 .ندارد

گونه اشتراک معنوي  صدق وجود بر مصادیق خود به( د

اما در اینجا باید دقت كرد كه آموزه اشتراک معنغوي   است؛

 :وجود دو ساحت دارد

 .اشتراک معنوي وجود در مقام مفهوم -

 .اشتراک معنوي وجود در مقام مصداق -

هغغاي بنیغغادین حكمغغت مشغغاء بغغا حكمغغت   از تفغغاوت

فیلسغوفان  . صدرایی، تفغاوت بغین ایغن دو دیغدگاه اسغت     

اند؛ ولی  مفهوم قائل مشایی فقد به اشتراک معنوي در مقام

حكمت صدرایی افزون بغر اشغتراک در مقغام مفهغوم، بغه      

اشتراک در مقام مصداق نیز قائل است؛ زیرا وجود در مقام 

مصداق، مصداقی موایر از خود ندارد تا اشغتراک در مقغام   

گونغه   مفهوم باشد و به تعبیر دیگغر، اصغالت وجغود، هغیچ    

كنغد تغا آن امغر     یجایگاهی براي امري َیر از وجود باز نم

 .وزن با مصداق وجود سنجیده شود بور هم به

افزون بر دلیل فوق بر اشتراک معنغوي وجغود در مقغام    

مصداق، حكیم سغبزواري بغا دقتغی ژرف بحغث اشغتراک      

معنوي وجود را بر اصالت وجود متسخر دانسته است و در 

 :انتهاي بحث از اشتراک معنوي وجود گفته است

 كلمته     الاّ بما الوحدة دارت معهما وحدا الحق و لا 

 (14: 1، ج5913سبزواري )

یعنی در اصل، ملاک اصلی توحید در افعغال الهغی بغر    

حال با توجه به . پایه اصالت و اشتراک معنوي وجود است

اگغر علغم و   : شغود  اصل گفتار، پرسشی جدید مطغرا مغی  

قدرت و سایر صفات اشتراک معنوي داشته باشند، تفاوت 

 عالمان و قدرتمندان به چه امري خواهد بود؟مصادیق 

پاسخ حكمت متعالیه بدین پرسغش چیغزي افغزون بغر     

استفاده از اصل تشكیك وجود نیست؛ یعنی تفاوت عالمان 

و قدرتمندان به تبع اشتراک وجود است؛ بنابراین، علغم در  

اي  اي همچغغون مجغغردات، درجغغه برتغغر و در مرتبغغهمرتبغغه

 .كمتري داردهمچون عالم مادیات درجه 

حكمت متعالیه در منظومة فكري خغود تغا بغدین حغدا     

بسنده نخواهد كرد؛ بلكه چون معتقد است اوصاف كمالی 

وصف وجود است و وجود در تمام مصغادیق خغود عغین    

تحقق است و امري وراي آن نیست، بر این باور است كغه  

. در تمامی ساحات وجود این اوصاف كمغالی وجغود دارد  

ق، با اعتبار یغك وصغف وجغودي در یكغی از     به تعبیر دقی

ساحات وجودي، دقیقغاً همغین وصغف در تمغام سغاحات      

وجود درخور اعتبار است؛ جز آنكه همچنان كه گفته شد، 

 .اعتبار این كمال، مقول به تشكیك خواهد بود

 و العلغم   عغین  ء شغی  كغل  فغی  الوجود أن»: صدرا گوید

 موجغود  هغو  مغا ب للموجود الكمالیة الصفات سائر و القدرة

 (.1: 5910شیرازي، )« بحسبه موجود ء شی كل فی لكن

واربغودن   واضح است كه این نظریه بیانگر نظریه انسغان 

: بغاره گویغد   صدرا دراین. گونه اعتدال است صفات الهی به

 إلیه فلنعمد الرحمن صورة عل  الإنسان مفطورا كان لما و»

 هغذا  لیكون هإلی عودهما و منه صدورهما كیفیة نبین و أولا

: 1، ج5335شغیرازي،  )« كتابغه  و الله كلام معرفة إل  ذریعة

و در جغغاي دیگغغر، در مقغغام شغغمول دریافغغت انسغغان (. 51

 علغ   المخلغوق  العغالم  جمعیاغة  كصورة إنّه لعمري»: گوید

 مظغاهر  عل  اشتماله و نظامه و بهی ته الدالّ الرحمن صورة

 و ضغاهاها،  مغن  و أنوارها و الملائكة من الجمالیاة الصفات

 علغ   شغابهها  مغا  و قواهغا  و الأجسام من الجلالیاة الصفات
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 (.519: 5، ج5911شیرازي )« الأمر و الخلق له من وجود

رو، باید دانست كه مثلاً بغا اهبغات صغفت وجغودي      ازاین

تغر در   گونغه ضغعیف   در حوزه انسان، همین صفت به« الف»

نبغات و   تمامی موجودات مادون از انسغان، یعنغی حیغوان و   

نحو اولی در ساحات برتغر از   جماد درخور اعتبار است و به

انسان نیز درخور اعتبار خواهد بود؛ افزون بغر آنكغه قاعغده    

 . كند امكان اشرف در قرائت رایج فلسفی بدان كمك می

 

 گيري نتيجه

بنا بر دستگاه تشكیكی حكمت متعالیه، اوصاف كمغالی   -5

ک معنوي است و ایغن  بر خداوند و سایر موجودات، مشتر

بنا بغر ایغن اصغل،    . اشتراک صرفاً در ساحت مفهوم نیست

گونه حقیقی در تمغامی سغاحات وجغودي معتبغر      تشبیه به

 .است

بنا بر تشكیك وجود، سغاحت هغر مرتبغه از وجغود     -1

براي خود، محفوظ و ادعاي عینیت در دو مرتبه از وجغود  

جغود یغك   رو، بین تمام مراتغب و  كاملاً مردود است؛ ازاین

 .فرماست گونه تنزیه حقیقی و نه نسبی حكم

بنا بر دو امر فوق، حكمت متعالیغه در عغین تنزیغه، بغه     

تشبیه در همان ساحت قائل است و این امر یكی از نقغاد  

قوت آموزه جمع بین تنزیغه و تشغبیه در حكمغت متعالیغه     

است؛ زیرا براساس دستگاه عرفانی، جمع تنزیه و تشبیه به 

فی متوایر درخور اعتبار است؛ یعنی حضرت دو حیث فلس

حق در مرتبه َیب الویغو  در تنزیغه صغرف اسغت و در     

 .مقام واحدیت و مادون در ساحت تشبیه است

 الوجغود  فغإن »: وضوا درین مس له گفته است صدرا به

 َیرهغا  و القغدرة  و العلم كذا و بینه و بینها معنوي مشترک

 الوجود أصل أن فكما موجود هو بما الموجود عوارك من

 فغی  هغی  و الكتا  هذا أوائل فی تحقق كما واحدة حقیقة

 الجوهر فی و ممكن الممكن فی و بالذات واجب الواجب

 الصغفات  سغائر  قیاس فكذلك عرك العرك فی و جوهر

 هغی  و واحغدة  حقیقغة  العلم فإن المطلق للموجود الكمالیة

 حقیقغة  وزان عل  ممكن الممكن فی و واجب الواجب فی

 الوجغود  إلغ   َیرهمغا  و الإرادة و العلم مرجع لأن جودالو

 فضغلا  -الأذكیغاء  مغن  الجماهیر عقول أن إلا إلیه أشرنا كما

 و القغدرة  و العلم سرایة فهم عن قاصرة عاجزة َیرهم عن

 الجمغادات  و الأحجار حت  الموجودات    جمیع فی الإرادة

 أنغزل  الغذي  النور و الله بفضل لكنا و ها فی الوجود كسرایة

 القدرة و الإرادة و العلم مشاهدة إل  نهتدي رحمته من إلینا

« وزانغه  و حسغبه  علغ   الوجغود  فیغه  نشغاهد  مغا  جمیع فی

 (.991 :1 ، ج5335شیرازي، )

و اما در مقام مقایسه تقریر حكمغت متعالیغه بغا تقریغر     

كلامی واضح است كه آموزه كلامی در تقریر اصل تشغبیه  

 .چندان موفق نیست

در مقغغام تحلیغغل صغغفات خبریغغه، چنانچغغه در : تكملغغه

الله دهلوي از آیغات صغفات خبریغه دیغده      ترجمه شاه ولی

اللفظی و مفرد كلمات بسنده  شد، اهل  اهر به معنی تحت

گونغه آیغات همغت     اند و امغا معتزلغه بغه تسویغل ایغن      كرده

هاي كلامی نا ر به جمع بین تنزیه اند؛ ولی دستگاه گمارده

مت متعالیه درصدد اسغتخراج  هغور   و تشبیه همچون حك

در ایغن میغان، مكتغب    . تصدیقی كلمات قرآن كریم هستند

عربغی در تفسغیر صغفات خبغري و آیغات آن       عرفانی ابغن 

چندان كامیا  نیست؛ زیرا با سیطره افكار اشعریت بر آن، 

گاه دچار تفسیرهاي  اهرگرایانه شغده اسغت كغه     گاه و بی

صغدرا در ایغن مقغام    . یدباید در گفتاري مبسود آن را كاو

 و الآیات حمل هو الله أهل عند الحق أن الحاصل و»: گوید

 تسویغل  و صغرف  َیر من الأصلیة مفهوماتها عل  الأحادیث

 شغاهدوه  لما الحدیث أئمة و الإسلام محققو إلیه ذهب كما

 الله سغلام  المعصغومین  الأئمغة  و الأولین السابقین سیرة من

 تحقیق مع لكن الظاهر عن صرفها عدم من أجمعین علیهم

 فی التقصیر و النقص و التشبیه یستلزم لا وجه عل  معانیها

 (.39 :5919شیرازي، )« الله حق

 أن»: و در جغایی دیگغغر در جوازنداشغتن تسویغغل گویغغد  

 لا أن و حالهغا  علغ   الظغواهر  إبقاء الدیانة و الدین مقتض 

 إلا الحغدیث  و القرآن بها نطق آلتی الأعیان من ء شی یؤول

« رسغغوله و الله عنغغد مغغن جغغاءت التغغی هی تهغغا و بصغغورتها
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 (.31 :5919شیرازي، )

 

 ها پي نوشت

متفكرانی همچون فان اس آموزه تشغبیه و تنزیغه را از    -5

 ,van Ess)داننغد  اصطلاحات وارداتی جهان اسغلام مغی  

هاي آن در قغرآن  ؛ حال آنكه دستمایه( 2000,341-342

 .كریم موجود است
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Abstract 
One of the crucial concepts that was nurtured and coined as a mystical expression in the Ibn 

Arabi's school of thought is the Five Realms of Existence (Hazarat-e Khams). These realms 

are general levels of existence, referring to levels and ranks of Absolute Existence, wherein 

these levels are manifest. These levels are: 1. Lahoot (Realm of Divinity), 2. Jabaroot (Realm 

of Omnipotency), 3. Malakoot (Angelic Realm), 4.Nasoot (Realm of Humans), which is also 

called Molk, and 5. Perfect man. The present study comprehensively examines the essential 

dimensions of this concept and its characteristics in Islamic mysticism, following a 

comparative approach on the views of two of the most prominent mystics of Islam, namely 

Davood Gheisari and Imam Khomeini. 

Like Ibn Arabi and Sadr al-Din al-Qunawi whose status in explaining the Five Realms is 

undeniable, Davood Gheisari plays a key role in explanation and delineation of this concept. 

As the most famous and prominent exegete of Ibn Arabi's writings, he has authored many 

books and papers, so good that later commentaries are a mere repetition of Gheisari's 

interpretations. Thus, studying Ibn Arabi's thought based on the interpretations of Gheisari has 

made our job easier. In the case of the Quintuple Realms too, Gheisari, more than others, has 

talked about this subject, expanding Ibn Arabi's thought while staying faithful to him. 

Therefore, the works of Gheisari about these Realms provides the most comprehensive 

discussion on the subject. One of the more recent mystic theorist talking extensively about the 

Quintuple Realms in his works is Imam Khomeini. Although he sees himself following the 

Ibn Arabi's school of thought, sometimes he introduces new theories around mystical matters, 

including the Quintuple Realms. This is further corroborated by examining his thoughts in 

relation to stages of the essence of divinity, divine names, Feiz-e Aghdas (the holier grace), 

Feiz-e Moghaddas (the holy grace), and etc. 

All described so far regarding the Quintuple Realms are famous stories among mystics, which 

were initially recorded by Sadr al-Din al-Qunawi. Many Islamic mystics, including Gheisari, 

Imam Khomeini, and many others, have accepted this narrative, explaining the Quintuple 

Realms in the same manner. The first Realm i.e. the Absolute Hidden (Gheybe Motlagh), 

which is also called Lahoot among mystics, is concerned with the stage of the essence and 

unity that is the second manifestation of God Almighty, the place of His names and attributes, 

and the place of Permanent Archetypes (A'yan-e Sa'beteh). Many other mystics agree on this. 

Thus, the first manifestation and the Unity Essence (Zat-e Ahadiyat) are not a part of the 

Realms. The reason behind this is clear: this level of essence (Zaat) is characterized by the 
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lack of absolute Divine Manifestation. The names and objects in the Unity Essence are not 

part of a conceptual and applicable Essence, rather they are, existentially and conceptually, 

the selfsame Essence. 

The second Realm is the Added Hidden (Gheyb-e Mozaf), which is close to the Absolute 

Hidden, and is called Jabaroot in mysticism. It is the inside of the Realm of Nasoot (also, 

Shahadat) and the purgatory between the bottom Lahoot Realm and top of the realm of 

Malakoot, which cannot be touched or felt. The third Realm is Malakoot. Malakoot, which is 

also called the world of Mesal or example, is the Realm of the Added Hidden close to 

Absolute Hidden and is the place of unseen (Gheibi) examples and meanings. Contrary to the 

views of some of the mystics, Gheisari believes that this world is not Arazi (i.e. it does not 

need an object in order to exist, like color), rather it is of essence. The same idea can be found 

in Imam Khomeini's remarks that Malakoot (Angelic Realm) is devoid of matter and yet 

belongs to it. All creatures have a Malakoti or Angelic life and Malakoot is life and 

knowledge all over. The next in line of external worlds is the world of Molk or Shahadat and 

is called Nasoot (Realm of Humans) in mysticism, which encompasses all planetariums and 

earth is in its center. Regarding the world of Molk, Gheisari gives special attention to the 

human world. Describing the stages of Quintuple Realms, Imam Khomeini introduces the 

world of Molk as the shadow of the Absolute Shahadat Realm. 

The Perfect Man is the fifth and last of these Realms. In theoretical mysticism, mankind holds 

an outstanding status, so much so that Gheisari contends Man is the reason for the creation of 

this world. Imam Khomeini too believes human to be a creature of infinite nature that cannot 

fit in one description and yet it can take any form. This is what is meant by the saying that a 

human being is devoid of any specific matter. Explaining the special position of perfect man, 

he believes that all divine perfections are present and fixed in mankind and all qualities 

attributed to God can be attributed to a perfect man too. In Islamic mysticism perfect man is 

usually equated with the Mohammadian Truth. Mohammadian Truth is, in a sense, the 

Mohammadian Soul, which is the first issuance from the blessings of God Almighty that 

philosophers call it the First Intelligible, as mentioned my Gheisari. Imam Khomeini follows 

his master, Imam Shahabadi, when he introduces another truth called the Oloviyeh Truth, 

which is not inherently different from the Mohammadian Truth. 

The results of the study can be outlined accordingly: 

1. The idea of Quintuple Realms was initially introduced and nurtured by Ibn Arabi's 

mystical school. 

2. There are many similarities and distinctions between mystical interpretations of Gheisari 

and Imam Khomeini regarding these Realms. It should be taken into account that Imam 

Khomeini's mysticism is derived from Shia mysticism 

3. Keywords used by Gheisari include: the stages of divine essence, absolute hidden, 

external levels, the world of multiplicity, divine names and attributes, permanent archetypes, 

worlds of Mesali (the likes or examples), perfect man, Mohammadian truth. 

4. Keywords used by Imam Khomeini include: stages of essence, external stages, Feiz-e 

Aghdas (the holier grace), Feiz-e Moghaddas (the holy grace), world of multiplicity, divine 

names and attributes, perfect man, Mohammadian truth, Oloviyeh truth, Velayat 

(guardianship), and Adam Al-oliya. 

5. Both Imam Khomeini and Gheisari did not stop at explaining and critiquing mystical 

paradigms of Ibn Arabi, rather they introduced new concepts that were absent from Ibn 

Arabi's writings. 

6. The reflections of Imam Khomeini of the Quintuple Realms complements the 

interpretations of Gheisari. 
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 مطالعة تطبيقي حضرات خمس از ديدگاه قيصري و امام خميني
 

 حسين زحمتکش زنجاني -ثاني سيد محمود يوسف

  

 چکيده

. عربی بهه شهكم ملهطلن من مطهر  شه       بار در مكتب ابن حضرات خمس، حقیقتی جامع در عرفان اسلامی است كه نخستین

لّی هستی است كه جایگاه ظهورات و تجلیهات حهق تلهالی    مراتب كحضرات خمس ناظر بر درجات و مقامات وجود مطلق و 

عربی هستن ، تمایز مراي مشكاري بها یكه یگر و بها سهایر      هاي مكتب ابن مموزهقیلري و امام خمینی كه هر دو متأثر از . است

شهان، مراتهب وجهود،    بهه اعتقهاد ای  . ها سهرا  ررفهت   توان در من عرفا در این زمینه دارن  و در برخی موارد، اب اعاتی را نیز می

از میهان ایهن حضهرات، لاههوت،     . لاهوت، جبروت، ملكوت، ملك و انسان كامم: منحلر در پنج حضرت است كه عبارتن  از

. شهون   سه مرتبة دیگر نیز ازجمله مراتب خارج محسوب می. شود جزء مراتب ذات است و بر مرتبة ذات و اح یت اطلاق می

رویكهرد قیلهري و امهام     رونهة . شود یشین است و از من تحت عنوان كون جامع یاد میهمچنین انسان كامم، جامع حضرات پ

ب ین لحاظ، عرفان امهام  . ان  خمینی به موضوعات عرفانی و ازجمله حضرات خمس، تحت تأثیر سنتی است كه از من برخاسته

وم وجود، اسماء و صفات الهی، مفاتین مفهتطبیق مراي قیلري و امام در مواردي نظیر . خمینی، رنگ و بوي عرفان شیلی دارد

ها كه همگهی داخهم در مقولهة حضهرات خمهس هسهتن ،        غیب، عماء، مراتب ذات حق، مراتب خارج، انسان كامم و نظایر من

تفاوت تأملات عرفانی این دو عارف برجسته، بهویژه در مسهةلة    .كن  اختلافات مبنایی ایشان را در این زمینه به خوبی تبیین می

 .یاب  در عرفان امام، جلوة بیشتري می ش ن حقیقت علویه محم یه و اضافه حقیقت

 

 هاي کليدي واژه

 .عرفان اسلامی، عرفان شیلی، حضرات خمس، قیلري، امام خمینی
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 مقدمه

عربی رشه  یافهت و    اي كه در مكتب ابن یكی از مفاهیم عم ه

« حضهرات خمهس  »به اصطلاحی عرفانی تب یم ش ، مفههوم  

ات خمس، مراتب كلیّ هستی است كه نهاظر بهر   حضر. است

درجات و مقامات وجود مطلق و محم ظههورات و تجلیهات   

: رونهه برشهمرد   توان مختلراً ایهن  این مراتب را می. حق است

انسهان   -1ملهك؛   -1ملكهوت؛   -9جبروت؛  -2لاهوت؛  -5

تفلیم، ابلاد ماهوي این اصهطلا  و   در این پژوهش به. كامم

حوزة عرفان اسلامی با رویكردي تطبیقهی   هاي من در شاخله

نسبت بهه مراي دو تهن از عرفهاي بهزرلا اسهلام، یلنهی داود       

قیلري و امام خمینی بیان ش ه است كه هر ك ام به نهوعی از  

هاي دور و نزدیك تاریخ عرفهان   بزرران عرفان نظري در دوره

 .اسلامی هستن 

بر كسی پوشی ه نیست كه قیلري و امام خمینی هر دو 

عربهی   در زمرة شارحان و مفسران مكتب عرفان نظري ابن

سهولت با كهاوش   توان به این مسةله را می. مین  به شمار می

بنهابراین نقطهة   . هاي عرفانی ایشان  برداشت كرد در مموزه

ها از اصهول و   اشتراك این دو عارف برجسته در تبلیت من

كهه   عربی است؛ اما این ب ان ملنها نیسهت   مبانی عرفان ابن

انه ؛   عربهی را وارویهه كهرده    هاي ابن ها صرفاً باورداشت من

بلكه با تأمم در میهرا  عرفهانی قیلهري و امهام خمینهی      

اي مواقع  ها در پاره توان به این نتیجه دست یافت كه من می

كنن  كهه   ان  و به نكاتی اشاره می هایی دست یافته به تحلیم

در . تهوان یافهت   یهها نمه   اي از من عربی، سابقه در كلام ابن

عین حال برخی اختلافات اساسی نیز در تلالیم عرفانی من 

 .دو وجود دارد كه درخور بررسی و تطبیق است

این نكتة اساسی را نیز نبای  از نظر دور داشت كه امهام  

اي كهه   خمینی منسوب به حوزة عرفان شیلی است؛ حهوزه 

علهر قیلهري، یلنهی     ههاي یكهی از عارفهان ههم     با مموزه

 حی ر مملی به عرفهان اسهلامی، رنهگ و بهوي شهیلی      سی

رونه نیست كه عرفان شیلی، مكتبی جه ا   البته این. بخشی 

فكران او باش ؛ بلكهه شهای  بتهوان     عربی و هم از عرفان ابن

پوشهی   تفاوت عم ة این دو رویكرد عرفانی با چشم: رفت

. شهود  از برخی تمایزات جزئی، تنها به ملادیق مربوط می

ال، مطاللة این دو رویكرد از زاویة میهرا  عرفهانی   ح بااین

دو عارف برجستة عالم اسلام، یلنی قیلري و امام خمینی 

 .توان  نكات عرفانی نابی را به دست ده  می

داود قیلري از عرفاي نام ار قرن هشتم هجري اسهت  

عربهی، سههم بسهزائی     كه در توسله و بالن ری مكتب ابهن 

نظهري را بهیش از ههر كهس     قیلري مبهانی عرفهان   . دارد

مور خهویش، ملاعبه الرزاق كاشهانی     دیگري نزد استاد نهام 

رونهه از او   ایهن  مقدمة شرح فصوصمموخته است كه در 

مام الللامهة الكامهم المكمهم، وحیه      مولانا الإ»: كن  یاد می

قههرة عههین ذات   ،فخراللههارفین ،دهههره و فریهه  علههره  

و الحهق و   كمهال الملهة   ،الموحّ ین و نور بلر المحققهین 

دام أالغنائم القاسهانی،   یال ین أب ال ین، عب الرزاق بن جمال

نهار بملارفهه قلهوب    أالمستفی ین بركهة أنفاسهه و    یالله عل

خهوان المشهتغلین   لإو كهان جملهة مهن ا    سهجلاّ الطالبین و

الجمهال و   يالطهالبین سسهرار حضهرة ذ    ،بتحلیم الكمهال 

، الحکم   وصشرح فصكتاب ( 1: 5931قیلري، )«   الجلال

ترین اثر عرفانی قیلري است كه در عین حال، رهوي   مهم

كهه بسهیار پرشهمارن ،     شروح فصوصسبقت را از سهایر  

ترین متهون   شك یكی از برجسته این كتاب بی. ربوده است

مموزشی عرفان نظري است كه از تسلط و تبحهر نویسهن ة   

 .من در توضین و تبیین مباحث عم ة عرفانی حكایت دارد

خمینی نیز از عرفاي بهزرلا ملاصهر اسهت كهه در      امام

وي در عرفههان نظههري، . زیسههت همههین قههرن اخیههر مههی 

یافتة مكتب ان یشمن ي است كهه بهه اصهرار از او     پرورش

ههاي او را در تفكهرات    عرفان مموخته است و تأثیر ممهوزه 

الله  میهت . تهوان مشهاه ه كهرد    عرفانی امهام بهه خهوبی مهی    

از اول عرفهان نظهري در   مبادي، محقهق و مه رط طهر    شاه

چن ، حهوزة درط   حوزة علمیة قم بود كه امام خمینی یك

امهام خهود بله ها از محققهان و     . او را تجربه كرده اسهت 

م رسان برجستة عرفان اسلامی ش  و در این بهاب، كتهب   

كننه ، بهه    طور خاص عرفان را مطر  می شاخلی را كه به

، الهدايمة مصمباح  : این كتهب عبارتنه  از  . نگارش درمورد
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او همچنهین بهر   . تفسير سورة حممد و  شرح دعاي سحر

