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 مقالات ارسال و تنظیم راهنمای

 شرایط اولیه پذیرش مقاله

  و ویرایش علمی و ادبی مقالات، آزاد استنشریه نقدونظر در پذیرش یا رد. 

 نشریه نقدونظر نباید قبلا در جای دیگری ارائه یا منتشر شده و یا همزمان جهت انتشار  مقالات ارسالی به نشریه

 .به نشریات دیگر ارسال شده باشند

 داوری فرایند شوند، برای تسریع یابی میبا توجه به اینکه همه مقالات فارسی ابتدا در سامانه سمیم نور مشابهت 

 .قبل از ارسال مقاله، از اصالت مقاله خود از طریق این دو سامانه مطمئن شوند محترم نویسندگان است بهتر

  نشریه نقدونظر از دریافت مقاله مجدد از نویسندگانی که مقاله دیگری در روند بررسی دارند و هنوز منتشر

 .نشده، معذور است

باشد،  ذیل هر کدام از موارد چنانچه مقاله مستخرج از :استخراج شده از آثار دیگر شرایط مقالات 

ای که نشریه متوجه نویسنده موظف است اطلاعات دقیق اثر وابسته را ذکر کند. در غیر این صورت در هر مرحله

 کند:رسانی نویسنده شود، مطابق مقررات برخورد میعدم اطلاع

o (، دانشکده، گروه تحصیلیاستاد راهنما، تاریخ دفاع، دانشگاه محل تحصیل )عنوان کامل،نامه پایان 

الزامی  استاد راهنما تنهایی قابل پذیرش نبوده و ذکر نامبهدانشجویان )ارشد و دکتری( مقاله ارسالی از ** 

 باشد.می

o  عنوان کامل طرح، تاریخ اجرا، همکاران طرح، سازمان مربوطه(طرح پژوهشی( 

o  ن کامل همایش یا کنگره، تاریخ، سازمان مربوطه( ا)عنوارائه شفاهی در همایش و کنگره 

نویسندگان باید فقط از طریق بخش ارسال مقاله سامانه نشریه جهت ارسال   :روند ارسال مقاله به نشریه 

 .داده نخواهد شدمقاله اقدام کنند، به مقالات ارسالی از طریق ایمیل یا ارسال نسخه چاپی ترتیب اثر 

 ،اقدام به ثبت نام در سامانه نشریه نماید «ارسال مقاله»باید ابتدا در بخش  نویسنده مسئول برای ارسال مقاله. 

 نویسندگان باید همه مراحل ارزیابی مقاله را صرفا از طریق صفحه شخصی خود در سامانه مجله دنبال نمایند. 

 قالب و موضوع مقالات مورد پذیرش 

های جدید است را نویسنده و حاوی یافته دستاورهای پژوهشیفقط مقالاتی را که حاصل  نقدونظرنشریه  .1
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 سازمانی.
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 سازمانی.

خدمت، کارشناسی ارشد، دکتری( رشته تحصیلی، سازمان محل  مقطع تحصیلی )کارشناسی،: افراد و محققان آزاد .3

 سازمانی. شهر،کشور، پست الکترونیکی

 کشور، پست الکترونیکی. (، رشته تحصیلی، حوزه علمیه/ مدرسه علمیه، شهر،4،3،2سطح ): طلاب .4

 بدنه مقاله باید به ترتیب شامل بخش های ذیل باشد: :ساختار مقاله 

 ؛عنوان .1

 ؛)تبیین موضوع/مساله/سوال، هدف، روش، نتایج( . چکیده فارسی2

)شامل تعریف مساله، پیشینه تحقیق )فارسی و انگلیسی(، اهمیت و ضرورت انجام پژوهش و دلیل  . مقدمه3

 ؛جدیدبودن موضوع مقاله(

 ؛)توضیح و تحلیل مباحث( . بدنه اصلی4

 ؛)بحث و تحلیل نویسنده(گیری . نتیجه5

اعتبار بودجه پژوهش نام برده  کنندههای همکار و تأمینشود از مؤسسهپیشنهاد می . بخش تقدیر و تشکر:6

نمودن امکانات مورد نیاز ، یا در تهیه و فراهمشود. از افرادی که به نحوی در انجام پژوهش مربوطه نقش داشته

اند، با ذکر نام، قدردانی و اند و نیز از افرادی که به نحوی در بررسی و تنظیم مقاله زحمت کشیدهتلاش نموده

 ؛شوند، الزامی استها یا افرادی که نام آنها برای قدردانی ذکر میجوز از سازمانگزاری شود. کسب مسپاس

فهرست )منابع غیرانگلیسی علاوه بر زبان اصلی، باید به انگلیسی نیز ترجمه شده و بعد از بخش  . منابع7

 درج شوند(.  References، ذیل عنوان منابع

که  باشدمی (فهرست منابع و متن درون ارجاعات پانویس، درج) APA دهی: روش استناد

  .باشدلینک دانلود فایل آن در سامانه نشریه )راهنمای نویسندگان( موجود می
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Abstract 

Philosophically speaking, emotional knowledge—hence mystical knowledge based on 

love of God—was not properly considered in Western philosophical tradition. 

According to the predominant view in this tradition, there is not much relation 

between emotions and feelings, on the one hand, and great acquisitions of “pure” 

knowledge, on the other. On this approach, knowledge is conceived as “adequacy or 

maximal match” between “mental representations” and certain “essences” in the 

external world. This is to say that, fcontrary to “language” and “sensory data,” 

emotions never represent anything—indeed, they amount to more than “mental 

responses” to objects. This has resulted in ignorance, within this tradition, of the role 

of human emotional dimensions in acquisition of knowledge. Thus, Western 

intellectuals were motivated to revise the concept of knowledge and ways of its 

acquisition. In the meantime, Husserl identified the notion of “intentionality” as the 

most important feature of consciousness, which opened a new window to the notion 

of knowledge. Moreover, in his peculiar phenomenology, Heidegger showed that 
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there is a notion of “knowledge” which is more authentic than “efficient 

representation.” For Heidegger, knowledge is “openness.” Hence, emotions “open” to 

us how things are. 

This paper aims to analyze the function of love as the strongest and the most exciting 

emotion. To do so, we deploy the phenomenological method: in light of the 

phenomenology of Husserl, Heidegger, and Merleau-Ponty, we seek to learn more 

about emotional and romantic knowledge in Rūmī’s Mathnavī. Results of a 

phenomenological analysis of Mathnavī’s poems confirm the possibility of gaining 

mystical knowledge of “love” through mystical reduction and intentionality. They 

show that not only is mystical knowledge possible, but is a way of knowledge largely 

ignored in the Western philosophical tradition. 

Keywords 

Phenomenology, emotional knowledge, love, mystical knowledge, Rūmī, Husserl, 

Heidegger, Merleau-Ponty. 
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 شناسی عشق در عرفان مولویمعرفت

 پدیدارشناسی هوسرل، هایدگر و مرلوپونتیتحلیلی در پرتو 

کمال ملکیان
*

عیسی نجفی   
** 

 81/88/8201تاریخ پذیرش:                 32/90/8201تاریخ دریافت: 

 چکیده

ع آن معرفـت عرفـانی کـه مبتنـی بـر عشـد بـه خداسـت، باز نگاه فلسفی، بررسی معرفت عاطفی و به ت

ا، نداشـته اسـت. مبـابد دیـدگاه حـاکم بـر ایـن سـنت، چندان در سنت فلسفی غرب جایگاه شایسته

ندارند. در ایـن رویکـرد، « محض»ها، عالی به معرفتِ عواطف و احساسات ارتباط چندانی با دستیابی

در جهـان خـارج « ذوات»و برخـی « بازنمود ذهنی»میان « بسندگی یا تبابد حداکثر،»معرفت به منزلۀ 

« بازنمـایی»هـی  چیـز را « عواطـف»، «ها، حسیداده»و « زبان»شود؛ یعنی برخلاف از ذهن فهمیده می

گرفتن نقش حـوز  همین امر موجب نادیده .به اشیا نیستند« ها، ذهنیپاسخ»کنند و چیز، بیشتر از نمی

عاطفی و احساسـی انسـان در کسـب معرفـت در ایـن سـنت بـوده اسـت. ایـن امـر متفکـران غربـی را 

ها، دسـتیابی بـه آن بدردازنـد. در ایـن میـان، هوسـرل بـا معرفت و راهبرانگیخت تا به بازنگر، مفهوم 

ا، تـازه بـه مفهـوم معرفـت ترین ویژگیِ آگاهی، دریچـهبه عنوان مهم« حیثِ التفاتی»تشخیص مفهوم 

در « معرفـت»خاص خـود نشـان داد مفهـومی از  گشود. علاوه بر هوسرل، هایدگر نیز در پدیدارشناسی

اسـت؛ پـس «گشـودگی»است. معرفت نزد هایدگر همان « بازنمودِ کارآمد»از تر دست است که اصیل
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 Doi: 10.22081/jpt.2020.68570 90-8صص  ،(17)00، نقدونظرهوسرل، هایدگر و مرلوپونتی. فرلنامه 
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 «.گشایندمی»عواطف و احساسات چگونگیِ بودن اشیا را بر ما 

ترین امر عـاطفی و احساسـی بـه ترین و مهیجمثابه قو،هدف مقاله پیش رو تحلیل کارکرد عشد به

دگر و مرلوپونتی برا، شناخت معرفـت روشی پدیدارشناختی و در پرتو پدیدارشناسی هوسرل، های

، مثنویها، پدیدارشناختی اشعار ها، مبتنی بر تحلیلمولو، است. یافته مثنویعاطفی و عاشقانه در 

کننـد و نشـان را از خلال فروکاست و التفات عرفانی تأیید می« عشد»عرفانی  امکان حرول معرفت

ا، از معرفـت اسـت کـه کمتـر در اسـت، بلکـه شـیوهپذیر تنها امکاندهند که معرفت عرفانی نهمی

 جریان سنت فلسفی غرب به آن پرداخته شده است.

 هاکلیدواژه

 هوسرل، هایدگر، مرلوپونتی. پدیدارشناسی، معرفت عاطفی، عشد، معرفت عرفانی، مولو،،

 مقدمه

سـفه مثابه دو شاخه اصلی فلبه (epistemology) شناسیو معرفت (ontology)شناسی هستی
 فیلسـوفان را بخـود معبـوف داشـته اسـت.ن و اتوجه متفکر همواره در تعاملی تنگاتنگ،

سـهم آن در سـیر تکـوینی  ،شناسـی قـدمت کمتـر، داردهرچند از نظر تـاریخی معرفت
. یمپـردازمعرفـت یـا شـناخت می ۀشناسی به مبالعـمعرفتدر فلسفه درخور توجه است. 

ها، تعیـین میـزان و محـدودیت نیـز وشـناخت  شناسی، ماهیت معرفت یاموضوع معرفت
 منـد،ا  میزان توانایی ما در بهرهها، تالی این دو موضوع است؛ مثلمعرفت بشر، وگزاره

... . در ایـن و و مـوارد، همچـون شـک و تردیـداز عقل، حواس و دیگر منـابع معرفتـی 
رویکردهـا  ،نها، حرـول آفلسفی در برخورد با مقوله معرفت و شیوه ها،تبمک ،میان

در  ،خـود خـاصنگـاه و برداشـت متناسـب بـا اند و هرکدام داشته ا،ویژهها، و دیدگاه
 اند.دهکردفاع از آن استدلال 

« بسـندگی یـا تبـابد حـداکثر،»اما فهم معرفت در سنت فلسـفی غـرب، بیشـتر بـه منزلـۀ 

(adequation میان بازنمودِ ذهنی و برخی هستومندها )(entities)  در جهانِ خارج از ذهـن بـوده

 ـ ها، حسـی، عواطـفحاصـل از انـدام« ها، حسیِ داده»است. از این منظر، برخلاف زبان و 

کننـد. در ایـن نمی« بازنمـایی»هی  چیـز را ـ  (mood) شامل احساسات، هیجانات و حال و هوا

. هـر آنچـه را بـه اشـیا نیسـتند« ها، ذهنیپاسخ»رویکرد، عواطف و احساسات چیز، بیشتر از 
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بـه منزلـۀ  ،کنیمکه ما از طرید احساساتی همچون لذّت، زیبایی، مهربانی، عشد و ... تجربه می

ذهنـی بـر  (projection)« افکـنشِ فـرا »بلکه به منزلـۀ  ،چیزها وجود ندارند« واقعیِ »ها، ویژگی

رفـت رو عواطـف نقـش مهمـی در دانسـتن و کسـب معازایـن ؛شـودقلمداد می« عینی»جهان 

ــه ــع احساســات و عواطــف همــواره ب ــد. درواق ــت قلمــداد ندارن ــۀ دشــمنان خــرد و معرف مثاب

مثلـا  فیلسـوفانی  ؛گذارنـدمی« تـأثیر»ادراک و قضـاوت انسـان « طرفـیِ بی»بر  زیرااند؛ شدهمی

انـد. چون افلاطون و دکارت، به ما دربار  دخالت عواطف در کـنشِ شـناختی هشـدار دادههم

توان گفت کـه در دیـدگاه سـنتی، احساسـات و عواطـف هنـوز جایگـاه میطورکلی، پس به

شناخته اسـت. امـا دو خبـا ناشناختیِ آنها هنوز ند و جایگاه واقعی ارزش معرفتدارشاخری ن

 طورکلی بر رویکرد سنتی درباره عواطف و احساسات برشمرد:توان بهرا می

شـده نادیـده ناپذیر جهانِ تجربـهیها را به منزلۀ عناصر جدایاین رویکرد ارزش (الف

 ؛گیردمی

را بـه منزلـۀ عنرـر کلیـد، معرفـت « بازنمود»رویکرد مزبور به شکلی نادرست،  (ب

 کند.تعریف و تعیین می

بازنمود بسنده یک عـین از طریـد یـک بـاور یـا »رویکرد فوق معرفت عبارت است از  مبابد

هـا در دسـت باورها همواره بـه شـکل گزاره کهازآنجایی ؛ و«ارز با آنبرخی حالات ذهنیِ هم

ا، اسـت و شوند پس معرفت، معرفـتِ گـزارههستند و یا از این طرید به بهترین شکل بیان می

 دهند.ها مرکز معرفت را تشکیل میگزاره

گرفتن حوزه بسیار مهـم و بزرگـی بینیم چنین رویکرد، موجب نادیدهکه میطورهمان

 (feeling)و احساسـی  (emotional)یعنی حوزه معرفت عـاطفی  ،انسانها، معرفتی از قابلیت

است که کارکرد حوزه عاطفی و احساسـی در  آناینجا  سش قابل طرح درگردد. اما پرمی

دستیابی به معرفت چگونه است؟ به دیگر سخن، معرفت عاطفی چیسـت و چگونـه حاصـل 

 بـه اـاهرسـت. بـا ایـن توضـی ، له ائشود؟ هدف مقاله پیش رو نیز پاسـخ بـه همـین مسـمی

مثابه تلـاش بـرا، گشـودن راهـی بـرا، توضـی  فلسـفیِ معرفـت ضرورت پژوهش اخیر به

ایـن مقالـه بـا  ،شناسیکند. از نظر روشعاطفی و به ویژه عشد در معرفت خدا را توجیه می

پدیدارشناسـان بـه بررسـی  ،رویکرد، پدیدارشناختی به حـوزه عـاطفی و بـا تکیـه بـر آرا
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 پردازد. می مثنوی معنویله عشد و معرفت حاصل از آن در مقو
ا، هـا، هوسـرل بـرا، رسـیدن بـه فلسـفهین تلاشنخسـتپیشینه این رویکرد را بایـد در 

جو کـرد. پـس از آنکـه هوسـرل بـا واسـتعلایی جسـت منِ گیر، از مثابه علم متقن با بهرهبه
راه را بـر  (intentionality)ورنـدگی  آبازخوانی و ارائه خاصِ مفهوم حیث التفاتی ]یـا رو،

کـه تر شد تا جاییشناسی نیز گستردهها، جدید از آگاهی گشود، امکانات معرفتخوانش
ها، نـو، را در برخـورد بـا غیرمستقیم و، و دیگر پدیدارشناسان شـیوه شاگردان مستقیم و

میـان هایـدگر، شناسـی اتخـاذ کردنـد. در ایـن موضوع و مفهوم فلسفه و به تبـع آن معرفت
ها، تـازه و بـدیع را بـا اسـتحکام برداشـتند. ها، آغازین ایـن شـیوهمرلوپونتی و سارتر گام

 ای دربیرر  ووافی ترسیم  ظررهی در اثـر مسـتقلی دربـاره عواطـف بـا نـام  0190سارتر به سال 

(Sketch for a Theory of the Emotions) اش گراییشناسـیبا تـاختن بـر آرا فرویـد و روان
 نویسد:می

 ،رو هرگونه احساس مبتنی بر عواطف که بخشی از زندگی روانی من استازاین

ا، از آن خـودش. ایـن احسـاس را تنهـا از بـژهبه معنا، چیز، است معبوف به ا  

کلمات من که  نهوگدرست همان ؛داد توان تبیین کرد و توضی اش میبژهمنظر ا  

 توان تبیین کـردکنند، یا منظور من است میرا از منظر آنچه که بر آن دلالت می

(Sartre, 1962, pp. 8-9). 

ا، خـاص از درک و دریافـت جهـان عواطـف شـیوه»گیرد که: و با این سخنان نتیجه می
 (Sartre, 1962, pp. 8-9).« است

آنهـا خـواهیم پرداخـت و نیـز  آرا، مرلوپونتی که در ادامه بحث معرفت عـاطفی بـه
 ،رویکرد متفاوت هایدگر به مقوله معرفت همگـی و کارهـا، شـلر در زمینـه احساسـات

ها، معرفت هستند. همین ا بژهمؤید نقش عواطف و احساسات در معرفت ما از خویش و 
رویکرد و رویکردهـا، مشـابه نسـبت بـه عواطـف، راهنمـا، دیگـران در اتخـاذ موضـع 

 سـبب ویژه عشـد شـد. نگـرش پدیدارشـناختیامر معرفت عـاطفی و بـه دربار تردیقی 
ها، خـود را از عشـد ایجاد انگیزشی نو در میان مشتاقان معرفت عرفانی گردید تا تحلیل

 د. کنناستوار به خدا بر اساس معرفت عاطفی 

ــل  ــر تحلی ــی ب ــرد، مبتن ــد رویک ــف نیازمن ــو از عواط ــویر، ن ــه تر ــیدن ب ــرا، رس ب



14 
 

 

 

 و 
ت

س
 بی

ال
س

جم
پن

ره 
ما

 ش
،

ل 
او

ی 
یاپ

)پ
79

 ،)
ار 

به
99

77
 

ــه روش پدیدارشناســانه الزامــات واطــف هســتیم؛ یعنــی آنپدیدارشــناختیِ ع هنگــام کــه ب

ایـن « خروصـیات نخسـتینِ »در ساخت و ایجاد جهان و « جواهر نخستین»متافیزیکی دربار  

ا، نـو را از دریچه را الهلالین نهادیم، امکان بازآزمودن تجربۀ خویش از جهانجواهر را بین

نـدرت چیزهـا را بـا ن حقیقـت اسـت کـه مـا بـهایـ فهـمآوریم. حاصل ایـن کـار فراهم می

مـا دربـار  امـور در  ها،ندیشـهکنیم. ادراک و اتجربـه مـی« طرفی عـاطفی و احساسـیبی»

نـدرت ا، احساسی دارند. حتی اگر این احساسات ضعیف باشند، بـهبسیار، از موارد صبغه

اشـیا و امـور در زنـدگی  داشـت. ها، تجربه را از تأثیر سایه احساس در امان نگـهبتوان ا بژه

هـایی تـوان ا بژهها، نظـر، میدر ساخت تنهاشوند؛ معمولی همگی در عواطف آشکار می

طرف محسوب شوند. در تجربۀ زنـده، احساسـات و عواطـف را یافت که از نظر عاطفی بی

ها، به شکلی تنگاتنگ به جهان تجربه ما تعلد دارند. پس اگر بدذیریم احساسات مشخرـه

جهان ما هستند، آنچه را کـه از خلـال احساسـاتی همچـون لـذّت زیبـایی، خیـر و یـا اصلی 

که احساسات نیز عنرر، اصلی از جهان تجربۀ مـا آن است یابیم ها درمیطورکلی ارزشبه

طرف امور نیسـتند؛ بلکـه درواقـع بر برخی حالات بی« هاییافکنشفرا »د. این موارد نباشمی

جهـان تجربـۀ مـا هسـتند. مرلوپـونتی بـا اسـتفاده از  (immanent) ها، درونی و حالِّ ویژگی

کشـد. و، مثالی درباره احساسات معبوف به جنس مخالف این حقیقـت را بـه ترـویر می

ت هندسیِ انتزاعی بـر ئصورت هیت فرد، از جنس مخالف بهئگیرد که حضور هینتیجه می

بلکـه شـخص،  ،، را برانگیزانـدشود که متعاقب آن احساسـات جنسـیِ فـردما آشکار نمی

 کند:ت جنس مخالف را در اهمیتّ جنسی آن ادراک میئهی

شـود؛ ا، صـرف درک نمیدر مورد سوبژ  سالم و عاد،، بدن و، به منزلۀ ا بـژه

تر در خـود دارد: تـنِ قابـل مشـاهده از طریـد این ادراکِ عینی ادراکی صمیمانه

ت. این بسط بـا توجـه و اصـرار شدت فرد، اسیابد که بهطرحی جنسی بسط می

ریــز، سیماشــناختیِ جنســی و فراخــوانی بخــش جنســی، طرحبــر نــواحی لــذت

حرکات و اشارات معنادار تنِ جنس مخالف که خـود در ایـن تمامیـّتِ هیجـانی 

 . (Merleau-Ponty, 1962, p. 156)یابد یکدارچه شده است، نمود می

نیسـت « ساختۀ انتـزاعترمیمی »تن،  ماد، یا زیبایی جنسیِ  ها،تاین وابستگی به لذّ 
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(Merleau-Ponty, 1962, p. 157)که بـه « فهمی مبتنی بر لذت جنسی»در تن فرد از طرید  ، بلکه

شود. درباره دیگر عواطف انسـانی کشف می صمیمانه به کنش ادراک تعلد دارد شکلی

کنیم بـه شـکلی صـمیمانه بـه سـاس مـیگونه است؛ یعنی آنچه را که احنیز شرایط همین

حساسـی انسـان بـه دیگـر دربـاره جهـان و التفـات عـاطفی و ا بیـانبـه  ؛علـد داردجهان ت

ر اهاـبـه  روازایـن ؛هـا، شـناختی اسـترو نیازمنـد توجـه کاوشاش است و ازاینجهان

توانــد راه را بــرا، فهــم رویکــرد، پدیدارشناســانه بــه مفهــوم احساســات و عواطــف می

 ا، تازه بر مفهوم معرفت باز کند. عاطفی بگشاید و دریچه معرفت

 . پدیدارشناسی1

مثابــه روش رادیکــال و ضــد ســنتیِ فلســفیدن فهــم پدیدارشناســی در بهتــرین شــکلش به

شود که بـر تلـاش خـود بـرا، دسـتیابی بـه حقیقـت ماهیـات، توصـیف پدیـدارها در می

کـه در آن  ن شیوهداآن هم ب ،شودر میمثابه هرآنچه که آشکاترین معنا، آن، بهگسترده

 گربـه تجربـه یـا گونـه کـه خـود را بـه آگـاهیشـود تأکیـد دارد؛ یعنـی همانآشکار می

ین کسی نبود که این اصبلاح نخستهوسرل نماید. درباره پدیدارشناسی باید گفت که می

هجـدهم در بار در متون فلسفی قـرن را به کار برد؛ در حقیقت این اصبلاح برا، نخستین

، یوهان گوتفریـد فـون هـردر (Johann Heinrich Lambert)آثار یوهان هاینریش لامبرت 

(Johann Gottfried von Herder) کانــت، یوهـان گوتلیــت فیشـته ،(Johann Gottlieb 

Fichte)  لـامبرت، از پیـروان کریسـتین وولـف مبـرح شـدو هگـل .(Christian Wolff) ،

برا، دلالت بـر  ارغنون ظواصبلاح پدیدارشناسی را در عنوان بخش چهارمِ اثر خود با نام 

برویم به کـار دهد تا از نمود به سو، حقیقت پیشکه به ما امکان می (Schein)علمِ نمود 

اثـرش بـه  ( نیز از اصبلاح پدیدارشناسـی در7900-4080یوهان گوتلیب فیشته )گرفت. 