الفوائمد  فنهاري و   مصباح الأنسقیلهري،  شرح فصوص 

قاضی سلی  قمی  (الجالوت شرح حديث رأس)الرضوية 

شههرحی نوشههت و در برخههی مثههار دیگههر خههود نیههز كههه  

شه ن ، از رویكهرد    اختلاصاً به حوزة عرفان مربهوط نمهی  

اسههاط، در ایههن پههژوهش،   بههراین. عرفههانی غافههم نبههود 

هاي قیلري و امام خمینی پیرامون حضرات خمس  دی راه

 .بررسی تطبیقی ش ه است

 

 و اختلاف آراء تبيين حضرات خمس -1

انگارة مظاهر و تجلیات خ اون  هرچن  در تفكرات پهیش  

از اسلام ریشه دارد، كما اینكه با بررسهی مختلهر برخهی    

ارفهانی كهه از نهوعی    متون دینی پیش از اسلام و تفاسیر ع

ههایی   وابستگی دینی برخوردار هستن  و همینطور رهزارش 

هاي نوافلاطونیان به دست مها رسهی ه    كه از بلضی نگاشته

 EI2, 3: p51 s.v)توان به این مسةله پی بهرد   است، می

Hazra119: 59، ج5931كربلایههههی، : ؛ بههههه نقههههم از .)

رونهه كهه    حال، ته وین مفههوم حضهرات خمهس من     بااین

شهك در عرفهان    عنوان یك اصهطلا  مطهر  شهود، بهی     به

 .اسلامی صورت ررفته است

عربهی بهه شهیوة     ابن بار اولینمفهوم حضرات خمس را 

ملطلن من مطر  كرد؛ هرچن  نهامی از حضهرات خمهس    

بهار   و نخسهتین ( 25-21: اله  5991عربهی،   ابن: رك)نبرد 

 كربلایهی، : نك)ص رال ین قونوي واژران من را اب اع كرد 

البتههه بلیهه  (. 58: 5931قونههوي، : رك ؛119: 59، ج5931

نیسههت بتههوان در ایههن مسههةله تردیهه  كههرد؛ زیههرا هرچنهه  

عربهی، یلنهی    اصطلا  مهذكور در دو كتهاب ملهروف ابهن    

و نیز برخی رسائم دیگر  الحک  فصوصو  فتوحات مکيه

العقلمة  ، إنشاء المدوائر او كه در دسترط ماست، ازجملهه  

حال،  نیام ه است؛ اما بااین... و الإلهية تالتدبيرا، المستوفز

ممكن است او این اصطلا  را در سایر مثار خود كه بسیار 

ههایی كهه هنهوز منتشهر      پرشمار بوده است و برخهی از من 

به هر حهال، اظههارنظر قطلهی    . ان ، به كار برده باش  نش ه

رنجه  و   پیرامون این مسةله در فرصهت پهژوهش مها نمهی    

 .لب ط مجالی دیگر می

بای  به این نكته نیز توجه داشهت كهه هرچنه  جایگهاه     

عربی و قونوي در طر  مفهوم حضرات خمهس   ارزن ة ابن

انكارناپذیر است، اما داود قیلري در تبیین و تشرین ایهن  

به هر حال، قیلهري بهه   . بحث، نقشی اساسی داشته است

تهرین و مشههورترین شهار  مراي     رواهی تاریخ، برجسهته 

بهاره بهه    ست كه كتب و رسالات متل دي دراینعربی ا ابن

نگارش درمورده است و بسهیاري از شهرو  بله ي فقهط     

ب ین لحهاظ  . ان  تلابیر و تفاسیر قیلري را بازخوانی كرده

عربی براساط تفاسیر قیلهري،   بسا مطاللة تفكرات ابن چه

در ارتبهاط بها حضهرات    . سهازد  تر می كار را براي ما مسوده

یش از سایر عرفا درمهورد ایهن مسهةله    خمس نیز قیلري ب

عربی،  بحث كرده است و ضمن وفادارمان ن به ان یشة ابن

من را بسط داده است؛ بنابراین مطاللة حضرات خمهس در  

ترین بحث را پیرامون این موضهوع   تفكرات قیلري، جامع

 .ده  مهم به دست می

در قههرن اخیههر نیههز امههام خمینههی ازجملههه عارفههان     

اي بهه   ست كه در مثار خویش اهتمهام ویهژه  پردازي ا نظریه

وي باوجود منكه خهود  . بحث حضرات خمس داشته است

رهاه نظریهات    دانه ، رهه   عربهی مهی   را داخم در مكتب ابهن 

ج ی ي پیرامون مسائم عرفانی، ازجمله حضهرات خمهس   

بررسی افكار او در ارتباط بها مراتهب ذات الوهیهت،    . دارد

به خوبی ایهن  ... و اسماي الهی، فیض اق ط، فیض مق ط

اساط، ایهن پهژوهش تهلاش     براین. كن  مسةله را اثبات می

ش ه است حضرات خمس با ملاحظة ماهیت و سیر تطور 

قیلري و مطاللة تطبیقهی من بها مراي   من در حوزة ان یشة 

امام خمینی تحقیق و بررسهی شهود و رویكهرد عرفهانی و     

ه نظرات ب یع ایشان در رابطه بها موضهوع مهورد بحهث به     

 .تشرین شود

رانة الهی، حضرت نخست، یلنهی   از میان حضرات پنج

نیهز موسهوم   « لاههوت »غیب مطلق كه در لسهان عرفها بهه    

اسههت، از نگههاه قیلههري و امههام خمینههی بههه مرتبههة ذات  
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واح یت اختلاص دارد كه دومین تلین حق تلالی و مقام 

بسهیاري از  . اسماء و صفات و جایگهاه اعیهان ثابتهه اسهت    

ب ین لحاظ مقام تلهین اول  . ر نیز بر این باورن عرفاي دیگ

. شهود  و مرتبة ذات اح یت، جزء حضرات محسوب نمهی 

دلیم من هم روشن است؛ زیهرا ایهن مرتبهه از ذات اساسهاً     

اسهماء و اشهیاء در ذات احه یت،    . ع م ظهور مطلق است

امتیاز مفهومی و مل اقی از ذات ن ارنه ؛ بلكهه وجهوداً و    

 . ان مفهوماً عین ذات

ترتیبی كه پیش از این، از حضرات خمهس بیهان شه ،    

بار از كلام  روایت مشهور من در میان عرفاست كه نخستین

قیلري، امام خمینهی و بسهیاري   . قونوي تقریر ش ه است

و  انهه  دیگههر از عرفههاي اسههلامی، ایههن روایههت را پذیرفتههه

: بهه .نهك )انه    حضرات خمس را به ان شهكم بیهان كهرده    

 (.92-99: 5159امهههام خمینهههی،   ؛39: 5931قیلهههري، 

حال، روایت دیگري نیز از حضهرات و مراتهب كلیهة     بااین

. شهمارد  الهی وجود دارد كه من را تا شش حضهرت برمهی  

این رونة روایی، منسوب به عب الرحمن جهامی اسهت كهه    

وي در . مطهر  كهرده اسهت    نقدالنصوصمن را در كتاب 

رة كتههاب مههذكور، تلههین اول و ذات احهه یت را در زمهه   

حضرات دانسته اسهت و من را حضهرت نخسهت قلمه اد     

 (.99-95: 5939جامی، )كن   می

شود كه شای   البته جامی در ادامة سخن خود متذكر می

هها در اینكهه    بتوان تلین اول و ثانی را به دلیم اشهتراك من 

همة اشیاي كونیه در من دو از خودشان و از مثم خودشهان  

مورد و در ایههن  غایههب هسههتن ، یههك مرتبههه بههه حسههاب 

. صورت، مراتب كلیهه را منحلهر در پهنج مرتبهه دانسهت     

اساط، حضرت اول، مرتبة غیب و ملانی است كه به  براین

ایهن  . واسطة تجلی و تلین اسهت  تلبیر او حضرت ذات به

مرتبه بر حسب منكه تركیبی از تلهین اول و ثهانی را ارائهه    

دو در ده ، دربردارنه ة تمهامی شهةون و اعتبهارات من      می

او . وهلة نخست و حقایق الهیه و كونیه در وهلة دوم است

سپس در ادامه، سایر حضرات را مطابق با روایهت مشههور   

فرغانی نیز در كتهاب   (.95-92: 5939جامی، ) كن  بیان می

فرغهانی،  ) به همهین روایهت قائهم اسهت     الدراري مشارق

5933 :511-519.) 

عارفهان مسهلمان   هاي  بنابراین با بررسی مجموعة مموزه

رونهه نتیجهه ررفهت كهه همهة عرفها مفههوم         توان ایهن  می

را با تمام رسیختگی مراء و « حضرات و مراتب كلیة الهی»

اي كه هست منكهه   تنها نكته. ان  هاي عرفانی پذیرفته انگاره

 -5: توان به سه روایت عرضهه كهرد   این مموزة اصیم را می

ة ذات پههنج حضههرت وجههود دارد كههه نخسههتین من، مرتبهه 

پنج حضرت وجود دارد كهه نخسهتین    -2واح یت است؛ 

شهش حضهرت    -9من، دو مرتبة تلین اول و ثهانی اسهت؛   

وجود دارد كه نخستین من، تلین اول و دومهین من، تلهین   

 .ثانی است

 

 (غيب مطلق)لاهوت  -2

مرتبة ذات واح یت، نخسهتین حضهرت الههی و سهومین     

غیهوب و ذات  ال مرتبة ذات حق تلالی پس از مراتب غیهب 

صهورت اسهماء و    اح یت است كه منشأ ظهور وجهود بهه  

درواقههع، اسههماء و صههفات . صههفات و اعیههان ثابتههه اسههت

ان ؛ به این ملنا كه ذات، هر لحظه خودش را  تجلیات ذات

بهه  . دهه   نشان مهی ... با صفات علم، ق رت، سمع، بلر و

مقام (. 23: رحمن)« كم یوم هو فی شأن»: تلبیر قرمن كریم

یابه  كهه ذات الهوهی بهه شهرط       ح یت زمانی تحقق میوا

شیء، یلنی به شرط جمیع اسهماء و صهفات و اعیهان و بهه     

قیلري، )« از جهت اتلاف به جمیع صفات كمالی»تلبیري 

البتههه منظههور، مفههاهیم اسههماء و . اعتبههار شههود( 211: 5931

؛ زیهرا حقهایق و   هها  منصفات است نه حقهایق و وجهودات   

وجود ذات هستن  كه در ذات الوهیت، وجودات اشیاء عین 

مرتبهة   الصوفية إصطلاحاتكاشهانی در  . ان  مستهلك و فانی

إعتبار الذات مهن حیهث   »: كن  واح یت را چنین تلری  می

« انتشاء اسسماء منها و واح یتها بهها مهع تكثرهها باللهفات    

 (.13: ال 5939كاشانی، )

یی نمها  در این مرتبه، ابت ا اسماء و صهفات فرصهت ر   

شهون  كهه در    كنن  و سپس اعیان ثابتهه ایجهاد مهی    پی ا می
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حهبّ ذاتهی و اسهمائی و    . شون  فلسفه به ماهیات تلبیر می

ابتهههاج ذات بههه ذات، موجههب ظهههور ذات بههراي ذات و  

هها   كه لوازم من)سریان اسماء و صفات و سپس اعیان ثابته 

بهه تلبیهر امهام خمینهی، خ اونه  متلهال       . شهون   مهی ( هستن 

اسطة تجلی به اسم جامع خود، یلنی اسم الله با اعیان ثابتهه  و به

ارتبهاط میهان اسهماء و    (. 231: 5159امام خمینهی،  )تكلم كرد 

اي اسهت كهه    رونهه  صفات و اعیان ثابته با ذات واحه یت بهه  

سههماوات عههالم الواح یههة، »: رویهه  قیلههري درمههورد من مههی

 (.92: 5931قیلري، )« اسسماء و أرضه اسعیان الثابتة

نحهو اجمهال    كثرات و تلیناتی كه در مقهام احه یت بهه   

صهورت تفلهیلی،    حضور داشهتن ، در مقهام واحه یت بهه    

روست كه امام، مرتبة واح یت  یابن ؛ ازاین عرصة ظهور می

نامه  و در تفسهیر عبهارت     مهی « جایگاه اسماي مختفیه»را 

كهه اشهاره بهه ذات    « فخلقت الخلهق لكهی أعهرف   »ق سی 

خلق را مفریه م تها از حضهرت    »: روی  واح یت دارد، می

اسمائی بهه اعیهان خلقهی تجلهی كهنم و خهودم را در مئینهة        

درحقیقت تفهاوت  (. 11: 5159امام خمینی، )« تفلیم بنگرم

طهور كهه    میان اح یت و واح یت، بنا به اعتبار یوده و همان

بهه بهاور عرفها    . رفته ش ، به ملاحظة اجمال و تفلیم است

در . و واح یت، تلین اح یت است اح یت، باطن واح یت

ذات واح یت، اسماء و صفات از یك یگر و از ذات، امتیهاز  

رو،  مفهومی دارن ؛ ولی وجوداً و مل اقاً یكی هستن ؛ ازایهن 

به تلبیري مرتبهة واحه یت   . شود رفته می« مقام جمع»به من 

از حیث مفهوم، غیر واجب و از لحاظ وجود، عین من است 

 (.129: 5، ج5981جلوه، )

 ظهور در کسوت اسماء و صفات -1/2

مرتبة واح یت، نخستین كثرتی است كه از ناحیة تجلی 

خلیفهة كبهري و ولهیّ    »حق تلالی به فیض اقه ط، یلنهی   

در عهالم وجهود پ یه ار    ( 19: 5931امام خمینهی،  )« مطلق

. نمایانه   شود و خود را در كسوت اسماء و صفات مهی  می

« كمال جهلاء »م واح یت به ظهور در كسوت اسماء در مقا

طور  البته رونة كثرت در چنین مقامی، همان. ملروف است

كثرت بله ي در  . كه اشاره ش ، مفهومی است، نه مل اقی

شود كهه ههم مفههومی اسهت و ههم       مرتبة خارج واقع می

عرفا مرتبة ظههور  »مل اقی؛ ب ین لحاظ به تلبیر قیلري، 

و مقهام و مرتبهة   تفلیلی اعیان و اسماء را مقام واحه یت  

ظهور تفلیلی اسماء و تجلهی حهق در مظهاهر مفلهّله را     

 (.991: 5931قیلري، )« نامن  مقام خلق می

مقام واح یت، نخستین تلهین عقلهی ذات حهق تلهالی     

در ایهن  . یابنه   است كه تلینات در من، صورت تفلیم می

صورت تفلیم، حقیقهی علمهی و وجهود     تلین، خ اون  به

بهه نحهو اجمهال، حقیقهی وجهودي و       نسبی اسمائی و نیز

ذات احه یت، مرحلهة سهقوط    . شود نسبی علمی ظاهر می

كافّة اعتبارات است؛ اما ذات واح یت، تللق اعتبهارات در  

ظهههور ذات و مرتبههة ثبههوت و انهه راج حقیقههی و اصههلی  

اعیان كثرت از وص  وحه ت  . اعتبارات غیرمتناهی است

ت، ظهور ذات متللقّ واح ی. شون  مقام واح یت ناشی می

ذات بهه ایهن   . هاي من رج در اح یت است و اعتبار نسبت

شهود و بهه همهین دلیهم      اعتبار، منشأ اسماء و صهفات مهی  

. ریهرد  لقهب مهی  « واحه یت اجمهالی  »راهی در لسان عرفا 

توان رفت كهه حضهرت واحه یت، صهورت      اختلار می به

تلین اول است و اركهان من نیهز مظهاهر مفهاتین غیهب در      

قونهوي،  : ؛ نیهز رك 538: 5931فنهاري،  )هستن  تلین اول 

 (.559-552: ، تللیقه5912

اسهههماء و صهههفات الههههی در حضهههرت واحههه یت،  

هاي نورانی هستن  كه هر كه ام بهه انه ازة مقهام و      حجاب

الغیهوب   غیب. پوشانن  رتبة خود، حقیقت ذات غیبی را می

دائماً در پس پردة اسماء و صهفات، محتجهب اسهت و در    

بهه شههود   . اي جز اختفاء نه ارد  ها چاره یت منشلاع نوران

بر . شود ها ظاهر می اسماء و صفات، مشهود و به ظهور من

این مبنا، پنهان ش نش نیز با اسهماء و صهفات و در دایهرة    

ده ؛ زیرا مطلق، باطن مقی  اسهت و   ها ر  می وجودي من

حقیقت (. 28: 5931امام خمینی، )در حجاب من قرار دارد 

ها، لبهاط   در كسوت من. ن اسماء و صفات استغیبی، باط

ها چهون رهوهري نایهاب،     پوش  و در حضور من ظهور می

 .شود مستور می
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مرتبة واح یت بنها بهر منكهه میهان اسهماء و صهفات و       

كمههالات حههق، ترتههب و وابسههتگی وجههود دارد، مراتههب  

اسهماء و  . مختلفی دارد كه برخی فرع بهر دیگهري هسهتن    

هها   یسهتن ؛ بلكهه مراتهب من   صفات همه در عهر  ههم ن  

اسهت كهه   « الله»والاترین اسم، اسهم جلالهة   . متفاوت است

جامع جمیع اسماي الهی است و بقیة اسماء، متفرع بهر من  

انه ، از چنهین    صهفات نیهز كهه بهه اعتبهاري اسهم      . هستن 

هاي  ها و دولت راز چن رونگی امت. برن  نموداري بهره می

هها را بایه  در    من حضرت واح یت و افتراق میهان شهرایع  

تكثر حقایق غیبی اسمائی و اختلاف اسهماء و صهفات بها    

 (.11: 5159امام خمینی، )جو كرد و یك یگر جست

به تلبیر امام خمینی اسم الله، نخستین ظهور كثهرت در  

عالم اسماء و حضرت واح یت است و سایر اسهماء را در  

اء، توان رفت همة اسهم  پوشان ؛ بنابراین می خرقة ظهور می

اسههم الله در تمههام مراحههم . مظههاهر و تجلیههات من هسههتن 

صهورت  . ظهور، ظاهر و در تمام مراتب بطون، باطن است

الله كه همان عین ثابت انسان كامم اسهت، اولهین صهورتی    

نحو ثبهوت، در حضهرت علمهی ظهاهر شه  و       است كه به

ههاي بقیهة اسهماء كهه مظهاهر و تلینهات اسهم الله         صورت

 (.18: تا امام خمینی، بی)من ایجاد ش ن  واسطة  هستن ، به

به هر روي، حضرت هویت مطلق تا به مظاهر اعیهان و  

كثرت اسماء و صفات درنیای ، درخور ملرفت و شهناخت  

ذات غیبی در كسوت تلینات و اعتباراتش مللوم و . نیست

شود كهه از   شود و این فرمین ، زمانی حاصم می مشهود می

لال كنه  و بهر پهنهة جایگهاه     مقام اح یت ذات، نزول اجه 

در مشرب عرفا مشهور اسهت كهه حهق    . واح یت رام نه 

بهه بهاور قیلهري،    . شود، مگر بهه خلهق   تلالی شناخته نمی

شناسه ؛ حهال    خ اون  ما را در جمیع مواطن و مقامات می

منكه ما تنها در برخی احوال و مراتب، نسبت به او ملرفت 

ت حهق در مقهام   كس حقیقتهاً از حضهر   هیچ. و علم داریم

هویت و اح یتش مطلهع نیسهت و اساسهاً در ایهن مرتبهه،      

تهوانیم او   حال، ما می بااین. امكانی براي اطلاع وجود ن ارد

وضهو    را در لباط اسماء و صفات و در مقام واح یت به

 (133: 5931قیلري، . )بنگریم و بشناسیم

 

 عال  جبروت -3

هوت دومین حضرت از مجموع حضرات خمس پس از لا

و حضرت غیب مطلق، حضرت غیب مضهاف نزدیهك بهه    

غیب مطلق است كه در لسان عرفان، باطن عالم شهادت و 

نیز برز  میان تحت عالم لاههوت و فهوق عهالم ملكهوت     

توان به من  شود و نمی قلم اد می( 11: 5تا، ج عربی، بی ابن)

حضهرت لهو    »از این مرتبه بها عنهاوین   . اشارة حسی كرد

عهالم  »و « عالم نفوط»، «لم اسماء و صفاتعا»، «محفوظی
نام برده ش ه است كه به نوعی همان مرتبهة  « اروا  مجرده

 .در حكمت اسلامی است« مفارقات تام»و « عالم عقول»

طور كه پیش از این اشاره شه ، پهس از حضهرت     همان

شود  غیب مطلق كه تحت عنوان فیض مق ط از من یاد می

ترتیب حضرات غیهب   ست، بهو دربردارن ة عوالم لاهوت ا

حضرت غیب مضهاف  . مضاف و شهادت مطلق قرار دارن 

غیب مضاف نزدیك به غیب مطلق : خود بر دو رونه است

نهام  ( مجهردات صهرف  )« اروا »یها  « جبروت»كه عالم من 

دارد و غیب مضاف نزدیك به شهادت مطلق كهه عهالم من   

شههادت مطلهق نیهز    . شهود  نامیه ه مهی  « مثال»یا « ملكوت»

« ناسهوت »یها  « ملهك »حضرت چهارم است كهه عهالم من   

 .هستن 

ههاي   ههایی در ممهوزه   مقولة عوالم خارج هرچن  ریشهه 

فلسههفة نوافلاطههونی دارد، امهها در عرفههان اسههلامی، ایههن   

 القلمو   قموت بار در كتاب  ابوطالب مكّی بود كه نخستین

(. 123-128: 53، ج5988هادینها،  : به.نك)متلرّ  من ش  

بق با منچهه بله ها در عرفهان اسهلامی، ملركهة      او عیناً مطا

مراي بسیاري از عرفا قرار ررفت، عالم هسهتی را بهه سهه    

مرتبة جبروت، ملكوت و ملك تقسیم كهرد و جبهروت را   

به اعتقاد مكّی، . عالم شهود عظمت و عالم وح انیت نامی 

مشاه ة ملك به نور عقم، مشاه ة ملكوت به نور ایمان و 

مكهّی،  )پهذیر اسهت    نور ملرفت امكانمشاه ة جبروت به 

 (.192: 5، ج5153
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عالم جبروت، عالم عقول كلیه است كه مجرد از ماده و 

اي اسهت كهه درنهایهت     رونهه  صورت است و تقرّب من به

سهختی   كمال به درراه حضرت لاهوت نزدیك است و بهه 

در ایهن مرتبهه كهه    . هها تلهور كهرد    بتوان ج ایی میهان من 

 ، مفههردات و مركبههات و نیههز ماهیههات جههواهر و اعههرا

نحو جزئی و كلی حضور دارن ،  ملقولات و محسوسات به

ریرنه  و از رهگهذر    صور همة اسماء و صفات شهكم مهی  

رذارنه  و بهه مرحلهة     فیض مق ط، ق م در عالم ملك می

 .رسن  وجود عینی می

تهوان یكهی از ایهن دو     در باب وجه تسمیة جبروت می

خست منكه خ اونه  متلهال   ن: قول امام خمینی را پذیرفت

نقایص من را جبهران كهرده و غبهار امكهان از رخسهار من      

؛ 88: تها  بهی : ؛ نیز رك91: 5933امام خمینی، )زدوده است 

و دوم منكه اروا  مجرده كه در عالم جبروت (. 19: 5931

امهام  )كننه    تر خود را جبهران مهی   منزل دارن ، مرتبة پائین

كههه از « عههالم خلههق»م در مقابهه(. 31: 5، ج5985خمینههی، 

عهالم  »اطلاقات جهان ملك و عالم سفلی است، بر جبروت 

نیهز اطهلاق   « عهالم امهر  »و همچنهین  « عهالم علهوي  »، «غیب

ایهن  »: نویسه   جامی در توصی  عالم جبروت مهی . شود می

نفهس   بهراي بسیطه اسهت   ةمجرد ةظهور حقایق كونی ،مرتبه

ك مه ر   ،تبهكه أروا  در این مر چنان ؛مثم خود برايخود و 

 (.95: 5939جامی، )« اعیان خودن  و ممیزّ حقایق خود

: كروبیهان  -5: انه   موجودات عالم جبروت بر دو قسهم 

این قبیم موجودات تحت هیچ شهرایطی بهه عهالم اجسهام     

تواننه  در عهالم، ته بیر و     تللق ن ارن ؛ ب ان ملنا كه نمهی 

ة ملائكه ( اله  : ان  تلرفی داشته باشن  و خود بر دو رونه

ق ر غهرق   خبرن  و من مهیّمه كه از عالم و عالمیان مطلقاً بی

در جمال دلرباي الهی هستن  كهه حتهی بهه خودشهان نیهز      

ارواحی كهه اررچهه تللقهی بهه     ( ب. توجه و اقبالی ن ارن 

عههالم اجسههام ن ارنهه  و در شهههود قیمومیهّهت، شههیفته و   

متحیرنهه ، امهها حجههاب باررههاه الوهیههت و وسههایط فههیض 

در ص  اول این اروا ، رو  اعظم قهرار دارد  . ان  ربوبیت

شهود و در   كه به اعتباري قلم اعلی و عقم اول خوان ه مهی 

 -2. ریرد الق ط، یلنی جبرئیم جاي می ص  مخر من رو 

روحانیان یا نفوط ناطقه كهه هرچنه  در زمهرة مجهردات     

حال به عالم اجسام تللق دارن  و در جهان  هستن ، اما بااین

این نفوط نیز خود بهه دو رهروه تقسهیم    . ن كن تلرف می

اهم ملكوت اعلهی كهه بهه ته بیر مسهمان      ( ال : شون  می

اهم ملكوت اسفم كه زمین و امور مربوط ( ب. پردازن  می

ملائكة موكمّ انسان و نیهز اجّنهه و   . كنن  به من را ت بیر می

؛ 993-919: 5931قیلهري،  )شیاطین از این طایفه هستن  

 (.13-19: 5939جامی، 

قیلري بر این باور اسهت كهه فرشهتگانی كهه پیرامهون      

و زبهان بهه اعتهرا      ن بهه نهزاع برخاسهت   ( ع)حضرت مدم

خ اون  متلهال رشهودن ، از ملائكهة جبروتهی و سهماوي      

ش ن ؛ بلكه در زمرة فرشهتگان ارضهی قهرار     محسوب نمی

تهوان   از اینجا می. ها غلبه یافته بود داشتن  كه ظلمت بر من

هها و   اهم جبروت بهه دلیهم غلبهة نهور بهر من      دریافت كه

اشراف و ملرفت كامم ایشان به مقام انسان كامم و رتبة او 

دانستن  و  چنان كه بود، می نزد پروردرار، حقیقت مدم را من

از این باب هررز طلن و كنایهه را بهه دررهاه الههی جهایز      

 .شمردن  نمی

اروا  جبروتی بها دو قله  در عهوالم وجهود تلهرف      

پردازنه  و بها    با قل  اول به ت بیر عالم علوي می: كنن  می

به ان جههت    ها من. كنن  قل  دوم، عالم سفلی را اداره می

رهاه در   كه از قواي روحانی و قلبی برخوردار هستن ، ههیچ 

دهنه ؛ زیهرا اغهرا      تقابم با اوامر الهی، كاري انجام نمهی 

حهانی  می  نه قواي رو فسادمور تنها از قواي جسمانی برمی

البته امام خمینی برداشت دیگهري  (. 913: 5931قیلري، )

هاي قیلري و بسهیاري   از اروا  جبروتی دارد كه با مموزه

او تنها مجرداتهی را كهه   . دیگر از عرفاي بنام متفاوت است

و مبهادي   انه   وسایط رحمت وجود خ اونه  متلهال بهوده   

شهون  را شایسهتة عنهوان     سلسلة موجودات محسوب مهی 

: ؛ نیز نك919: 5939امام خمینی، )دان   می« بروتاهم ج»

این منظر بیشتر با قسم دوم از ملائكة كروبی (. 151: 5982

همپوشانی دارد كه پیش از این در اقسام موجهودات عهالم   
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 .جبروت بیان ش 

امام در جریان بحث از جبروت به نكتة ظریفهی اشهاره   

هاي عرفاي  هاي از من در انگار كن  كه شای  نتوان سابقه می

طهور كهه ملائكهة الههی      او ملتق  است همان. پیشین یافت

شون ، بهراي اولیهاء    متل  به صفات جبروتی و ملكوتی می

الله نیههز تمثهّهم ملكههوتی و تههروّ  جبروتههی ممكههن اسههت؛  

تلبیهر  « تنزلّ ملائكه بر ولهی امهر  »كه از من با عنوان  طوري به

. باطن میسر اسهت نحو رجوع از ظاهر به  این مقام به. كن  می

چنین تمثلّی با خروج از طبیلت بشري و تناسهب كامهم بها    

عوالم جبهروت و ملكهوت در قلهب، صه ر و حهسّ بشهر،       

 (.912: 5939امام خمینی، )ریرد  خود می صورت واقع به

اي تبیهین   رونهه  اساساً قیلهري حضهرات خمهس را بهه    

كن  كه از مقام واح یت شروع و به انسان كامهم خهتم    می

طهور كهه پهیش از ایهن نیهز اشهاره        د؛ بنابراین همانشو می

كردیم، چنانچهه وي از غیهب مطلهق و حضهرت لاههوت      

روی ، مرادش مرتبة ذات واح یت است، نه مقام  سخن می

او به ین  . اح یت؛ زیرا در ذات الوهی، تجلی وجود ن ارد

لحاظ عالم ملك را مظهر عالم جبروت، عهالم جبهروت را   

، عالم اعیهان ثابتهه را مظههر اسهماي     مظهر عالم اعیان ثابته

الهی و حضرت واح یت و حضهرت واحه یت را مظههر    

 (.39: 5931قیلري، )دان   حضرت اح یت می

هاي  ان ، صورت ارواحی كه در عالم جبروت سكنی رزی ه

. عقلههی مجههردي دارنهه  كههه مناسههب بهها غیههب مطلههق اسههت

در اساط، قرابتی را كه میان این عالم و حضرت لاهوت  براین

قیلهري  . شهود  پذیر می توان مشاه ه كرد، توجیه كلام عرفا می

، دو عالم جبهروت و ملكهوت را از عهوالم    شرح فصوصدر 

كنه  كهه بهرخلاف     شمارد و به این نكته اشاره مهی  باطن برمی

عالم ظاهر كه با ب ن، مشاعر و قواي طبیلی ما سهنخیت دارد،  

نی مها  عوالم جبروت و ملكوت با رو ، قلب و قهواي روحها  

 (.932: 5931قیلري، )شود  درك می

دانهه  كههه  امههام خمینههی عههالم جبههروت را عههالمی مههی 

. وجودات من مادي نیست و اصلاً تللقی بهه مهاده ن ارنه    

ها نیسهت و منتظهر تكهوین     علاوه اینكه ماده، موضوع من به

وي رابطة میان عالم لاهوت كه منبهع فهیض   . مانن  نیز نمی

عهالم جبهروت را از سهنخ    مق ط و نور منبسهط اسهت و   

: 5، ج5985امهام خمینهی،   )دانه    رابطة علّی و مللولی مهی 

اي  و ملتق  است ساكنان عالم جبهروت، عقهول كلیهه   (. 32

هستن  كه در عین كمال، مجرد از ماده و صورت هستن  و 

او (. 31: 5، ج5985امهام خمینهی،   )قرب بهه مبه أ دارنه     

« الحم  لله»نظور از كن  كه م همچنین به این نكته اشاره می

در سورة حم ، عالم جبهروت و ملكهوت اعلهی    ( 5:حم )

است كه حقیقت من، حم  صرف و مطلق خ اونه  متلهال   

 (.82: 5931امام خمینی، )است 

 

 عال  ملکوت -4

نیهز  « عالم مثالی»راه من را  عالم ملكوت یا عالم مثال كه ره

نامن ، عالم حضرت غیب مضاف نزدیهك بهه شههادت     می

عربهی   ابهن . لق است كه جایگاه مُثم و ملانی غیبی استمط

عههالم الملههانی و الغیههب و  ،عههالم الملكههوت»: نویسهه  مههی

(. 523: 2تها، ج  عربی، بی ابن)«  رتقاء إلیه من عالم الملكالإ

این عالم واسطة میان عالم جبروت، یلنی مجردات و عالم 

« عهالم مثهال  »ملك، یلنی اجسهام اسهت كهه حكمها به ان      

جهامی،  )نامنه    مهی « برز »ین  و اهم شریلت من را رو می

از دیگر اطلاقات عالم مذكور در كلام فحهول  (. 12: 5939

، 5153فهیض كاشهانی،   )« لو  محفوظ»عرفان و حكمت، 

عههالم »، (19: 5913مملههی، )« عههالم روحههانی »، (98: 1ج

امهام خمینهی،   )« مُثهم افلاطهونی  »و « ارباب انهواع »، «مللّقه

 .هستن ( 31: 5، ج5985

در برزخیت عالم مثال، نكتة ظریفی نهفته است كهه من  

خهوبی دریافهت و    هاي عرفا به توان از فحواي انگاره را می

من اینكه عالم مثال، واسطة رسی ن فیض حق بر موجودات 

 ن اشهتن  فهیض الهوهی بهه دلیهم سهنخیت     . عالم ماده است

اروا  و اجسام از لحاظ بساطت و تركیهب و تبهاین ذاتهی    

توان  بر وجودات غیرمجرد،  طور مستقیم نمی ها، به ن منمیا

ب ین لحاظ عالم مثال بنا بهه تقه یر   . جاري و ساري شون 

 .سازد الهی، موجبات ارتباط دو عالم مذكور را فراهم می
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پیرامهون برزخیهت عهالم     شمرح فصموص  قیلري در 

عالم مثالی، عالمی روحانی از جوهري »: نویس  ملكوت می

بودن و مق ارداشتن شبیه  لحاظ محسوط ه بهنورانی است ك

به جوهر جسمانی است و نیز در نورانیت با جوهر مجهرد  

حال، عالم مثالی نه جسم مركهب   بااین. عقلی شباهت دارد

مادي است و نه جوهر مجهرد عقلهی، بلكهه بهرز  و حه ّ      

ب یهی است هر منچه برز  میهان  . فاصم میان من دو است

توان  عین من دو باش  و تنهها از   دو چیز است، بالطبع نمی

 (.33: 5931قیلري، )« ها شباهت دارد برخی جهات با من

شای  در میهان تمهام عرفهاي متقه م اسهلامی، یكهی از       

بهتههرین تحقیقههات پیرامههون مقتضههیات عههالم مثههال در    

او بر این بهاور اسهت كهه    . هاي عرفانی قیلري باش  مموزه

عرضهی نیسهت؛    این عالم، برخلاف تلور برخی از عرفها 

شهود   قیلري این نكته را خاطرنشان می. بلكه جوهر است

ههاي مثهالی از حقهایق     كننه  صهورت   اي رمان مهی  كه ع ه

كه درمورد صور عقلهی نیهز    خویش انفكاك دارن ؛ همچنان

اما حق این است كه حقایق جهوهري در  . پن ارن  چنین می

تمام عوالم روحهانی، عقلهی و خیهالی وجهود دارد و ایهن      

ههایی   قایق بر حسب هر یك از عهوالم مهذكور صهورت   ح

 .ها دارن  متناسب با من

سخن قیلري در باب وجه تسهمیة عهالم ملكهوت بهه     

نیز بیانگر این مطلب است كه از منجا كه عالم « عالم مثالی»

هاي موجودات عالم جسهمانی   مذكور، دربردارن ة صورت

و  است و علاوه بر من، دربردارن ة نخستین مثهال صهوري  

همچنین صور اعیان و حقایق واقع در حضرت علمی الهی 

از دیگر اطلاقهات عهالم   . شود است، عالم مثالی خوان ه می

تههوان  اسههت؛ چههه اینكههه مههی « خیههال متلههم»ملكههوت، 

هاي بسیاري را میان عالم مثال و خیال متلهم تلهور    شباهت

بنابراین هر یك از ملانی ممكن و اروا ، صورتی مثهالی  . كرد

هها   هایی كهه به ان   چنین صورت. با كمالات خود دارن  مطابق

انه  و از من نهور    شود، متلم به عالم ملكوت خیالات رفته می

افته    ریرن ، شبیه منچه براي انسان در عالم خیال اتفاق مهی  می

 (.33-38: 5931قیلري، )

ب ین لحاظ تقسیم كلی عالم مثال به دو رونة متلهم و  

عهالم مثهال متلهم یكهی از     . شهود  پذیر مهی  منفلم توجیه

مراحم وجودي انسان است، حال منكه عالم مثال منفلهم،  

بر این مبنها، قیلهري   . اي از مراتب عالم وجود است مرتبه

عهالم مثهال مطلهق    »: نویسه   در تلری  عالم ملكهوت مهی  

. ریهرد  بلافاصله پس از عالم عقول و نفوط مجرد قرار می

غیرمجهرد  در این عهالم ههر یهك از موجهودات مجهرد و      

هایی مثالی دارن  كه تنها بها حهواط بهاطنی ادراك     صورت

از این عهالم، تحهت عنهوان عهالم ملكهوت یهاد       . شون  می

این مرتبهه، مرتبهة ظههور    (. 952: 5931قیلري، )« شود می

حقایق كونیة مجرد و لطی  است كه هرچن  ممكن اسهت  

هها را   برخی صفات ماده، ازقبیم تجزیه، تبلیض و امثال من

حال با تمام مثهار و عهوار  مهادي     اشته باشن ، اما بااینن 

 .شون  خود، ازقبیم شكم و مق ار، ظاهر می

اسهاط، خاصهیت دووجههی عهالم مثهال، كیفیهت        براین

بخشه  كهه البتهه بسهیاري از فلاسهفة       خاصی را به من مهی 

بنا به دی راه مشاّئین، جهان تنهها  . ان  مسلمان من را پذیرفته

توان  شود و دیگر نمی مادي تقسیم می به دو بخش مجرد و

بههه بههاور ایشههان  . ههها تلههور كههرد  برزخههی را میههان من 

شكم و مق ار بهراي   كردن بن ي موجودات و فر  صورت

البته با توجه بهه مبهانی   . ها، ب ون ماده امتناع عقلی دارد من

. رود حكمی و عقلانی فلسفة مشاء جز این نیز انتظار نمهی 

پذیرنه ؛ البتهه    یون، عالم مثال را میبرخلاف مشاّئین، اشراق

ههاي فلسهفی خودشهان در تضهاد      فهر   كه با پیش تاجایی

شای  در میان فلاسفه، ملاص را بیش از دیگهران در  . نباش 

 .پذیرش و اثبات عالم مثال اهتمام ورزی ه باش 

طور كه رفته ش ، یكی از اعتبارات عالم ملكهوت،   همان

پذیري  تلم كه مفهومبرخلاف خیال م. خیال منفلم است

من تنها ازطریق قواي فكري بشري میسر اسهت، در ادراك  

جهامی بهر   . خیال منفلم، قواي فكري انسان شرط نیسهت 

ص تشهخّ  ،جسهاد اتهروّ    ،  أروا جسّاین باور است كه ت

مناسهب و   ههاي  تبهه صهور   یظهور ملان ،اخلاق و اعمال

، همهه در  یشبا  جسماناذوات مجردات در صور  ةمشاه 
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نسهبت عهالم   (. 12: 5939جهامی،  )  افته   اتفهاق مهی  ین عالم ا

است؛ به ین   ملكوت به هر دو طرف وجوب و امكان مساوي

ههاي اروا    ملنا كه نسبت من به عالم غیب و بساطت صورت

با نسبت من بهه عهالم حهسّ و تركیهب صهور موجهودات من       

این نكته را نیز بای  افهزود  (. 151: 5931فناري، )یكسان است 

: شهود  كه عالم ملكوت یا خیال منفلم به دو عالم تقسیم مهی 

ملكوت اسهفم  ( 2ملكوت اعلی كه عالم نفوط كلیه است؛ ( 5

 .كه عالم مثم مللقّه است

نامهه   مههی« عههالم ملائكههه»قیلههري عههالم ملكههوت را 

انهه ازي  و من را نخسههتین چشههم( 5931: 5931قیلههري، )

دان  كه هنگام غیبت از عالم جسمانی در مقابم دی ران  می

احهوال مدمیهان بهر حسهب صهفاي      . شود انسان رشوده می

ایهن عهالم، مشهاه ه     ها همگی در باطن و استل اد ذاتی من

هر یك از اروا ، بنا به درجات و كمالاتی كهه از  . شود  می

من برخوردار هستن ، صورتی در عالم ملكوت دارن ؛ ب ین 

 .لحاظ عالم مذكور را بای  محم ظهور حقایق دانست

قیلري بر این باور است كه بیشتر مكاشفات اولیاء الله، 

منكهر و بلهث و   تجسم اعمال، نلیم قبر و سهؤال نكیهر و   

همچنین مراد . افت  نشور انبیاي الهی در عالم مثال اتفاق می

از برزخی كه انسان پس از مفارقت از ب ن جسمانی به ان  

شود و نیهز بهشهت و دوز  و ثهواب و عقهاب و      وارد می

كیفیت ملراج حضهرت  . عرش و كرسی، همین عالم است

بایه   و دی ارش با پیامبران رذشته را هم  (ص)رسول اكرم

قیلهري،  )براساط خیال منفلم و عالم مثهال تبیهین كهرد    

5931 :912.) 