برا، اشاره به شیوه استنتاج جهانِ نمـود  Wissenschaftslehre( (0854)( شنرسیمعرفتنام 

کننـده مسـتقل رسد به نحو، گمراهکرد؛ جهانی که به نظر میاز خودِ آگاهی استفاده می

با وجود این رخدادها، پیشینِ اصبلاح پدیدارشناسی در آثـار دیگـران،  باشد.از آگاهی 

کارگیر، این اصبلاح فرانتس برنتـانو بـود کـه در به ادموند هوسرل ۀواسببخشِ بیالهام
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تـر از هـر . پدیدارشناسـی پـیش و مهماین اصبلاح را به کار گرفت 0881 بار درنخستین

نه دستگاه و نظـام.  ،کاربست است ؛ورز، استچیز ادعا دارد که روشی بنیاد، در فلسفه

شــوند اهی آشــکار میچنــان کــه بــرا، آگــقت چیزهــا را آنددرواقــع پدیدارشناســی بــه

به دیگر سخن در رویکـرد پدیدارشناسـانه بـه مسـائل، چیزهـا و وقـایع  ؛کندتوصیف می

 کنیم.آشکارشدنِ آنها را به آگاهی لحاظ می  شیو

چیـز،  پدیـدار»گویـد: در تعریف پدیـدار چنـین مـی (Henry Corbin)هانر، کربن 

ود و در ایـن اهـور چیـز، را شـدهد، امر، است که اـاهر میاست که خود را نشان می

حال، در زیر که درعینند آشکار شود، مگر درصورتیتواسازد که در آن نمیآشکار می

آن ااهر، پوشیده بماند. پدیدار ااهر و بیرون است و آنچه در این ااهر، خـود را ضـمن 

 .(00، ص 0991)کربن، « سازد، همان باطن استکردن آشکار میپنهان

شــخص اســت.  پدیدارشناســی مبالعــه ســاختارها، آگــاهی در تجربــه اول   روازایــن

 در»و تمــایلی اســت کــه بــه یــک ا بــژه دارد؛ « بودنقرــد،»ســاختار مرکــز، تجربــه، 

، 0987)سوکولوفسـکی، « اسـت "عین"یک  با ما آگاهانه راببه معنا، به "قرد" پدیدارشناسی،

بـه  ،کنـدمی« بازنمـایی»بـژه را بژه که ا  ا، از خلال محتوا یا معنا، یک ا  هر تجربه .(70ص 

هـا، کلیـد، رشـته دیگرپدیدارشناسی به عنوان یک رشته با  شود.سو، آن معبوف می

کـه گونـهنهماشناسی، منبد و اخلاق متفـاوت اسـت و شناسی، معرفتفلسفه مانند هستی

راکـی تبـدیل ا، برا، هـر معرفـت ادکند پدیدارشناسی به الگو و سنجهگادامر اشاره می

آموزه اصلی پدیدارشناسی هوسرل این بـود کـه معرفـت را در درجـه نخسـت »شود: می

شود که یک عین به شـکلی می یعنی معرفت هنگامی حاصل ؛دانستمشاهده و شهود می

اش در را در دادگـیِ جسـمانی ا بـژهک حسـی، کـه اجامع با یک نظر مشـاهده شـود. ادر

سـت کـه قـرار اسـت هـر معرفـت ادراکـی مبـابد آن نهـد، الگـویی امقابل دیـدگان می

پدیدارشناسی در اشَکال متفاوتی  در گذر زمان (Gadamer, 1994, pp. 17-18). «شوداندیشیده 

اما در اوایل قرن بیستم در آثار هوسرل، هایـدگر، سـارتر، مرلوپـونتی و  ،ااهر شده است

هـا، اش را مدیون پژوهشهوسرل پدیدارشناسی دیگران جایگاه اصلی خود را بازیافت.

بنـا نهـاد. « بودنِ آگاهیالتفاتی»و، پدیدارشناسی خود را بر عنرر ؛ زیرا دانداستادش می
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ها، استاد هوسرل دریافت که خروصیت تمام اندیشه (Franz Brentano)فرانتس برنتانو »

ا، کـه در جریـان باور داشـت هـر تجربـه آنهاست. برنتانو (intentional) «بودنِ التفاتی»ما 

چیـز، بـه اسـم »کنـد. شـده دلالـت مـیضرورتا  به موضوع تجربه ،شودتفکر ما ااهر می

ا، درباره چیز، است بافی و خاطره ناب وجود ندارد. هر فکر، اندیشهتفکر، ترس، خیال

« شـودورده مییـاد آ شود و هر خاطره، خـاطره موضـوعی اسـت کـه بـهکه اندیشیده می

 تـوانیمنمی مـا»گویـد: که کلـاین بـه زبـانی طنزآلـود می نهوگهمان . یا(0، ص 0970 )شوتز،

 هکـطورهمان باشیم. آگاه چیز، از هکآن باشیم، بدون آگاه و بزداییم را آگاهی محتوا،

 .(Klein, 1980, p. 36)« نیمک جدا سگ خود از را سگ پارس صدا، توانیمنمی

ــا اتخــاذ ایــده التفــاتی ــا، هوســرل ب ــو را پــیش پ ــودنِ آگــاهی و بســط آن راهــی ن ب

توان گفت کـه پدیدارشناسـیِ و، مبالعـه توصـیفیِ هوسرل میورز، نهاد. درباره فلسفه

در آن داده  ا بـژها، از آگـاهی اسـت کـه خـود تجربـه، نحـوه»آگاهی اسـت و نـزد و، 

گیـر، از . در پدیدارشناسیِ هوسرل تجربه آگاهانه با بهـره(091، ص 0910)هوسـرل، « شودمی

 ا بـژهرا مبنا، تحلیل دوباره سوبژه و  شود. و، این مفهومتحلیل می« حیث التفاتی»مفهوم 

قرار داد و از این راه تأملات فلسفی خود را آغاز نهاد. پس حیث التفاتی عبارت اسـت از 

کـه یـک )یـا حالـاتی از امـور(. هنگامی ا بـژها، آگاهانه به سو، یک گیرِ، تجربهجهت

اسـت. در « قرـد،»ا، بـهشود، آن تجربه تجرچیز، بیان می« درباره»یا « از»تجربه با قید 

شوند. ادراک، حافظـه، تخیـل، این معنا، خیلی از تجارب آگاهانه ما قرد، محسوب می

 چیز،. « از»چیز، است یا « درباره» تفکر و احساسات ما در بیشتر موارد یا

کند. البتـه از نظـر و، ایـن اصـبلاح هوسرل تجربه التفاتی را یک کنش محسوب می

بـا ا، ا در بر ندارد، بلکه فقط به طور ساده عبارت است از تجربـههی  مفهومی از کنش ر

تـوان بـا تعیـین کیفیـت و مـادّه آن کـنش طـورکلی میویژگیِ التفاتی. یک کـنش را بـه

که چگونه قرد یک کنش و نیز این  شدتوصیف کرد. ماده قرد، یک کنش عینِ قرد

تـوان بـه دو ساز را می، عینیهاکند. بر اساس کیفیت قرد،، کنششود را تعیین میمی

شده )یا حالـاتی از امـور( بـه گروه تقسیم کرد: شهود، و دالی. در کنش دالی عین قرد

شود یا درباره آن گیرد، از آن سخن گفته میها و نمادها مورد ارجاع قرار میوسیله نشانه

http://ensani.ir/fa/article/journal-number/29033/%D9%81%D8%B1%D9%87%D9%86%DA%AF-%D9%BE%D8%A7%DB%8C%DB%8C%D8%B2-1371-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-11
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ا، دیگر د. گونهبرا، آگاهی حاضر باش« عین قردشده»آنکه خودِ شود، بیاندیشیده می

که از خلال آنها اعیان قردشـده بـرا،  ها، شهود، نام دارندکنشها هستند که از کنش

« گلدانی را که رو، میـز اسـت»که من مثلا  هنگامی ؛شوندمی« حاضر»یا « حاضرند»ذهن 

در آگاهی من حاضر است )در این مورد بـه « دیدن»بینم، خود گلدان در خلال کنش می

« اشیـا حاضـر اسـت در خـود شخرـی گلـدان خـودش حاضـر اسـت»ر،(. ل دیداشک

(Husserl, 1970, p. 538)ا، نیست که گلدان را به من جا نشانه. به این مفهوم که گلدان دراین

 شود. در مقابل من ااهر می« دیدار،»بازنماید، بلکه خودِ گلدان است که به شکل 

طورکامـل بـه آگـاهی آن است که هرگز بـهیِ عین ادراکی اما در نظر هوسرل ویژگ

کامل برا، آگـاهی حاضـر اسـت، آگـاهی تنهـا رطود. اگرچه یک عین بهشونمی« داده»

تجربــه ]جهــان  »آورد. ا، واحــد بــه تجربــه در مــیهــا، معینــی از آن را در لحظــهبخش

ی زیـرا وجـه واقعـا  مشـهود یـک چیـز، یعنـ ؛یز به همین شیوه انجام گرفته استخارجی ن

و نامشـهود آن را « دیگـر»رو، ما قرار دارد، همیشه و ضرورتا  وجه هوجهی از آن که روب

بینـی دهد محتوا، کم و بیش معین آن پیشکند و اجازه میمی به طور غیرمستقیم حاضر

دارا، ب عدهایی است کـه ادراک آنهـا  ا بژهکه درواقع ازآنجا. (091، ص 0910)هوسـرل، « شود

آید؛ یعنـی به ادراک در نمی طورکاملبههرگز  ا بژهدید سوبژه است، پس  منوط به زاویه

 سـیرِ  درون در کـه اسـت چیـز، همـان ادراک»گریـزد. بـرا، همیشـه از ادراک می ا بژه

 حـال در همـواره ادراکـی اکنـونِ  اسـت؛ سیلان در پیوسته خودش و است آگاهی پیوسته

 «آوردسـربرمی ا،تـازه اکنـونِ  همزمان و است، قبل لحظه از بعد، آگاهیِ  به شدنتبدیل

(Husserl, 1931, p. 130) ب عـد از شـیئی کـه بـه  هـر»دارد: یا همچنان که مرلوپـونتی بیـان مـی

کوتـاه اسـت در رونـدِ ادراکـی؛ بنـابراین آنچـه کـه  صرفا  درنگـی ،آیدمیادراک ما در

-Merleau)« ربایـددقیقا  همان چیـز، اسـت کـه از دسـت مـا می ،سازدرا می یئیواقعیتِ ش

Ponty, 1961, p. 233) . 

 ها،یـهراه را بـرا، نظرادراک و آگـاهی،   و، دربار ،و آراپدیدارشناسی هوسرل 

کیـه جدید فلسفی در زمینه معرفت باز کرد. هایدگر که خود از شاگردان هوسرل بود با ت

ر، گسـترش ها، دیگـمفهوم معرفت را به حوزه ،توسعه داده بود بر مفاهیمی که هوسرل
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بـازنمودِ کارآمـد و »کرد که در نظـر و، از  ارائهرا « معرفت»داد و از این راه مفهومی از 

از معرفـت، در تجربـۀ  و نخستین تر است. و، بر آن است که این مفهومِ کهناصیل« رسا

بـه همـین دلیـل هایـدگر  ؛ا، اسـتشود که زمینۀ معرفت گـزارهیافت می« معرفت» کهنِ 

ا، کـه در آن یـک یعنـی تجربـه ؛نامدمی ((uncovering تجربه را کشف یا آشکارساز،

و برا، آگـاهی بـه  (Heidegger, 1962, p. 171) «سازدخودش را برا، خودش آشکار می» ا بژه

اسـاس ایـن معرفـت ادراکـی کـه یـک  شود. برا، نمونـهعنادار آشکار میمنزلۀ چیز، م

منزلـۀ درخـت در به ا بـژهایـن « نمود ادراکـیِ »همان  ،در مقابل من ایستاده است« درخت»

ــل مــن اســت. آن عنرــر کلیــد، کــه موجــب می ــهمقاب ا، شــود ادراکِ درخــت تجرب

گیر، نیـز شـکل .ا، در مقابـل مـن نیسـتسبز و قهوه هاییفهم سایه ،بخش باشدمعرفت

آشکارشـدنِ  باشـد؛ بلکـهحسـی نمـیا، ناگهانیِ یک بـاور دربـار  درخـت در پـی داده

کنـد؛ یعنـی درخت است که معرفتی ادراکی را به حالتی قاطع ایجاد می« منزلۀبه»درخت 

هـا، هـا و گزارهبینیدقیقا  همان عنرر شناخت که درختی موجود است. تقریبا  همۀ پیش

ا، را «منزلـهاهـور به»باشـند. هایـدگر چنـین می« منزلـۀاهـور به»مربوط، تالیِ همین امرِ 

 (Heidegger, 1962, p. 182)« فهمی اولیـه»که  (Heidegger, 1962, p. 201)نامد می« منزلۀ نخستینبه»

 آورد.کند، برا، آگاهی فراهم میاز آنچه را که فرد تجربه می

؛ شـودنامیـده می (clearing)سـاز، روشن ،ساز، ]یا کشف ن این تجربۀ برهنههمچنی

« شوندآیند و برا، آگاهی قابل فهم میدرمی از تاریکی به اشیا»تجربه، از طرید این زیرا 

(Heidegger, 1962, p. 171)واقـع خـود را بـر در ،شودساز، آشکار می. آنچه که در این برهنه

از نظـر هایـدگر معرفـت حاصـله در معنـا، نخسـتینِ  روازاین ؛داردمی« گشوده»آگاهی 

 گفتنـیشـود. )کهن( آن به شکل چگونگی گشـودگیِ اعیـان بـرا، آگـاهی فهمیـده می

است که یکی از انتقادها، اصلی هایدگر به افلاطون و فلسفه منتج از آرا، و، ایـن بـود 

بـر آن بـود کـه  بودنـد. هایـدگر که افلاطون و پیروانش مفهوم حقیقت را اشـتباه فهمیـده

ها، بنیـاد، فلسـفه کنـد کـه بـرا، پرسـشسنت فلسـفی غربـی بـا ایـن فـرز آغـاز می

کـه از زمـان دهد که بخش اعظـم کارهـایی هایی درست وجود دارد. و، نشان میپاسخ

ــده ــام ش ــاطون انج ــان  افل ــت»هم ــرورت جس ــخ« جووض ــافتنِ پاس ــحی  و در ی ها، ص
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یـن آنهاست. هایـدگر مخـالف ا« یافتن»پس از ها ها، موافد و مخالف آن پاسخاستدلال

و، از آغـاز نوشـتن  .اسـت «دریافت و فهـم درسـت آن»عقیده بود که حقیقت به معنا، 

که هدف فلسـفه  بود احیا، این اندیشهدر پی و در همه دوران فکر، خود  هستی و زمرن

 the) «آن درستی ادراک و تردید»باشد. افلاطون حقیقت را « ساز،کشف یا برهنه»باید 

correctness of apprehending and asserting) دانسـتمی (Heidegger, 1998, p. 177) امـا ،

هایی نامیـد؛ هسـتندهمی (disclosure of beings)ها آشکارسـازِ، هسـتنده»هایـدگر آن را 

رو هایـدگر ازایـن؛ (Heidegger, 1998, p. 144) «شـودز طرید آنها گشـودگی آشـکار میکه ا

 دانست. اساسا  زبان فلسفه را در وایفه اریف کشف جهان نابسنده می

پـذیر نزد هوسرل و هایدگر، مفهـوم معرفـت عـاطفی امکان با توجه به مفهوم معرفت

اطـف و احساسـات بـدانیم، بـه طـور قبـع عو« گشـودگی»شود. پس اگـر معرفـت را می

 بـه» واطـف اسـت کـه اشـیادر احساسـات و ع«. گشـایندمی»را بر ما  چگونگیِ بودن اشیا

شوند. حجـم بسـیار، از چنـین معرفتـی از خلـال احساسـات، این یا آن آشکار می« ۀمنزل

هـا، زیباشـناختی )زیبـایی و از جملـه ارزش ـ نـامیممعرفتی است که معمولـا  ارزش می

ارد، از لـذّت و درد( و مـوهـا، سـودمند، )زشتی(، ارزش اخلاقی )خیر و شـر(، ارزش

ها مـورد نظـر هسـتند، معرفـت رو در همۀ موارد فوق هنگامی که ارزشازاین ؛این دست

را به منزلۀ این یـا آن  اشیاعواطف تنها  البتهها. ارزش« گشودگی»عاطفی عبارت است از: 

معین « موقعیتی»گشایند؛ بلکه در بسیار، از موارد عواطف این واقعیت را که فرد در نمی

ویژه با احساسـات عمیـد مـا رو، سازند. این امر بهآگاه آشکار می  دِ سوبژبر خو ،است

 دهد. می

نامـد. می« حـال و هـوا»هایی از چنین احساسات عمیقی همان است که هایدگر نمونه

 روازایــن ؛گشــایدمحــیط پیرامــون و حالــات ذهنــی شــخص را بــر و، می« حــال و هــوا»

نیستند، بلکه آنها امور، التفـاتی هسـتند؛ آنهـا « سیها، حداده»هایی از عواطف تنها پاره

« دربـار »که عواطف  ا؛ به این معنروندموجود در جهان نشانه می ،اشیابه سمت جهان یا 

هسـتند کـه جهـان و « قرـدهایی»نـد. احساسـات و عواطـف موجود درآن ،اشیاجهان و 

با هم ن و سوبژه هر دو سازند. جهامی« آشکار»خیزند که قردها از و، برمی را ا،سوبژه
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جهـان(  ـ در ـ سـوبژه آن چیـز، اسـت کـه هایـدگر )وجـود، زیـراشوند؛ گشوده می

(Dasein) محیبـی کـه و، در آن زنـدگی ـ  نامد. وجود، که در شـبکه روابـط بینـامی

کند، گرفتار آمده است. سوبژه و محیط پیرامون و، با هـم یـک موقعیـت را تشـکیل می

خـود آن موقعیـت بـرا، « گشـودنِ »نند ادراک و تعقل قـادر بـه دهند و عواطف، همامی

انـد ناپـذیر یـک موقعیـتها، تفکیککه جهان و سوبژه هر دو سویهزآنجاسوبژه است. ا

شوند. این گشودگی موجب شـناخت و بر هم گشوده می ،که قرار است با هم فهم شوند

و تجربـه را بایـد در مفهـوم  شناخت»کند طور که شوتز عنوان میالبته همان .تجربه است

هـا، بلکـه هـا و داور،یعنی دکارتی آنها فهمید که نه فقط ادراکات و برداشـت ،گسترده

 .(01 ص ،0970 )شوتز،« گیردها و جز آن را در برمیبافییا، خیالؤاراده، احساسات، ر

تنها یکی از انواعِ احساسات و عواطف است که جهـان و سـوبژه را کـه « حال و هوا»

ا، کلـی معبـوف به شیوه« حال و هوا»که کند. در همان حال ن است گشوده میدر جها

عواطـف )امیـال، عشـد، تنفـر، خشـم، امیـد و ...( ممکـن اسـت  دیگرستند، ه« جهان»به 

ها، خاص و روشنی داشته باشند. باید دقت داشت هرچنـد عواطـف در ایـن مفهـوم ا بژه

خـودِ  ولـیشـوند، هایی التفاتی تلقـی مـیکنش ،ها، آن هستندا بژهجهان یا « دربار »که 

« کنش»شود؛ بلکه این معرفت بخشی از یک حاصل کنشی قرد، محسوب نمی معرفتِ 

کردن همان معرفت یا شـناختن اسـت و در معرفت عاطفی، احساس توان گفتاست. می

 ورز،.نه تأمل و اندیشه

 . عشق2

 ،اهمیـت بسـیار و عواطف، عشد و حالات عاشقانه ها، مختلف احساساتدر میان گونه

آنکـه شـخص مجبـور باشـد بی ،«قلب فرد را پ ر کنند»توانند دارد. احساسات عاشقانه می

 روازایـن ؛آورد و یـا و، را تخیـّل کنـد یاد آگاهانه به محبوب خویش فکر کند، او را به

معرفـت »این نیسـت کـه  معرفت عاطفی، معرفتی غیرکلامی و غیرحسی است. البته منظور

مسـتقل از  مبلـدطور بهباشد و یا عواطف حساسات نمیهرگز شامل واژگان و ا« عاطفی

دهـد، لزومـا  توان گفت آن کنشِ عاطفی که معرفت را بروز میاند؛ بلکه میزبان و تعقل

http://ensani.ir/fa/article/journal-number/29033/%D9%81%D8%B1%D9%87%D9%86%DA%AF-%D9%BE%D8%A7%DB%8C%DB%8C%D8%B2-1371-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-11
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 دربردارند  کنش بیانی یا عنرر احساس ماد، نیست.

، «غیرقرـد،»هـا، زیـر اسـت: را، ویژگیمعرفت عاطفی دا گفته،پیشمبابد بحث 

شـوند کـه معرفـت عـاطفی بـه ها، مزبـور موجـب میویژگی«. حسیغیر»و « غیرکلامی»

الگویی ممکن برا، معرفت عرفانی تبدیل شود. این الگو خـود سـه ویژگـی فـوق را دارا 

باشد. این حقیقت که معرفت عرفانی معرفتی غیرکلامی و غیرحسی اسـت، بسـیار، از می

شـهود »را بر آن داشته تا باور کننـد کـه معرفـت مزبـور شـامل نـوع خاصـی از  لسوفانفی

ــانی ــور را متفــاوت از قرــدها و فعالیت« عرف ــی معرفــت مزب ــانیاســت؛ یعن ا، هــا، عقل

شـاید « شـهود»د که ایـن نمندیم. برخی حتی برآنز آن بهرهدانندکه ما به طور معمول امی

در اختیار داشتن مفهوم معرفـت عـاطفی، دیگـر  با .(See Alston, 1991)باشد « ادراک»نوعی 

توان بـا اسرارآمیز را برا، فهم عرفان فرز کنیم، بلکه می« شهود»نیاز، نیست که نوعی 

مند، از مفهوم معرفت عاطفی به مفهوم بهتر، از معرفت عرفانی برسیم که خـود بـر بهره

چـون مـاکس شـلر را بـه همفکرانی ها، احساسی ما استوار است. همین امر توجه متشیوه

 خود جلب کرده است. 

. سـب  0. سـب  ملمـوس؛ 0کند: شلر احساسات ما را به چهار سب  متفاوت تقسیم می

هـایی . سـب  روحـی. منظـور شـلر از احساسـات ملمـوس همان4. سب  روانـی؛ 9حیاتی؛ 

ق پـا. منظـور از : درد در ناحیـۀ سـااننـدم ؛هایی خاص از بدن تعلد دارنـدهستند که به محل

آنکه محـل خاصـی از بی ؛طورکلی به بدن تعلد دارنداحساسات حیاتی آنهایی هستند که به

بـه  نیـز« احساسـات روانـی»خسـتگی و هیجـان.  انند:بدن را بتوان برا، آن مشخص کرد؛ م

احساسـات »دارند که به جا، بدن به روان تعلد دارند؛ مانند: شاد، و غـم.  اشاره احساساتی

گیر، هایی هسـتند کـه نقـاط خاصـی از زنـدگی فـرد را جهـتهماننیز  نزد شلر« نیروحا

 .(Scheler, 1973, pp. 328-344)طورکلی است آنها به هستی و وجود فرد به  اند، بلکه اشارنکرده

؛ کننـددهـد کـه احساسـات در سـبوح مختلفـی عمـل میبند، شـلر نشـان میتقسیم

، نظر عاطفی در یک سب ، احساسی منفی داشته باشـدکه ممکن است فرد، از طور،به

ها، دوگانـه را حـل در سبحی دیگر احساس مثبت. ایـن امـر پـارادوکسِ احسـاس ولی

توانـد از نظـر مثلا  اینکه چرا فرد، در آن واحد شاد و غمگین باشد. شـخص می ؛کندمی
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رسـند، حال در سب  روحی و دینی احساس شـعف و خعیندر ولی ،جسمانی رنج ببرد

 فی و احساسـیتوان ژرفا، زندگی عـاطا، از عواطف را می«لایهلایه»کند. چنین ساختار 

. ژرفـا، خـاص اهـا، متفـاوت تعلـد دارنـدد. پس سبوح متفاوت احساسات بـه ژرفینام

با ژرفا، زندگی عاطفی مبابقت دارد. ما سبوح متفاوت احساسات را در ژرفـا، « نفس»

 ژرفــا، کمتــر، کــه احساســاتی کــه چنان ؛کنیممــیمتفــاوتی از هســتی خــویش تجربــه 

 احساسـات عمیـد، هسـتی مـا  نـد.گذارستی ما تـأثیر میها، سبحی هرویهبر تنها  ،دارند

 ســت کــه ما« بــاطن»بخشــی از  گــویی ؛کننــددر ژرفــا، بیشــتر، لمــس می تشــدّ بــا را 

از « ز،مرکـ»کنیم کـه گیرد. ما در ژرفا، باطن خویش احسـاس مـیتحت تأثیر قرار می

که هستی ما برا، زیستنی اصیل و معتبر نیازمند اسـت تـا  ا،گونه؛ بههستی ما اقامت دارد

رو، احساسـات ازایـن ؛از خلـال احساسـات ژرف در تمـاس باشـد« هستۀ مرکـز،»با این 

ها، نـاتوان از احساسـات کننـد و انسـانتوصـیف می« از اعماق قلـب»اصیل را با عبارت 

شـان نامند و برآنند کـه چنـین افـراد، هرگـز بـا خـود حقیقیمی« سبحی»عمید را افراد 

 تماس ندارند.

شـود؟ آیـا ایـن احساسـات فقـط احساسـاتی اما چگونه چنین ژرفایی از نفس فهم می

شناختی دارنـد و بـا شـیوه وجـود مـا بـه منزلـه افـراد هستند یا آنکه اهمیتّ هستی« ذهنی»

ویژگی چنین احساسـات ژرفـی ایـن اسـت کـه بـا انسانی مبابقت دارند؟ مبابد نظر شلر 

کـه در جهـان  هـر چیـز،»؛ گـویی کـه احساسـات در شـوندتمامیت هستی ما تجربه می

دهـد: کنند. شلر توضی  مینفوذ کرده، در خود غرق می« درونی و بیرونی ما داده هستند

. تنهـا از کننـدمان برآورده میاین احساسات کلیتّ هستی و جهان را برا، هستۀ مرکز،»

بختیم یا ناامید. مبابد طبیعت این احساسات، این احساسـات یـا اصـلا  آن پس ما یا خوش

 ؛(Scheler, 1973, pp. 343-344)« کننـدشـوند، یـا تمامیـت هسـتی مـا را تسـخیر میتجربه نمی

ما را لمـس کنـد؛ یعنـی زمـانی کـه « ژرفا،»زمانی یک احساس عمید است که  روازاین

دهـد و همـۀ ا، گسـترده و فراگیـر تحـت تـأثیر قـرار میی مـا را بـه شـیوهتمامیتّ آگاه

بختـی احسـاس دهد. گاهِ خـوشها، فکر،، احساسی و عملکرد، ما را رنگ و بو جنبه

آینـد و مـا پـر از رخدادها مثبت به نظر می رسند،تر به نظر میروشن کنیم، امورسرور می
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چیـز رسند؛ همـهاشیا تیره و تار به نظر میی، بختانرژ، هستیم. در ناامید، برخلاف خوش

 نادرسـتی نـداریم. همـه چیـز از نظـر فـرد ناامیدکننده است و ما انرژ، لازم برا، زندگ

کـه گشـاید: از آنجارود. مشـاهدات شـلر راه را بـرا، اتخـاذ اسـتنباط زیـر مـیپـیش مـی

فا، نفـس کـه بـا کنند، ژرعواطف ژرف آنهایی هستند که در تمامیتّ هستی ما نفوذ می

ژرفا، عواطف مبابد است، چیز، جز همـان درجـه از تمامیـّت هسـتی مـا کـه در یـک 

 شود، نیست.احساس درگیر می

دربار  لـذّت  1هنر ب  منزلۀ تجربی ا، مشابه دارد. در اثر و، با عنوان جان دیویی مشاهده

اس و د تمـها ممکـن اسـت از طریـلـذّت»و سعادت و تفـاوت آنهـا چنـین آمـده اسـت: 

نج را نباید خـوار هایی در جهانی پر از درد و رچنین لذّت .تحریک ترادفی حاصل آیند

 ند. آنها از طرید تکاملی که به اعماقسعادت و سرور چیزهایی دیگر ولیو حقیر شمرد، 

تکـاملی کـه سـازگار، کلیـّت وجـود مـا بـا شـرایط  ؛آیندرسد به وجود میهستی ما می

نیز دیویی احساسات ژرف را با احساساتی که  در اینجا (Dewey, 1934, p. 175). «استهستی 

کند. و، همچنین احساسـات ژرف مـا را در ارتباط هستند، تعیین می« کلیتّ وجود ما»با 

ــۀ آنهــایی می ــه منزل ــا ب ــد کــه ب ــتِ هســتی مــا»دان ــاط« موقعی د. رویکــرد و هســتن در ارتب

کـه بـه « جهـان ـ در ـ موجود،»هایدگر به منزلۀ « دازاینِ »دیویی با مفهوم  ها،اصبلاح

از « موقعیـت»پرتـاب شـده، مبابقـت دارد. در اینجـا اصـبلاح « وضعیتی از هستی»درون 

متعلد به محیط خارج از دازاین باشـد؛ تنها ی به معنا، چیز، نیست که منظر پدیدارشناس

توان مـرز سازند و نمیزاین و جهانِ و، با هم میاست که دا بلکه منظور موقعیت زیستی

رو، ژرفـا، تمامیـّت نفـس عبـارت اسـت از میـزان ازایـن ؛مشخص بین آن دو رسم کرد

کـه احساسـات سـبحی حالیدر ؛شـودیت فرد کـه در عواطـف گشـوده میتمامیت موقع

 ا، ناقص و موقت آشکار سازند، عواطف عمیدممکن است موقعیت زندگی مرا به شیوه

 ا،موقعیت و وضعیت هستی مـرا بـه شـیوه ،نامدمی« حال و هوا»مانند همانی که هایدگر 

نامـد، بـر شـخص می« دلهـره»آنچه را کـه هایـدگر ؛ برا، مثال کندکلی و جامع افشا می

                                                           
1. Art as Experience. 
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وجود، آزاد و مختار است کـه هنگـام مواجهـه بـا امکانـات « نفس»سازد که آشکار می

خـودِ »کنـد. انتخـاب ایـن دلهـره را در خـود احسـاس میمتفاوت و تقبل مسئولیت با هر 

باشد و این وضـعیت در ساختار یا شرایط بنیادین زیربنا، کلیتّ زندگی فرد نیز چنین می

شود کـه اگـر سـرکوب یـا فرامـوش نامیم آشکار میمی« دلهره»که ما « حالت ذهنی»آن 

کنیم تجلـّی نیم و عمـل مـیبیها، متفاوتی کـه مـا امـور را مـیشود، قدرتمندانه در شیوه

 . (Heidegger, 1962, pp. 228-235) «کندمی

ــه و تحلیل ــابد تجزی ــین مب ــی همچن ــان ویژگ ــی هم ــدِ حقیق ــونتی، عش ــا، مرلوپ ه

بر کلیتّ وجود ما را دارد. در عشد کاذب یا موهوم که احساسـی سـبحی « تأثیرگذار،»

دگی ما را تحت تـأثیر اقص زنا، ناست، تأثیر حاصل تأثیر جنبی است. این عشد به شیوه

آورد یـا ثلا  تا حد، فرد را هنگام دیدن معشوق و محبـوب بـه هیجـان مـیدهد؛ مقرار می

ا، از عشـد دارد تا اوقاتی را با و، بگذرانـد. امـا شـخص بـیش از ایـن بهـرهو، را وامی

ند  فرد هایی از زندگی گذشته و آیبخش زیرا ؛کاملا  تحت تأثیر آن نبوده است»ندارد و 

هایی دیگـر کنـار مرـلحت شهایی در دروننگرانی به دلیل و گریزداز استیلا، عشد می

  .(Merleau-Ponty, 1962, p. 387)« شوندمیگذاشته 

 نیازعشد ز اوصاف خدا، بی

 

 عاشقی بر غیر او باشـد مجـاز 

 (170بیت ،، دفتر اول0978، )مولو،  

 د.گذارتأثیر میهستیِ شخص بر اما عشد حقیقی بسیار متفاوت است. این عشد 

ــنگ بی عشــد ــرار بیش  ســکونق

 

 چون در آرد کل تن را در جنـون 

 (0807بیت ،، دفتر اول0978، مولو،)  

 هرچه جز عشد است شد مأکول عشـد

 

 دو جهان یک دانـه پـیشِ نـول عشـد 

 ( 0700بیت ،، دفتر پنجم0978، مولو،)  

ا، بلکـه بـه شـیوه ،کنـدا، متفـاوت درک میتنها امور را به شیوهین عشد نهفرد در ا

ها، زندگی خـود را بـه پردازد و یا حتی برنامهدگرگونه به تغییر عادات زندگی خود می

ا، متفـاوت و را به شیوه دهد. اکنون شخص گذشته، حال و آیندهخاطر معشوق تغییر می

هـا، سـوبژه در تمامیـت عشـد حقیقـی همـۀ نگرانی»کنـد. با عبف به معشوق تفسیر می
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حقیقی، بـه منزلـۀ احساسـی  عشد .(Merleau-Ponty, 1962, p. 387)« خواندفرامیوجود و، را 

کند و آن تأثیر وضعیت زندگی او را بـه یعمید، ژرفا، فرد را با لمس کلیتّ و، متأثر م

کند. دلهره و عنوان فرد، با گرایش خاص و وفادارِ، کامل به شخری دیگر آشکار می

اند که از خلال آنها ما با ژرفا، خـویش عشد تنها دو مورد از عواطف و احساسات عمید

ر، تبـدیل بـه ابـزا ،هایی فهـم شـوندشویم. اگر عواطف عمید در چنین وضعیتآشنا می

 تر از خود رسید.توان از طرید آنها به معرفتی عمیدشوند که میمی

عشـقی  ؛گاه تام عشد انسان به امر مبلـد بـدانیماگر عرفان و سلوک عرفانی را تجلی

کـه التفـات عاشـقانه  نـیمادعـا ک یمتوانکند، میکه تمامیت وجود، سالک را تسخیر می

  یدر سـخنان عارفـان و سـالکان متجلـ یالتفـات یاسـت کـه بـه زبـان یتوجه عـاطف تینها

   :شده است

نکته را  نیبنگرد، ا اتیاعمال و ادب ن،یبه تد زیبه دقت به زبان عرفا و ن یاگر کس

هسـتند؛ بـه همـان معنـا کـه هوسـرل و برنتـانو مبـرح  یکه غالبا  التفات ابدییدر م

دو، طرفدارشـان  نیـا یعیالببمابعـد تـرِ یساختند. اگرچه من به لحاظ مواضع کلـ

به مـا  راینفسه آموزنده است؛ ز حدیف ،یآنها درباره زبان التفات ،هابحث ستم،ین

 دها،یـهـا، اموجوها، طلبهمچـون جسـت یخاصـ راتیـکـه تعب دهـدیتذکر مـ

 برنتانو که گونهها و آرزوها آنها، خواستهیافته ،هابودنیباورها، انتظارات، در پ

 .(050، ص 0989 )انزلی،هستند « در خودشان ئیشی»متضمن  گویدمی

 به معرفت از طریق عشق دستیابی. 3

دهـد ها، پدیدارشناختی فوق به ما اجاز  دستیابی به الگویی از معرفت عـاطفی میتحلیل

معرفـت را  توان آن را معرفت حاصل از عشـد نامیـد. چهـار مشخرـۀ اصـلی ایـنکه می

 برشمرد:چه گفتیم توان با توجه به آنمی

ا، هسـتند در ۀ دوجانبـهرا کـه در ارتبـاط عاشـقان« دیگـر،»و « خود». این معرفت، 0

 ؛گیردبرمی

 ؛رسدمی« دیگر،»عرفتی همدلانه از ، به م«دیگر،»از خلال تجربۀ عشد به  نفس .0
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 از شــود کــه عشــد مشــابهی را ســبب می ،و معرفــت همدلانــه« دیگــر،». عشــد بــه 9

ــه ســمت دیگــر، برم« نفــس» ــزدیب ــن راه نفــس خویشتن خی ــر، شناســی ژرفو از ای  ت

 ؛کندحاصل می

ویژگـی  ،آینـدکه از خلال عشد با هم به تجربه درمیپس از آن« دیگر،»و « نفس. »4

گذارنـد. عشـد و معرفـت نفـسِ پذیر، را بـه نمـایش میغریب و خاص کاملـا  برگشـت

بـه سـو، خـود « دیگـر،»دقیقـا  هماننـد عشـد و معرفـت « دیگر،»حاصل از رویکرد به 

از یکدیگر قابل تمییز نیستند و در وحدتی عاشقانه و پویا تجلیّ « دیگر،»و « خود»است. 

شناسـانه شود دارا، ساختار خویشتنیابند. این معرفت که از خلال عواطف حاصل میمی

 سازد.است و معیار کثرت در وحدت را برآورد می

 اسرار خداست عشد اصبرلاب  ها جداستعلت عاشد ز علت
 (005بیت ،، دفتر اول0978، مولو،) 

اسـت. « دیگـر،»و « خـود»شـباهت میـان  ،اولین عنرر مهم برا، الگو، معرفتـی مـا

شـود تـا وارد روح آمـاده می ؛ زیـراشرایط و وضعیت روح و خدا نیز همین است واقعدر

اتحـاد و ی عرفـانی هـدف نهـاییِ زنـدگ ونحوز  معرفت و شناخت صفات خدا شود. چ

همــین خاصــیت  شــود. درواقــعمی ســت کــه در آن روح خــدایییگــانگی بــا خدا

 ؛شــودبخــش عشــد اســت کــه موجــب ایجــاد شــباهت میــان روح و خــدا میدگرگــونی

شـدن کند. این فرایند الهیا، که روح در تمام اهورهایش به منزلۀ خدا اهور میگونهبه

« شـب تاریـک»آید که آن را در اصـبلاح از خلال فرایند تعلید و محرومیت به دست می

بـر عشـد ش م عرفـاننامند. همین مفهوم را مولو، که همچون دیگر صوفیان تمـاروح می

 بازنموده است:  مثنویدرستی در به ،حقیقی به خدا مبتنی است

 ســت هرچــه جــز عشــد خــدا، احســن

 

 ستا کندنست آن جاناگر شکرخوار، 

 کندن سـو، مـرآ آمـدنچیست جان 

 

 زدن دســــــت در آب حیــــــاتی نــــــا 

ــات  ــاک و مم ــده در خ ــد را دو دی  خل

 

ـــات  ـــد در آب حی ـــان دارن ـــد گم  ص

ــود  ــا صــد گمــان گــردد ن  جهــد کــن ت

 

 شــب بــرو ور تــو بخســدی شــب رود 

 در شـــب تاریـــک جـــو، آن روز را 

 

ـــل المت  ـــن آن عق ـــیش ک ـــوز راپ  س
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ــد ــب ب ــود در ش ــی ب ــس نیک ــگ ب  رن

 

 آب حیــــوان جفــــت تــــاریکی بــــود 

 (9989-9910بیت ،0978، مولو،)  

زدایـد. در فرایند شب تاریک روح است که خدا هر آنچه را کـه خـدایی نیسـت می

شود. در پایـانِ شود، اما دوباره بازساز، میفرایند، که در آن نفس فانی شده و نابود می

ها، خـود را از دسـت این شب سیاه است که روح پاک و تبهیـر شـده، همـۀ ناخالرـی

ــد. روح می ــداد ده ــه تع ــت ک ــوص اس ــاکی و خل ــادر از پ ــالتی ن ــه در ح ــن مرحل در ای

توانند به آن دست یابنـد؛ یعنـی روح بـه فضـایل، قـدرت و شمار، از سالکان میانگشت

یابد و تقریبا  گرایش خیرخواهیِ روح افزایش می ،کمال دست یافته است. در این مرحله

 شود:کامل و پاکیزه می

 شـدهر که را جامـه ز عشـقی چـاک 

 

 او ز حرص و عیـب کلـی پـاک شـد 

 (00بیت ،، دفتر اول0978، مولو،) 

 اسـت کـو چـون برفروخـتعشد آن شعله

 

 ه جـز معشـوق بـاقی جملـه سـوختچهر 

 (088بیت ،، دفتر پنجم0978، مولو،) 

منـد، از بهرهفقـط هنـوز فرصـت  و در این احوال روح بیشترِ فضایل خـدا، را دارد

یند خلوص و تبهیـر نـدارد. ایـن فضـایل تنهـا در تجربـۀ عرفـانی کـه اآنها را در خلال فر

روح در عشـقی  البتـهشوند. آشکار می طورکاملبهدارد برا، شخص شخص دریافت می

شـود. برد و با عشد به خدا از خلال سفر، عرفانی برانگیختـه میدوجانبه با خدا به سر می

 نتیجۀ یکسانی دارد: از سو، دیگر، وجود عشد دوجانبه میان روح و خدا

 عاشقی گر زین سر و گر زان سر اسـت

 

 رهبــر اســت عاقبــت مــا را بــه آن ســر 

 (000بیت ،، دفتر اول0978، مولو،) 

 شـش کـار نیسـتبا عشد را با پنج و 

 

 کـه جـذب یـار نیسـتمقرد او جـز  

 (0بیت ،، دفتر ششم0978، مولو،) 

گذارنـد و در حقیقـت اشتراک میرو، روح و خدا احساس عشد یکسانی را به ازاین
انگیزانـد. روح همین عشد است کـه خـدا را بـرا، آشکارسـاز، و تجلـی خـویش برمی

تـوان گفـت شود. پس میاکنون به آن عشد کامل که عشد به اتحاد است نزدیک میهم
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شــود و معرفــت صــفات خداونــد را وارد وحــدت عرفــانی می کــهگونهکــه روح، همــان
ا، با خدا قرار م اکنون شبیه خداوند است و در راببه عاشقانه دوجانبهکند، هدریافت می