تهوان ایهن نكتهه را     در برخی اشارات امام خمینهی مهی  

یافت كه عالم ملكوت، عاري از ماده است؛ ولی متللق بهه  

تمهام موجهودات،   (. 32: 5، ج5985امام خمینی، )من است 

علم حیات ملكوتی دارن  و عالم ملكوت، سراسر حیات و 

وي عالم مذكور را به دو (. 198: 5982امام خمینی، )است 

كن  و عهالم   قسم ملكوت اعلی و ملكوت سفلی تقسیم می

 .نام  می« عالم ملائكة مقربین»ملكوت اعلی را 

از منظر امام، ملكوت اعلی بهشت است كه خهود عهالم   

شهون    مستقلی است و نفوط نیكبخت به من سوق داده می

یز جهنم اسهت كهه نفهوط شهقی در من     و ملكوت سفلی ن

یابه ،   هر نفسی كه با ملكوت اعلی ارتباط می. كنن  سیر می

شهود و علهومی كهه بهه من      از القائات ملَكی برخوردار مهی 

شود، علوم حقیقی است؛ برخلاف ملكوت سفلی  افاضه می

راه شیاطین و نفوط خبیثهه اسهت و القائهات من،     كه كمین

و حجهاب ظلمهانی اسهت     شیطانی و ازقبیم جهم مركهب 

 (.932و919: 5982امام خمینی، )

هاي عرفانی  امام خمینی، منچهه به یع بهه     در میان مموزه

اي از من بتهوان در مثهار    رس  و شای  كمتهر سهابقه   نظر می

عرفاي متق م، ازجمله قیلهري یافهت، توجهه او بهه بُله       

نفسانی ملكوت است و اینكه هر یك از مدمیان بر حسهب  

له یا رذیلة خود، صورتی در ملكوت نفس دارد اعمال فضی

و حتی خود اعمهال نیهز ههم در عهالم ملكهوت و ههم در       

وي در ایهن بهاب   . ملكوت نفهس داراي صهورت هسهتن    

غیر از صورت  ،انسان در عالم ملكوت ياز برا»: نویس  می

 ،هها  باشه  و من صهورت   یهای ممكن است صورت ی،انسان

امهام خمینهی،   ) «تابع ملكهوت نفهس و ملكهات من اسهت    

و در جایی دیگر مقتضهیات ملكهوت نفهس را    ( 11: 5982

هر یك از اعمهال صهالحه    ياز برا»: كن  رونه تبیین می این

است مناسب بها   یچنانچه در عالم ملكوت صورت ،یا سیّةه

من در  ةواسهط  اسهت كهه بهه    یمن، در ملكوت نفس نیز صورت

مطههر   ،بشود و قل میملكوت نفس یا نورانیتّ حاصم  ،باطن

 صهیقم  ،نفهس چهون مئینهه    ،و در این صورت شود میو منور 

كهه لایهق تجلیهات غیبیهّه و ظههور حقهایق و        شود می یصاف

و پلیه    یظلمهان  ،؛ و یا ملكهوت نفهس  شود میملارف در من 

زنگهارزده و   ،قلهب چهون مئینهه    ،شود و در ایهن صهورت   می

ن ه در مكه حلول ملارف الهیه و حقایق غیبیّ شود میچركین 

 (.295: 5982امام خمینی، )« عكس نیفكن 
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واپسههین عههالم از مجموعههة عههوالم خههارج، عههالم ملههك و 

الافلاك و مركز من زمهین   شهادت است كه محیط من فلك
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. شهود  نیز اطلاق مهی « ناسوت»است و در لسان عرفان ب ان 

رانهه،   عالم ملك، عالم چهارمین حضهرت از حضهرات پهنج   

دت مطلق است كه به تلبیر امهام خمینهی   یلنی حضرت شها

حاشیة ع م، موردراه زمان و مخرین مرتبهة نهزول و تجلهی    

و مظهر جمال ( 31: 5، ج5985امام خمینی، )نور الهی است 

و مقهام ربوبیهت   ( 525: 5982امهام خمینهی،   )و جلال الهی 

عههالم مههذكور (. 259: 51، ج5981امههام خمینههی، . )اوسههت

هها، عناصهر و ههر چیهزي      مسماندربردارن ة عرش، كرسی، 

 (.952: 5931قیلري، )شود  ها تركیب می است كه از من

از حضهرت عهرش   فرغانی ح ود و ثغور عالم ملك را 

و منچه در این میان كن   ترسیم میتا به عالم خاك  رحمانی

، جنهاط و انههواع و اشهخاص عههالم  ااز صههور  ، اعهم اسهت 

(. 511: 5933فرغهانی،  )دهه    موجودات من را تشكیم مهی 

هرچههه در عههالم محسههوط قههرار دارد، صههورتی از من را  

اي از سهنخ رابطهة    چنین رابطه. توان در عالم مثال یافت می

كهه موجهودات    اي رونهه  ظهور و كمون در وجود است؛ بهه 

هاي ظاهرش ة ملانی غیبی هسهتن  كهه    عالم حس، صورت

 .برن  در حضرت ربوبیت در اختقاء به سر می

عهالم  »، «عالم طبیلهت »ز عالم وجود را عرفا این مرتبه ا

نامنهه  كههه جههامی از من، بههه  مههی« عههالم سههفلی»و « خلههق

تلبیهر  « مرتبهة مشهاه ه  »و « مرتبة حهس »، «حضرت أنزل»

تهرین   این مرتبه، قشهري (. 585و95: 5939جامی، )كن   می

توان بهه من اشهارة حسهی     مرتبه از عوالم وجود است و می

« سهماوات »یع، منظور از سی حی ر مملی در سخنی ب . كرد

ترتیب، عالم جبروت و عهالم   را در كلام عرفا به« أر »و 

ملههك دانسههته اسههت و منچههه میههان من دو اسههت را عههالم 

عالم ماده، مشههود  (. 991: 5913مملی، )خوان   ملكوت می

اهم ظاهر است و برخلاف عوالم پیشین كه تنهها خهواص   

بهراي همگهان    توانن  به درك من نائم شهون ، ادراك من  می

 .میسر است

الغیهوب و   عالم شهادت مطلق، دقیقاً نقطة مقابهم غیهب  

تمهامی   این عهالم از لهوازم مهاده بهه    . عالم اعیان ثابته است

كه عهلاوه بهر تركیهب وجهود و      اي رونه برخوردار است؛ به

ماهیت و تركیب ملنا با مقادیر و اَشكال مختل ، اوصهافی  

یه، تبلیض و غیره را نیهز  من ي، تجز من ي، مكان نظیر زمان

این ب ان ملناست كه خواص دو عالم اروا  و مثهال  . دارد

ههاي قبلهی رذشهت، بهه اضهافة       ها در بخش كه توضین من

شون ،  اوصاف دیگري كه از خلوصیات ماده محسوب می

 .در عالم مذكور جمع ش ه است

ظهور وجود در عالم ماده كه همان عالم اجسام اسهت،  

ریرد؛ ب ین لحاظ ظهور و  مال صورت میبه نحو تمام و ك

بروز خواص و مثار وجود در چنین عالمی به مرحلة كمال 

كامهم شه ن ظههور تجلهی     »قونوي این فرمین  را . رس  می

فرد عالم ماده اسهت   نام  كه ویژری منحلربه می« وجودي

بسهها مههراد از  بههه نظههر جههامی چههه(. 291: 5935قونههوي، )

جود در ایهن مرتبهه، ادراك و   بودن ظهور و تمامیتّ و اكمم

احساط من بنا بر اجمال و با حواط ظاهري باش ؛ هرچن  

جهامی،  )تفلیم من در مرتبة باطن از پیش، موجود اسهت  

البته این ب ان ملنا نیست كه قوت وجهود نیهز   (. 13: 5939

در عالم ماده بیش از سایر عوالم است؛ زیرا به یهی اسهت   

منكه بهه حسهب طبیلهت    مراتب مافوق عالم ماده به سبب 

خویش، از بساطت و ان ماج وجودي بیشهتري برخهوردار   

 .هستن ، بالطبع قوت وجودي بیشتري هم دارن 

از منظر عرفا عالم ملهك و مرتبهة اجسهام بهر دو قسهم      

 ات يعلههو. سههفلیات -2، (افههلاك) ات يعلههو -5: اسههت

. عرش، كرسی، سماوات سبع، ثوابت و سیاّرات: عبارتن  از

نامنه ،   می« طبیلی»ها را  ان، عرش و كرسی كه مناز این می

پذیرن ، قابلیهت   برخلاف سایر علویات كه كون و فساد می

سهفلیات ههم كهه    . كون و فساد و نیز فنا و زوال را ن ارن 

 ،رع  و برق: شود، عبارتن  از رفته می« ات يعنلر»ها  ب ان

ن حیهوا  ،نبات ،ملادن ، مانن باتمركّ همچنین أبر و باران و

شهود   محسهوب مهی  و ب ن انسان كه اشرف عهالم عناصهر   

 (.18: 5939جامی، )

اي بهه عهالم    قیلري در ارتباط با عالم ملك، توجه ویژه

وي در تفسهیر  . نگهرد  انسانی دارد و من را از این منظر مهی 

ن الحهق وصه  نفسهه    إ»: روی  عربی كه می این سخن ابن
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 ؛شههادة  عهالم غیهب و   ؛فأوجه  اللهالم   ،بأنه ظاهر و باطن

: 5939عربهی،   ابهن )« لن رك الباطن بغیبنا و الظاهر بشهادتنا

دانه  كهه از دو    مهی « عالم انسانی»مراد او را از عالم، (. 11

ادراك  -2ادراك بهاطنی؛   -5: نوع ادراك برخهوردار اسهت  

واسهطة ادراك نخسهت، عهالم بهاطن را شههود       به. ظاهري

ابهزار  كن  كه همان عوالم جبروت و ملكهوت اسهت و    می

این ادراك، رو ، قلب و قواي روحانی اوست و به واسطة 

كن ؛ یلنی عالم ملك  ادراك دوم نیز عالم ظاهر را شهود می

كن  و ابزار من هم جسم و مشاعر وي و قهواي   را درك می

هاسههت كههه همگههی در خههارج موجودنهه     منطبههع در من

 (.932-939: 5931قیلري، )

خمهس در كلامهی   امام خمینی در بیان ترتیب حضرات 

متفاوت نسبت به سایر عرفا، عالم ملك را سهایة حضهرت   

چنان كه عالم اعیان، سهایة غیهب    دان ؛ من شهادت مطلق می

مطلق، عالم عقول و نفوط، سایة غیب مضاف نزدیهك بهه   

مطلق و عهالم خیهال و مثهال مطلهق، سهایة غیهب مضهاف        

اساساً به رمان وي، امته اد سهایة   . نزدیك به شهادت است

شود، در اسماء  تلبیر می« م ّ ظمّ»ضرت حق كه از من به ح

واسطة ظمّ اق ط و در عالم ملك، ملكوت  و اعیان ثابته به

امهام  )ریهرد   واسطة ظمّ مقه ط صهورت مهی    و جبروت به

 (.525: 5911خمینی، 

 

 انسان کامل -6

رانههة  انسههان كامههم، پنجمههین و مخههرین حضههرت از پههنج 

از ایهن حضهرت    در لسهان عرفهان  . حضرات خمس است

نهام  « حضرت جامع حضرات»و « كون جامع»تحت عنوان 

شود كه عالم من، عالم انسانی و جامع تمام عهوالم   برده می

پیشین و مافیها اسهت؛ ایهن به ان ملناسهت كهه بهه تلبیهر        

هاي الهی در نشهةة انسهانی ظهاهر     عربی، جمیع صورت ابن

كونی  تمام مراتب الهی و (.19: 5939عربی،  ابن) شون  می

بنا به همین اعتبار . الیقین ظهور دارن  در انسان به نحو حق

الله از رتبة احاطه و جمهع   است كه انسان نسبت به ماسوي

 .برخوردار است

غیر از منچه ذكر ش ، اعتبارات و اطلاقات دیگهري نیهز   

شود، از  براي انسان كامم در بیان عرفاي مسلمان یافت می

تجلهی  »، «رو  الهرو  »، «انیالسهبع المثه  »، «قهرمن »: جملهه 

، «فهصّ الخهاتم  »، «جلاء مهرمة اللهالم  »، «مظهر اتمّ»، «اعظم

اسهم  »، (18-19: 5939عربی،  ابن)« بلر»، «عین»، «خلیفة»

امهام  )« ظهمّ حضهرت جهامع الههی    »و « ظمّ ارفهع »، «اعظم

قیلري نیز وجهوه دیگهري را    (.529-525: 5911خمینی، 

تهاب جهامع؛ از حیهث    ك -5: افزایه   بر اعتبارات فهوق مهی  

مسهمّا بهه   )كتاب عقلهی   -2اشتمال من بر تمام كتب الهی؛ 

كتاب لو  محفهوظ؛   -9؛ از حیث رو  و عقم؛ (الكتاب أم

كتهاب محهو و اثبهات؛ از حیهث نفهس       -1از حیث قلب؛ 

 (.35: 5931قیلري، )

 جايگاه انسان کامل -1/6

هاي عرفانی، خود جزئهی   انسان در مجموعة باورداشت

شود؛ بنابراین به تلبیر قیلهري اینكهه    محسوب می از عالم

انسان، عالمی مستقم از سایر عوالم و حضرتی ج ارانه از 

شهود، از حیهث صهورت     دیگر حضرات در نظر ررفته مهی 

ظاهري نست كه از این لحاظ تغایري با عالم ن ارد؛ بلكهه  

به دلیم جاملیهت و اشهتمالش بهر تمهام موجهودات عهالم       

وجود انسان و عهالم،  (. 952: 5931قیلري، )خارج است 

ان ؛ تنها با ایهن تفهاوت    مفری ه ش ه« الله»هر دو بر صورت 

دهه ، امها    كه عالم، اسماي الهی را به نحو تفلیم نشان می

جاملیت حضرت انسانی نیهز از ایهن   . انسان به نحو اجمال

 .جهت درخور تبیین و واكاوي است

اي برخوردار  در عرفان نظري، انسان از جایگاه برجسته

اي كه قیلري اساساً مقلود اصهلی از ایجهاد    رونه است؛ به

كنهت  »او با استناد به سخن ق سهی  . دان  عالم را انسان می

بر ایهن نكتهه تلهرین دارد كهه وجهود عهالم،       « كنزاً مخفیاً

علت غائی ایجاد عهالم انسهانی نیهز    . مستن  به اسماء است

: 5931قیلهري،  )رؤیت ذات به ذات در مئینة انسان است 

خهاطر   عربی نیز خ اون  متلال بهه  به تلبیر ابن(. 921-921

ها را مهورد رحمهت    كن  و من انسان به خلق نظر می وجود

به باور او مادامی كه انسان كامهم در  . ده  خویش قرار می

صحنة عهالم حضهور دارد، عهالم پیوسهته محفهوظ اسهت       
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پررنهگ   نشان از نقهش  ها نیاهمة (. 19: 5939عربی،  ابن)

انسان كامم در جههان كائنهات دارد كهه بها ههیچ مخلهوق       

 .پذیر نیست دیگري قیاط

 ماهيت انسان کامل -2/6

اسهت و  « الله»حقیقت وجودي انسان، مظهر اسم جامع 

ایهن  . كنن  همة اسماء به نوعی از چنین حقیقتی روایت می

بهودن انسهان در مراتهب عهالم      مسةله نشانگر وجه واسهطه 

رهون الههی پیونه      ا مظهریتّ اسماي رونهه است كه خود ب

اسهم الله، مبه أ ظههور جمیهع     »: نویس  مشتیانی می. یاب  می

مشهتیانی،  )« اسماء اسهت و انسهان، مظههر اسهم الله اسهت     

انسان كامم در اصم از مرتبة ذات احه یت،  (. 113: 5931

كن  كه بیهانگر كیفیهت ظههور وي در قهوط      تلیّن پی ا می

ه در این قوط از مقام اح یت، تنهزل  طور ك همان. نزول است

یاب ، در قوط صلود نیز سرانجام به همین مرتبه بازخواه   می

: بقهره )« إناّ لله و إناّ إلیهه راجلهون  »رشت؛ مطابق با میة شریفة 

كههه در « بههالله بقههاء»و « فنههاء فههی الله »اصههطلاحات (. 511

هاي عرفان اسهلامی و برخهی مكاتهب عرفهانی دیگهر،       مموزه

ههاي هنه ي و مسهیحی بسهیار پربسهام        ص عرفهان خلو به

سهیر انسهان تها    . هستن ، حكایت از همین سفر روحانی دارن 

« فناء فهی الله »مرتبة واح یت در ان یشة عرفانی اسلام ملمولاً 

و نیز رسی ن به مقام ذات اح یت كه ساحم مقلهود عرفهانی   

 .شود نامی ه می« بقاء بالله»است، 

عنهوان انسهان كامهم     به( ع)در لسان قرمن، حضرت مدم

شود كه حماسة عظیم سج ة ملائكهه بهر او نیهز     ملرفی می

با ان كی تأمم پیرامون این ماجرا و . بر این ملنا دلالت دارد

كسب ملرفت نسبت به تمایز جایگاه انسان و فرشتگان كه 

البته مقربان درراه الههی هسهتن ، مقهام ایهن دو صهن  در      

عربهی   ابهن . شهود  روشن مهی خوبی  مجموعة نظام هستی به

را ( ع)اساساً پرسش فرشتگان مبنی بر علت سج ه بهر مدم 

« لهیس للملائكهة جملیهة مدم   »: كنه   چنهین تبیهین مهی    این

قیلههري در تشههرین ملنههاي   (. 19: 5939عربههی،  ابههن)

كه در ارتباطی نارسسهتنی بها مفههوم جاملیهت     « جملیت»

حضههرت انسههانی اسههت و پههیش از ایههن بیههانش رذشههت،   

را ( ع)فرشههتگان الهههی، جملیههت اسههماي مدم »: یسهه نو مههی

رو، پروردرههار را از حیههث اسههمی خههاص   ن اشههتن ؛ ازایههن

خ اونه  را  ( ع)كردن ؛ اما مدم پرستی ن  و از من تجاوز نمی می

 (.911: 5931قیلري، )« كرد به جمیع اسمائش عبادت می

نكتة اصلی در جاملیت انسان كامم كه مفهوم حضهرت  

می برخاسته از من است، جاملیهت وي از  تما كون جامع به

اي كه بسیاري از عرفا به ان   حیث اسماي الهی است؛ نكته

اساساً وجهه تنهافر انسهان را نیهز بها سهایر       . ان  اذعان كرده

. جو كردو تجلیات و ص ورات در همین مسةله بای  جست

البته بای  تلرین كرد كه كمال انسان و جایگاه ویهژة او در  

بر اكملیت تجلی و فیض الههی اسهت؛ به ان     نظام عالم بنا

تهر از سهایر موجهودات     ملنا كه انسان از این جهت، كامهم 

ب ین لحاظ است كه به تلبیهر عرفها خ اونه  سهایر     . است

نگهرد؛ یلنهی به ین     مخلوقات را با چشم انسان كامهم مهی  

 .كن  ها تجلی می واسطه بر من

 قیلري بر این باور است كه نسبت عقم اول بهه عهالم  

كبیر و حقایق من، هماننه  نسهبت رو  انسهان بهه به ن و      

قواي من است و دیگر اینكه نفس كلهّی، قلهب عهالم كبیهر     

است؛ همچنان كه نفس ناطقه، قلب انسان اسهت و اساسهاً   

قیلري، )شود  ب ین روست كه عالم، انسان كبیر نامی ه می

به اعتقاد وي انسهان از من جههت كهه نسهخة     (. 35: 5931

است، نسبت به مجموع حقایق من اشهتمال دارد،   عالم كبیر

بلكه اصلاً به وجهی میان عالم كبیر و انسان، رابطة عینیهت  

تنها حجابی كه ممكن است انسان را از عهالم  . برقرار است

 .كبیر دور كن ، جنبة عنلري و مادي انسان است

قیلري بر این نكته تلرین دارد كهه ههر انه ازه لهو      

ررفته باش ، رابطة او با عالم غیهب بهه   وجود انسان، زنگار 

شود؛ اما از من سو هر چق ر این  ج ایی بیشتري منتهی می

تهري بهراي او نمایهان     احتجاب زائم شود، حقهایق افهزون  

كن  و بر همة  شود تامنجاكه به تمام حقایق، علم پی ا می می

رونهه انسهان    ایهن . مورد دست می مراتب وجودي، مراهی به

توانه  در مجموعهة    ریهرد و مهی   هی لقب میكامم، خلیفة ال

 (.32-39: 5931قیلري، )كائنات، تلرف كن  
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هاي عرفانی  رونه كه از تحلیم باورداشت امام خمینی من

می ، ترسیم متفاوتی را از ماهیت انسان كامم ارائه  وي برمی

او در ابت ا به قیلري كه بهراي اختلهاص انسهان    . ده  می

قیلهري،  )د، وجهی قائم است به عوالم عالی و سافم وجو

، خههرده (13: ب5939كاشههانی، : ؛ نیههز نههك 138: 5931

اههم یثهرب    »: رویه   دان  و می ریرد و من را بلاوجه می می

انسههانیت از هههیچ مقههام و جایگههاه بخلوصههی برخههوردار 

نیستن ؛ زیرا بر حسب نزول، داراي مرتبة هیولا هستن  كهه  

صلود به مقهام   قابلیت تجلی خ اون  را دارن  و بر حسب

افههق اعلههی و اسههتهلاك در حضههرت احهه یت، واصههم    

نفهس  : روی  شون ؛ ب ین لحاظ است كه شیخ اشراق می می

بنابراین انسان، مقهام احه یت   . ناطقة انسانی، ماهیت ن ارد

توان  جمع حقایق خلقی و امري دارد و ماهیت خاصی نمی

 (.38: 5159امام خمینی، )« براي او تلور كرد

كههه امههام خمینههی، انسههان را موجههودي  مشههكار اسههت

رنجه ؛   كه در هیچ ظرفی نمی اي رونه دان ؛ به غیرمتناهی می

ملنا و . اما در عین حال قابلیت پذیرش هر صورتی را دارد

بهودن انسهان، همهین     مفهوم  فاق  هر نوع ماهیت مشهخص 

داشتن انسان كامم را بهه   هم او در سخنی دیگر، مقام. است

كن  و بر این بهاور   رسم براي او نفی می ملناي بودن ح ّ و

است كه مقام چنانچه در مفهوم شأن و منزلت به كار بهرده  

امهام خمینهی،   )شود با جایگاه انسان كامهم سهنخیت دارد   

5159 :522-525.) 