ّ ونهَ ؛ خدا قوم»دارد.  ّ ه م  وَی حِب بسیار دوست دارد و آنهـا نیـز که آنها را  ]آوردمی[را  یی حِب
 .(04 ،)مائده« خدا را دوست دارند

 میل و عشد آن شرف هم سو، جـان

 

ـــدان  ـــون را ب ـــن یحـــب را و یحب  زی

 (4445بیت ،، دفتر سوم0978، مولو،)  

روح بــا خــدا « تســاو،»و « دوجــانبگی»، «کمــال»البتــه همــۀ آنچــه را کــه مــا دربــار  
نسبی هستند. وحدت روح با خدا هرگز در ایـن زنـدگی  ییاهگوییم، همگی اصبلاحمی

همیشـه جـا بـرا، پیشـرفت در  ااهرولی به ،دهددنیو، و حتی زندگی اخرو، رو، نمی
؛ را نبایسـتی در معنـا، مبلـد آنهـا فهمیـد هاتو عبار هاهست. این اصبلاحت این وحد

حالت وجود، روح و نیز عشد را کـه بـین روح و خـدا فعـال اسـت  هاحبلکه این اصبلا
ها را در عرفـان یـدگاهدیگـر در تفاوت نگـرش پدیدارشـناختی و دارند. همین امبیان می

 دهد. نشان می

 گیرینتیجه

راه را بـرا، پـذیرش و تحلیـل  ،ناختی به مقوله عشـد و معرفـت عاشـقانهنگرش پدیدارش

کنـد. در نگـرش و صـفات الهـی بـاز می بـه خـدا و اسـما حالات عرفانیِ مبتنی بـر عشـدِ 

نفس و خـدا بـر رو، سـوبژه بـر اسـاس حالـات « گشودگی» ۀعاشقانه، معرفت خدا مقول

تـدریج وارد وحـدت روح بهسـالک و خـدا،  ۀعاشقان ۀعاطفی و احساسی است. در رابب

و صـفات خـدا  ها، خود به معرفت اسـماشود و از این طرید به اندازه ارفیتعرفانی می

دهـد خوبی این ارفیت را برا، عشد نشـان میاشعار متعدد مثنو، مولانا به گردد.نائل می

دهـد. راز هستی و صـفات الهـی بـر رو، سـالک نشـان می« گشودن»و جایگاه آن را در 

دهند کـه در معرفـت خوبی نشان میعشد به  ها، و، دربارمولانا و سروده ها،یفتوص

ویژگـی  ،آینـدپس از آن که از خلال عشد با هم به تجربه درمی« خدا»و « روح» ،عرفانی

گذارنـد. عشـد و معرفـت نفـسِ پذیر، را بـه نمـایش میغریب و خاص کاملـا  برگشـت
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و « روح»بـه سـو، روح اسـت. « خـدا»همانند عشد دقیقا  « خدا»آوردن به حاصل از رو،

یابنـد. ایـن از یکدیگر قابل تمییز نیسـتند و در وحـدتی عاشـقانه و پویـا تجلـّی می« خدا»

شناسـانه اسـت و دارا، سـاختار خویشتن ،شـودمعرفت که از خلـال عواطـف حاصـل می

 سازد.می همعیار کثرت در وحدت را برآورد
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Abstract 

This paper seeks to account for, and analyze, the wisdom behind primary jihad 

(al-jihād al-ibtidā’ī). The essential question is: what is the philosophy behind 

primary jihad in Islamic thought? In response to the problem, intellectuals have 

proposed three theories. Some people account for primary jihad in terms of 

human natural rights; others account for it in terms of the divine right; and still 

others consider it as an implication of the transcendence of Islam over other 

religions. These three accounts of the philosophy of primary jihad are centered on 

“beliefs and doctrines,” maintaining that primary jihad aims to obliterate 

polytheism and spread monotheism. In this paper, I deploy an analytic-

documentary method to show that, besides these accounts, one might propose a 

fourth account, which I shall defend here. Unlike the three accounts in which 

combat with polytheism and non-divine beliefs are proposed as the philosophy 

behind primary jihad, this account concentrates on “conducts and actions,” taking 

the philosophy of primary jihad to be combat with immoralities and breaches of 

covenants. 
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 ؟محوری یا باورمحوریاخلاق

 حکمت جهاد ابتداییاز تحلیلی انتقادی 
 *رحیم دهقان سیمکانی

 88/83/8201تاریخ پذیرش:                 82/90/8201تاریخ دریافت:           

 چکیده
اساسی ایـن اسـت کـه فلسـفه یـا  پرسشتبیین و تحلیل حکمت جهاد ابتدایی است. این پژوهش در پی 

ه سـه نظریـه را بیـان لئن مسـحکمت جهاد ابتدایی در اندیشه اسلامی چیست؟ اندیشمندان در پاسخ به ایـ
رخی آن را بـر اسـاس اند؛ بدهکرجهاد ابتدایی را بر اساس حد طبیعی انسان تبیین  ۀاند. برخی فلسفدهکر

اند. این سـه نگـرش، در تبیـین تعالی دین اسلام بر دیگر ادیان دانسته ۀآن را لازم دیگر حد الهی و برخی
را محور قرار داده و هدف از جهاد ابتدایی را محو شرک و گسترش « باور و اعتقاد»جهاد ابتدایی  ۀفلسف

پذیرفتـه ژوهش که با روش تحلیلـی و اسـتناد، انجـام ها، این پاند. بررسیباور توحید، و الهی دانسته
توان از تبیین چهارمی نیز سـخن گفـت. ایـن ، میشدهیادگانه ها، سهدهد در کنار تبیین، نشان میاست

سـتیز، و مقابلـه بـا شـرک  کـه ایـد پیشـینتبیین چهارم که مختار نویسنده است، برخلاف سه رویکرد 
تمرکـز « رفتـار و عمـل»بـر محـور  ،کننـدحکمت جهاد ابتدایی مبرح می باورها، غیرالهی را به عنوان

 داند. ها میها و بدعهد،اخلاقیجهاد ابتدایی را مبارزه با بی ۀو فلسف داشته
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 مقدمه

احادیث نبو، همواره دستاویز برخی مخالفان بـوده حکم جهاد ابتدایی در قرآن و برخی 

تا از این طرید، اسلام را آیین خشونت و شمشیر معرفـی کننـد. ایـن در حـالی اسـت کـه 

آلـود از آن بـا حکم جهاد، بسان دیگر احکام اسلام، بنیان موجّهی داشته و تفسیر خشونت

رو ازایـن ؛ایی اسـتاد ابتـدحکمت جه تبییناسلام سازگار نیست. تبیین این مدعا نیازمند 

که حکمت یا مرلحت این حکم که نبـی  گرفتخواهد  پیله را ئپژوهش حاضر این مس

ی دهـد، تواند فرمان جهاد ابتدایمی 1فقیه در زمان غیبت، و یا ولیّ الهی یا امام معروم

 ر بـاب حکمـت جهـاد ابتـدایید هـا، مختلـف، تبیـینپرسـشچیست؟ در پاسخ به ایـن 

تحلیـل  ،کنـدمحور یاد میچه نویسنده از آن به تبیین اخلاقبررسی خواهد شد و سدس آن

 :له، لازم است دو نکته بیان شودئاز پرداختن به این مس پیشخواهد شد. 

ایـن بحـث  زیـراا، اسـت؛ جهـاد ابتـدایی کـار پیچیـده بار نخست اینکه پژوهش در

دن کرتنیـده دارد کـه مشـخصفلسفی درهـمی و چندلایه فقهی، اخلاقی، اعتقاد،، تاریخ

در این مقاله، تنها بر ب عد فلسفی این حکم تمرکز شده و  ها، آنها نیازمند دقتّ است.مرز

 حکمت جهاد ابتدایی است. مسئله اصلی، 

 جایگـاه مهـم بحـث جهـاد در اسـلام دلیـلنکته دوم ناار به پیشینه پژوهش است. بـه 

شـده اسـت. در  گاشـتهبا جهـاد ن بار ها، مختلف دریدگاهآثار قابل توجّهی از دکنون تا

موضـوع  امـا بـا رویکـرد فلسـفی بـه ایـن 2،پدیـد آمـدهخوبی  آثار نیزفلسفه جهاد  زمینۀ
                                                           

ق، ص 0409دانند؛ نظیر شـیخ مفیـد )مفیـد، را شرط نمی . برخی بزرگان، در حکم به جهاد ابتدایی وجود معروم1
ّ ـه چون آیـت نیز بزرگانیو امروزه  .(047-049، صص ق0459( و ابوصلاح حلبی )حلبی، 805 ا، خامنـهسـیدعلی الل

بی کـه مترـدّ، ولایـت امـر مسـلمین اسـت، در یالشـرای توسط فقیه جـامعیبعید نیست حکم به جهاد ابتدا»معتقدند 
 (.805ق، ص0404ا،، )خامنه« مرلحت آن اقتضا کند، جایز باشد، بلکه این نظر اقو، است صورتی که

نوشته نادیه حسـنی  الحرب فی الاستم ةُفلسف ؛، نوشته عبدالحافظ عبدربهالجهرد فی الاستم ةفلسف برا، نمونه، نک:. 2
 ر ،، سید قبب و حسن البنا دربامودود ،مشتمل بر آرا ، ترجمه سیدمحمود خضر،فلسف  جهرد در استمو  صقر
 الجهیرد و القتیرف فیی السمرسی  الهیروم  ؛سـید قبـبنوشـته  معرل  فی الطرهق ؛مودود،اثر  الجهرد فی سبمل الل  ؛جهاد

؛ نوشـته محمـدهاد، مفـت « جهـاد ابتـدایی در قـرآن و سـیره پیـامبر»چـون همنوشته محمد خیر هیکل و مقالاتی 
 نوشته حمید نـادر، قهفرخـی« ابتدایی در پرتو تحلیل مواجهه سلیمان با ملکه سبأنگرش تاریخی به تشریع جهاد »

 و... .
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معنا که تحقید در جهت تبیین حکمت جهاد ابتدایی باشد و به  پرداخته نشده است؛ بدین

 1.اشده پرداخته شده بزمینسفی در این تبیین رویکرد اخلاق فل

 معناشناسی جهاد. 1

، به معنا، بذل نهایت تـوان در قتـال بـا کفـّار و دفـع «جهد» ۀا، است از ریشواژه« جهاد»

؛ 989، ص 9جق، 0458)ابـن منظـور، آنها و یا مبالغه در کـار و بـه نهایـت چیـز، رسـیدن اسـت 

و  جهاد دعوت، جهـاد در مقابـل کفـّار که از آن به« جهاد ابتدایی» .(70، ص ق0458ابوجیب، 

اسـت و « جهـاد دفـاعی»مقابـل  در ،(095-001، صص تابی ،)اشراقجهاد تعرّضی نیز تعبیر شده 

ا، صـورت گرفتـه که از سو، آنها حملـهبدون این ؛آن دعوت کفار به اسلام است  انگیز

در اصـبلاح باشـد.  هـا وجـود داشـتهباشد یا بیم حمله آنها به وطن اسلامی یا بـه مسـلمان

، ق0458)ابوجیـب، فاّر بعد از دعوت ایشان بـه اسـلام ک یی باابتدای، مقاتلۀ یفقهی، جهاد ابتدا

 (009، ص 0، ج0971ثـانی، )شـهیدبرا، دعوت آنها به اسـلام با مشرکان  ابتدایی یا مبارزه (70ص 

با قـومی از  معرومبه اذن هدف نشر اسلام با ورزیدن در جنگ دیگر مباشرت بیانو یا به 

   .(99، ص ق0409)مرعی،  که آغازگر جنگ نیستند است کفاّر

 محورمت جهاد ابتدایی؛ رویکردهای باورحک. 2

کننـد، چنـد امـر را بـه عنـوان فلسـفه اندیشمندانی که از ایده جهاد ابتدایی دفاع می بیشتر

 در کمت این نوع جهـادکنند و اغلب جنبه عقیدتی را در راببه با حجهاد ابتدایی بیان می

 :پی گرفتتوان محور را در سه دسته میاین رویکردها، باور دارند.نظر 

 مستضعفان به اسلام پیام رسیدن برای مانع رفع و هاانسان حقوق احقاق .2-1

، ق0408)الزحیلـی، بخش از جمله حقـوق طبیعـیِ هـر انسـان اسـت دستیابی به حقاید هدایت

                                                           
تربیت سخن گفته شده و تلاش شده است تا در کنار جهاد دعوت، جهـاد تربیـت نیـز  البته در برخی آثار از جهادِ . 1

  (.09-00صص  ،تا، بیک: شدیدناست به ترویر کشیده شود ) ها، پیامبر بودهکه یکی از مجاهدت
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 ،)نحـلتحقد حیات طیبه برا، بشـر اسـت  سببپذیرش دین توحید،  زیرا؛ (089-080صص 

تسلطّ بر یک منبقـه،  با هدفا، از حاکمان و زورگویان رو اگر عدهازاین .(04 ،انفال و 17

ها حد دارنـد بـرا، دفـاع از ملتی را از این حد طبیعی منع کنند، افراد همان ملت یا انسان

و به مبارزه برخیزند. مبابد این نگرش، حکمـت  نندکحقوق انسانی علیه زورگویان قیام 

ــا ــه انبی ــت ک ــن اس ــدایی ای ــاد ابت ــوم ،جه ــان معر ــی و امام ــادرهماله ــتن، ب  شکس

هـایی را کـه تحـت حکومـت حاکمـان اـالم و محـروم از ها، طاغوتی، انسـانحکومت

در  بنـابراین، جهـاد عقیـدتی ؛(049-045، صـص 0940)فارسـی، عقاید حد هستند، نجات دهند 

 ،. در ایـن راسـتااسـتیافتن به باور صـحی  حقیقت دفاع از حقوق طبیعی انسان در دست

و یا جنگ پیامبر اسلام با سـران شـرک در مکـه،  و ابراهیم پیامبر اسلام شکنیِ بت

 هاست. نوعی دفاع از حقوق انسان

ع انسـانی اجتمـادر برخی تقریرها از این تبیین، هدف جهاد، دفاع از جوامع بشـر، و 

تحـت حاکمیـت  اجتمـاع؛ چـرا کـه اگـر (00-00، صـص 0971)آصـفی، نیز دانسته شده اسـت 

ساختن راه تعالی اجتمـاعی در ان باید جهت آزادساز، آن و هموارطاغوت باشد، مسلمان

چرا در راه خدا جهـاد »فرماید این رویکرد می با تأکید بر آن جامعه همّت گمارند. قرآن

 ،)نسـا « کنیـد)آزاد،( جمعی ناتوان از مرد و زن و کودک تلاش نمـی کنید و در راهنمی

هــا بــه حیــات انســانیت و رســاندن انســان ،اگــر احیــا»طباطبــایی معتقــد اســت  علامـه (70

هـم  یالکو هی  اش کنیمیجنگی تحمیل کنیم، تحمیل م شان موقوف شد بر اینکهانسانی

ننـده و باعـث کمعتقد اسـت جهـاد ابتـدایی زنـدهشان ای .(98، ص 0، ج0970)طباطبایی،  «ندارد

رک و دفاع از بنابراین مبارزه با ش ؛(99، ص 0، ج0970طباطبایی، )حیات اجتماعی انسانی است 

ردن آن اسـت و کـداندن روح به قالـب اجتمـاع و زنـدهبازگر ۀمنزلحد فبر، انسانیت به

نـد کها دفـاع و فبر، انسان ینونفار از حد قاکقتال با  بۀساخواهد به ویرو اسلام مازاین

بر این اساس، جهاد ابتدایی در حقیقت، دفاع از توحیـد و دیـن  .(90، ص 0، ج0970طباطبایی، )

 حد طبیعی انسان است. کالهی به عنوان ی

بلکـه آن را بـه  ،تبیـین جهـاد ابتـدایی نیسـت در واقـع ،این تبیین، اگرچه خوب است

 گرداند.می جهاد دفاعی باز
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 رفتن حق الهی و برپاساختن توحیدگ. 2-2

 ؛وجو کـردحد الهـی جسـت ا،توان حکمت جهاد ابتدایی را در استیفاز منظر، دیگر، می

نمایندگان خداوند بر رو، زمین هستند و کمترین وایفـه  به این بیان که پیامبران و ائمه

کـه در  آنها این است که از حقوق الهی محافظت کننـد. کمتـرین حقـوق الهـی ایـن اسـت

سراسر جهان پرستش شود، دینش حاکم شود و سخنش برتر شمرده شـود. اگـر کسـانی از 

عقـاب و عـذاب اخـرو،،  ی افـزون بـرقبول و رعایت این حد سر بـاز زدنـد، خـدا، تعـال

ن بخواهد که به جنگشان بروند، سرکوبشان کننـد ان و صالحامؤمناز تواند در همین دنیا می

حقوق الهی در این دنیا، گسترش توحیـد اسـت و  ترینمهم ن دیگربه بیا 1؛و عذابشان دهند

ضـرورت  اگـربه عنوان نمایندگان الهی و استیفاکنندگان حقـوق الهـی،  پیامبران و ائمه

توانند از این حکم اسـتفاده کـرده دستور جهاد ابتدایی دهند، می که برا، اقامه توحید ندببین

این اساس فلسفه جهاد ابتدایی، احقاق حد الهـی اسـت. و حد الهی را از مشرکان بستانند. بر

فرمایـد: تشـریع جهـاد بـه منظـور دین تعبیر کرده و می ،علامه طباطبایی از این تقریر، به بقا

زیـرا  ؛خواهند نور خدا را خاموش کننـدیاز شر دشمنان دین است که م یحفظ اجتماع دین

و مناسـک از میـان  هـاویـران گشـته عبادت یو مشاعر اله یهمه معابد دین ،اگر جهاد نباشد

تـوان گفـت مـی 2سوره حج 45با استناد به آیه  روازاین ؛(980، ص 04، ج0970)طباطبایی، رود یم

هـا، مراکز توحید، و عباد، الهی در برابر مراکز فسـاد و فحشـا از جملـه حکمـت ،احیا

 .(07، ص 0910)فاضل لنکرانی، جهاد ابتدایی است 

 ،)الظـالمی داشـتگونه بار ارزشی نخواهد هی  رویکرد، جهاد بدون مفهوم توحیددر این 

و هی  جنگـی بـدون تحقـد هـدف توحیـد و خداپرسـتی، مشـروعیت نخواهـد  (00، ص تابی

کنی شرک را به عنوان حکمـت جهـاد رو کسانی که ریشهازاین ؛(99، ص تابی ،)ابوعبیهّداشت 

                                                           
ب ه م   قاَتلِ وه م   . »1

ّ ه   یعَذِّ ؛ بـا آنـان پیکـار کنیـد تـا خداونـد آنـان را بـه دسـت شـما عـذاب داده و  بأَِیدِیک م   الل وَیخ زِهِم 
 .(04 ،)توبه« خوارشان کند

ّ هِ  وَ لوَ  لا دَف ع  ». 2 مَت  صَوامعِ  وَ بیِعٌ وَ  الل دِّ ؛ اگر خدا )رخرـت جنـگ ندهـد الناَّسَ بعَ ضَه م  ببِعَ ضٍ لهَ  صَلوَاتٌ وَ مَساجدِ 
ها و مسـاجد، کـه در آن ها و دیرهـا و کنشـتهمانـا صـومعه ،بعضی از مردم را به بعض دیگر نکنـد و( دفع شرّ 

 .(45 ،همه خراب و ویران شود )الحج ،شود)نماز و( ذکر خدا بسیار می
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َّ » کنند و به آیهابتدایی مبرح می فتِ نةٌَ؛ با کفار جهـاد کنیـد تـا فتنـه و  لا تکَونَ  یوَ قاتلِ وه م  حَت

، ص 0910)فاضـل لنکرانـی، کننـد اسـتناد مـی (91 ،؛ انفال019 ،)بقره« فساد از رو، زمین برطرف شود

مدافع این تبیین برا، فلسفه جهاد هستند. البته برخی فتنه در این آیـه را بـه معنـا، کفـر  ،(07

 ؛050، ص 0، جق0454)ســیوطی، انــد و برخــی بــه معنــا، شــرک دانســته (904، ص 0، ج0994)قرطبــی، 

در هـر صـورت بحـث نـاار بـه اعتقـاد  ولـی (001، ص ق0459؛ مروارید، 90، ص 0، ج0970طباطبایی، 

 کند. و نوعی تبیین باورمحور از جهاد ابتدایی را بیان می است

 اسلام بر دیگر ادیان برتری .2-3

دیگر، است کـه حکمـت جهـاد ابتـدایی  وضوعدین اسلام، مبرتر، لمه حد و ک ،اعتلا
ف لَ کلمَِةَ الذَِّینَ کجَعَلَ »چون هماز آیاتی  است و این مبلب دانسته شده ّ وا  الس  لمَِـة  کوَ  یفرَ 

ّ هِ هیِ  « دد و ندا، خداست که مقام بلند دارخداوند ندا، کافران را پست گردانی ،ال ع ل یاالل
هِرَه  »؛ (45 ،)التوبه ینِ  یعَلَ  لیِظ  )الرـف: « ها غالب گردانـدتا آیین اسلام را بر همه آیین، لهِِّ کالدِّ

لاَم  یع ل و وَ لاَ یع لَ » هایی مانندو روایت (1 کند و هرگز چیـز، اسلام علو پیدا می، عَلیَه یال إِس 
ایـن روایـت در  تنباط اسـت.قابل اس (994، ص 4، جق0409بابویـه، )ابن« کندبر آن علو پیدا نمی
ّ ه  للِ  »تفسیر آیاتی چون  عَلَ الل منِیِنَ سَـبیِل ا یافِرِینَ عَلَ کوَ لنَ  یج  اجـازه  ؛ خداونـد هرگـزال م ؤ 

نشـان  آمده اسـت و (045 ،)النسا  «بر مؤمنان داشته باشند ،امترین سلبهکافران که کنداده 
مسلمان به اعتبار اسلام و ایمانش، نبایـد تحـت سـلبه غیرمسـلمان واقـع شـود  که دهدمی

. مبابد این رویکرد، ازآنجاکه دیـن (041، ص 07، جق0455، ی؛ خوی47، ص 91، جق0459)مجلسی، 
بخشـیدن بـه باشد، جهاد ابتدایی برا، خوارساختن باطل و عـزّت برترین حد همواره باید

سـاختن اهـل کتـاب بـه دارامـه حـد روا خواهـد بـود و ولک ،به منظور اعتلـا دین حد و
عـزّت و عظمـت اسـلام و ذلـّت  رو.ازایننیز از همـین بـاب اسـت (9 ،)التوبه جزیهپرداخت 

 .(07، ص 0910)فاضل لنکرانی،  1ها، جهاد ابتدایی استشرک از دیگر حکمت

                                                           
ّ ه هی العلیا ةالجهاد مقروده أن تکون کلم». به تعبیر ابن تیمیه 1 و « یافتن سـخن الهـی اسـت؛ هدف از جهاد، تعالیالل

ّ ه تعالی فیظهر دین»یا به تعبیر برخی دیگر  ّ ه تعالی علی سائر الادیانالمقرود بالقتال الابتدائی أن یکون الدین لل ؛ الل
 .(001ق، ص 0401)السحیمی، « یافتن دین اسلام بر سایر ادیان استمقرود از جهاد ابتدایی، تعالی
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هـا، تبیـینحکمـت جهـاد ابتـدایی بیـان شـد. البتـه بـار  تا اینجا سه رویکرد کلیّ در

با نگـاهی پدیدارشناسـانه، نمونه، مونتگمر، وات  کرد؛ برا،توان ارائه دیگر، را نیز می

جلــوگیر، از هــدر رفــتن نیــرو، بــرا،  دانــد کــه پیــامبرحکمــت جهــاد را ایــن مــی

با این  .(11، ص 0980)وات، د کرنشدن جامعه، جهاد را وضع متلاشیی امّت خود و یجنگجو

گرایانـه آن در جامعـه عرـر وحـدتدر کـارکرد د حکمـت جهـاد را کوشمی و،بیان، 

تبیین کند. البته تروّر ایشـان از حکـم جهـاد، ترـوّر دقیقـی نیسـت. او مفهـوم  پیامبر

هـا، قتـل و غارتآن را در ادامـه  صـراحتاز حالت تقدّس آن فروکاسـته و بـه جهاد را

 عـرب راا، هـا، قبیلـهجنـگقـد اسـت همـان دیگر دانسـته و معتکـی علیـهجاهلی قبایل 

جا بیـان در هر حال، آنچه تا بدین ؛(17ص :0980وات، )د کربه مفهوم جهاد تبدیل  پیامبر

جهـاد ابتـدایی را در سـه نگـرش تبیین حکمت  بار ها درتوان رهیافتشد این بود که می

 د.کربند، دسته عمده

 محوریخلاقرکز بر اتحلیل انتقادیِ نگرش باورمحورانه با تم. 3

در مورد فلسفه جهاد ابتـدایی ایـن اسـت کـه ضـمن  یادشدهسه رهیافت  اساسیاشتراک 

زدایـی، گسـترش باورهـا، توحیـد، و پذیرنـد، شـرکجهاد ابتدایی را میهر سه اینکه 

تـا حکمـت جهـاد  کوشـنداننـد و میدمـیتعالی دین حد بر ادیان باطل را محـور اصـلی 

به  ؛ندپی گیرک که از سنخ باور است، توحید و شر وضوعو م تیابتدایی را در ب عد عقید

آلـود و ایجـاد عقاید شـرک زدودنحکمت جهاد ابتدایی را در  رویکردها این بیان دیگر

تـوان در رهیافت دیگر، نیز می رسددانند. امّا به نظر میزمینه برا، باورها، توحید، می

سـاحت عقیـدتیِ  از تمرکـز بـر بـاور ود کـه بـیش کـرمبرح  باب حکمت جهاد ابتدایی

توان از آن به رویکـرد را مد نظر قرار داده است. این رهیافت که می انسان، ساحت رفتار

که عنرر محـور، در  یادشدهعبیر کرد، برخلاف سه رویکرد محور یا رفتارمحور تاخلاق

فتـارِ، انسـان انستند، ساحت رساحت عقیدتیِ انسان د بیین حکمت جهاد ابتدایی راباب ت

تشـریع جهـاد ابتـدایی در درجـه نخسـت، گسـترش  ۀو معتقد است فلسـف داردنظر  دررا 

آن اسـت  جهـاد ابتـداییهدف از تشـریع بلکه  ؛باورها، توحید، و یا محو شرک نیست
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ت قرآن، سنتّ ها باشد. آیاها و بدرفتار،عدالتیها، بیاخلاقیعاملی برا، مقابله با بی که

نبو، و علو، و نیـز لـوازم پـذیرش حکـم جهـاد ابتـدایی، بـیش از رویکردهـا،   و سیر

و ساحت رفتار، را در تبیین حکمت جهـاد ابتـدایی،  رداین رویکرد نظر دا هباورمحور، ب

 دهند. دلایل این مدّعا به قرار ذیل است:مورد تأیید قرار می

 محورهمراهی آیات جهاد با رویکرد اخلاق. 3-1

توان دریافـت کـه هـدف از تشـریع جهـاد، در آیات مربوط به جهاد ابتدایی میبا نظر به 

ترین آیات ناار به جهاد ابتدایی در سـوره توبـه شرک نیست. مهم زدودندرجه نخست، 

شـود، بیان شده است. در اولین آیه این سـوره کـه بحـث برائـت از مشـرکان مبـرح مـی

اخلـاقی و نـه  وضـوععهدشـکنیِ آنهاسـت کـه یـک م دلیلبرائت به که  دوشمیترری  

ولهِِ إِلَ »عقیدتی است. این آیه با تعبیر  ـرِ  یبرََاَ ةٌ منَِ اللهَِّ وَرَس  ت م  مِـنَ ال م ش  ؛ ینَ کالذَِّینَ عَاهَـد 

ه بـا ایشـان پیمـان کـ اسـت یانکمشـر از خدا و پیامبرش نسـبت ،]این آیات  اعلام بیزار

د و رسـول الهـی از مشـرکان، دهد که برائت و تنفرّ خداونـمیصراحت نشان به ،«ایدبسته

گویـد بـا مشـرکان وارد جنـگ نمـی شکنی آنهاست. این آیـهعهدشکنی و پیمانسبب به

یـد و بـا آنهـا وارد برائت بجوی« مشرکانی که عهدشکنی کردند»گوید از بلکه می ،شوید

اسـتثنا   انـدخـود پایبنـد بـوده مشـرکانی کـه بـه عهـدرو در همین آیه ؛ ازاینجهاد شوید

َّ » اند:شده رِ  اإِل ت م  منَِ ال م ش  وکالذَِّینَ عاهَد  وا عَلیَکینَ ث مَّ لمَ  ین ق ر  ر 
م  أَحَـدا  کم  شَیئا  وَ لمَ  یظاهِ

دَه م  إِل ـتقَام وا لَ  یفأََتمِّ وا إِلیَهِم  عَه  ... فمََـا اس  تهِِم  دَّ ـتقَیِم وا لهَ ـم  کـم  آن گـروه از  مگـر؛ م  فاَس 

یک از دشـمنان شـما را اید و هی  عهد شما نشکستند و هی مشرکان که با آنها عهد بسته

اید عهد نگاه دارید که خدا متقیان یار، نکرده باشند، پس با آنها تا مدتی که مقرر داشته

« دشما هم عهد آنهـا را بداییـ ،.. تا زمانی که آنها بر عهد خود پایدارند.داردرا دوست می

ت دهـد کـه ورود بـه جنـگ بـا مشـرکان در درجـه نخسـاین آیات نشان می ،(7-4 ،)التوبه

اقی و اخلـ بلکه به خاطر عهدشکنی آنهاست و لذا بحث کاملـا   ،شرک آنها نیست سبببه

از ابن عباس نقل شـده  مجمع البمرنعقیدتی و باور نیست. در  ۀرفتار، بوده و ناار به جنب

ّ ـهِ الـَّذِینَ یقـاتلِ ونَ » ندمانکه آیات جهاد است  و در راه خـدا بـا ، ..م .کوَ قاتلِ وا فیِ سَـبیِلِ الل
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نازل شده و  در مورد صل  حدیبیه ؛«آنان که به جنگ و دشمنی شما برخیزند جهاد کنید

 .(001، ص 0، جتابی ،ی)طبرس نقض کرده بودندار به عهد و پیمانی است که مشرکان نا

بـه  بیشـترشـود و ن بیـان مـیامشـرک بار ادامه در سوره توبه درکه در آیاتی همچنین 

ـرِ »آیـه  ؛ مانندشودعنوان مستندات جهاد ابتدایی به کار گرفته می ینَ حَیـث  کفـَاق ت ل وا ال م ش 

؛  ت م وه م  بـه قرینـه آیـات  ،(0 ،)التوبـه« کجا مشرکان را یافتید آنها را به قتل برسـانیدهروَجَد 

ةَ »اند. آیه کند که عهدشکن بودهنی را بیان میا، حکم مشرکسورهاین ابتدایی  فقَاَتلِ وا أَئمَِّ

؛ با پیشوایان کفر کارزار کنید که آنهـا را عهـد اسـتوار، نیسـتکال   « ف رِ إِنهَّ م  لاَ أَیمَانَ لهَ م 

آیـات کنـد. حتـی نبودن آنها به عهد را دلیل قتال بیـان مـیپایبند صراحتنیز به (00 ،)التوبه

نمونه،  را،ب ؛کندها نیز این ادعا را پشتیبانی میله جهاد ابتدایی در دیگر سورهئناار به مس

وه م  وَ » :در سوره نسا  آمده است ... إِلاَّ الذَِّینَ یرِـل ونَ إِلـ اق ت ل وه م  فخَ ذ  ت م وه م   یحَیث  وَجَد 

مٍ بیَنَ  یافتیـد بگیریدشـان و بکشیدشـان ... مگـر آن  هـر کجـا آنـان را؛ م  وَ بیَنهَ م  میِثاقٌ کقوَ 

-81 ،)نسـا « پیوندند که میان شما و آنان پیمان عدم تعرز اسـتیم یکه به گروه یکسان

ر قتـال و حملـه آلـود دلیـل بـدهد نفسِ برخـوردار، از باورهـا، شـرککه نشان می (15

تزََل و»که  شودمیهمین آیه بیان  در ادامهو ر؛ ازاینابتدایی نیست م  کم  فلَـَم  یقـاتلِ وکفإَِنِ اع 

ّ ه  لَ  خدا برا،  ،ناره گرفتند و با شما نجنگیدنداگر از شما ک؛ م  عَلیَهِم  سَبیِلا  ک... فمَا جَعَلَ الل

بتـدایی نـاار ا. مبابد این آیات، قانون جهـاد (15 نسا ،)« شما راهی علیه آنها نگشوده است

. در ایـن آیـات داننـدجه خود را به عهد و پیمان مقیدّ نمیست که به هی  وابه مشرکانی 

پایبنـد، بـه  اگر همین مشرکانی که با شما به جنـگ وارد شـدند، ]در عـینبیان شده که 

آمیز خود  به ملتی پناهنده شدند که بین شما و آنهـا پیمـان صـل  اسـت، شرک باورها،

ه شدیم، ]در عین اینکه هنوز خـود کنید. یا اگر خودشان بگویند که دیگر خستنتعقیبشان 

 بنـابراین ؛(10-81 نسـا ،)کنیـد ندیگر آنها را دنبال  ،اند را از باورها، مشرکانه بر، ندانسته

آنها از باورها، غیرتوحیـد، معیـار نیسـت، بلکـه معیـار ایـن  ،برخوردار در درجه اول،

نـد را نادیـده اهکـه بـا شـما بسـت را است که آنها با شما خلاف اخلاق عمل کنند و پیمانی

شـکنی آنهاسـت ن، پیماناعلتّ دستور جهاد با مشرکدهد که بگیرند. این آیات نشان می

 .(04، ص 0، جق0459)طبرسی، 
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 آیـۀ نظیـر کنـد،شـدّت برخـورد بـا کفـّار را بیـان مـی دیگر آیات مرتبط با بحث که

ّ هِ وَ الذَِّینَ مَعَه  أَ » ول  الل دٌ رَس  ا   عَلَ م حَمَّ حَما   بیَنهَ مکال   یشِدَّ  همـینمویـّد  نیز (01 ،)الفت « فاَّرِ ر 

ا   »، (079، ص 09، جق0405)فخر راز،، برخی مفسّران  بنا به نظررهیافت است. در این آیه  أَشِـدَّ

د کـه در ایـن صـورت، کرتفسیر  (091 ،)آل عمـران« وَ لا تهَِن وا»را باید بر اساس « فاَّرِ کال   یعَلَ 

سستی یـا ضـعف نداشتن نیست، بلکه شدید در مقابل و رحمبودن به معنا، خشن «اشدّا »

در مقابـل کفـار محکـم  به ایـن معنـا کـه تابعـان پیـامبر ؛بودن استو به معنا، محکم

 هستند. 

ها، سیاسی کـه در زمـان نـزول بند،، باید به جبههجهاد آیاتبر این، در فهم  افزون

یـا کافر بـه معنـا، آتئیسـت  ن آیات، لزوما  جود داشته نیز توجّه داشت. در ایاین آیات و

کسانی هستند که  کافر حربی یا که خدا را قبول ندارد نیست؛ بلکه منظور از کافر،، فرد

تابند. به تعبیر علامه را بر نمی رسول حضرت تحمل عقاید دیگران را ندارند و دعوت

؛ را از مبلد کفاّر جدا کردفار عهد رسول خدا کباید « افرینک»معنا،  طباطبایی در تبیین

، 08، ج0970)طباطبـایی، « نه مبلـد کفـّار ،در این آیات، مراد کفاّر عهد رسول خداست» زیرا

ه م  کإِنَّ الذَِّینَ »علامه ذیل آیه  .(095ص  تهَ م  أَم  لمَ  ت ن ذِر  وا سَواٌ  عَلیَهِم  أَ أَن ذَر  )ا، رسول ؛ فرَ 

 ،)بقره« دی یا نترسانی، ایمان نخواهند آورکافران یکسان است که ایشان را بترسانبرا، ما( 

که کفـر و جحودشـان  ندستهدر این آیه، آن دسته از کفاّر،  مراد از کافر» :فرمایدمی (9

گـان مکـه قـریش و بزر مشـرکاننیست... منظور از کفاّر، صنادید و سـردمداران  یسبح

 ینکارشـکبـا دیـن خـدا از هـی   یو در دشـمن کردنـدمیدر امر دین لجاجـت است که 

ا   عَلـَ» آیـه علامـه همچنـین در تفسـیر .(00، ص 0، ج0970)طباطبایی، « ردندکن یوتاهک  یأَشِـدَّ

آنـان اسـت  و مانند مشرکان مکهچون همفار دست اول ک ویژ گوید این آیه می« فاَّرِ کال  

طور در سوره انفـال همین .(047، ص 0، ج0970طباطبایی، )فر ورزیدند ک ه به رسول خدا ک

ّ ـهِ الـَّذِینَ »فرماید می دَ الل  ـ وَابِّ عنِ ونَ کإِنَّ شَرَّ الدَّ  ـ منِ وا فهَ ـم  لـا یؤ  منظـور از  .(00 ،)انفـال «فـَر 

واکالذَِّینَ » و د دارنـاسـت و آنهـا کسـانی هسـتند کـه عنـود « فرکال یالذین ثبتوا عل» ،«فرَ 

اگـر  ور؛ ازایـنا بایـد همـواره آمـاده باشـیدعهدشکن هستند و شما بـرا، مقابلـه بـا اینهـ

کـه بـا ایشـان مقاتلـه امر اسـت  یّ بر ول ،فار بر عهد خود پایدار نباشندکدارندگان عهد از 
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بنابراین کافر در این آیات معنا، خاص خـود را دارد و  1؛(009، ص 1، ج0970)طباطبایی، د کن

 انـد؛دهکراست که با عهدشکنی اعلـام جنـگ  ت جهاد ابتدایی ناار به کسانیخباب آیا

و اصحاب و، پرداختـه و قرـد  و به مخالفت با پیامبر انددر حالت حربی قرار گرفته

کنند. لذا صرف تقسیم کفار به اهل کتاب و غیـر اهـل کتـاب منان را میؤان و مجان ایش

ن یــک واژه مشــکک و نیــز مراتــب بــه عنــواکــافی نیســت، بلکــه بایــد مراتــب کفــر را 

سدس آیات جهاد را معنا  و 2،بودن را در تبیین حکمت جهاد ابتدایی در نظر گرفتشدید

 کرد.

مـراه محور در باب تبیین حکم جهاد ابتـدایی هراین، آیات قرآن با رویکرد اخلاقبناب

عی حکمـت جهـاد بـه داشته باشیم، باز هم به نو مسئلهبه  نیزاست. حتی اگر نگاه عقیدتی 

انـد و عهـد فبـر، گردد و کفار از آن جهت که نقـض عهـد کـردهاخلاقی باز می مسئله

ا از ایـن جهـت مسـتحد جهـاد بسـشـوند و چـهمی اند، تقبی  و ملامتخود را نقض کرده

ّ هِ منِ  بعَ دِ میِثاقهِِ ... أ ولئِ وَ »هستند. آیه  دَ الل ونَ عَه  ه عهد ک سانیک؛ اللعَّ نةَ   لهَ م   کالذَِّینَ ین ق ض 

 ،بـرا ،در آن سـرا ،ه لعنـت و بـدکـآناننـد  ،نند ...کشـیبسـتن مـخدا را بعد از پیمـان

 ،ه مقتضـاکـه عهد فبـرت سـلیم را کهستند  یسانکفاّر کفرماید یم (00 :)الرعد« آنهاست

سـعادت ه بشـر را بـه کـام خدا و راه او را کو اح اندردهکنقض  ،آن اقرار به توحید است

باید با آنها برخورد شـود و یکـی  واز این ر ؛نداکردهو آن را قبع  اندرساند تغییر دادهیم

 از مرادید برخورد با آنها جهاد ابتدایی است.

 محوربا رویکردهای اخلاق ۀ اولیای دینهمراهی سیر .3-2

گسـترش آیـین  در پـیِ در نظر و عمل  هیچگاه و دیگر ائمه علی امام و پیامبر
آیــین اســلام از راه عقلانیــت و  نــداکوشــیدهو همــواره  انــددهنبو اســلام از طریــد جنــگ

                                                           
 .(047، ص 1، ج0970)طباطبایی، « میان کفار عهدشکن و کفار وفادار به عهد فرق است. »1
ّ ه  لیِغَ فِ ». مانند آیه: 2 داد وا ک ف را ، لمَ  یکَ نِ الل وا، ث مَّ از  وا، ث مَّ آمَن وا، ث مَّ کفَرَ  ؛ همانـا کسـانی رَ لهَ م  إِنَّ الذَِّینَ آمَن وا، ث مَّ کفَرَ 

اند و این بار کفرشان زیادتر شد، گاه دوباره ایمان آوردند و باز کافر شدهآوردند و باز کافر شدند، آن که ایمان
 (.097 ،)النسا « اینها را خدا ابدا  نخواهد آمرزید
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کشورگشایی به منظـور تـرویج عقایـد  رشد یابد. در سیره پیامبر ورز، آزادانهاندیشه
بـه پادشـاه ایـران، روم، حبشـه  مکرتمب الرسیوفدر  ها، پیامبراسلام وجود ندارد. نامه

انـد ها تهدید صری  به جنگ نکـردهدهد که ایشان در هی  یک از این نامهمی و...، نشان
 1انـد.دهکـرواگذار  آنهامسئولیت عدم پذیرش را بر خود  ده وکرو فقط پیام حد را ابلاغ 

از  هست؛ اههنیز در این مکاتب دهاییرسد گاهی تهدیبه صورت ضمنی به نظر می هرچند
م نیاوریـد، در سـلامت اگـر اسـلادارد اشـاره  که هانامه بیشتردر « اسلم، تسلمِ»مله تعبیر ج

توان گفت این تهدیدها ناار به جهاد ابتدایی نیسـت، بلکـه بـه جهـاد اما می ؛نخواهید بود
هـا، مستضـعف کـه در جهت دفاع از حد طبیعی انسان گردد که پیامبردفاعی بازمی

در صـورت  کـهدانـد اند، وایفه خـود مـیها، طاغوتی قرار گرفتهحکومت ۀتحت سلب
  ضعف و جوامع آنها اقدام کند. سـیرها، مستقدرت، جهت آزاد، انسانبرخوردار، از 
در زمـان پیـامبر تمــام  رواسـت و از همـین فقـط دعـوت منبقـی بـوده پیـامبر و ائمـه

از موعـد  که دفـاع پـیش است هایی بودهیا دفاعی بوده و یا سریه رخ دادهایی که جنگ
غافلگیرانـه  کـردنمـی یاقـدام ا، که اگر پیـامبرگونهبهاست؛  در آنها صورت گرفته
ن دوراو سـرایا،  هـاوهغـز شـمار نویسـانسـیره یطـورکلبـه شـد.مورد هجوم واقـع مـی

کـه تنهـا  انـدزمامدار، حضرت رسول را بیست و هفت غزوه و سی و هشت سریهّ دانسته
تمام این ن ه غزوه نیز  .(000، ص 4م، ج0551)ابن هشـام،  است نگ درگرفتهدر ن ه غزوه از آنها ج

گر، دشمنان شکل ده و یا پس از عهدشکنی و توطئهبودشمنان یا با هجوم و لشکرکشی 
و موتـه را از نـوع  ا، برخی محققان که جنگ بدر، خیبررغم ادعبه ور؛ ازاینگرفته است

، جهـاد ، در سیره پیامبر(490، ص 0987؛ العارف، 95، ص 0971)آصفی، دانند جهاد ابتدایی می
 بـودهفـت  مکـه  ترین فـت  در زمـان حضـور پیـامبرشود. تنها و مهمابتدایی دیده نمی

اسـت. بـه گـواهی تـاریخ،  رخ دادهریـز، هرگونه جنگ و خـون که آن هم بدون است
امـدار، خلیفـه اوّل و زم  در دورو  ها، بعد از پیـامبرییلامی و کشورگشافتوحات اس

                                                           
ّ ه إلی کسر، عظیم فـارس سـلام علـی مـن »نویسد: در نامه به کسر، می نمونه پیامبر را،. ب1 من محمد رسول الل

ّ ه إلی الناس کافة لینذر من کان حیا، أسلم تسـلم، فـإن أبیـت اتبع الهد ّ ه ورسله، أما بعد، فإنی رسول الل ، وآمن بالل
 (.900، ص 0جق، 0401)احمد، میانجی، « فعلیک إثم المجوس
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از زمـان رسـول  پـسن قوّت گرفته است. ایـن فتوحـات دوم اتفّاق افتاده و در زمان عثما
ر سیاسـی دولـت کـگسـترش قلمـرو سیاسـی و جغرافیـایی و تف  با انگیز بیشترو  خدا

در زمـان حضـور  البته ممکن اسـت گفتـه شـود پیـامبر 1حاکمه صورت گرفته است.
خود قدرت کشورگشایی و فتوحات نداشته و به همین جهت در این زمینـه اقـدام نکـرده 

کنـد کـه در شیخ مفید بیان مـی زیرا ؛این سخن دقید نیست ولی، (10، ص 0980)وات، است 
مرلحت را حضرت اما با این حال  ،بود مرد به همراه نبی 9955جریان صل  حدیبیه، 

بـا پادشـاهان  پیـامبر ها،بـهعلـاوه بـر ایـن، مکات .(04، ص 0، جتابی ،فید)مدر جنگ ندید 
از لشـکر  دهد پیامبرکه نشان می است از فت  مکهّ صورت گرفته پسایران، روم و... 