امام خمینی در تشرین جایگاه ویژة انسان كامهم، همهة   

دان  و حتی ملتق  اسهت   كمالات الهی را براي او ثابت می

مام صفاتی كه به خ اون  اختلاص دارد به انسهان كامهم   ت

 فنهاري امام در ضمن نق ِ پن اشهت  . توان نسبت داد نیز می

كه ملتق  بود اتلاف همة اوصاف ربوبی براي انسان كامم 

جایز است، مگر صفاتی كه تنها مخهتص بهه جنهاب الههی     

است؛ مانن  وجهوب وجهود، ازلیهت، احاطهه و نزاههت از      

، بر این باور است كه همة این (513: 5931، فناري)امكان 

اوصاف براي انسان كامم ثابت است؛ انسانی كه مظهر اتهمّ  

خ اون  است و تفاوت، تنهها در ظاهریهت و مظهریهت و    

 (.213: 5159امام خمینی، )بودن است  غیب و شهادت

و از « قاب قوسین»به نظر امام خمینی، انسان كامم مقام 

« قهاب قوسهین  »تحمم مقام . دارد« أدنیأو »من بالاتر مقام 

إنّا عرضهنا اسمانهة علهی السهموات و     »مطابق با میة شریفة 

تنها بهراي موجهود مطلهق    ( 32: احزاب)« اسر  و الجبال

شهود؛   تلبیر می« مقام اطلاقی»پذیر است كه از من به  امكان

بنابراین فقط انسان رها از قی  ح ود و تلیّنات كهه لامقهام   

: 5931امهام خمینهی،   )ان  من را بر دوش كش  تو است، می

ههاي امهام، مقهام     نیز مطابق بها ممهوزه  « أو أدنی»مقام  (.11

اتلال به ذات اح یت است كه رسی ن بهه من تنهها بهراي    

انسان كامم مق ور است كه وسلت قلبش فراتهر از وجهود   

 (.518: 5159امهام خمینهی،   )به ملناي وجود منبسط است 

وت كه خود اقسام مختلفهی دارد را نیهز   او همچنین مقام نب

: 5931امام خمینهی،  : ك.ر)دان   براي انسان كامم ثابت می

فهرد دیگهري    برخی اوصاف و خلوصیات منحلربه (.11

 :شمارد، عبارتن  از كه امام خمینی براي انسان كامم برمی

عبودیت؛ در این مسةله نزاعی میهان قیلهري و امهام    . 5

: 5159؛ نیز امام خمینی، 929: 5931قیلري، : ك.ر)هست 

را كهه مله اق اتهمّ انسهان      (ص)قیلري، پیامبر اكرم (11

كهاربردن من   دان  و بهه  كامم است، فراتر از چنین صفتی می

. كن  ، اسائة ادب به مقام ایشان تلبیر می(ص)را براي پیامبر

پذیرد و چنین اعتقهادي را   حال منكه امام این سخن را نمی

: رویه   انگهارد و مهی   مهی  (ص)الله ولادبی به محضر رس بی

 .است( ص)مكرم ترین افتخارات نبی عبودیت از بزرلا

امههام )انسهان كامهم، مظهههر و مهرمت اتههمّ خ اسهت     . 2

 (.212: 5159خمینی، 

شمرح  اوّلیت، مخریت، ظاهریت و باطنیت؛ امهام در  . 9

الإنسان الكامل جامع لجميع سلسلة »: نویس  می دعاي سحر

التاارة  و وتو الوو و ار تة و الرتاوة و      الوجود و به يتم   

: 5911امهام خمینهی،   )« ي الإلهتي الباطن و وو الكماب الكل ت 

11.) 

عین ثابت انسان كامم، مخاطب اصلی كهلام خ اونه    . 1
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تبهع او خطهاب    در مرتبة واح یت اسهت و سهایر اعیهان بهه    

منظور از كلام الهی در این مرتبه از ذات، تجلی به  .شون  می

 (.231-231: 5159امام خمینی، )م الله تلالی است مقام اس

 ه و علويهحقيقت محمدي -3/6

حقیقهت  »در عرفان اسهلامی، انسهان كامهم ملمهولاً بها      
در پس این تلادل، نكهاتی  . شود ملادل ررفته می« محم یه

بنها بهر   . ظری  نهفته است كه درخور شر  و بیهان اسهت  

ت و منچههه رفتههه شهه ، قههوام عههالم بههه انسههان كامههم اسهه   

اساط، وجود انسان كامهم در مجموعهة نظهام كائنهات      براین

درحقیقت، انسهان كامهم مظههر اسهم     . بالطبع ضروري است

ایهن  . اعظم اسهت و مله اق من، حقیقهت محم یهه اسهت     

حقیقت، نخستین حقیقتی است كهه در جههان، ظهاهر شه ه     

است و مب أ ظهور عالم و نخستین تجلی و تلینّ ذات حهق  

 .ازلی و اب ي است ،رفا، حقیقت محم یهاز دی راه ع. است

رو  »حقیقهههت محم یهههه كهههه بهههه تلبیهههري همهههان 

فیوضات است، نخستین صادر از سرچشمة « (ص)محم ي

نامنه ؛   مهی « عقهم اول »حق تلالی است كهه فلاسهفه، من را   

قیلهري،  : بهه .رك)چنان كه قیلري نیز ب ان اشهاره دارد   من

اسم و رسهمی  هرچن  حقیقت مذكور فاق  هر (. 952: 5931

انه ، از   حال اوصاف متل دي را ب ان نسهبت داده  است، بااین

، «مدم»، «انسان كبیهر »، «نفس اول»، «حضرت الوهیت»: جمله

و « رو  اعظهم »، «حقیقهة الحقهایق  »، «هبهاء »، «جوهر»، «نور»

توان  می ها منبردن به وجه تسمیة  كه جهت پی« الق ط رو »

 .به كتب مطولّ عرفانی مراجله كرد

به نظر قیلري حقیقت محم یه دربردارنه ة دو جههت   

الهی و عبودي است و از این بهاب، خلافهت الههی بهراي     

خلافت از سوي خ اونه   . شود پذیر می انسان كامم توجیه

متلال، امري واجب است و در هر زمان به سبب انسی كهه  

اش وجود دارد، به شهكلی ظههور    میان حق تلالی و خلیفه

تهوالی   حم یه نوري سرم ي است كه بهه حقیقت م. یاب  می

در تمام پیامبران الهی، اعم از مدم، نو ، ابهراهیم، یلقهوب،   

تجلهی  ( السهلام  علهیهم )اسحاق، اسماعیم، موسی و عیسهی 

شود كه  ختم می( ص)كن  و درنهایت به حضرت خاتم می

ترین ظهور را در خهود   صاحب ولایت مطلقه است و كامم

انبیهاء و اولیهاء هرچنه  از نظهر     نهفته است؛ بنابراین تمهام  

صورت، تل د وجودي دارن ، اما به لحهاظ حقیقهت داراي   

 (.528-523: 5931قیلري، )یك اصم واح ن  

كهه همهان قهرمن    « قهرمن منهزل  »امام خمینی در مقابهم  

قههرمن »مكتههوب اسههت، از حقیقههت محم یههه بهها عنههوان   

اه از دی ر(. 999: 5939امام خمینی، )برد  نام می« علیه منزل

عبارت « الله»او، تلیّن اسم اعظم جامع الهی و مقام مسماّي 

است از عین ثابت انسان كامم و حقیقت محم یه، و مظهر 

بنهابراین بهه تلبیهر امهام،     . تجلی وي نیز رو  اعظم اسهت 

انسان كامم، مظهر اسم جامع و مرمت تجلهی اسهم اعظهم    

به ( 95:بقره)« و علّم مدم اسسماء كلهّا»است كه میة شریفة 

 .این ملنا اشاره دارد

از صراحت بیشهتري  « ولایت مطلقه»سخن امام در باب 

ولایهت مطلقهه، مقهامی    . نسبت به قیلري برخوردار است

از ایهن رهگهذر،   . است كه تنها انسهان، شایسهتة من اسهت   

ولایت مطلقه همان فیض مق ط است كه نخسهتن تجلهی   

اسهاط،   براین. شود حق تلالی در مرتبة خارج محسوب می

انسان كامم، مُثم اعلاي حق، میت بهزرلا خ اونه ، مظههر    

الله،  الله، عهین  اتمّ و مرمت تجلیات اسهماء و صهفات، وجهه   

 (.191: 5982امام خمینی، )الله است  ی الله و جنب

تبهع اسهتاد خهود     امام خمینی در ارتباط با این بحث بهه 

حقیقهت  »مبادي، از حقیقت دیگهري بها عنهوان     الله شاه میت

حقیقهت  »دارد كهه البتهه تغهایر ذاتهی بها       پرده برمی« لویهع
چنین تلبیري از حقیقت محم یه تنهها بهه   . ن ارد« محم یه

خ اونهه ، نههور مقهه ط  . عرفههان شههیلی اختلههاص دارد 

را كه همان وجهود منبسهط اسهت،    ( ع)و علی( ص)محم 

: 5931امهام خمینهی،   )نحو وح ت و لاتلیّن خلق كهرد   به

از دیگر اطلاقهات همهین   « شیت مطلقهم»و « ظمّ الله»(. 19

حقیقت است كه جزء فطریهات اسهت؛ بهه ایهن ملنها كهه       

نحو تبلهی به ان تللهق     فطرت بر حسب طبیلت خود و به

ازمنجاكه میم فطرت به فناي در كمهال مطلهق   . كن  پی ا می

است، حلول حقیقت ولایت و حقیقت علویه نیز حلول 
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؛ نیهز  599: 5933امام خمینهی،  )فناي در كمال مطلق است 

 (.531: 5919مبادي،  شاه: نك

بنههابراین حقیقههت محم یههه از اعتبههاري بنیههادین در    

هاي عرفان اسلامی برخوردار اسهت و   مجموعة باورداشت

عنهوان   این نشان از اهمیت اساسهی مقهام انسهان كامهم بهه     

حضرت پنجم دارد كه پیوستگی این دو مقولهه از مباحهث   

در رابطهه بها حقیقهت     .شهود  خهوبی مشهكار مهی    پیشین به

نگر دارد، نحوة ارتبهاط   محم یه منچه نیاز به توجهی ژرف

نوعی نقطهة   است كه به« قوط صلود و نزول»من با مسةلة 

ثقم ان یشة عرفان اسلامی و حتی بسیاري از دیگر مكاتب 

اسهاط، حقیقهت محم یهه     براین. شود عرفانی محسوب می

اسهت،  كه رفتهه شه  صهادر نخسهتین و همهان عقهم اول       

است كه در یهك قهوط از   ( دایره نیم)دربردارن ة دو قوط 

كنه  و در   نقطة اح یت به عالم ماده و صورت نهزول مهی  

پردازد و به جایی كهه از من تنهزل    قوط دیگر به تكاپو می

 .رود كرده است، بالا می

 

 نتيجه

حضهرات  »رونة رویكرد عرفاي مسلمان بهه مفههوم به یع    

ود به اجماعی نسبی دست هرچن  در سیر تطوّر خ« خمس

حال، بسان سایر مفاهیم عم ة عرفانی،  یافته است، اما بااین

اینكه درجات و مقامات . ملارضانی نیز در ماهیت من دارد

شهود،   وجود مطلق در عرفان اسهلامی چگونهه تفسهیر مهی    

نیازمن  بحث و فحلی عمیق در خاستگاه مكاتب و انظهار  

فهردي را در دامهان    ههاي منحلهرب  عرفانی است كه دی راه

در این میان، نكته حائز اهمیت، اصم . خود پروران ه است

الجملهه تمهام    رانة الهی است كه فی و اساط حضرات پنج

عارفههان اسههلامی جهه ا از عرصههة ظهههور و پههرورش من را 

 .ان  پذیرفته

عربی مفههوم مقامهات و تجلیهات     شای  من زمان كه ابن

ران  و پیرامهون ابلهاد   پرو كلی خ اون  را در ذهن خود می

كهرد كههه شههارردان   ان یشهی ، تلههور نمههی  مهاهوي من مههی 

واسطه و باواسطة او، من را حضهرات خمهس بنامنه  و     بی

هرحال، سهم عم ة  به. بیش از وي ب ان شا  و برلا دهن 

ناشه نی   قونوي و قیلري در بالن ری این مفهوم، فراموش

پهس از  هها   نقش بنیادین امام خمینهی نیهز كهه سهال    . است

هاي او را حیهاتی تهازه بخشهی  و بهه من      عربی، ان یشه ابن

خلهوص در مباحهث    رنگ و بوي عرفهان شهیلی داد، بهه   

ترین بخهش   ترین و دلنشین مربوط به انسان كامم كه جامع

حضرات خمس است، از اهمیتی مبنایی در سیر مطاللهات  

 .عرفان اسلامی برخوردار است

ز حضهرات خمهس   با توجه به منچه در ایهن پهژوهش ا  

رونهه نتیجهه ررفهت كهه بررسهی       توان ایهن  ترسیم ش ، می

تطبیقی این موضوع در منظر قیلري و امام خمینی، برخی 

این . سازد رر می هاي این دو عارف بزرلا را جلوه نوموري

مسةله بویژه در صبغة شیلی امام خمینی كه رویكهرد او را  

ان ، نمهود  نمای كم در ملادیق، متفاوت از پیشنیان می دست

البته نبای  فراموش كرد كه وي مب ع عرفهان  . بیشتري دارد

حهال، سههم بسهزاي او در ایهن زمینهه،       بااین. شیلی نیست

سخن مخر اینكهه نهوع نگهاه    . درخور تأمم و ستایش است

قیلري و امام به حضرات خمس، متأثر از مكتهب عرفهان   

عربی است؛ اما به ههر روي، مها منكهر نكهات به یع و       ابن

همهین مسهةله،   . هها نیسهتیم   هاي عرفانی من سابقة انباشته یب

عرفان این دو را هرچن  تها انه ازة تأسهیس مكتهب پهیش      

نتهایج حاصهم از   . كن  رود، شایستة دقت و مطالله می نمی

 :رونه برشمرد توان این این پژوهش را می

بههار در مكتههب عرفههانی  حضههرات خمههس نخسههتین. 5

 .عربی ساخته و پرداخته ش  ابن

تفاسههیر عرفههانی قیلههري و امههام خمینههی پیرامههون  . 2

حضههرات خمههس از نقههاط اشههتراك و تمههایز بسههیاري    

به هر صورت، این مسةله را بای  در نظهر  . برخوردار است

 .ررفت كه عرفان امام متأثر از عرفان شیلی است

كلیهه واژران قیلههري در بحههث حضههرات خمههس  . 9

راتهب خهارج،   مراتب ذات الهی، غیب مطلق، م: عبارتن  از

عالم كثرات، اسهماء و صهفات الههی، اعیهان ثابتهه، عهوالم       

 .مثالی، انسان كامم و حقیقت محم یه
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كلی واژران امام خمینی در بحهث حضهرات خمهس    . 1

مراتههب ذات و خههارج، فههیض اقهه ط، فههیض : عبارتنهه  از

مق ط، عالم كثرات، اسماء و صفات الههی، انسهان كامهم،    

 .اسولیاء ولایت و مدم حقیقت محم یه، حقیقت علویه،

قیلري و امام خمینی در ارتباط با حضرات خمهس  . 1

عربهی اكتفهاء    هاي عرفهانی ابهن   تنها به تشرین و نق  انگاره

عربهی   ان ؛ بلكه در این مهورد چیهزي بیشهتر از ابهن     نكرده

 .ان  كه در مثار وي سابقه ن ارد مطر  كرده

تههأملات عرفههانی امههام خمینههی پیرامههون حضههرات  . 1

 .خمس، مكمّم تفسیر قیلري از این اصطلا  است
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 .مؤسسة تنظیم و نشر مثار امام خمینی

تعليقات علمي شمرح   ، (5159)، ههههههههههههههههههه -55

دفتهر تبلیغهات   : ، قهم فصوص الحک  و مصمباح الأنمس  

 .اسلامی

التعليقة علمي الفوائمد   ، (تا بی)، هههههههههههههههههههه -52

 .ار امام خمینیمؤسسة تنظیم و نشر مث: ، تهرانالرضوية

، تفسير سورة حممد ، (5931)، ههههههههههههههههههههه  -59

 .مؤسسة تنظیم و نشر مثار امام خمینی: تهران

، بهه  تقريرات فلسفه، (5985)، هههههههههههههههههههههه -51

مؤسسة تنظیم و نشر مثار : كوشش عب الغنی اردبیلی، تهران

 .امام خمینی

، شرح چهل حمديث ، (5982)، هههههههههههههههههههه -51

 .ؤسسة تنظیم و نشر مثار امام خمینیم: تهران

شرح حديث جنود ، (5933)، ههههههههههههههههههههه -51

مؤسسهة تنظهیم و نشهر مثهار امهام      : ، تههران عقل و جهمل 

 .خمینی

، شرح دعاء السمحر ، (5911)، ههههههههههههههههههههه -53

 .مؤسسة تنظیم و نشر مثار امام خمینی: تهران

صمممحيفة اممممام ، (5981)، ههههههههههههههههههههههه -58

و  يها، احکام، اجمازات شمرع   ، مصاحبهها امي، پاناتيب)

 .مؤسسة تنظیم و نشر مثار امام خمینی: ، تهران(ها نامه

مصمباح الهدايمة   ، (5931)، ههههههههههههههههههههههه -53

مؤسسة تنظهیم و نشهر مثهار    : ، تهرانإلي الخلافة و الولاية

 .امام خمینی

رشممحات ، (5919)مبههادي، میههرزا محمهه علی،  شههاه -29

 .هضت زنان مسلمانن: ، تهرانالبحار

مشارق الدراري ، (5933)فرغانی، سلی ال ین سلی ،  -25

، مق مهه و  (فمار   شرح تائية ابن)الدر  في کشف حقائق

مركز انتشارات دفتر : ال ین مشتیانی، قم سی جلال: تللیقات

 .تبلیغات اسلامی

مصمباح الأنمس   ، (5931)فناري، محم  بهن حمهزه،    -22
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: محم  خواجهوي، تههران   :، تلحین(شرح مفتاح الغيب)

 .انتشارات مولی

المحجة البيضماء  ، (5153)فیض كاشانی، ملامحسن،  -29

اكبهر غفهاري،    علی: ، تلحین و تحقیقفي تهذيب الإحياء

 .مؤسسة انتشارات اسلامی جاملة م رسین: قم

، رسممالة النصمموص، (5912)قونههوي، صهه رال ین،  -21

 .دانشگاهی مركز نشر: نلرالله پورجوادي، تهران: تلحین

: ، تلههحینالفکممو ، (5935)، ههههههههههههههههههههه -21

 .انتشارات مولی: محم  خواجوي، تهران

، النفحلالالاالإ ايل  لالالا  ، (5931)، ههههههههههههههههههههه -21

 .انتشارات مولی: محم  خواجوي، تهران: تلحین

، شلاح  الااي لا   ، (5931)قیلري رومهی، محمه  داود،    -23

: یحیی یثربهی، قهم   ضمیمة كتاب عرفان نظري؛ نوشتة سی 

 .مركز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی

، شرح فصوص الحکم  ، (5931)، ههههههههههههههههه -28

انتشارات علمی : ال ین مشتیانی، تهران به كوشش سی جلال

 .و فرهنگی

إصممطلاحات ، (الهه 5939)كاشههانی، عبهه الرزاق،   -23

 .بی ار: محم  كمال ابراهیم جلفر، قم: ، تحقیقالصوفيه

شممرح فصمموص ، (ب5939)، هههههههههههههههههههههه -99

 .بی ار: ، قمالحک 

، «حضممرات خمممس»، (5931)كربلایههی، مرتضههی،  -95

، ویراسهتة غلامللهی حه اد عهادل و     دانشنامة جهان اسلام

 .الملارف اسلامیداية بنیاد : ، تهران59جل   همكاران،

: ، بیهروت قموت القلمو   ، (5153)مكی، ابوطالهب،   -92

 .للمیةدارالكتب ال

المعمارف  دايلاح  ، «جبروت»، (5988)هادینا، محبوبه،  -99

، ویراسههتة كههاظم موسههوي بجنههوردي و بممزرا اسمملامي

الملهارف بهزرلا   دايتة  مركهز  : ، تههران 53، جله   همكاران

 اسلامی

. 
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Abstrac 

The issue of religious diversity, the religious truth and salvation of the followers of religions 

is one of the important issues of religious studies, especially philosophy of religion. On this 

issue there are three viewpoints: religious exclusivism, religious inclusivism and religious 

pluralism. This study reviews Cantwell Smith's viewpoint about the issue of religious 

diversity. 

Wilfred Cantwell Smith (1916-2000) is one of the contemporary scholars in religious studies 

and one of the thinkers of the twentieth century with extensive knowledge in various fields of 

the humanities. He is one of the best historians of the twentieth century in the comparative 

study of religion. 

The Study of Cantwell Smith's works and his views on religious diversity show that he is 

follower of religious pluralism. Smith's life, personal beliefs and communication with people 

of other faiths is an influential factor in shaping his pluralistic vision. His experience with 

other religions, kept him from general thinking about the other religions, and he gradually 

came to the conclusion that they are not unsaved and without God; but their lives, just like 

Christians, has religious features and traits. 

Type of his communication and administrative and social activities in convergence Christian 

sects and followers of different religions, reflects his pluralistic spirit and thought. 

According to Smith's personal approach in religious studies, his emphasis on the distinction 

between internal and external aspects of religion, emphasizing on the inner aspect of religion, 

i.e. faith, personal faith and incapacity of others in approve or reject faith, his pluralistic view 

can be inferred. According to Smith, the study of religion is to investigate the meaning of the 

appearances of religion in the eyes of those who believe in it, study people's faith and survey 

persons, not study data. 

Smith believes that the concepts of faith and cumulative tradition should be used instead of 

the word religion. For him, faith is a personal experience or personal connection with the 

transcendent. The materials and visible subjects of religion are cumulative tradition. Faith is 

unique; but since faith has no form, except when expressed in certain forms, it is always 
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diverse and varied. He likens faith to love. Love can be expressed in various forms in words 

and behavior and is at the heart of people and beyond these expressions. 

Cantwell Smith explicitly denies the theory of one true religion and believes in plurality of 

true religion. He also believes in the oneness of God (or the absolute reality) and denies the 

unbreakable bond between God and religion. 

Smith's view about the truth and salvation of other religions is also pluralistic. According to 

Smith, the truth of religion is the quality of one's faith. He believes that the saving truth is in 

all religious traditions and in every person with pure faith. According to him, all the words, 

actions, rituals and religious principles are tools pushing people to the sublime. He is opposed 

to religious exclusivism and put it in conflict with the Christian teachings. 

Smith also rejects religious inclusivism and believes that no religious tradition can fully know 

God. He argued that the salvation is in "human heart" and is obtained with "nostalgia and the 

love of God". In Smith's view, God can be known partially and there is no complete and 

definitive knowledge about God. 

Another Cantwell Smith's ideas, is "the unity of humankind’s religious history ", from which 

the equality of all religions or religious pluralism is inferred. The context of this unique 

historic process is one reality of faith and beyond this, is one God or the transcendent. The 

theory of the unity of humankind’s religious history indicates equality of different religious 

traditions that shape this history. 