در برابـر  علـی امـامبرخـی سـکوت  چـه بسـا خوردار بوده است. همچنـینعظیمی بر
تلف بر اساس مرـال  ه ایشان در مقاطع مخک را هایییا برخی مشاوره کشورگشایی خلفا

  امـا سـیر تلقـّی کننـد،به نوعی تأییـد فتوحـات از سـو، حضـرت  ،اندداده اسلام به خلفا
آن رسـد سـکوت حضرت و سبک زندگی و، بـه دور از ایـن امـر اسـت و بـه نظـر مـی

آزاد، و قدرت و موقعیت برا، ابراز مخالفـت بـا ترـمیم دلیل نداشتن حضرت بیشتر به 
حضرت در هی  زمانی آزاد نبود تا ارزیابی خـود از عملکـرد شـیخین را  باشد؛ زیراخلفا 

اوّل آنکـه  :چنـد نکتـه دارد ،نیـز بـه خلفـاو،  مشـورت .(058، ص 0985)جعفریـان، بیان کند 
 00در سـال ؛ چـرا کـه سـتا ، ناار به جنگ دفـاعی بـودهخلیفه دوممشورت حضرت به 

میـان سـداه اسـلام و نظامیـان ایـران رخ داد کـه  یدر سـرزمین قادسـیه نبـرد سـخت ،هجر
به  یپادشاه ایران، سداه« یزدگرد»، ،این پیروز پس ازمسلمانان را در پی داشت.  ،پیروز

حملـه احتمـالی را بگیـرد و یـا دسـت بـه حملـه  ،ترتیب داد تا جلو« فیروزان» یفرمانده
سـران اینجا بود که خلیفه  .(089، ص 0ج و 089-080، صص 0ج ،0991)مسکویه راز،، زند  یمتهاج

                                                           
 جـویی میـان قبائـل یـا دسـتیابی بـه غنـایم )حتـی،جنـگ ۀروحیـ ،. به اذعان برخی، فتوحات بیشتر به انگیزه ارضا1

 مانـدن حکومـت مرکـز، از انتقـاداتساختن مخالفان به امور جنگ بـرا، در امـان( و یا مشغول087، ص 0985
ایـن  بسـا چـهتـوان انکـار کـرد کـه در عـین حـال، نمـی .(40، ص 0جق، 0405آنها انجام شده است )دینـور،، 

از دیـن در عملکـرد خلفـا زیـاد ازآنجا کـه اسـتفاده ابـزار،  انگیزه تبلیغ اسلام نیز انجام شده باشد، اما افتوحات ب
، 0914، ک: دهقـان رحـیمنـبـوده اسـت )اسـلام توان گفت تنهـا انگیـزه آنهـا تبلیـغ نمی کمدستشود، دیده می

 .(70-90صص
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خواهد مدینه را ترک کنـد آگـاه سـاخت. در یبر اینکه م یرا از ترمیم خود مبنصحابه 
ــر م ــع امی ــن موق ــانؤای ــود من ــته » :برخاســت و فرم ــدار، همچــون رش ــت زمام موقعی

تـوان آنهـا را یهـا پراکنـده شـده و هرگـز نمـمهـره هاست. اگر رشته از هم بگسلد،مهره
بنـابراین مشـورت  ؛(059، ص 049خ ،ق0404، غه)نهج البلا« کرده و از نو نظام بخشید ،آورجمع

دوم اینکـه حضـرت بـا  ؛نـه ابتـدایی ،حضرت به خلیفه ناار به یـک جهـاد دفـاعی اسـت
، در ایـن موقعیـت اگـر بـود دهوقتی بالاخره این فتوحات آغاز شاما موافد نبود، فتوحات 

، روازایـن ؛شـدچه بسا ضـربه اساسـی بـه کـل اسـلام وارد مـی ،دادحضرت مشورت نمی
خـود از  با حضور برخی از شیعیان حتی داد ومرال  اسلام، مشورت می سببحضرت به 

رَیب اسَلمَی، ابوعبید ثقفـی و حجـربن عـد،   ،000، صـص 0985)جعفریـان، جمله ب رَیدَة بن ح 

حضرت با اصل فتوحات بر فـرز اینکـه بـا  موافقتعدم  سوم اینکه ؛مخالفت نکرد (001
با مبنا، جهـاد ابتـدایی کـه فرمـان آن بایـد از سـو، امـام  ،اثبات نشود ایشان نهی صری 

 شود.معروم و یا فقیه عادل صادر شود ثابت می

 مسئله جزیه. 3ـ3

 عواقـبـهاین است که اگر  پرسیدتوان می 1کافران اهل کتاب کم دربار پرسشی که دست

شستن از باورهـا، ناصـحی  اعتقـاد، ها در دستکردن انسانابتدایی هدایتفلسفه جهاد 

کند تـا حال آنها را رها میعینو در (01 ،)التوبـهگیرد است، پس چرا اسلام از آنها جزیه می

شـدن از اصلی تغییر اعتقادات آنهـا و رها وضوعماگر  ؟دین و اعتقاد خود را داشته باشند

ا، کـه آزادانـه بـر اسـاس باورهـا، گونـهبه دن آنهـاکررهـاآلود اسـت، باورها، شرک

ّ »تعبیر با استناد به  چه بسا ؟تواند داشته باشدچه معنایی می ،ناصحی  خود عمل کنند  یحَتَ

ونَ  ر 
یةَ عَن یدٍ وَ ه م  صَاغِ وا ال جزِ  گاه کـه بـا دسـت قتال و کارزار کنید  تا آنآنها  ]با؛ یع ب 

این صورت نـوعی  کافران در که گفته شود ،(01 ،التوبه)« خود با ذلت و تواضع جزیه دهند
                                                           

پرسـتان و شـود و در مـورد کفـّار غیـر اهـل کتـاب نظیـر بـت. چون جزیـه، تنهـا از کفـّار اهـل کتـاب گرفتـه مـی1
بایـد کشـته شـوند  ،بلکه باید اسـلام را بـه آنهـا عرضـه کـرد و اگـر ندذیرنـد ،معنا ندارددادن پرستان، جزیهستاره

 (.87ق، ص 0459)مروارید، 
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و به سمت اسلام سـوق  ددارمیاین امر آنها را به تأمّل واحقارت را متحمّل خواهند شد و 

توان گفت حقارت به همان میزان که ممکن اسـت فـرد، را در در پاسخ میاما  ؛دهدمی

 د.نیز سوق دهاز اسلام و تنفرّ  بیزار،او را به  چه بساجهت هدایت بیدار سازد، 

تبیین فلسـفه  هنگام سخن گفتن ازکه  هددمینشان  یادشدهسخن کوتاه اینکه شواهد 

 محـوررفتارمحور یا اخلـاق رویکردها، باورمحور باید به رهیافتدر کنار  ،جهاد ابتدایی

طورخـاص د ابتدایی را ناار بـه اخلـاق و بـه. باید تشریع حکم جهاداشت جدّ، توجّه نیز

امـر،  شکنی دانست کـه در زمـان حضـور پیـامبرعهدشکنی و پیمان وضوعمناار به 

 .(10، ص 0980)وات، رایج بوده است 

 گیرینتیجه

 دست یافت:زیر  نتایج توان بهمی ،آنچه در این مقاله بیان گردیدبنابر

بلکـه حـداقل نـوعی  ،کفر و شرکِ عقیدتی، علتّ کافی برا، قتال با کفـّار نیسـت. 0

اخلاقی رفتار، باید در کنار شرک مبرح باشد تا بتواند مجوز، بـرا، صـدور فرمـان بی

جهاد ابتـدایی، در درجـۀ  یجهاد ابتدایی از سو، معروم باشد. بر این اساس، هدف اصل

 هاست.نخست هدایت اخلاقیِ انسان

ه در راه نشـر و تبلیـغ عقیـده اسـلامی صـورت کـتعریف جهاد ابتدایی به جهـاد، . 0

، تی تعبیـر کـرد، تعریـف دقیقـی نیسـتکه بتوان از آن به جهاد عقیدا،گونه گیرد، بهمی

 ی مورد ملاحظه قرار گیرد.باید ب عد اصلاح رفتار نیز در تعریف جهاد ابتدای بلکه

هـا، بـاورمحور از ها، رفتارمحور به جـا، تبیـیندادن به تبییندر صورت اولویت. 9

تزاحم جهاد ابتدایی و آزاد، عقیده به ایـن معنـا  مانندفه جهاد ابتدایی، دیگر مسائلی فلس

اسـت و  تاب( را مشـروع دانسـتهکفار )غیر اهل کان و ککه چرا اسلام جهاد در برابر مشر

چـون در ایـن  ؛آیا این امر با آزاد، عقیده و ایمـان منافـات نـدارد، مبـرح نخواهـد بـود

بلکـه  خواهـد بـود،ن ساحت عقیـدتی انسـانی ناار به باورها و یجهاد ابتدا صورت، اساسا  

 ناار به اخلاق و رفتار خواهد بود.

م اصـالیِ فـاعی یـک حکـاگرچه جهاد ابتدایی در کنار جهاد د ،در فرهنگ شیعی. 4
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باشـد، زدایـی بیش از آنکه ناار به باور به عقیده افراد و به هدف شرکاما  شرعی است،

 ،پایبنـد، بـه اخلـاق راسـتا، هـا درهـدایت انسـانا هدف و ب استناار به رفتار و اخلاق 

 وضع شده است. 

حکمت جهاد ابتدایی بر رفتار، ناشی از تأثیر شگرف ساحت رفتـار، انسـان  ،ابتنا. 0

قبـع  سـببها، غیراخلاقی، از آن جهـت کـه بر ساحت شناختی و عقیدتی اوست. رفتار

 کنـد،شود و همچنین از آن جهت که تأثیر تکوینی بر هویتّ فرد ایجاد میفیض الهی می

گـاهی بایـد بـا رو ینهمـاز گـذارد؛مـیأثیر قوا، شناختی و هویت اندیشیدگی انسان تبر 

ها کوشید کـه بـه صـورت طبیعـی هـدایت استفاده از جهاد ابتدایی در اصلاح رفتار انسان

   1اعتقادِ، آنها را نیز در پی خواهد داشت.

  

                                                           
سـاحت بـاور و  تنگاتنک میانگرفتن ارتباط ب نادیدهسبنباید  اینجا،. تفکیک رویکرد باورمحور و رفتارمحور در 1

توان تأثیر معرفت و اعتقاد بـر رفتـار گونه که نمی. همانرفتار و تأثیر متقابل ساحت عقیدتی و رفتارِ، انسان شود
را نادیده گرفت، نباید از تأثیر رفتارها، غیراخلاقیِ انسان بر معرفـت و سـاحت عقیـدتی و، نیـز غافـل بـود. لـذا 

ت تأثیر شگرفی است که سـاح دلیلشود، به اینکه در تبیین حکمت جهاد ابتدایی به رفتار اخلاقی اهمیتّ داده می
ـوا، کانَ ». این بیان قرآن که داردرفتار، انسان بر ساحت عقیدتیِ و،  ا السّ  ب وا بیِیـاتِ  عاقبِةََ الـَّذِینَ أَسـاؤ  أَن  کـَذَّ

ّ هِ   مسـخرهفرجام کسانی که بد، کردند ]بسی  بدتر بود ]چرا  که آیات خدا را تکـذیب کردنـد و آنهـا را بـه ؛ الل
ها، نادرست، قـدرت تشـخیص خـود را از دسـت خواهـد هد که انسان با منشد( نشان می05 ،)روم« گرفتندمی

داد. در حقیقت، رفتارها، غیراخلاقی، گاهی مانع اهور عقلانیت و موجب تضعیف ساحت باور است )پورسـینا، 
رو خداونـد بـا جهـاد یافتن به معرفت متعالی است و ازاینتهذیب اخلاق، مقدمه دسترو ؛ ازاین(410، ص 0919

 است. در نظر گرفتهها را ابتدایی، نخست ساحت رفتار، انسان
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 فهرست منابع

 اپ اول(.چ))للربحی صال (.  .ق(0404. )نی، محمد بن حسیف الرضیشر. ظهج البتغة* 

 .جرتهنشر : قم

دفتـر تبلیغـات اسـلامی  :قـم .(ابو میـثن الشـبیب :تقریر) الجهرد .(0971. )مهد،آصفی، محمد .0
 حوزه علمیه قم.

دفتـر  :قـم .(دوم، چـاپ 4 )ج . میحضیر  الفقهمین لا  .ق(0409. )یه، محمـد بـن علـیابن بابو .0
 می.انتشارات اسلا

 دارالاحیا  التراث العربی. :بیروت .(9 . )جلسرن العرب .ق(0458. )ابن منظور .9

احمـد  :شرح و تحقید)ع بالمجلد الرا .ةالنبوه ةالسمر .(0551. )الملک محمد عبدابن هشام، ابو .4
 الهلال. ةمکتب دارالبحار ـ دار   :بیروت .(شمس الدین

 ة  الثقاف ة  سسؤم :الاسکندریه .ةالاستمم ةللجهرد فی الهرهع ةالعرم ةالنرره .تا()بی. ابو عبیه، السید .0

 الجامعیه.
 :ـ دمشـد ةیسـور .(اپ دومچـ) .اصطتحرً و ةًغل یالقرموس الفقه .ق(0458. )،ب، سعدیابوج .9

 ر.کدار الف

 الحدیث. دار انتشارات قم: .(0. )ج سوفمکرتمب الرَّ .ق(0401. )احمد، میانجی، علی .7

نشـر فرهنـگ  جـا: دفتـر.بـی .تیرره  و مقیررا  جنیگ در اسیتم .تا()بی. کریماشراق، محمد .8
 اسلامی.

 نشـر :قـم .یامیرم محمیه غزالی ی  بیر ررامیر گنیر  بیر معرفیت بیر ت مثمتی .(0919. )پورسینا، زهرا .1
 .پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

قـم:  .(اپ اولچـ) .از رحلیت دمیرمبر تیر زواف اموهیرن ؛ترره  خلفیر .(0985. )جعفریان، رسول .05

 دلیل ما.

تهران: انتشارات علمی  .(ابوالقاسم پاینده )ترجمه: وربترره   .(0985. )حتی، فیلیت خور، .00
 و فرهنگی.

 .(اپ اولچـ) .(یأجوبة الاسیتفتراا  ففررسی .ق(0404. )بن جواد یدعلی، س،اخامنه ینیحس .00
 قم: دفتر معظم له در قم.

 .(اپ اولچـ) .الفقی  یفی یالکیرف .ق( 0459. )نین بـن نجـم الـدیالـد یالرلاح تقـ، ابویحلب .09

 .نیالمؤمنریامام ام یتابخانه عمومک :اصفهان
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ّ ه هاشمییرزا حبی، مییخو .04 )ج  .(ی)خـوئ شرح ظهج البتغة یمنهرج البراوة ف .ق(0455. )ب الل
 .ةیمکتبة الاسلام :تهران .(اپ چهارمچ، 07

 .هیـام یبنـ یسـتیاولیکرد ماکـیرو یاسـت؛ بررسـیراببه اخلـاق و س .(0914. )دهقان، رحیم .00

 .07-09 ص، ص(005)04، معرفت ماهنامه

ّ ه بن مسـلم .09  :بیـروت .(0. )ج السمرسیةالامرمیة و .ق(0405. )دینور،، ابن قتیبه ابومحمد عبدالل
 الاضوا . دار

دار ابـن کثیـر و دار الکلـم  :دمشـد .حقوق الاظسرن فیی الاسیتم .ق(0408. )الزحیلی، محمد .07
 ّ  ب.البی

؛ مفهومـه و اواببـه و الاسیتمالجهرد فی  .ق(0401. )عبدالسلام بن سالم بن رجا السحیمی،  .08

 .ةالنریح دار :العربیه السعودیه ة  المملک .انواعه و اهدافه

، چـاپ 0. )ج ثورمیمر برلمالتفسی یر المنثور فیالهّ .ق(0454. )رکبیالرحمن بن اب ، عبدیوطیس .01
ّ ه العظمیآ یتابخانه عمومک :قم .(اول  .ینجف یمرعش یت الل

 .ةالرسال ةسسؤم :بیروت .الاستمالجهرد فی  .تا()بی. شدید، محمد .05

مرکـز انتشـارات دفتـر  :قـم .(0. )ج الروضیة البهمةیة .(0971. )شهید ثانی، زین الدین بن علـی .00
 تبلیغات اسلامی.

اپ چـ، 08، 04، 1، 0، 0 ج) .ر القیررنمتفسی یزان فمالم .(0970. )نیحسمحمدسید، ییطباطبا .00
 .انیلیاسماعانتشارات  :قم .(دوم

 دار :بیــروت .(0. )ج مجمیع البمییرن فیی تفسییمر القییررن .ق(0459. )حســنطبرسـی، فضــل بــن  .09

 .ةالمعرف
 :تهـران .(اول، چـاپ 0. )ج رنمیر مجمیع البمترجمی  تفسی .تـا()بی. طبرسی، فضـل بـن حسـن .04

 .یفراهانانتشارات 

 الجلیل المسلم. دار :بیروت .الفق  السمرسی فی الاستم .تا()بی. الظالمی، محمد صال  جعفر .00
 نشر سنبله. :مشهد .المهودالرسوف المصطفی و .(0987. )الکشفی، جعفر العارف .09

 جهان آرا.نشر  :تهران .جهرد؛ حه ظهرهی ت رمل .(0940. )الدینفارسی، جلال .07

قررن، فقی  و  فرلنامه .قرآن و مشروعیت جهاد ابتدایی .(0910. )جوادفاضل لنکرانی، محمد .08

 .50-90 صص، 0، حقوق استمی
 دارالاحیا  التراث العربی. :بیروت .(09. )ج بمح الغممفرت .ق(0405. )محمد بن عمر، فخر راز، .01
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ــ .95 ــن احمــدیقرطب ــد ب ــران .(اول، چــاپ 0. )ج الجییرمع کحکییرم القییررن .(0994. )، محم  :ته
 ناصر خسرو. انتشارات 

، چـاپ 91. )ج روت(یـب ـ)ط  بحیرر اکظیوار .ق(0459. )یتقـباقر بن محمـد، محمدیمجلس .90

 .نا.: بیروتیب .(دوم

ّ هی، حسیمرع .90 دار  :بیروت ـ لبنان .(اپ اولچ) .،جلد0 .یالقرموس الفقه .ق(0409. )ن عبدالل
 .یالمجتب

 .الـاولی ة  الببعـ .المنیربم  الفقهمةی م الجهیرد ةسلسیل .ق( )تحقیـد(0459. )مروارید، علـی اصـغر .99
 العمره.مرکز بحوث الحج و :طهران

ــو .94  :تهــران .(ابوالقاســم امــامی )ترجمــه: تجییررب الامیی  .ش(0991. )علــیمســکویه راز،، اب

 سروش.انتشارات 

اپ چ) .ه(م  المفمالمقنعة فلله .ق(0409. )،بغداد ،برکد، محمّد بن محمد بن نعمان عیمف .90
 د.یخ مفیهزاره ش ینگره جهانک :قم .(اول

. )ج یٍولی یفی الین  ولی ةُلسئم .تا()بی. ،بغداد ،برکد، محمّد بن محمد بن نعمان عیمف .99
 نشر کنگره شیخ مفید. :قم .(0

زیر نظـر پـی. ام. ) ترره  استم امبرهج .(0980. )وات، مونتگمر،، آ. ج. آربر، و همکاران .97

 امیرکبیر.انتشارات  :تهران .(احمد آرام :ترجمه، هولت و همکاران
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Monotheism into Theoretical and Practical with focus on Imami Theology 

Muhammad Meysam Haqhgoo1 

Received: 13/07/2020  Accepted: 29/02/2020 

 

Abstract 

In their theological work, some contemporary Imami intellectuals have divided 

stages of monotheism (tawḥīd) into “theoretical” and “practical.” They have 

proposed definitions and criteria in order to explain the bifurcation. A 

consideration of this body of work reveals that there are troubles with these 

definitions and criteria of the division. A more precise inquiry is needed to 

resolve these troubles. Moreover, that the bifurcation was not deployed in some 

other works necessitates a reconsideration of its advantages. 

As a conclusion of this library-analytic research, it turns out that (a) theoretical 

monotheism is in the realm of insights, whereas practical monotheism is to be 

found in the realms of desire, character, and deeds, (b) in Imami theology or 

kalām, the division was innovated by Mutahhari—it cannot be found prior to him, 

(c) although there might be justifications for why the majority of Imami 

theologians have refrained from making a division between theoretical and 

practical kinds of monotheism, the bifurcation has its advantages. 