Smith accepts the reality of religious diversity, and never says different religions are the same. 

He says that different religions (i.e. forms and manifestations of faith) historically linked 

together. In other words, religious history is unique; because different forms and expressions 

of faith around the world are linked together. The truth of all religions (i.e. the faith) is the 

same and the difference is in the cumulative tradition and all religions are equal in truth and 

salvation. 

As a result, Cantwell Smith based on the definition of religion, is a religious pluralist in 

religious truth and salvation. 

 

Keywords: Cantwell Smith؛ Religious Diversity؛ Pluralism؛ Faith؛ Cumulative Tradition 
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 5931 پاییز و زمستان، شانزدهم، شماره هفتم سال

 519 -516ص 
 

 

 ول اسمیت در مسئلۀ تنوع دینی بررسی دیدگاه ویلفرد کنت
 

 مجتبی زروانی -قربان علمی -آبادی حامد نظرپور نجف

  

 چکیده

ول اسمیت،  پژوهش، دیدگاه کنتدر این . پژوهی، مسئلۀ تنوع دینی است که امروزه اهمیت زیادی دارد یکی از مسائل مهم دین

ایان بررسای باا اساتفاده از رو      . معاصر، درباار  مسائلۀ تناوع دینای بررسای شاده اسات       پژوهان  دین نیتر برجستهیکی از 

پژوهی، بررسیِ معنای ظواهر دین در نظر باورمندان  به نظر اسمیت، دین. تبیینی و با مراجعه به آثار وی انجام شده است تحلیلی

او معتقاد اسات بایاد باه جاای وانه دیان از       . هاا  ادهدها و مطالعۀ اشخاص است، نه مطالعۀ  به آن، بررسی ایمان در قلب انسان

. شاود و متناوع اسات    ایمان، پاسخ شخصیِ انسان به امر متعالی است که مشاهده نمی. مفاهیم ایمان و سنت انباشته استفاده کرد

ازآنجاکاه   ایمان واحد اسات  اماا  . شود و امری تاریخی و متنوع است سنت انباشته، صورت و تجلی ایمان است که مشاهده می

اسمیت به الهیات مسایحی  . ی خاصی ابراز شود، همواره متکثر و متنوع استها شکلکه در  ایمان هیچ شکلی ندارد، مگر زمانی

نجات از دیدگاه او با دلتنگی و عشا  باه خادا    . گرایی است گرایانه معتقد است و مخالف دیدگاه انحصارگرایی و شمول کثرت

حقانیت نیز در هر شخص با ایمان وجاود دارد و دیان حا  متکثار اسات  درنتیجاه،       . هاست که در قلب انسان شود یمحاصل 

. گرای دینی است ول اسمیت براساس تعریف خاص خود از دین، هم در حوز  حقانیت و هم در حوز  نجات، یک کثرت کنت

 .بوده است مؤثرایانۀ او گر البته میراث دینی شخصی و ارتباط مستقیم او با پیروان ادیان مختلف بر تفکر کثرت

 

 ی کلیدیها واژه

 .گرایی، ایمان، سنت انباشته تنوع دینی، کثرت ول اسمیت، کنت 
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 مقدمه( 1

یکاای از  (religious diversity)مساائلۀ تنااوع دیناای  

خصوص فلسفۀ دیان باه شامار     پژوهی، به مسائل مهم دین

این مسئله در عصار حارار باا توساعۀ ارتبا اات      . دیآ یم

. پیااروان ادیااان مختلااف اهمیاات بیشااتری دارد   جهااانیِ

ی مطالعاااتی هااا فرصااتارتبا ااات ماادرن، جهااانگردی،  

المللای موجاب توجاه و ارتبااط      دانشجویان و روابط باین 

در ایان فااا،   . پیروان ادیان مختلف به یکدیگر شده است

، مسئلۀ تنوع دینی یا به عبارتی دیآ یمی که به ذهن ا مسئله

جاان  . مختلف و پیاروان آنهاسات  حقانیت و نجات ادیان 

ی موجود دربار  این مسئله را به سه دساته  ها دگاهیدهیک 

 Religious)انحصااارگرایی دیناای( 5: کنااد یمااتقساایم 

Exclusivism :) به معنای منحصرکردن ح  و نجات در

پیروان این دیادگاه حقانیات مطلا     . یک دین خاص است

 صارفا  ند که اند و معتقد دینی را منحصر به دین خود کرده

پیروان یک دین خاص از رستگاری و کمال یا هر چیازی  

پترساون،  )برخاوردار خواهناد باود    ( که غایت دین است)

 Religious)گرایاای دیناای  شاامول( 2  (.102: 5933

Inclusivism :)      در این دیدگاه یاک دیان خااص، حا

بخشی منحصار باه آن دیان، حا       مطل  است  ولی نجات

از  توانناد  یما ان ساایر ادیاان نیاز    مطل  نیست  بلکه پیارو 

مند شوند  به شار ی کاه باه راوابط      هدایت عام الهی بهره

شده در آن دین خاص گردن نهند  هرچند از آن دیان   مطرح

گرایای   کثارت ( 9(. 151 - 151: هماان )ا لاع باشند  ح  بی

قائلان باه ایان دیادگاه،    (: Religious Pluralism)دینی 

لاف باه ساوی حقیقات واحاد      ی مختهاا  راههمۀ ادیاان را  

هایی گونااگون باه    ها و واکنش ادیان مختلف پاسخ. دانند یم

مایاۀ رساتگاری،    توانناد  یمواقعیت الوهی هستند و همگی 

 (.106: همان)رهایی یا کمال نفس پیروان خود شوند 

 پژوهان معاصر و از محققان و اندیشامندان  یکی از دین

 علاوم  مختلاف  یاه حوزه در گسترده دانشی با بیستم قرن

 Wilfred Cantwell)اسامیت   ولکنت انسانى، ویلفرد

Smith( )5356-2000او یکااای از بهتااارین  .اسااات.( م

ی دیان  ا ساه یمقاتاریخدانان قرن بیساتم در زمیناه مطالعاۀ    

روزناماااۀ دانشاااگاه هااااروارد وی را یکااای از  . اسااات

ی قارن اخیار در رشاته تااریخ     ها تیشخصتأثیرگذارترین 

 .Putnam, 2001:p) کناد  یما معرفای   ی دیان ا سهیمقا

ی هااا نااهیزماساامیت مقااا ت و کتااب بساایاری در  (. 27

مشهورترین و تأثیرگذارترین اثر . مختلف به جای گذاشت

هاای   رویکردی جدید به سنت: معنا و غایت دیناو کتاب 
جان هیک در پیشگفتار این کتااب، آن را  . است دینی بشر

 . خواند یم «پژوهی در دین کلاسیک مدرن اثر»

فعاال باود و در   ( Presbyterian)اسمیت یک پرسبیتریِ 

او در . مقام باور و عمل به مذهب خود تقیاّد و تعهاد داشات   

ی مسایحی  هاا  فرقاه دوران دانشجویی در راساتای همگرایای   

جنبش داو لبانه دانشاجویان  »و همچنین عاو  کرد یمتلا  

 the Student )« باارای تبلیااه مااذهبی باارون ماارزی   

Volunteer Movement for Foreign Missions )

تجربۀ ارتبااط اسامیت   (. Oxtoby, 1982: vii-xxiv)بود 

با دیگر پیروان ادیان، او را از تفکرِ بسایار کلای دربااره دیگار     

تدریج به ایان نتیجاه رساید کاه آنهاا       ادیان حفظ کرد و او به

 مثال  قاا  یدق آنهاا نیافته و بدون خدا نیستند  بلکه زندگی  نجات

ارتباااط حاااوری . مساایحیان ویژگاای و صاافت دیناای دارد 

اسمیت با پیاروان دیگار ادیاان، عامال اجتمااعی ماؤثری در       

 .گیری دیدگاه او دربار  مسئلۀ تنوع دینی داشت شکل

در این مقالاه باا مراجعاه باه آثاار برجساتۀ اسامیت و        

نظرات او که ناظر به بحا  تناوع دینای     نیتر مهمبررسی 

توصایف و  رباار  مسائلۀ تناوع دینای     هستند، دیدگاه او د

تحلیل شده است و همچنین مشخص شده اسات دیادگاه   

. ردیا گ یما بندی جان هیک قارار   او در کدام دسته از دسته

بااره   البته تاکنون پژوهش مستقلی به زباان فارسای درایان   

 .انجام نشده است

 

 محور پژوهی شخص دین( 2

ی از رتا  شرفتهیپاسمیت معتقد است که یک شکل جدید و 

این شکل . گیری است ی در حال شکلا سهیمقاپژوهیِ  دین
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و خود را با )بود  53ی از آنچه در قرن ا سهیمقاجدید دینِ 

آوری، سازماندهی و تحلیل ا لاعات مشغول ظاواهر   جمع

ایان شاکل جدیاد باه جاای      . رود یما فراتر ( کرد یمدین 

جااوی صااراد داده، راابط دقیاا  آنهااا، بررساای  و جساات

تفسیر آنهاا و درنتیجاه ارائاه ا لاعاات فراوانای      مند،  نظام

درباره ظواهر دین، معنای ظواهر دین در نظر باورمندان به 

 . کند را بررسی می ها انسانآن و ایمان در قلب 

مانند علاوم   تواند ینمپژوهی  اسمیت تأکید دارد که دین

 بیعی مبتنی بر مشاهده مستقیم باشد  بلکه بایاد براسااس   

اسمیت منکر این نیست کاه  . باشد( inference)استنباط 

را ( نمادها، نهادهاا، اصاول عقایاد و مناساک    )ظواهر دین 

جداگانه یا جدای از معنایی که برای مومنان دارند  توان یم

. داند یم 53بررسی کرد  ولی این رویکرد را متعل  به قرن 

  بلکاه ناوعی   کناد  ینمالبته او ارز  این رویکرد را انکار 

« تار  یشخص»دیالکتیکی بین رویکرد قبلی و رویکرد رابطه 

(more personal ) کاه متعلا  باه     کناد  یمجدید برقرار

در قلمارو   ناا  یقی»: و مربوط به خاود ادیاان اسات    20قرن 

ی محسوس و ملماوس دیان، هماان کاه ماا اماور       ها داده

خارجی یا بیرونی دین خواندیم، کارهای مقدماتی فراوانی 

وقتای  . فراوانی هم باقی مانده اسات  انجام شده و کارهای

این کارها به دقت انجام گرفت، تازه مطالعاه خاود ادیاان    

و این دومی باید به موازات اینکه امر اول با  شود یمشروع 

، همواره در حال تجدید نظر شود یمدقت بیشتری شناخته 

 (.smith, 1982:p. 143)« و اصلاح باشد

سابی ایان دو ناوع    به نظر اسمیت هیچ بحثای در ارز  ن 

پژوهش دینی وجود ندارد  زیرا نیازمند هر دو هستی  ولای او  

ی محساوس،  هاا  دادهمعتقد است پژوهشی که پس از بررسی 

کند برتر از پژوهشی است کاه   یممعنای خود ادیان را بررسی 

یی باا  هاا  پاژوهش فقط »: پردازد یمی محسوس ها دادهفقط به 

باه زنادگی    واقعاا  کاه   شاود  عنوان مطالعات دین پذیرفته مای 

 (. 35: 5930اسمیت، ) « ها پرداخته باشند انسان

پژوهی مطالعۀ اشخاص اسات، ناه    به نظر اسمیت، دین

و تااریخ دیان، تجلیاات و     ها شکلنهادها، . ها دادهمطالعۀ 

ها، یعنای   یی برای ویژگی شخصی زندگی انسانها صورت

سای  پژوهاان عالاوه بار برر    دیان . ناد یآ یما ایمان به شمار 

 قطعا کنند و  یمی خارجی دین، ایمان را بررسی ها تیواقع

در این بررسی، پیروان آن دین منابع ا لاعاتی خوبی برای 

 هاا  بحا  درواقع، هدا اسمیت از این . درک ایمان هستند

پژوه معاصر باید نخسات، بداناد کاه بارای      دین: این است

مخا ب جهانی یا در حاور کساانی کاه ساخنش دربااره     

و دوم، بپذیرد که هیچ ساخنی دربااره    سدینو یم ستها آن

یک دین معتبر نیست  مگر اینکه باورمندان به آن دین، آن 

 .سخن را تصدی  کنند

 ور انحصاری به این اصل دوم، قدرت معنابخشی را به

و درنتیجه،  دهد یمیا پیروان دین ( insiders)« ها یخود»

یا ( outsider)« فرد بیگانه»برای درک حقیقی از دین آنها 

البته وی توریح . داند یمپژوه را وابسته به فرد خودی  دین

هاسات، ناه    که منظور  از دین، ایمان قلبی انسان دهد یم

پژوه باه ظاواهر دیان دسترسای      همچنین دین. ظواهر دین

دارد و حتی ممکن است شناخت او درباره ظواهر دیان از  

ی هاا  دادهمعناای   فرد دیندار بیشتر باشد  اماا فارد بیگاناه،   

خارجی و ظاهری یا معنای نظام دینای را باه انادازه فارد     

اما درباره معنایی که آن نظاام دینای   »: کند دیندار درک نمی

در  تواناد  ینما برای مؤمنان به خود دارد، یک فارد بیگاناه   

رود  زیارا تقاوا و    ماؤمن ماهیت موراوع، فراتار از فارد    

چاه فارد بیگاناه    همان ایماان اسات و چنان   ها آندینداری 

نتواند تصویر آنها از ایمان را به درستی تشخیص دهد، در 

« ، ایماان آنهاا نیسات   کناد  یما آن صورت، آنچه گازار   

اسمیت معتقد است غیرمسیحیان، هار چقادر   (. 33: همان)

ایمانِ مسیحی دربار   توانند ینمدانشمند و تیزهو  باشند، 

. قاد یاا رد کنناد   بااره را ن  قااوت کنند و باور مسیحیان دراین

هایی از آثار، سخنان و اعمال مسایحیان   استنباط توانند یم ها آن

درستی یا نادرساتی   توانند یمداشته باشند  ولی فقط مسیحیان 

البته او این مطلاب را درباار    . ها را مشخص کنند این استنباط

ایان نکتاه   ... »: که کند یمو تصریح  داند یمهمۀ ادیان، صادق 

من هرچاه دربااره اسالام دیان     . ادیان کاربرد دارددرباره همه 
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گویم، تنها وقتای معتبار اسات کاه مسالمانان باه آن        زنده می

باا وجاود ایان،    (. smith, 1982:p. 147)« بگویناد « آمین»

بگوید که فهم حقیقی یاک دیان نیازمناد     خواهد ینماسمیت 

فارد بیگاناه و بیرونای     کناد  یما وی ادعاا  . پذیر  آن اسات 

 ری  درک همد نۀ ایمان دیگران به فهام حقیقای   از تواند یم

 (. 36: 5930اسمیت، )آن دست یابد 

ی درونای و  هاا  جنباه تا اینجا از تأکید اسمیت بر تمایز 

دادن به معنا و حقیقت ظواهر دین کاه   بیرونی دین، اهمیت

دانساااتن ایماااان و   هماااان ایماااان اسااات، شخصااای  

خص، یاا رد ایماان شا    دییا تأدیگران در  نداشتن صلاحیت

البتاه نظار   . گرایانۀ او را استنباط کرد دیدگاه کثرت توان یم

پژوهای و دو بععادی دانساتن     ول اسمیت درباره دیان  کنت

ایمان و »کردن دین به  دین به تدریج پرورانده و به تعریف

منجار شاد کاه در تورایح ایان تعریاف،       « سنت انباشاته 

 . شود یمگرایی دینی او به خوبی روشن  کثرت

 

 ف دینتعری( 3

وی . کند یمدین به نظام باورها را رد  کردن اسمیت تعریف

معتقد است این شیوه تعریف، واقعیت دین را از دو جهت 

از یاک جهات، باه جاای اینکاه دیان را       : کند یمتحریف 

ی هماواره متغیار آن بداناد،    هاا  صاورت واقعیتی متکثر باا  

از جهات دیگار،   . دهاد  یما واقعیتی ثابت و نامتغیر نشاان  

( expressions of faith)های ایماان   ها و صورتنمود

ویژگی شخصی که در )را با خود ایمان ( خصوص باور به)

با خادا حاصال    شان رابطهقلوب همه دینداران و درنتیجه، 

 .ردیگ یماشتباه ( شود یم

، معناا و غایات دیان   اسمیت در مشاهورترین کتاابش،   

تورایح  که دو بعد دین را  کند یمتفسیری از دین پیشنهاد 

« سنت انباشاته »در نظر اسمیت دین از یک  را . دهد یم

(cumulative tradition ) ایمااان»و از  اارا دیگاار »

(faith )تفسیر دوگاناه اسامیت از دیان مبتنای بار      . است

به نظر اسمیت یک انسان . درک دوگانه او از واقعیت است

قلمارو عاادی و   »: کناد  یما دیندار بین دو جهاان زنادگی   

ی محادود،  ها تیواقعکه دربردارند  ( mundane)دنیوی 

درخور مشاهده و متغیر است و قلمرویی که فراتر و ورای 

 کناد  یما اسمیت بیان (. smith, 1978: 154)« این است

 living)« شاخص زناده  »یاا  « انسان»که از نگاه تاریخی 

person )  البتاه  . رابطه و محل تلاقی این دو جهاان اسات

ر تلاشی در حاوز  تااریخ دیان    که ه کند یماسمیت تأکید 

که یکی از  رفین این معادله را حذا کند یا تالا  کناد   

این دو را باا هام تلفیا  کناد، موراوع گازار  خاود را        

که به جای دیان،   دهد یمپس پیشنهاد . تحریف کرده است

با دو مفهاوم جداگاناۀ سانت انباشاته و ایماان کاار کنایم        

(Ibid:p. 156.) 

 

 چیستی ایمان( 4

ایمان را تجربه یا ارتباط درونای و دینایِ شاخص     اسمیت

تعریااف ( the transcendent)خاااص بااا اماار متعااالی 

ایمان ویژگی زندگی بشار اسات   (. Ibid:p. 156) کند یم

(smith, 1998:p. 12.)   درمقابل، سنت انباشته، ماواد و

معاباد، متاون   »: موروعات درخور مشااهده دیان هساتند   

ادهاای قاانونی و اجتمااعی،    ی الهیااتی، نه ها نظاممقدس، 

« و غیااره هااا اسااطورهآداب و رسااوم، قااوانین اخلاقاای،  

(smith, 1978:p. 157 .) درحقیقت، آنچه ادیان خوانده

« ی انباشاته هاا  سانت »شود همان چیزی است که اسامیت   می

سنت انباشته، بارخلاا ایماان بارای ماورخ درخاور      . نامد یم

ی هاا  نسال یماان  سنت انباشته تجسم و تبلور ا. مشاهده است

قبلی است و این تبلورهای ایمان برای نسل کناونی باه مثاباه    

  اماا  نناد یب یما ی است که از ری  آن، جهاان بارین را   ا پنجره

. ایمانِ هر نسل و بلکه ایمان هر شخص همواره جدید اسات 

در اصل، سنتد دینایِ شاخص، واساطۀ جهاان بارین یاا امار        

را تغییار  متعالی است و پاس از آن هار شاخص ایان سانت      

هر شخصی در ارتباط خود باا امار   . دیافزا یمو بر آن  دهد یم

متعااالی، ویژگاای یگانااۀ شخصاای خااود  را دارد  بنااابراین، 

ی مختلف بیان ها صورتررورت، ایمانشان را به  اشخاص به

های مختلف به سنت دینی کاه در ابتادا    این بیان. خواهند کرد
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و باه   شاود  یما زوده ی بود رو به سوی جهان متعالی افا پنجره

، پرورانده و انباشاته  کنند یمی دینی رشد ها سنتاین صورت 

« انباشاته »ی دینی را ها سنتبه همین علت، اسمیت . شوند یم

 (.Ibid:p. 156-160) خواند یم

سنت انباشته کاملا  تاریخی است   کند یماسمیت تأکید 

اما این تاریخ بسته نیست  زیارا شخصای زناده در تااریخ     

. دارد و روح شخص زناده رو باه ساوی تعاالی دارد     قرار

دین مفهوم و ساخت بشریِ هماواره متغیار اسات کاه در     

  بناابراین اسامیت هرگوناه    ردیا گ یمپاسخ به تعالی شکل 

 صارفا  دیان را باه اماری     کناد  یما تاریخ دین را که تلا  

 (.Ibid:p. 161) کند یمدنیوی تنزل دهد نکوهش 

هاا و تجلیااتد    ورتمسیحیان بار ایان باورناد کاه صا     

( Christian expressions offaith)مسایحیِ ایماان   

 کااملا  یی هاا  تیا واقع( ی اعتقاادی هاا  گازاره خصاوص   به)

وی دوگاانگی  . کند یمو اسمیت این باور را نقد  اند یمتعال

د  شاو  یما ی انباشاته قائال   هاا  سانت شدیدی بین ایمان و 

 و تجلیاات  هاا  صاورت ی انباشاته یاا   هاا  سنتکه   وری به

متعاالی نیساتند و دارای بععادی     کااملا  یی ها تیواقعایمان، 

هر شکلی از مسیحیت در فاای تاریخی خاص . اند ییایدن

و سپس براساس ارتباط خااص آن باا امار     شود یمپدیدار 

  بنابراین ایمان مسیحی در هر زماان و  کند یممتعالی تغییر 

هاا   و این صاورت  شود یممکان، در صورتی جدید پدیدار 

که هماواره متغیار    شوند یمه سنت انباشته مسیحی ارافه ب

 (. Ibid:p. 166-167. )است

اسمیت در توریح  را دیگر این معادله، یعنی ایماان  

که نخست، ایماان ورای نگااه نااظر خاارجی      کند یمبیان 

او ایماان را  . است و دوم، ایمانِ بشر متنوع و متکثر اسات 

واقعیات غاایی   ارتباط و محبت شخص نسبت به خدا یاا  

(ultimate reality ) کند یممعرفی (smith, 1985:p. 

ایماان دیگاری را    تواناد  ینمبراساس دیدگاه او، فرد (. 83

. ها و تجلیات آن را ببیناد  صورت تواند یمببیند  بلکه فقط 

درباره ایمان یک چیاز روشان اسات،    : کند یماسمیت بیان 

« یاری داردی بسها شکلها و تجلیات ایمان  اینکه صورت»

( smith, 1978:p. 171 .) 

اسمیت معتقد است ظرفیت ایمان برای ایجااد ویژگای   

ترین راه برای ارزیابی یاک   معقول تواند یممثبت در انسان 

 تواناد  ینما کس  که هیچ کند یمدینی باشد  اما ارافه سنت 

 (.Ibid:p. 178)در مقام چنین قااوتی قرار بگیرد 

دینی را نیز صورت و تجلی اسمیت باورها و اعتقادات 

 Belief) بااور و تااریخ  او دو کتاب خود، . داند ایمان می

and history ) ایمان و بااور و (Faithand belief ) را

کند  به تفکیک ایمان از باور اختصاص داده است و بیان می

اسامیت تأکیاد   . که اعتقاد، صورت و تجلای ایماان اسات   

اند  یعنی شخصای   مرتبط ها کند اعتقادات دینی با انسان می

فرریه خاص من در اینجا ایان  »: اند و مرتبط با امر متعالی

های دینی، ایمان اشخاص را بیاان   ها و گفته است که گزاره

 .Ibid:p )« اناد  کنند  اشخاصی که با امر متعالی مرتبط می

هاا در عاین اینکاه باا امار متعاالی        اما ایان گازاره  (. 183

هاای   ها و مکاان  ها در زمان آن. اند یاند، کاملا  تاریخ مرتبط

 در هر نسلی، هر شهری، هر»ها  آن. شوند خاص آشکار می

ای و درنهایت هر قلبی به صورتی از ایمان، شاکلی   دهکده

گیرند که آن اشخاص خاص در شرایط دنیوی  جدیدی می

ها به سوی امر متعالی ساوق   ها و صورت خود با این شکل

 (. Ibid:p. 183)« شوند داده می

در نظر اسمیت نتیجه نهایی این بحا  ایان اسات کاه     

مجموعااه اعتقااادات دیناای مقاادس نیسااتند  زیاارا همگاای 

هاای ایماان براسااس سااختارهای انساانی و       سازی مفهوم

امر متعاالی فقاط در ایماان یاا در قلاوب      . تاریخی هستند

 هاسات  سنتالهیات بخشی از »: شود یمها نشان داده  انسان

ایماان ورای الهیاات و در   . جهاان اسات  و بخشی از ایان  

حقیقت، ورای ایمان و در قلاب  . ها جای دارد قلوب انسان

 (. Ibid:p. 185)« خداست

کاه   داناد  یما اسمیت ایمان را ویژگی شخصای انساان   

او ایماان را باه محبات    . ی متناوع بسایاری دارد  ها صورت

ی مختلفای در  هاا  صورتبه  تواند یممحبت . کند یمتشبیه 

رفتااار بیااان شااود و خااود محباات ورای ایاان  کلمااات و 
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-Ibid:p. 185)هاست و در اشاخاص قارار دارد    صورت

این گفتاه اسامیت کاه ایماان ویژگای شخصای و       (. 186

پویای انسانی است که بین جهان عادی و دنیوی و جهاان  

. دهد ینممتعالی قرار دارد، تعریفی مشخص از ایمان ارائه 

از  کناد  یم  زیرا سعی رود یمالبته اسمیت از این کار  فره 

ی متنوع ها شکلکه نتواند )تبدیل ایمان به چیزی مشخص 

او بدین منظور از این عباارت  . اجتناب کند( به خود بگیرد

برای دیدن ایمان به شکل حقیقی بایاد آن  » کند یماستفاده 

« صاورت ایادئال   صورت عملی و واقعی دیاد، ناه باه    را به

(Ibid:p. 189 .)  جاز   ، چاون ایماان باه   به عباارت دیگار

خاود   خاودی  ، بهشود ینمی متعدد دیده ها صورتاز ری  

باودن ایماان را    کلای . هیچ ذات یاا شاکل واحادی نادارد    

ی خاص آن استنباط ها صورتجدای از نهادها یا  توان ینم

ی خاص خود، ها صورتدر نظر اسمیت، ایمان ورای . کرد

 .هیچ شکل، ذات و جوهری ندارد

که ایمان هار شخصای باا ایماان      دکن یماسمیت تأکید 

شخص دیگار یکساان نیسات و درواقاع، ایماانِ شاخص       

ایمانِ من عملای اسات کاه مان،     »: کند یمروز تغییر  روزبه

  دهاام یمااخااود ماان، خالصااانه در پیشااگاه خاادا انجااام  

یاا اسالام یاا    )عناوان مسایحیت     ور کاه چیازی باه    همان

وجااود ناادارد، ایمااان کلاای مساایحی، بااودایی،  ( بودیساام

فقط ایمان مان، ایماان   . ندویی یا یهودی نیز وجود ندارده

شما، ایمان دوست شینتوی من و ایماان همساایه یهاودی    

همه ما اشخاصای هساتیم کاه در جواماع     . من وجود دارد

ی دنیاوی  هاا  برچسبو القاب و  میا شدهبندی  دنیوی  بقه

 ور مساتقیم و شخصای باا امار     داریم  اما هر یک از ما به

بنابراین، ایماان،  (. Ibid:p. 191)« میشو یمه متعالی مواج

 .هیچ جوهر نهایی و همچنین هیچ شکل ایدئالی ندارد

هرچند اسمیت ایمان مسیحی خود یا هر ایمان دیگاری  

را به شکل جوهری و اساسی ایمان، اساس کار خود قارار  

، اما الهیات او پایه و اساس غایی دارد و آن خادا  دهد ینم

( که بایاد داشاته باشام   )ایمان ایدئالی  هیچ»: و انسان است

خادایی وجاود دارد کاه بایاد او را ببیانم و      . وجود نادارد 

هدفی که به ساوی  . ی که باید به او محبت بورزما هیهمسا

، ایمان ایدئال خودم نیست  بلکاه خاود   کنم یمآن حرکت 

 هاا  قارن ایماان در  اول   . ... خدا و خود همسایه من است

وده است و هنوز نیاز در حاال تغییار    تغییر یافته و متنوع ب

گاوییم ایماان، اماری     این معنای این اسات کاه مای   . است

این تبیین اسامیت  (. Ibid:p. 192)« است( real)واقعی 

دربار  ایمان و محور قراردادن خدا و انساان، یاادآورِ ایان    

آموز  مسیحی است که به خداوند با تماام وجاود محبات    

گوناه کاه خاود را     دار  آنبورز و همسایۀ خود را دوست ب

 (.10-93: 22متی )دوست داری 

بنااابراین در نظاار اساامیت ایمااان یااک ذات و جااوهر، 

ایدئال، هدا، بخشای از جااودانگی یاا بیارون از تااریخ      

. کنناد  یما چنین توصیفاتی فقاط خادا را توصایف    . نیست

ممکن است از نگاه اسمیت چنین به نظر برسد کاه سانت   

  ولای ایان   دهد یمیگانگی را نشان  انباشته، تنوع و ایمان،

ایمان واحد است  اما ازآنجاکه ایماان هایچ   . درست نیست

ی خاصای اباراز   هاا  شاکل شکلی ندارد، مگر زمانی که در 

 . شود، همواره متکثر و متنوع است

 

 وجه مشترک دین( 5

پس وجه مشترک دین، سنت انباشته نیست که شاخص را  

یمان نیسات کاه شاخص    همچنین ا. با امر متعالی آشنا کند

: با آن به امر متعالی پاسخ دهد  بلکه خود امر متعالی است

تغییار   ها انسانایمان . شوند یممتحول و دگرگون  ها سنت»

 (. Ibid:p. 192)« خدا پایدار و ثابت است. ابدی یم

گراباودن وی   روشنی بر کثرت تعریف اسمیت از دین به

عقیاد   ن شاد   اور کاه در مقدماه بیاا     هماان . د لت دارد

گرایی دینی این است که شکل نهاایی دیان    محوری کثرت

در مقاباال ایاان دیاادگاه، انحصااارگرایی و  . متکثاار اساات

: گرایان معتقدند انحصارگرایان و شمول. گرایی است شمول

یکتاست و پیوند محکم و پایدار بین  ،خدا یا واقعیت غایی

ل ررورت، دین ح  نیز مثا  پس به. دین و خدا وجود دارد

از لحاظ منطقی غیرممکن است کاه  . خدا یکتا خواهد بود
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دو مقدمه ذکرشده به این نتیجه منجر شود کاه دیان حا ،    

گرایان دینی باید یکی یاا هار    متکثر است  درنتیجه، کثرت

 .دو مقدمه با  را رد کنند

که خدا یاا امار متعاالی یاا امار       رندیپذ یمگرایان  کثرت

تنی خادا و دیاان را  مطلا  یکتاسات  ولاای پیوناد ناگسساا   

دین را امری بشاری یاا پاساخ بشار باه       ها آن. رندیپذ ینم

و بار ایان    کنناد  یما واقعیت مطل  یا امر متعاالی تعریاف   

که چون خدا دین خاصی را  رسند ینماساس به این نتیجه 

بنا نهاده، پس دین ح  است  بناابراین، وجاود دیان حا      

 . رندیپذ یمو تکثر دین ح  را  کنند یمواحد را انکار 

ول اسمیت آشکارا نظریۀ دین ح  واحد را انکاار   کنت

گرایاناه از دیان باه تکثار      و براساس تعریف کثرت کند یم

در نظار اسامیت، دیان حا ، سانت      . دین ح  قائل است

هر دو اینها متنوعند و درنتیجه دیان  . انباشته و ایمان است

چاون  )ایمان از یک جهت، واحد اسات  . ح  متکثر است

وجاه     اما به هایچ (پاسخ انسان به امر متعالی استهمواره 

در تفکر اسمیت، خودد خادا  . جوهر، ایدئال یا هدا نیست

ایمان واحد است  . تنها ایدئال یا هدا است ،یا امر متعالی

ی خاص ایماان  ها صورتی آن در ها مصداقاما جدای از 

 . ور ذاتی متکثر است هیچ شکلی ندارد  یعنی به

را تصادی   ( یا واقعیت مطل )گی خدا او همچنین یگان

اسمیت . کند یمو پیوند ناگسستنی بین خدا و دین را انکار 

یکتاسات، اماا    ،که خدا یا امر متعالی دیگو ینمصراحت  به

اسامیت از خادا و امار متعاالی     . به یقین این را قبول دارد

و ایان واقعیات را عنصار     دیا گو یمصورت مفرد سخن  به

 تاوان  یما از ایان مطلاب   . داناد  یما مشترک و پایدار دیان  

انکار پیوناد ناگسساتنی   . دریافت که واقعیت مطل  یکتاست

. بین خدا و دین نیز در تفکر اسامیت بسایار روشان اسات    

ایمان پاسخ بشر به امر متعالی است  اما ایمان باا خاود امار    

ایمان و درنتیجه دین، محدود باه ایان   . متعالی متفاوت است

ورای این جهان ماادی   کاملا متعالی جهان مادی است و امر 

در نظار او ایماان،   . پس دین، واکنشی انساانی اسات  . است

هاای   عنصر واحد و کلیِ دیان اسات کاه جادای از شاکل     

. شاود  یما ی متعادد نشاان داده   ها انیبمتنوعش مشاهده و با 

 .ردیگ یمگرایان دینی قرار  پس اسمیت در زمر  کثرت

 

 ادیانحقانیت و نجات پیروان دیگر ( 6

اسمیت موروع مهام دیگاری درباار  تناوع دینای، یعنای       

باره مبتنی بار   دیدگاه اسمیت دراین. کند حقانیت مطرح می

پژوهی و دیدگاهش دربار   گرای او در دین رویکرد شخص

پژوهی را   ور که بیان شد، او دین همان. مفهوم ایمان است

مطالعۀ اشخاص و بررسای ایماان آنهاا و ایماان را اماری      

خصی، پاسخ انسان به خدا و اسااسِ هار دیان و سانتد     ش

  بناابراین معیاار حقانیات دیان و     کناد  یما انباشته معرفی 

بخشاای آن را نیااز ویژگاای ایمااان و کیفیاات آن در  نجااات

از دیادگاه  . ، نه خودد دین یا سنت انباشاته داند یماشخاص 

 او حقانیتد دین در کیفیت و چگونگی ایمان فرد قرار دارد

، نه در چیزی که (بودن و درستکاربودن اشخاص مؤمندر )

حقانیات در  . در خارج به صورت غیرشخصی وجاود دارد 

 .smith, 1967:p)ادیان نیست  بلکه در اشخاص است 

بخاش در هار    اسمیت معتقد اسات حقانیاتد نجاات   (. 67

فارغ از اینکه وابسته به کادام  )شخصِ خالصِ دارای ایمان 

 .وجود دارد( سنت دینی است

ی انباشته و ها سنتاز درستی یا نادرستی  سؤالمیت اس

  بنابراین درست نیسات  داند یممختلف را سؤالی نادرست 

  بلکاه بایاد   «آیاا مسایحت حا  اسات     »که پرسیده شود 

(. ibid:p. 68)« آیاا مسایحیت مان حا  اسات      »پرسید 

  بلکاه  «آیا بودیسم حا  اسات   »همچنین نباید پرسید که 

در نظار اسامیت   . « اناد  ییبوداچقدر بوداییان »باید پرسید 

ی دینی به جای اینکه ح  یا با ل باشند، واقعیات ها سنت

او مسایحیت، اسالام، بودیسام و غیاره را     . تاریخی هستند

 اند گرفتهکه از ایمان نشأت  داند یمی ا افتهی ی تجسمها نظام

ی پویا بین ا رابطهدر مقابل، دین ح  . و همان ایمان نیستند

او بر اینکه چگونه انسان به خادا پاساخ   . داستانسان و خ

 دهاد  یما ، به جای اینکه آیا انسان باه خادا پاساخ    دهد یم

 .کند یمتأکید 
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که حقانیت و نجات یاا رهاایی    کند یماسمیت تصریح 

ی دینای وجاود دارد  جاایی کاه اعماال      هاا  سنتدر تمام 

ایماان  .  ور تجربی و عینی وجود دارناد  خالصانه ایمان به

حقانیاات آنهااا بااا نقااش  . ادیااان یکسااان اسااتدر همااه 

او معتقد است نبایاد  . شود یمبخشی ایمان مشخص  نجات

فکر کرد ادیان جهان در رسایدن باه حقیقات باا یکادیگر      

هاای متعادد بارای     ی انباشته راهها سنتاین . رقابت دارند

هساتند    شده ها یا ابزار اثبات راه ها آن. ندا رسیدن به حقیقت

اساامیت اینگونااه . راارورت بااا یکاادیگر متفاوتنااد کااه بااه

، اعماال  ها گفته)ی دینی ها ساختکه تمام  کند یماستد ل 

ابزاری هساتند کاه افاراد را باه ساوی امار       ( یا اصول آنها

کاه   کناد  یما او با صاراحت تأکیاد   . دهند یممتعالی سوق 

پاسخ به خدا منحصر در سانت مسایحی نیسات و نتیجاه     

ض و رحمات، خادا عاشا  هماه     که از نگااه فای   ردیگ یم

 .smith, 1967:p)دهد  یمهاست و آنها را نجات  انسان

65-95; cracknell, 2001:p. 190-195 .) 

باه   هاا  انساان ایمان دیگار  کتابِ اسمیت در بخش دومِ 

گرایاناۀ خاود در حقانیات و نجاات      روشنی دیدگاه کثرت

او مخالف دیدگاه . دهد یمپیروان ادیان مختلف را توریح 

 a )« یک جهان متکثر دینی»نحصارگرایی دینی است و به ا

religiously plural world ) او بیااان . قائاال اساات

معتبار  « ادیاان الهای  »که دیگر ادیاان بایاد باه ناام      کند یم

که از نگر   خواهد یماسمیت از مسیحیان . پذیرفته شوند

انحصارگرایی دینی فاصله بگیرند و به سوی یاک نگار    

اسمیت با توجه به الهیات مسایحی  . ت کنندحرک تر یجهان

 لاب کاه    که الهیات سنتی انزوا لب و جدایی کند یمبیان 

در آن متألّه بدون توجه به کل تاریخ ایمان بشر دیدگاهش 

باه نظار او،   . ناابودی اسات   ، رو به پایاان و کند یمرا بیان 

متالهّان مسیحی اگر بخواهند جایگاه خاود را حفاظ کنناد،    

ی خود را با توجه باه ایماان دیگاران شاکل     ها هدگایدباید 

 (.smith, 1963:p. 116-123)دهند 

البته هدا اصلی اسمیت همگرایی و آشتی میان پیروان 

ادیان مختلف برای حل مسائل مشترک جهانی است و بیان 

« حقیقت غایی تنوع بشار »که تحق  این هدا اگر  کند یم

او همگارا  (. Ibid:p. 128)نباشد، نیاز بزرگ امروز است 

نبودن با پیاروان دیگار ادیاان و انحصاارگرایی در      و آشتی

ی هااا آمااوزهحااوز  حقانیاات و نجااات را در تعااار  بااا 

گرایاناه قائال    او به الهیات مسیحی کثرت. داند یممسیحی 

که حقیقات وحای    کند یمگونه استد ل  اسمیت این. است

ی هاا  د لات ی اعتقاادی دارد و هام   ها د لتمسیحی، هم 

بااور داشاته    واقعاا  به عبارت دیگر، اگر مسیحیان . اخلاقی

حقیقات،  »وار مسیح، تجسم  باشند که زندگی و مرگ فدیه

است، پس باید موارع « قدرت و شکوه غایی جهان هستی

 (.Ibid:p. 129)اخلاقی و اعتقادی خاصی را اتخاذ کنند

کااه  کنااد یماااساامیت درباااره موارااع اخلاقاای بیااان  

م این امر اخلاقی اسات کاه باین هماه     بودن مستلز مسیحی

های روی زمین اتحاد، همادلی و همگرایای برقارار     انسان

را  هاا  فاصله. مرزها را از بین ببریم میکن یمما تلا  »: شود

، .دانای  ها را همسایه و همناوع مای   ما همه انسان. کم کنیم

ها فرزندان پدر جهانی هستند کاه باه دنباال او     همه انسان

و او نیز به دنبال آنهاست و آنهاا را   ابندی یم هستند و او را

  مگار  میشو ینمدر این شرایط، ما مسیحی واقعی . ابدی یم

ی «ماا »ی دست یابیم که بشریت را به یک ا جامعهاینکه به 

 (.Ibid:p. 129)« کلی و واحد تبدیل کند

ی هاا  سانت اسمیت بر پایۀ مطالعات خود دربار  دیگار  

یان باا همساایگان غیرمسایحی    مسیح که کند یمدینی بیان 

 کند یمکه مسیحیت امر    درحالیاند کردهخود با تکبر رفتار 

اسامیت  . با دیگران براساس مروت و انسانیت رفتار کنیاد 

ی از تکبر مسیحی، ایان بیاان کلیساای جاامع     ا نمونهبرای 

بدون شناخت خاص خادا در   ها انسان»: کند یمکانادا را نقل 

 ااور واقعاای خاادا را  بااه انناادتو ینمااعیساای مساایح هرگااز 

از نگاه اسمیت، از لحاظ اخلاقی پذیرفتنی نیسات  . «بشناسند

چاه  )که چنین گزاره اعتقادی درباره دیگر دیناداران جهاان   

درواقاع از لحااظ اخلاقای    » .بگاوییم ( ح  باشند یا نباشاند 

هاای   ممکن نیست که رو به سوی جهان کنایم و باه انساان   

ما اهل نجاتیم و شاما  »: گوییممتدین، عاقل و  همنوع خود ب
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و  میشناسا  یما ما بااور داریام کاه خادا را     »یا « اهل هلاکت

و  دیشناسا  یما درست می گوییم  شما باور دارید که خدا را 

 (.Ibid:p. 130-131)« در اشتباه هستید کاملا 

 صارفا  اسمیت چنین رویکردی را از لحااظ معیارهاای   

چناین  . داناد  یما  انسانی و از نگاه مسیحیت غیر قابل قبول

رویکردی غیر قابل قباول اسات زیارا مسایحیان از لحااظ      

اخلاقی ملزم به آشتی هستند تا بیگانگی، ملزم باه تارویج   

 (.Ibid:p. 131)همدلی و همگرایی هستند تا تبعیض 

 کناد  یما گونه مطرح  اسمیت دومین نکته اخلاقی را این

بخاش خاود را    که درست نیست مسیحیان امیدهای نجات

کاه   کند یماو بیان . هلاکت ابدی دیگران مشروط بدانندبه 

مناد باه هلاکات و     واقعا  مسیحیانی را دیده است که علاقه

ۀ ایان  جا ینتایان  ارز تفکار    . شدن دیگران هستند جهنمی

بخش است، پاس   منط  است که اگر مسیحیت ح  و نجات

هایی باه ساوی تبااهی و جهانم      دیگر ادیان باید با ل و راه

رعکس اگار حقانیات و نجاات در دیگار ادیاان      باشند  و با 

وجود داشته باشد، پس باید در مسیحیت، حقانیت و نجااتی  

، دانناد  یما یافتاه   نباشد  بنابراین مسیحیانی که خود را نجات

که دیگاران را جهنمای و اهال     شوند یم ور منطقی ملزم  به

به نظر اسمیت، مسیحیان بایاد نجاات دیگار    . هلاکت بدانند

ر دیگار ادیااان را خبار خااوبی بداننااد و آرزوی   هااا د انساان 

 .هلاکت دیگران، نه مسیحی است و نه پذیرفتنی

اسمیت درباره نتایج اخلاقای بااور باه ایان گازاره کاه       

، ناررایتی و ابندی ینمدین هستند و نجات  غیرمسیحیان بی

و دیادگاهی را دربااره دیگار     کند یماعترا  خود را بیان 

بیشتر باا ایماان مسایحی واقعای      که کند یمدینداران مطرح 

سازگار است و از لحاظ الهیاتی به واقعیت تنوع دینی توجاه  

که هار گازاره    کند یمگونه بح  را آغاز  اسمیت این. کند می

اعتقادی ایمان مسیحی باید اعتقادات دیگر ادیان یاا الهیاات   

ادیان را دربرگیرد و این الهیات باید انحصاارگرایی یاا ایان    

رممکن شناخت خادا جاز از  ریا  مسایح را رد     دیدگاهد غی

که با انحصارگرایی موافا  اسات     دهد یموی توریح . کند

بخش ایمان مسایحی   که حقیقت و قدرت نجات البته تاجایی

  اما اگر دیگر ادیان را با ال و اهال جهانم و    کند یمرا بیان 

 (. Ibid:p. 131-133)هلاکت بداند، پذیرفتنی نیست 

 