Keywords 

Theoretical monotheism, practical monotheism, Imami theology, Murtaza 

Mutahhari. 
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 ی،و عمل یبه نظر یدتوح یمتقس یدو فوا یارهامع یبازپژوه

 یهبر کلام امام یدبا تأک
 *میثم حقگومحمد

 89/83/8201تاریخ پذیرش:                 32/89/8201تاریخ دریافت: 

 چکیده

 «یعملـ»و  «،نظـر»را بـه دو قسـم  یـدخود مراتب توح یکلام آثاردر  یهمعاصر امام یشوراناز اند برخی
آثـار ایـن  یانـد. بررسـمبـرح کرده بند،یمتقسـ ینا یینرا در تب ییهاو شاخص هایف، تعردهکر یمتقس

 تر،یـددق ،هـا بـه واکـاوآن رفـعکـه  هایی دارداشـکال یم،و ضوابط تقس یفکه مفاد تعر دهدمینشان 
 یآن بررسـ یـدکـه فوا طلبدیاز آثار، م یگرد یدر برخ یمتقس ینعدم کاربست ا ینچن. هممند استیازن

 . مجدّد شود

 یـنشتنهـا در حـوزه ب ،نظـر یدالف( توح که یدمشخص گرد یلیتحلـ  ،اکتابخانه یدتحق ینا یجۀنت در

 یمتقسـ ینب( مبتکر ا ؛کشش، منش و کنش وجود دارد ،هادر ساحت یعمل یدتوح یمبرح است، ول

 تـوانمیج( اگرچـه  ؛کار نرفته استمزبور به یمتقس یشاناز ا یشاست و پ ،مبهر یدشه یه،در کلام امام

 یمتقسـ ین، اکردارائه  هایییهتوج یو عمل ،به نظر یدتوح یماز تقس یهاعِراز اغلب متکلمان امام  دربار

 . دکنیبودن آن را اثبات میدمف که در مجموع نیز دارد ید،فوا

 هاهواژکلید

  ،.مبهر یدشه، یهکلام امام، یعمل یدتوح، ،نظر توحید

                                                           
 haghgoo@whc.ir .، قم، ایرانمعارف اسلامیدکتر، مدرسی معارف اسلامی از دانشگاه  *

 
هیامام کلام بر دیتأک با ،یعمل و ،نظر به دیتوح میتقس دیفوا و ارهایمع یبازپژوه(. 0911. )ثمیممحمد ،حقگو .

 Doi: 10.22081/jpt.2020.68574  .81-70صص  ،(17)00، نقدونظرفرلنامه 
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 مقدمه

کلـام،  ماننـد ییهاو دانش ینیموضوعات مبرح در منابع د ینتراز مهم «یدتوح»موضوع 

توحیـد همـین بـس کـه ایمـان بـه آن، در کنـار  در اهمیـت است. یفلسفه و عرفان اسلام

بخش اسـلام و ورود به آیین حیـاتین شرط تشرف نخست تردید به رسالت محمد،

کـه بـه مرتبـه  گـاهویژه آن، بهما باورها،هرکدام از آستانه سعادت و رستگار، است.  به

گیر، ها به شـکلآفریند و این انگیزهها، خاصی را میها و گرایشبرسد، انگیزه« ایمان»

 انجامد. اعمال خاصی می
تواند این فرایند را با وضـوح بیشـتر، می« عملی»و « نظر،»تقسیم توحید به دو شاخه 

و راببـه خـدا بـا تشری  کند: توحید نظر،، نظام اعتقـاد، خاصـی در بـاب خداشناسـی 
شناسد و او را تنها خالد، جهان و انسان است. انسان موحد، ذات خداوند را به یکتایی می

داند و به حضور او در تمام هستی اذعان دارد. با توجـه بـه اصـل تـأثیر رب و اله عالم می
وخوهـا و هـا، خلدباورهـا، توحیـد، چنـین انسـانی در انگیزه بـه یقـیناعتقاد در عمل، 

توحیـد »بخشد و ایـن، همـان افتد و رنگ و بو، توحید، به آن میتارها، او مؤثر میرف
بخش باورهـا، است. به این ترتیب، توحید عملی چیز، جز ثمر  شیرین و حیات« عملی

توحید، نظر، در ساحت اعمـال جـوانحی و جـوارحی انسـان نیسـت. چنـین انسـانی در 
پرسـتد؛ تنهـا از او خداوند یکتا را میتنها ، صورت پایبند، به لوازم عقاید توحید، خود

بـردار اوسـت و کند؛ تنها مبیع و فرمانجوید؛ جز خداوند به دیگر، توکل نمییار، می
 دهد.مثال انجام میهر عملی را فقط برا، جلب رضایت آن محبوب بی

هـا، بند، و بررسی فایـدهپیشینه تقسیم یادشده، واکاو، معیارها، مبرح در این تقسیم

نگاشـته  کلامی آن، سه محور بحث در این مقاله است که با تأکید بر آثار متکلمان امامیه

بند، در برخـی شده است. ضرورت طرح این مباحث بدان جهت است کـه بـه ایـن تقسـیم

بـه اسـتثنا،  حال تعریف و معیار این دو قسـم ـآثار کلامی معاصر توجه شده است. درعین

سـبب ایـن رویکـرد تفریل تبیین نشده است. بها، به  کتاب یا مقالهـ در هی شمار، اندک

انـد و در نتیجـه ها، تفکیک، شـفافیت کـافی نیافتهتعریف توحید نظر، و عملی و شاخص

 هایی در طرح بحث و بیان مرادید ایجاد شده است. اشکال
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مبرح نشده اسـت. ایـن قابل توجهی از آثار، تقسیم یاد شده  در تعداد از سویی دیگر

نیز تـأملی داشـته باشـد و میـزان  بند،ا، شد تا نگارنده در فواید این تقسیمانگیزه مبلب

 . بررسی کندکارآیی آن در مباحث کلامی را 

 «نظری»و  «توحید» . مفهوم1

دادن مبـدأ اشـتقاق فعـل بـه نسـبت»است کـه یکـی از معـانی آن « تفعیل»مردر باب « توحید»

 ،ق0450 ،،)اسـترآباداسـت « کسی یا چیز، را دارا، وصـفی دانسـتن»و به عبارت دیگر، « مفعول

« تکفیـر»دانسـتن و بـه معنـا، بزرآ« تعظـیم»؛ برا، مثال (040، ص 0910 یشابور،،؛ ن14 ،10، صص 9ج

است. بر این اسـاس، یکـی از معـانی مهـم و پرکـاربرد توحیـد،  ]کسی[کافرشمردن  به معنا،

معنا، کار رود، بـهاسـت. هرگـاه ایـن واژه دربـاره خداونـد بـه« دانستن و یکتـا شـمردنیکی»

ک: نـ)باشـد می« اعتقاد به یگانگی خداوند، اقرار و ایمان بـه وحـدانیت خداونـد و یکتاپرسـتی»

ااهر فراوانـی اسـتعمال به .(0979 ی،؛ خداپرست0981 ید،؛ عم0989 ین،؛ مع00، ج0949 ،در: دهخدا «یدتوح»مدخل 

طور هـا، لغـت، واژ  توحیـد بـهتوحید در معنا، یادشده سبب شده است در بسیار، از کتاب

ّ ه( بـه یکتاپرسـتی و نفـی شـریک ترجمـه شـود  ، 9جق، 0451 یـد،،)فراهمبلد )و بدون اضافه به الل

   .(488، ص 9جق، 0400 یده،؛ ابن س080، ص 9جق، 0404 ،؛ ابن عباد004، ص 0جق، 0400 ،،ازهر؛ 085ص

ــان ــد مع ــه توحی ــز دارد؛ از جمل ــهیکــی»ی دیگــر، نی ــدنکــردن و یگان ــه « گردانی ک

، ص 9ج ،0984 ی،مـدن یر؛ کب477، ص 0جق، 0400 یروزآباد،،)فاند شناسان متعدد، مبرح کردهلغت

   1.(0507، ص 0، جتابی یس،أن یم؛ ابراه017، ص 0جق، 0404 ید،،؛ زب957

ر در اصـل ساخته شده اسـت. نظـ« نظر،»، واژ  «نظر»شدن یا  نسبت به واژ  از اضافه

از همین معنـا، اصـلی گرفتـه  3معانی که دیگر 2به معنا، تأمل در شی  و دیدن آن است

                                                           
جدیـد   در دور« کـردنیکـی»که معنـا،  است ، مدخل توحید ادعا شده459، ص 8، جظرم  جهرن اسیتمداظش. در 1

 برا، این واژه استعمال شده است.
 (.99-90ق، صص 0455اند )عسکر،، دانسته« مقابله». برخی نیز اصل آن را 2
. مانند: انتظار، رحمت، تقابل، تحاذ،، مراعات، تأنیّ، تأخیر، مهلت، فکر، بحث و حکم )ر.ک: راغـب اصـفهانی، 3

 (.008-000، صص 0جق، 0404؛ ابن منظور، 804-800ق، صص 0400
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یعنـی دیـدن از رو، « نظـر»تر، مـاده . به بیان جامع(444، ص 0، جق0454 ،ابن فارس)شده است 

، 00ج ،ق0495 ،،)مرـبفوتعمّد و تحقید در یک موضوع ماد، یا معنـو، بـا چشـم یـا قلـب 

یابـد کـه یی اصـبلاحی میمعنـا، مرادف با فکـر اسـتعمال گـردد« نظر». آنگاه که (084ص

کردن امور معلوم اکتساب مجهول با استفاده از معلومات قبلی، و یا مرتب عبارت است از

 .(01، ص 0979 ،؛ مظفر0759، ص 0ج ،م0119 ،،)تهانوبرا، دستیابی به امر مجهول 

 ،شـود(روشن می« نظر»اش )که با توجه به معنا، بر مفهوم لغو، ، افزون«نظر،»واژه 

  ؛ از جمله:ین معنا، اصبلاحی نیز داردچند

؛ طبد این اصبلاح، نظر، یعنـی علـم «ضرور،»یا « بدیهی»، در مقابل «کسبی» یک ـ

 ،)مظفـرآوردن آن به عملیات فکـر، و اسـتدلال نیـاز دارد دستترور، یا تردیقی که به

 .  (07، ص 0979

؛ یعنـی آنچـه کـه تعلقـی بـه «عملـی»، در مقابـل «تئوریـک»و « ذهنـی»، «علمی» دو ـ

 ،م0119 ،،)تهـانود و یا آنچه که حرولش متوقـف بـر عمـل نباشـد کیفیت عمل نداشته باش

روشن خواهـد ، «توحید نظر،». پس از تعریف اصبلاح (9099، ص 4ج ،0989 ین،؛ مع0، ص 0ج

 قرد شده است. « نظر،»شد که در اینجا دومین معنا، اصبلاح 

 تعاریف اصطلاحی توحید. 2

رفته اسـت؛ بنـابراین نبایـد کار متفاوتی بهدر معانی « توحید»در تاریخ علم کلام، اصبلاح 

« هماننـد،یکتـایی و بی»ود که منظور از توحید در علم کلام، همـواره موضـوع ترور ش

رسـد بـه نظـر میکـه  تبورهایی داشته است «توحید»خداوند بوده است. اصبلاح کلامی 

 د: را در سه محدوده معنایی تبیین کرها توان مجموعۀ آنمی

د اندکی از آثار پیشینیان، این اصبلاح دربـاره مجموعـه عقایـد بنیـادین در تعدا الف(

 :ق0407 یـد،،؛ ماترم0185 یفـه،ک: ابوحننـ)کار رفتـه اسـت اسلام در مباحث مختلف اعتقاد، بـه

 .  (01، ص 0ج ،م0119 ،،؛ تهانو00، ص 0جق، 0451 ی،فهرست؛ تفتازان

معنا، اصبلاحی دوم، مجموعه عقاید مربوط به خداشناسی اسـت کـه نسـبت بـه  ب(

، ق0404 ،ک: صـدوقنـ) ، أعـم(امعنـ)توحید به تر، داشته استاصبلاح اول کاربرد گسترده
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؛ فهرسـت :ق0409 ،؛ ابـن منـده09، ص ق0455 ،،؛ اشـعر08-07ص صـفهرست و  ،0918 ،صدوق؛ 00-00صص 

. البتـه گـاهی مبحـث عـدل از فهرسـت( ق،0400 ،عبدالجبار یقاض؛ 09، ص 0ج ،0189 ،عبدالجبار یقاض

بـب؛  99، ص 0454 ی،؛ حلبـ90-01، صـص 0987 ی،مرتضـ یفک: شرن)این مجموعه متمایز شده است 

؛ از جملـه در بب( 079، ص ق0450 سیور،،بب؛  41، ص ق0405 یور،،بب؛ س 97، ص ق0404 ی،محقد حل

 . شوده اعتقاد، مبرح میگاناصول پنجکاربرد، که توحید به عنوان یکی از 

یی خداونـد اخترـاص دارد همتـااصبلاح سوم به مباحث مربوط به یگانگی و بی ج(

ک: نـنمونـه  ،)بـراکار رفتـه اسـت ، أخص(. این اصبلاح در آثار بسـیار، بـهامعن)توحید به

متکلمـان  هـا،تعریف. برخـی از (ق0451 ی،؛ تفتازان0900 ی،؛ جرجانق0409 ی،: حل،هافهرست کتاب

 ، أخص بدین قرار است: امعنبهامامیه از توحید 

توصـیف « واحـد»خداوند بلندمرتبه با عنـوان »ق(:  7حمری راز، )ف. اوایل قرن ـ 

ن اسـت کـه جـز خداونـد، هـی  موجـود دیگـر، ترـور این توصـیف آ شود. معنا،می

جموعـه صـفات ذاتـی کـه شدن داشته باشد؛ و اینکه در مشود که شایستگی پرستیدهنمی

کس شریک خداوند نیست؛ هی  ،خداوند به صورت نفیی یا اثباتی، استحقاق آن را دارد

نــد از همــه ایــن انــواع شــرک، باشــد. خداوو اینکــه خداونــد قابــل تجزیــه و تــبعضّ نمی

بنابراین از دیدگاه ما خداوند متعال، قدیم و واجب الوجود بالذات است و هی   ؛ستمبرّا

 .  (090، ص 0جق، 0400 ی،)حمر« ز او وجود نداردقدیمی ج

خـدا،  واحـد، آن موجـود، اسـت کـه در صـفات »]ق(:  879فاضل مقـداد )ف. ـ 

کس در ایـن صـفات بـا او شـریک نیسـت. آن صـفات ذاتـی اش یگانه است و هی ذاتی

« بـودن، آفـرینش مخلوقـات و شایسـتگی عبـادترتند از: واجب الوجود بودن، قـدیمعبا

 . (90، ص ق0400 ،یور،)س

نـد حقیقـت توحیـد یعنـی ترـدید اینکـه خداو»ق(: 179ابوالفت  بـن مخـدوم )ف.  ـ

، 0990 ،و ابـن مخـدوم یور،)سـ« که در ذاتش یگانه اسـتنانچمتعال، در صفاتش یگانه است؛ 

 .  (049ص 

شود چهار معنـا دارد: توحیـد توحید، که اسلام با آن ثابت می»ق(: 0005شبرّ )ف.  ـ

واجــب الوجــود، توحیــد آفریــدگار جهــان و تدبیرکننــده نظــام، توحیــد الــه، توحیــد در 
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شود که ایـن معـانی، شـرط آفرینش و رزق. گاهی نیز توحید بر معانی دیگر، اطلاق می

 .  (91-99صص ، ق0404 شبرّ،)« در اصل ایمان یا کمال ایمان هستند

اوند متعـال توحید به این معناست که دانسته شود خد»ق(: 0008کاشف الغبا  )ف.  ـ

بحث از صفات ثبـوتی و سـلبی  .دن شریک نداردشو در عبادت در ربوبیتش یگانه است

 .(00، ص ق0400 الغبا ، کاشف)« نیز از توابع همین بحث است

بودن واجـب الوجـود بـه عنـی کامـلتوحیـد ی»ق(: 0099م. شریعتمدار استرآباد، ) ـ

ذاتش و در ذاتـش. بـدان کـه توحیـد از لحـاظ معنـا، ترـور، عبـارت اسـت از اینکـه 

مکلــف، واجــب الوجــود بالــذات را در همــۀ ابعــاد یگانــه بدانــد؛ .... و از لحــاظ معنــا، 

تردیقی به معنا، اعتقاد همراه با اقرار است به اینکه خداوند .... از هر جهت یگانه اسـت 

« و هی  تکثرّ، ندارد؛ هی  شـریکی در ذات و هـی  همسـان و شـبیهی در صـفات نـدارد

 .  (00-07، صص 0ج ،0980 ،،)استرآباد

ّ ه شبرّ وشود ملاحظه می کاشـف الغبـا  توحیـد بـه مـراتبش  که در تعریف سیدعبدالل

راتب، مفهـوم کلـامی تعریف شده است؛ اما در تعاریف دیگر، تلاش شده تا بدون ذکر م

بـا  ،معرفت توحید، )توحید نظـر،( ها، یادشده بهتوحید معرفی گردد. در همه تعریف

و به حیـث عملـی توحیـد )توحیـد  همچون اعتقاد، معرفت و تردید توجه شدهقیدهایی 

 دو بـر مشتمل که دهیم ارائه جامع تعریفی بخواهیم اگر پس 1عملی( توجهی نشده است.

 بنـابراین ؛هسـتیم دیگـر، تعریـف پیشـنهاد از رنـاگزی ،باشـد توحید عملی و نظر، حیث

 یکتایی به اعتقاد» معنا،به، أخص امعنبه توحید کلامی، مباحث فضا، در گفت توانمی

منظور از اصبلاح توحید در  .است «اعتقاد این مقتضا، به عمل و مراتب همه در خداوند

 باشد. این نوشتار نیز همین معنا، أخص می

 انواع مراتب توحید در کلام امامیهپیشینه طرح . 3

دانستن خـدا، متعـال ها یگانهها، مختلفی دارد که در همۀ آنجنبه، أخص امعنبهتوحید 

                                                           
 اند. نکته، مؤید این ادعاست که قدما، متکلمان امامیه، به توحید عملی ندرداختهاین . 1
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 از «توحیـد مراتـب» یـا و «توحید اقسام» عنوان به گردد که گاهاز حیث خاصی لحاظ می

و بسـط مراتـب  بند،. بـه لحـاظ تقسـیم(090، ص 0ج ،0978 یزد،،ک: مرباح ن)شود می یاد آن

س تتبع گسترده آثـار کلـامی توحید، شاهد یک سیر تکاملی در کلام امامیه هستیم. بر اسا

ّ ه  1حق المقمن فی معرفة أصیوف الیههنسد  سیزدهم و تا پیش از تا اوایل  امامیه اثـر سـیدعبدالل

اسـت: توحیـد  شـدهتوجـه  ق(، از میان مراتب توحید بیشتر بـه سـه مرتبـه0040شبرّ )ف. 

 توحید ذاتی احد، و توحید در عینیت صفات با ذات که مورد اخیر بیشـتر ذاتی واحد،،

، ق0409 ،ک: ابـن نوبخـتنـ نمونـه ،)بـرامورد توجه بوده اسـت « الأحوالو نفی المعانی»با عنوان 

 ،ق0404 ی،طوسـ یخ؛ شـ90-95، صـص 0987 ی،مرتض یف؛ شر95 ،08، صص ق0409 ید،مف یخ؛ ش40 ،45صص 

. البتـه در همـین (90-94، صـص 0979 ی،؛ محقـد حلـ950-015، صـص ق0409 ی،؛ علامه حلـ19-10صص 

بـه مراتـب دیگـر، نیـز اشـاره  گـاهی ( برخـی از متکلمـانپیش از سـد  سـیزدهمبرهه )

خالقیـت، اسـتحقاق عبـادت اند؛ مراتبی نظیر توحید در الوهیـت، قـدمت )ازلیـت(، کرده

 یخ؛ شـ00-00، صـص ق0404 ،صـدوق یخک: شـنـنمونـه  ،)براو انحرار صفات در ذات )معبودیت( 

؛ 090، ص 0جق، 0400 ،،راز یرـمّ ؛ حِ 88 ،89، صـص ق0454 ی،؛ ابوالرـلاح حلبـ00-00، صص ق0409 ید،مف

که  دهدمی نسبت جامع نشانبه. این تتبع (98 ،90، صص ق0400 یور،،؛ س94، ص م0180 ی،علامه حل

، مراتب عملی توحید را مبرح نکـرده و همـواره دوازدهممتکلمان امامی تا پیش از سده 

 اند.هدر نظر داشتبرخی از مراتب نظر، توحید را 

ّ ه حق المقیمناز میان آثار مورد بررسی، کتاب  بر بـا بسـط مراتـب توحیـد، ش سیدعبدالل

ده اسـت. نیـز مبـرح کـر تبی از توحید عملی رادر این زمینه گشوده و مرا فرل جدید،

عـدم و ةعـدم الجزئیـ»شـمارد: ایشان در ابتدا، مبحث توحید، دو معنا برا، توحیـد برمی

تفرـیل مراتـب متنـوعی را عنـوان کـرده ؛ اما در ادامه به(99-90، صص 0009 ،)شبر «الشریک

 باشد: است که سه مرتبه آخر، گویا، مراتبی از توحید عملی می

بـه  ؛واجب الوجود یدتوح (0)چهار معنا دارد:  شود،یثابت م که اسلام با آن ید،توح

 یدگارآفر یدتوح (0)در وجود و وجوب ندارد؛  یکیشر ی معنا که واجب الوجود ه ینا

                                                           
 ق است. 0009. تاریخ تألیف این کتاب، 1
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 یشدن دارد و نفـ  فقط او استحقاق عبادتیعنیاله ] یدتوح (9)نظام؛  کنندهیرجهان و تدب

معنـا  یـنا تـوانیکه م و رزق ینشدر آفر یدتوح (4) یت؛از او در استحقاق عبود یکشر

کـه شـرط در  شودیاطلاق م یزن یگر،د یبر معان یدقرار داد. گاه توح یزرا در قسم دوم ن

 یصـفات و نفـ ینیـتدر صـفات و ع یـدهسـتند؛ ماننـد: توح یمـانکمـال ا یـا ایمان اصل

در  یـدتوح .... ضـرر؛ ونفـع  یـتدر مالک یـدتوح ی؛ ....در امر و نهـ یدآنها؛ توح یرتمغا