 رایینقد انحصارگ( 7

اسمیت معتقد است د یال و شاواهد کاافی بارای اثباات      

خصوص برای این سخن که  انحصارگرایی وجود ندارد  به

به نظر او، بیشاتر  . رسند ینمدیگر ادیان با لند و به نجات 

که اگر دیان مان    کنند یممسیحیان از این استد ل استفاده 

باه نظار اسامیت،    . ح  است، پس دین شما با ال اسات  

کااردن دیگااران مورااوعی بساایار ساانگین باارای   جهنماای

استد ل منطقای و عقلانای اسات و همچناین در گذشاته      

دست آماده باود، در پرتاو     نتایجی که از استد ل منطقی به

 .Ibid:p) اناد  بودهمعلوم شد اشتباه و غلط « بررسی عملی»

به نظر او، بررسی عملی یاا مشااهده تجربای دیگار     (. 134

دیگر دینداران نیز خادا را مساتقل از   که  دهد یمادیان نشان 

و مشااهدات   هاا  یبررسا هرچه ». شناسند یمشناخت مسیح 

شواهد بسیاری وجاود   رسد یم، به نظر شود یمواقعی انجام 

، هندوها، مسلمانان و دیگران خادا  ها ییبودادارد که درواقع 

دوساتانی از ایان    شخصاا  مان  . شناساند  یما و  اند شناختهرا 

نظرم غیر از ایان دربااره آنهاا فکرکاردن      جوامع دارم که به

 (. Ibid:p. 135)« آور است نامعقول و خنده

کسانی که  رفدار : ردیگ یماسمیت از این مطلب نتیجه 

انحصارگرایی یا این دیدگاه هستند که دیگر دینداران خادا  

رو  ، بااا شااواهد نقاایض و مخااالف روبااه شناسااند ینماارا 

لهّان نوارتدوکسی است باره مخالف متا وی دراین. شوند یم

انساانی بارای    صرفا ی ها تلا دیگر ادیان  کنند یمکه ادعا 

رسیدن به خدا هستند  زیرا خدا در عیسای مسایح آشاکار    

فار  آنهاا در بررسای     درواقع این اعتقاد پیش. شده است

گیاری و   اسمیت معتقد اسات نتیجاه  . دیگر دینداران است

ز بررسای آنهاا و   قااوت درباره دیگر دینداران باید پس ا

. حتی مصاحبت و دوساتی شخصای باا آنهاا انجاام گیارد      

 ردیا گ یما ی که او پس از چنین بررسی و مصاحبتی ا جهینت

هاایی هساتند کاه خاود خادا       دیگار ادیاان راه  »: این است
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و باه  « کناد  یما از ری  آنها با فرزندان خود ارتباط برقرار 

بیاان  نظر او، این بیان دربااره دیگار دیناداران نسابت باه      

 (. Ibid:p. 136)انحصارگرایی دینی بهتر است 

و  کناد  یما اسمیت نقد دیگری برای انحصارگرایی بیان 

و اعتقاادات مسایحی،    هاا  آموزهانحصارگرایی با : دیگو یم

براسااس آماوزه   . خصوص آموزه تثلی  ناسازگار اسات  به

تثلی  باید بتوان خدا را در خلقت او شناخت و خدا بایاد  

ل باشد و این تاریخ دربردارند  تااریخ دیگار   در تاریخ فعا

 (.Ibid:p. 137) شود یمنیز  ادیان

 

 گرایی نقد شمول( 8

که معتقاد اسات دیگار ادیاان     )گرایی دینی  اسمیت شمول

 اور کامال    ممکن است تا حدودی خدا را بشناسند  ولی به

او دربااار  همااه . کنااد یما را نیااز رد ( شناسااند ینمااخادا را  

 کناد  یما گونه قااوت  مله مسیحیت اینی دینی ازجها سنت

.  ور کامال بشناساد   خدا را به تواند ینمکه هیچ سنت دینی 

من داشتن معرفت کامل انساانی، مسایحی یاا    » سدینو یماو 

 تواناد  ینما موجود محدود . رمیپذ ینمغیره نسبت به خدا را 

 (.Ibid:p. 138)« نهایت را درک کند موجود نامحدود و بی

فقاط تاا حادودی     تاوان  یما دا را در نظر اسامیت، خا  

که بخشی از شناخت ما درباره  کند یماو تصریح . شناخت

 اور مطلا  از    یاک از ماا را باه    او هیچ»خدا این است که 

ایان  (. Ibid:p. 138)« کناد  ینما معرفات خاود محاروم    

دسات آماده    از مشااهدات تجربای باه    احتما  شناخت که 

سات و او  است، اساس و بنیااد الهیاات جهاانی اسامیت ا    

. مبانی مسایحی ایان شاناخت را بیاان کناد      کند یمتلا  

به این شاناخت   توانند یمکه مسیحیان  کند یماسمیت بیان 

کااس را از معرفاات خااود محااروم  برسااند کااه خاادا هاایچ

  یا به عبارت دیگر، خادا در هماه ادیاان درخاور     کند ینم

خدا همان خادایی اسات کاه عیسای     »شناخت است  زیرا 

به عبارت دیگر، (. Ibid:p. 139)« کار کردمسیح او را آش

هاا دانساته    غیرممکن است خدا پدری عاش  هماه انساان  

شود و بعد تصور شود این خدا فقط به فرزندانش در یک 

و بقیه را به هلاکت ابدی  دهد یمسنت دینی خاص پاسخ 

  (.Ibid:p. 139) فرستد یم

درنهایت، اسمیت براساس شناختی که نسابت باه خادا    

، جملاتی درباره ماهیات نجاات و دیگار ادیاان بیاان      دارد

کاه نجاات وابساته باه معرفات،       کناد  یما او بیان . کند یم

عاویت در کلیسا یا امری خارجی نیست  بلکه نجات باا  

قلاب  »و در  شاود  یما حاصال  « دلتنگی و عش  باه خادا  »

 اور قطاع    توان باه  او معتقد است نمی. قرار دارد« ها انسان

خدا در زندگی دیگر دینداران سخن  درباره چگونگی عمل

درباره آنهاا اظهاارنظر و قاااوت     توان ینمگفت  بنابراین 

بااراین، معتقااد اساات نبایااد فعالیاات  عاالاوه. قطعاای کاارد

باه نظار   . بخش خدا در این جهاان را محادود کارد    نجات

ساخنی قطعای دربااره دیگار      تاوان  ینما اسمیت هرچناد  

اره آنهاا گفات    چیزهایی دربا  توان یمدینداران گفت، ولی 

 توان یمازجمله اینکه براساس شناخت خدا از ری  مسیح 

: رود یم ها انسانبخش خدا سراغ همه  گفت فعالیت نجات

فعالیات او را   تاوان  یما ، تاآنجاکه میا شناختهخدایی که ما »

و  رود یما در هار جاایی    ها انساناحساس کرد، سراغ همۀ 

تاآنجاکاه  . دیا گو یمبا هر کسی که به او گو  دهد سخن 

دانیم، خدا، هم درون کلیسا و هم بیرون کلیسا در قلب  می

اسامیت در ایان    .(Ibid:p. 140)« شود یمها وارد  انسان

 . کند یمگرایی دینی خود را ابراز  عبارت به صراحت کثرت

 ور که گفته شد در نظر اسامیت، هایچ معرفات     همان

ز اسامیت تماای  . کامل و قطعی درباره خادا وجاود نادارد   

شاادیدی بااین موجااود محاادود و موجااود نامحاادود و    

کاه موجاود محادود     کند یمو ادعا  شود یم قائل تینها یب

. نهایت باشاد یاا آن را بشناساد    موجود بی تواند ینمهرگز 

این به آن معناست که دین یا ایمان هرگز باا خادا یاا امار     

نقص  نهایت برابر نیست  بنابراین هرگز قطعی، کامل، بی بی

بخاش خادا در قلاوب     عمال نجاات  . ه نخواهد بودو یگان

شاود  بلکاه    ها ایماان اسات و ایماان مشااهده نمای      انسان

هااای انباشااته  و تجلیااات متعاادد آن در ساانت هااا صااورت

 .شود مشاهده می
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ی دینایِ زناده   هاا  سانت نظریه براباری   رسد یمبه نظر 

نخست .  ور تلویحی وجود دارد جهان در تفکر اسمیت به

اینکاه هار بیاان و صاورت محادودی از       تأکید اسمیت بر

نهایات   نهایت هرگز با خاود امار بای    رابطه انسان با امر بی

حا    کااملا  که هیچ دینای   دهد یمبرابر نخواهد بود، نشان 

ی ایمان یا همه ها صورتپس همه تجلیات و . نخواهد بود

دوم، اسامیت باا   . ادیان همواره در یک سطح خواهند باود 

ایمان ذاتا  متناوع اسات هرگاز از     ندک یموجود اینکه ادعا 

  بلکاه در بیاان او ایماان هماواره     دیگو ینمها سخن  ایمان

دیگر ادیاان تجلیاات و    دیگو یموقتی اسمیت . مفرد است

ی ایمان هستند، درواقع آنها را در یاک ساطح و   ها صورت

اسامیت  . که تفاوتی با یکادیگر ندارناد   دهد یم بقه قرار 

ها و تجلیات متنوع ایمان از آن  تکه این صور کند یمبیان 

ی ایماان هساتند باا یکادیگر     هاا  صورتجهت که همگی 

بخشای   برابرند و به یک اندازه قادرت حقانیات و نجاات   

 .گرایی دینی دارند  و این یعنی کثرت

 

 وحدت تاریخ دینی بشر( 9

اعتقااد باه    تاوان  یمیکی دیگر از نظرات اسمیت که از آن 

گرایای دینای را نتیجاه گرفات،      برابری همه ادیان یا کثرت

 the unity of )« وحادت تااریخ دینای بشار    »نظریاۀ  

humankind’s religious history )بستر ایان  . است

فرایند تاریخی واحد، واقعیت یگانه ایمان و فراتر از ایان،  

نظریاۀ وحادت   . واقعیت یگانه خدا یا امار متعاالی اسات   

نی مختلف است های دی کنند  برابری سنت تاریخ دینی بیان

 . دهند یمکه این تاریخ را شکل 

جامعاه  »و باه  « هاا برادرناد   همه انسان»در نظر اسمیت 

( یگانه جامعه موجود( )human community)« بشری

دو موروعی که در این جامعه بسایار اهمیات   . تعل  دارند

« ها و خدا روابط میان انسان»و « روابط میان اشخاص»دارد 

این سخن درباره دو موراوع  (. 33  ،5930اسمیت، )است 

بسیار مهم، بازتااب تعهاد و مسائولیت اسامیتد مسایحی      

دهناد  تعهاد اسامیت باه      درواقع، این سخن نشاان . است

ترین دستورات مسیحی است کاه در کتااب مقادس     بزرگ

خداوند را که خدای توست باا تماام قلاب،    »: شود یمبیان 

و  ایاان اولااین. دوساات داشااته بااا جااان و عقاال خااود 

دومین دساتور مهام نیاز مانناد     . ترین دستور خداست مهم

گونه که خاود   همسایه خود را دوست بدار  آن: اولی است

تمام احکام خدا و گفتار انبیاء در ایان دو  . را دوست داری

او بار مبناای   (. 10-93: 22متای  ) « شود یمحکم خلاصه 

نظریۀ وحدت جامعه انسانی، نظریۀ وحادت تااریخ دینای    

  به سوی الهیات جهاانی اسمیت در کتاب . ارائه داد بشر را

 .کند یماین نظریه را تبیین 

او معتقد است کسانی که به وحدت انساان و وحادت   

خداوند باور دارند باید به وحدت تااریخ دینای بشار نیاز      

و اعتقاادات دینای و ناه     هاا  آموزهباور داشته باشند  اما نه 

ی هاا  آموزه. اند دهمشاهده تجربی، این وحدت را درک نکر

و  کنناد  یما ی دور ترسایم  ا ندهیآدینی، وحدت دینی را در 

 ناد یب یما انگیاز را   مشاهده تجربی نیز فقاط تکثار شاگفت   

(smith, 1989:p. 4.) 

که او  رفدار وحدت دینی نیست   کند یماسمیت ادعا 

وسایله   بلکه  رفدار وحادت تااریخ دینای اسات و بادین     

اسامیت  . کناد  یمدینی را رد دیدگاه الهیاتی درباره وحدت 

 ناد یب یما که  شود یمبا این کار با نگر  تاریخی هماهنگ 

حتی یک دین خاص، در یک قرن با قرن دیگر یا در یاک  

کشور نسبت به کشور دیگر یا در روساتا نسابت باه شاهر     

داناان   البته او مانناد تااریخ  . یکسان نیست و متفاوت است

و تالا    کناد  ینم قدیم به مشاهده صرا تنوع دینی اکتفا

دان جدید دین، یعنی  به وظیفه خود به عنوان تاریخ کند یم

او . مشاهده وحدت یا انسجام تااریخ دینای بشار بپاردازد    

( the historian)دان  فقااط یااک تاااریخ»معتقااد اساات 

ی متغیار در گساتر  هار یاک از     هاا  تناوع همه  تواند یم

دینای   ی متغیر همه جوامعها تنوعجوامع دینی و البته همه 

کاه   کناد  یما اسمیت تأکید  (.Ibid:p. 4)« را پیگیری کند

وحدت تااریخ دینای را تشاخیص     تواند یمدان  فقط تاریخ

دانی که هم در جهان خااکی و عاادی زنادگی     دهد  تاریخ
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مورخّان قدیم بسیار وابسته . و هم در جهان متعالی کند یم

  اور کامال   باه  همتألاّ به جهان عادی و دنیوی بودند و یک 

. کند ینمبععد این جهانیِ رابطه انسان با امر متعالی را قبول 

در نظر اسامیت، تااریخ جایگااه ادیاان اسات و درنتیجاه       

دان است که حقیقت تاریخ دیان یاا تااریخ دینای را      تاریخ

تاریخ قلمرو واقعیت خاص و متنوع انسان »: کند یمکشف 

 تاریخ قلمرو ایمان شخصی با تمام عما ، پویاایی و  . است

 (.Ibid:p. 5)« تنوع است

اسمیت واقعیت تنوع و تکثر دینی را قبول دارد و هرگز 

سخن او این است . ادیان مختلف یکسان هستند دیگو ینم

هاا و تجلیاات مختلاف     یعنای صاورت  )که ادیان مختلف 

باه عباارت   . ناد ا از لحاظ تاریخی با یکدیگر مرتبط( ایمان

هاای   را صاورت دیگر، تاریخ دینی واحد و یگانه است  زی

. ناد ا مختلف ایمان در سرتاسر جهاان باا یکادیگر مارتبط    

های دینای تصاریح    اسمیت به این صورت به ارتباط سنت

درستی بایاد تصادی  کارد کاه آنهاا از لحااظ        به»: کند یم

با اموری یکسان یاا باا    ها آنند  ا تاریخی با یکدیگر مرتبط

ا تحات  ی شوند یمیکدیگر تعامل دارند یا از دیگری ناشی 

تر، هر یک از آنها  به بیان دقی . رندیگ یمدیگری قرار  ریتأث

فقط برحسب فاا و بافتی فهمیاد و درک کارد    توان یمرا 

 (.Ibid:p. 5)« های دیگر بخشی از آن هستند که شکل

دین در یک جهت جریاان   ریتأثکه  کند یماسمیت بیان 

و  ی از ارتبا اات متقابال  ا شابکه ندارد  بلکه بیشاتر شابیه   

ی مختلااف همااواره هااا ساانتدو رفااه اساات کااه در آن 

و  کنند یمو تجلیات ایمان را از یکدیگر اقتباس  ها صورت

» : ساد ینو یما بااره   اسامیت درایان  . دهناد  یما آن را تغییر 

درواقع، هر سنت دینیِ روی زماین در ارتبااط باا دیگاران     

  نه در انزوا و در یاک فااای   ابدی یمپیشرفت و گستر  

 (.Ibid:p. 15)« نفوذناپذیر

بنابراین، تاریخ در تفکر اسمیت یک قلماروی عینای و   

جهان حقیقی بشر است که محل تلاقی امر متعاالی و امار   

همگرایی امر متعالی و امار عاادی و   . عادی و دنیوی است

. ناام ایماان   ها، ویژگی شخصای اسات باه    دنیوی در انسان

فقاط  ایمان یا ویژگی شخصی پاسخ انسان به امر متعاالی،  

ایان  . شاود  هاا و تجلیاات ایماان مشااهده مای      در صورت

باار   تجلیاتد ایمان ابزاری برای دیگران است تا برای اولین

با امر متعالی ارتباط برقرار کنند و البته این ارتباط شخصی 

بااا ایاان رو ، . بایااد بااه رو  خااود ابااراز و بیااان شااود

  ور دائمی گستر  و توسعه و تجلیات ایمان به ها صورت

و تجلیاات متناوع و    هاا  صورت. شود یمو انباشته  ابدی یم

پاس یاک   . دهناد  یما مرتبط ایمان، سنت انباشته را شاکل  

سنت انباشته مسیحی، یاک سانت انباشاته هنادو و غیاره      

از  را دیگر، ایمان یاک واقعیات یگاناه    . خواهیم داشت

ایماان یگاناه و   . ها ساخن گفات   از ایمان توان ینماست و 

. ا همواره پاسخ بشر به امار متعاالی اسات   واحد است  زیر

که سنت انباشته یا تااریخ   ردیگ یماسمیت درنهایت، نتیجه 

دینی بشر نیز یگانه است  از آن جهت که صورت و تجلی 

ی هاا  سانت  تاوان  یما ایمان واحد است  بناابراین هرچناد   

بندی کارد، ولای    انباشته دینی را از لحاظ مفاهیم آنها دسته

انباشته دینی جداگاناه و مجازا وجاود    در اصل هیچ سنت 

حقیقت همۀ ادیاان، یعنای ایماان، یکساان اسات و      . ندارد

در سنت انباشته اسات و همگای در حقانیات و     ها تفاوت

 .نجات برابرند

 

 نتیجه( 11

ول اسمیت و دیادگاه او درباار  تناوع     از بررسی آثار کنت

گرایای   دینی این نتیجه به دست آمد که او  رفادار کثارت  

زندگی و باورهای شخصی و ارتباط حاوری . نی استدی

اسمیت با پیروان دیگر ادیاان عامال اجتمااعی ماؤثری در     

ناوع ارتبااط و    .گرایناۀ اوسات   گیری دیادگاه کثارت   شکل

ی اجرایاای و اجتماااعی اساامیت در همگرایاای هااا تیاافعال

ی مسایحی و همچناین پیاروان ادیاان مختلاف باا       ها فرقه

 .گرایانۀ اوست تفکر کثرت دهند  روحیه و یکدیگر نشان

تأکیاد  پژوهی،  محور اسمیت در دین از رویکرد شخص

دادن باه   ی درونی و بیرونی دین، اهمیتها جنبهاو بر تمایز 

دانساتن ایماان و    جنبۀ درونی دین، یعنی ایماان، شخصای  
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یاا رد ایماان شاخص،     دییا تأدیگران در  نداشتن صلاحیت

 . تنباط کردگرایانۀ او را اس دیدگاه کثرت توان یم

اسمیت از دین به ایمان و سانت   کردن همچنین تعریف

او . گراباودن وی د لات دارد   روشنی بار کثارت   انباشته، به

ایمان را تجربه یاا ارتبااط درونای و دینایِ یاک شاخص       

سنت انباشاته ماواد و   . کند یمخاص با امر متعالی تعریف 

اسامیت ایماان را   . موروعات درخور مشاهده دین هستند

چااون ایمااان بااه جااز از ریاا  . دانااد یماانااوع و متکثاار مت

خود هایچ   خودی و به شود ینمی متعدد  دیده ها صورت

ایمان  هایچ جاوهر نهاایی و    . ذات یا شکل واحدی ندارد

 .همچنین هیچ شکل ایدئالی ندارد

ول اسمیت آشکارا نظریه دین ح  واحد را انکاار   کنت

نین یگانگی او همچ. و به تکثر دین ح  قائل است کند یم

را تصدی  و پیوند ناگسستنی باین  ( یا واقعیت مطل )خدا 

 . کند یمخدا و دین را انکار 

دیدگاه اسمیت درباره حقانیت و نجات دیگر ادیان نیاز  

از دیادگاه اسامیت، حقانیات دیان در     . گرایانه است کثرت

اسامیت معتقاد    .کیفیت و چگونگی ایمان فارد قارار دارد  

ی دینای و در  هاا  سنتدر همۀ  بخش است حقانیتد نجات

او مخاالف  . هر شخص خاالص دارای ایماان وجاود دارد   

ی هاا  آموزهانحصارگرایی دینی است و آن را در تعار  با 

 .داند یممسیحی 

و معتقاد   کناد  یما گرایی دینی را نیاز رد   اسمیت شمول

 اور کامال    خادا را باه   تواناد  ینما است هیچ سنت دینای  

دلتنگای و عشا  باه    »جات باا  که ن کند یماو بیان . بشناسد

 . قرار دارد« ها قلب انسان»و در  شود یمحاصل « خدا

ول اسمیت که از آن، اعتقاد باه   یکی دیگر از نظرات کنت

، نظریۀ شود یمرایی دینی استنباط   برابری همه ادیان یا کثرت

 ور که در این مقالاه   همان. است« وحدت تاریخ دینی بشر»

هاای دینای    کنند  براباری سانت   یانبررسی شد، این نظریه، ب

 . دهند یممختلف است که این تاریخ را شکل 

اسمیت واقعیت تنوع و تکثر دینی را قبول دارد و هرگز 

سخن او این است . ادیان مختلف یکسان هستند دیگو ینم

هاا و تجلیاات مختلاف     یعنای صاورت  )که ادیان مختلف 

باه عباارت   . ناد ا از لحاظ تاریخی با یکدیگر مرتبط( ایمان

هاای   دیگر، تاریخ دینی، واحد و یگانه است  زیرا صاورت 

. ناد ا مختلف ایمان در سرتاسر جهاان باا یکادیگر مارتبط    

یکساان اسات و   ( کاه ایماان اسات   )حقیقت هماۀ ادیاان   

در سنت انباشته اسات و همگای در حقانیات و     ها تفاوت

 .نجات برابرند

یان  ول اسمیت بر مبنای تعریفی کاه از د  درنتیجه، کنت

، هم در حوز  حقانیت و هم در حوز  نجاات  دهد یمارائه 

 .ردیگ یمگرایان دینی قرار  در زمر  کثرت
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