ّ  یدتوح .... توکل و اعتماد؛ معنـا کـه  یـنبـه ا ؛در اعمـال یدو توح .... ت؛ت و مودّ در محب

 .  (95-07 صصو  45-99، صص 0009 ،شبر) انجام ندهد ،خدا کار یرغ ،برا

وحید عملی در این روند در برخی از آثار بعد، نیز تداوم یافت و مراتب دیگر، از ت

ــان ــر، بی ــب نظ ــار مرات ــد کن ــرا،ش ــدجعفر ؛ ب ــال محم ــترآباد، مث و  (ق0099ف. ) اس

عاصر، توحید در عبـادت را مبـرح و بسیار، از مؤلفان م (ق0989ف. ) مظفر محمدرضا

 .(97، ص 0978 ،؛ مظفر01، ص 0ج، 0980 ،،ک: استرآبادن)اند دهکر

 پیشینه کاربرد اصطلاحی توحید نظری و توحید عملی. 4

« توحیـد عملـی»و « توحید نظـر،»شدن اصبلاح تقسیم توحید به نظر، و عملی و مبرح

ایـن دو اصـبلاح، در  کاربردرسد سابقه در کلام امامیه، ابتکار، نوپدید است. به نظر می

در کلـام امامیـه  تررسـد و پیشـ( می0908استاد شهید مرتضی مبهر، )ف. نهایت به آثار 

  1است. کار نرفتهچنین اصبلاحی به

 ، و عملی، پرکـاربرد و دیرینـه اسـت:ها، مختلف به دو شاخه نظرالبته تقسیم مقسم

ریاضـیات و طبیعیـات( و  ،أعم به نظـر، )شـامل الهیـاتا، معنبهاز تقسیم معروف فلسفه 

ن( تا مقسم ،عملی )شامل اخلاق ها، دیگـر، مثـل قـوا، نفـس تدبیر منزل و سیاست م د 

. (0، ص0ج ،م0119 ،،ک: تهانون)عقل، اخلاق، عرفان، حکمت و صناعت ، (001، ص 0991 ی،)نراق

را نیز بـر اسـاس نـوع معیـار بـه فکر بشر،(  به معنا، معیارها،حتی شهید مبهر، منبد )

                                                           
جو، واژگان مرتبط ومقالات، بر جست ها وافزون بر بررسی کتابو برخی دیگر از مبالب این بخش،  امدعاین . 1

 مبتنی است.  ورفرنو  اتربخرظ  حکمت استمی، تمیاتربخرظ  اتم اسافزارها، در نرم
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هـا، رایـج منببـد اسـت و همین منوال تقسیم کرده است: معیارها، نظر، کـه بـر منبد

   1.(95، ص ج 0981 ،،بهر)مشود معیارها، عملی که سیره یا روش نامیده می

تقسـیم توحیـد بـر مبنـا، عقیـدتی و بلاح توحیـد نظـر، نواهـور اسـت، اگرچه اصـ

جا، ا، دارد؛ با این تفـاوت کـه بـهویژه سلفیان سابقۀ دیرینهرفتار، در کلام غیرامامیه به

و « اعتقـاد،»، «قـولی» و واژگـان مشـابهی ماننـد« توحید علمی»توحید نظر، از اصبلاح 

توحیـد »و « توحیـد قرـد»، «توحیـد طلـب»جا، توحید عملـی از اصـبلاح ، و به«خبر،»

، 0جـز   ،0، جق0400 یمیـه،ابن ت؛ 850-717، صص 9، جق0405 یمیه،ابن تنک: )است استفاده شده « اراده

؛ حنفی، 00-04، صص 0، جق0400، هراس؛ 077، ص 00جق، 0400 یم،ابن ق ؛00، ص 0جز  ،0ج ؛08-07صص 

 .  (00، ص ق0408قار،،  ؛81، ص م0550

نسـفی )ف.  الإظسیرن الکرمیلبـر آنچـه گذشـت در برخـی آثـار عرفـانی، ماننـد افزون 

ق( هم توحیـد بـه علمـی و عملـی منقسـم 0901ابن بادیس )ف.  تهذهب النفوسق( و 989

 نرفاا؛ هرچند برخی ع(00، ص ق0409 یس،و ابن بـاد ،سکندر؛ 059، ص 0989)نسفی، گردیده است 

، 0900 ی،؛ آملـ01، ص تـایب ی،ک: کاشانن)اند توحید علمی را قسیم دو یا سه قسم دیگر قرار داده

 .(000، ص 0900 یجی،لاه یر،؛ اس901ص 

 تبیین معیار تمایز توحید نظری از توحید عملی. 5

مبتکر استفاده از دو اصبلاح توحید نظر، و توحید عملـی  مبهر،شهید  با توجه به اینکه

 بررسی شود: ها، ایشان تاند، مناسب است برخی عباره دانشی کلام امامیه بودهدر حوز

مربـوط بـه عـالم  ،نظـر دیـ. توحیو عملـ ،وجود دارد: نظر دیاسلام دو توح در

 یعنـی یعملـ دیـشـناختن و توح یگانگیخدا را به  یعنیاست؛  شهیشناخت و اند

سـاختن؛ بـه عبـارت گانـهیو در جهت ذاتِ  جهتکیو  گانهیخود را در عمل، 

ــتوح گــرید ــی ،نظــر دی ــهیشــناخت  یعن ــخــدا و توح بودنگان ــ دی ــی یعمل  یعن

 .(17، ص 09ج د، 0981 ،،)مبهرانسان  شدنگانهی

                                                           
 . ایشان ترری  دارند که در منبد تاکنون چنین تقسیمی بیان نشده است.1
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 ،نظر دی ، توحیافعال دیو توح یصفات دیتوح ،یذات دیفوق ]توح ۀگانسه مراتب

و « بـودن»و از نـوع  یعمل دیدر عبادت، توح دیتوح یو از نوع شناختن است، ول

مرحلـه از  نیـاسـت و ا نیراسـت شـهیتفکر و اند د،یاست. آن مراتب توح« شدن»

 یعملـ دیـتوح وکمال است  نشیب ،نظر دی. توحنیراست« شدن»و « بودن» دیتوح

خداست و  «یگانگی»به  بردنیپ ،نظر دیبه کمال. توح دنیجنبش در جهت رس

 دیـاسـت و توح «دنیـد» ،نظـر دیـانسـان اسـت. توح «شدنگانهی» یعمل دیتوح

 .(054، ص 0ج الف، 0981، مبهر،) «رفتن» یعمل

ها، توحید نظر، و توحیـد عملـی را تبع منظور از اصبلاحها، بهتبازگویی این عبار

در مقابـل را « شـناخت، اندیشـه و تفکـر»معیارهـا،  مبهـر، شـهید کند.مشخص مینیز 

را در مقابـل  «دیـدن»و معیـار « جنبش»در مقابل  را «بینش»معیار و ، «عمل، بودن و شدن»

ده است. ایشان با بیان جملـات مزبـور و ارائـه ایـن معیارهـا کـه همگـی مبرح کر« رفتن»

دو آمـوزه تمـایز ایجـاد کنـد و یـان ایـنکوشیده اسـت م ،اندعبارت ا خرا، یک حقیقت

 د. کن نظر، و عملی به خواننده منتقلماهیت متفاوت توحید  ازشناخت صحیحی 

 نیـزچنین شهید مبهر، در بررسی معیار تمایز توحید و شرک، ملاک دیگـر، را هم

 ارائه کرده است: 

ه»اسـت:  «یـیاز او» ،و شرک نظـر ،نظر دیتوح مرز ّ ـ اعتقـاد بـه وجـود «... . إنـّا لل

کـه  ،موجـود رینباشد، شرک است. اعتقاد به تأث« از او» تشیکه موجود ،موجود

 دیـو شـرک در توح دیـنباشد، باز هـم شـرک اسـت.... مـرز توح« از او» تشیمؤثرّ

توجّه به هر موجود ـ اعـمّ از توجّـه «. راجعون هیإنا إل»است:  «ییاو ،به سو» یعمل

حد باشـد  ،رفتن به سو ،راه برا کیـ هرگاه به صورت توجّه به  ،و معنو ،ااهر

 .  (090-090، صص 0ج الف، 0981، مبهر،)مقرد، توجّه به خداست  کیو نه 

را در « از اویـی»، شـاخص (009 ،)بقره« إِناَّ للِهِّ وَإِناَّ إِلیَهِ رَاجعِونَ »ایشان با الهام از آیه شریفه 

را بـرا، تمییـز میـان « بـه سـو، اویـی»مقام تفکیک بین توحید و شرک نظـر، و شـاخص 

ا، را تواند مرزبند، قابل ملاحظـهدو معیار میتوحید و شرک عملی مبرح کرده است. این

-049، صـص 0981 ،ک: خنـداننـ)ها، مختلف الهی و الحـاد، ایجـاد کنـد ها و اندیشهمیان جنبه
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078)  . 

اگرچه تلاش ایشان به عنوان مبتکر طرح این تقسیم در کلام امامیه، شایسته تقدیر اسـت، 

روشن نیسـت و بـه ترـری  ابعـاد  ـ ویژه در توحید عملیبهـ ها به هر حال برخی از شاخص

تـوان « جنبش، رفتن و به سو، اویی»مختلف توحید عملی را بازگو نکرده است. معیارها، 

را ندارد و همگی نیازمنـد توضـیحات « احساسی، گرایشی و رفتار،»به ابعاد  انتقال مخاطب

 تبیینی و تکمیلی هستند. 

ّ ه جواد، آملی توحید عملی  آیت انسـان چـه کنـد »کند کـه معرفی می گونهرا اینالل

دربـار  گـاه و آن (005 ص ،0ج، 0919 ی،آملـ ،)جـواد« مشی زنـدگی او موحدانـه باشـدتا خط

 : نویسدمیمعیار تمایز 

سن اندیشه و گزارش علمی سالک است و توحید  توحید نظر، متضمن تأمین ح 

کنند  حسن انگیزه و گرایش عملی اوسـت و صـعود سـالک بـدون عملی تأمین

 .  (005، ص 0ج، 0919 ی،آمل ،جواد)دو بال ممکن نیست این

ابعـاد توحیـد بـه همـه  رد،پرداز، فاخر، داکلام ایشان اگرچه عبارت رسدنظر میبه 

به درستی مبرح شـده « گرایش»و « انگیزه». در این عبارت، سخن از عملی ترری  ندارد

تـرین مهم ونی )جوانحی( توحید عملی است، ولیها، دردو معیار ناار به جنبهاست. این

 باشد که در مقام تعریف و بیـانجلوه توحید عملی در رفتار بیرونی )جوارحی( انسان می

 هم گویا، آن نیست. « مشی زندگیخط»شاخص توجه چندانی به آن نشده و تعبیر 

ّ ه خراز، پس از توضی  توحید ذاتی، توحید صفاتی و توحید افعالی، این سه  آیت الل

« از نـوع معرفـت»بـودن ایـن مراتـب را قسم را از نوع توحید نظر، دانسته و ملاک نظر،

ا بـه عنـوان مرـادید اطـاعی، اسـتعانی و حبـّی ر. سدس توحید عباد،، دانسته استبودن 

. (04، ص0، جق0407 ،،)خرازنکرده است  باره معرفیتوحید عملی دانسته، ولی ملاکی در این

به یک معیار مشـخص در مراتـب  یتوجهبیبه دلیل  ،تبیین ایشان درباره این اقسام عملی

« نگرفتن عبد از غیر خـدااستعانت»عملی دچار ناهماهنگی است. توحید استعانی به معنا، 

امـا در توحیـد عبـاد، و اطـاعی،  ،بودن انببـاق دارداست که با معیار عملیتعریف شده 

لیاقـت انحرـار، »ی نیـز ، و در توحیـد حبـّ«استحقاق خداونـد بـرا، عبـادت و اطاعـت»
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بیشـتر نـاار بـه حیـث معرفـت و  هـایرگونه تعبذکر شده است. این« بوبیتخداوند در مح

بـودن تمام به تشری  ملاک نظر، یـا عملـیاه به دلیل نداشتن ااهرا  ورز، است و اندیشه

   هایی رخ داده است.توحید، در مقام تبیین مراتب نیز ناهماهنگی

 :ویسدنمیاین معیار  بهتر نویسنده دیگر، در تبیین

مقرود ما از توحید نظر، آن است کـه انسـان در اندیشـۀ خـود بـه وحـدانیت و 

یکتایی شأنی از شئون خداوند اعتقاد داشته باشد. به دیگر سـخن، توحیـد نظـر، 

«. اعتقـاد قبعـی بـه یکتـایی خداونـد در ذات، صـفات و افعـال»عبارت اسـت از 

شـه دوانـد، بـه اعمـال و بدیهی است که اگر این اعتقاد در اعماق قلب آدمـی ری

بخشد و به تعبیر،، کردار او نیز توحیـد، یـا موحّدانـه رفتار او صبغۀ خاصی می

شویم؛ بنـابراین مقرـود گردد. در این مرحله، به حوزه توحید عملی وارد میمی

است؛ یعنی آدمی در برخورد با خداوند متعـال « رفتار موحدانه»از توحید عملی، 

 مهر،ید،)سـعه مقتضـا، اعتقـاد و اندیشـه توحیـد، اوسـت ا، عمل کند کگونهبه

 .(97، ص 0ج ،0910

درسـتی شناسـانده اسـت؛ ولـی در در این نوشتار توحیـد نظـر، را به دهشملاک ارائه

نیـت،  هـایی ماننـدکـرده و حوزهبه حـوزه رفتارهـا توجـه  تبیین ملاک توحید عملی، تنها

لد را وانهاده است. افزون بر ایـن، حتـی در رفتـار نیـز بـه عملکـرد احساس، گرایش و خ  

اگرچـه در موضـع  ا، نشده است. این نویسـندهها و موجودات اشارهانسان با دیگرانسان 

 مهر،ید،سـع)ها، رفتارها و اعمال انسان، مؤثر دانسته توحید نظر، را در انگیزه دیگر، ثمر 

ا، را بـرا، جانبـهو معرفی ملاک، شاخص دقید و همهدر مقام تعریف ، (001، ص 0ج ،0910

 توحید عملی ارائه نکرده است. 

 شـامل عملـی را توحیـد در «عمـل» از که ایشان مقرودملاحظه دیگر در کلام و، این

 نظـر بـه امـا ؛(ی، پـاورق008، ص 0ج ،0910 مهر،ید،سـع)است  دانسته جوارحی و جوانحی اعمال

 نادرسـت جـوانحی عمـل و جـوارحی عمـل ساحت دو در عملی توحید تحدید رسدمی

 اعمـال جـزو هـم ایمان نسبت به مراتب نظر، توحیـد و اعتقاد معرفت، بینش، زیرا باشد؛

که مراتب مختلف علم حرولی و علم حضـور، و شـهود، نیـز چنان؛ هماست جوانحی
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مثـال، یـد بـه نظـر، و عملـی نیسـتند؛ بـرا، کدام مناط تقسیم توحجوانحی هستند و هی 

ذهنی، علم حرولی، علم حضور، و نیـز اعتقـاد و  ها،که تمامی مراتب تلاشگونههمان

از سنخ توحید نظر، است، تمامی این « لا معبود سواه»آموزه توحیدِ، ایمان و اطمینان به 

 گنجد. می در حیبه مباحث توحید عملی« لا نعبد إلا إیاه»مراتب نسبت به آموزه 

توان به این نتیجه رسـید کـه گفته میها، پیشها و بررسیع دیدگاهبا استمداد از مجمو

یک گزاره توحید، آن است که خروجی مستقیم آن به معرفـت شـأن « بودننظر،»ملاک 

آن اسـت کـه خروجـی « بـودنعملی»ا، از یگانگی خداوند محدود باشد و ملـاک و مرتبه

اس و رفتار مکلـَّف مربـوط شـود؛ ها، غیرمعرفتی مانند گرایش، احسمستقیم آن به ساحت

ولی توحید عملـی در  1به بیان دیگر توحید نظر، تنها در حوزه بینش و اعتقاد مبرح است،

خو )مـنش( و عملکـرد و رفتـار )کـنش( وها، متنوعِ انگیزه و تمایل )کشش(، خلدساحت

شـود، ین میهـا، نظـر، تبیـوجود دارد؛ بنابراین اگرچه توحید عملی نیز با استفاده از بحث

محرول این تراکنش ذهنی، بازگوکنند  یک آموز  فراذهنی است که در فضا، خـارج از 

که فـرآورده مباحـث ذهن و مرتبط با عواطف، اخلاق یا اعمال انسان کارایی دارد؛ درحالی

مانـد. در نتیجـه، موضـوع توحید نظر،، اعتقاد و بینشی است کـه در محـیط ذهـن بـاقی می

باشـد؛ امـا ها( میها، اخبار، یا ناار به واقع )هست و نیسـتر،، گزارهبحث در توحید نظ

 ها، انشایی و ناار به ارزش )بایدها و نبایدها( است. موضوع مباحث توحید عملی، گزاره

اقسـام  یدر تمام زیرااست؛  یعمل یدتوح یکتئور یرساختاساس و ز ،،نظر یدتوح

گـردد یبرم ،نظـر یـداز توح یمراتبـ یـاها به مرتبـه و استدلال یعلم یمبان ی،عمل یدتوح

بنابراین توجـه بـه مـرز میـان  ؛(71، ص 0914 ین،؛ شاکر044-090، صص 0ج ،0910 مهر،ید،)ر.ک: سع

بـرا،  ؛متشـابه دارد هـا،ا، در تفکیک مباحث و تمییـز عبارتاین دو قسم اهمیت ویژه

ّ هلا إله ا»تشخیص اینکه عبارت شریف  مثال بـر شـناخت  ،ناار به کـدام قسـم اسـت« لا الل

مایز توحید نظر، از توحید عملی مبتنی است. طبد ملاک برگزیده، اگـر برداشـت توجه 

 این عبارت از سـنخ ،باشد« ةإنه تعالی مستحد للعباد»یا « لا معبود سواه»ما از کلمه توحید، 

                                                           
 بیان گردید. « شناسی توحید و نظر،واژه». یعنی همان معنا، اصبلاحی دوم که ذیل عنوان 1
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لانعبـد إلـا »ت؛ و اگـر اسـ یک اعتقاد و بینش معرفتـی کنند توحید نظر، است؛ زیرا بیان

توحید عملی اراده شده؛ چون ناار بر نوعی رفتـار موحدانـه  1داشته باشیم در نظر را« إیاه

را طبـد « توحیـد در عبـادت»یـا « توحیـد عبـاد،»متناار با این مثال، اگر اصبلاح  2است.

اگـر مبـابد  و ا، از توحید نظر، اسـتنیم، مرتبهبرداشت اول از کلمه توحید تعریف ک

 ایم. ا، از توحید عملی را بیان کردهیم، مرتبهبرداشت دوم معرفی کن

یـان داشـت. ب هاتر، از این اصـبلاحن تعریف دقیدتوامی نونکپس از تبیین ملاک، ا

، أخص در تعریفی موجز و نـاار بـه هـر دو حیـث نظـر، و امعنتر گفتیم توحید بهپیش

 ایـن مقتضا، به عمل و مراتب، همه در خداوند یکتایی به اعتقاد»عبارت است از:  ،عملی

صـبلاح در دو اها، تمایز، تعریـف برگزیـد  ایـن. مبابد با این تعریف و شاخص«اعتقاد

 :  شودحیبه دانش کلام چنین می

و یا « وحدانیت 3ا، از مراتباعتقاد به یگانگی خداوند در مرتبه»توحید نظر،: الف( 

ّ ه لا»؛ مانند «بینش توحید،»  «.  معبودَ سو، الل

لـد و رفتـار بـه مقتضـا، توحیـد نظـر،»توحید عملی: ب(  یـا « هرگونـه گـرایش، خ 

ّ ه»؛ نظیر «کشش، منش و کنش موحدانه مبابد با بینش توحید،»  «.  لا نعبد  إلا الل

شرک نظر، و عملـی را نیـز بـا اسـتفاده از  توانبا توجه به تقابل توحید و شرک، می

هرگونـه اعتقـاد بـه عـدم یگـانگی »و معرفـی کـرد. بـدین لحـاظ  همین مبالب شناسایی

لـد و رفتـار بـه مقتضـا، »و « ا، از مراتب وحدانیتخداوند در مرتبه هرگونه گرایش، خ 

شرک نظـر، و شـرک عملـی خواهـد بـود.  ها، مختار ما دربار ، تعریف«شرک نظر،

به این نکته اشاره  ،پرداز، تعریف شرک نظر، در مقایسه با تعریف توحید نظر،عبارت

نوا با محتوا، خـود، یکتـا و عـار، از تکثـر ا، است که همدارد که توحید، راهبرد یگانه

دارد که مشـتمل بـر هرگونـه  یمتفرق ،هالیسباندیشی مرادید متکثر و ا شرکاست؛ ام

                                                           
، 0، ج0970؛ طبرسـی، 09، ص 0تـا، جیک: شـیخ طوسـی، بنـ. هرچند کلمه توحید در برداشت اول اهور دارد )1

 .(050، ص 0ج ،0919؛ جواد، آملی، 910، ص 0، ج0915؛ طباطبایی، 449-440صص 

 .  70، ص 9ب، ج 0981: مبهر،، نکا، از خلط توحید نظر، و عملی نمونهبرا، مبالعۀ . 2

 «.قسمی از اقسام»یا « ونئشأنی از ش». یا 3
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 خروج از صراط مستقیم توحید، است. 

 کلامی تقسیم توحید به نظری و عملی هایهاید. بررسی ف6

تا پیش از چند سد  اخیر، متکلمان عنایتی به ذکـر مراتـب عملـی توحیـد و فراتـر از آن، 
رغم اند. همچنــین شــاهد آنــیم کــه بــهد بــه نظــر، و عملــی نداشــتهتقســیم مراتــب توحیــ

چـون اسـتاد شـهید مبهـر،، در ا، همدر آرا، شخریت برجسـتهشدن این تقسیم مبرح
، 0978 ،)مظفـربند، اسـتفاده نشـده اسـت ها، کلامی معاصر از این تقسیمیار، از نگاشتهبس

، صـص 001، ص 0ج ،ق0400 ی،؛ لواسـان090، ص 947، ص 004-009، صـص ق0409 ی،؛ خراسان91، 97 صص

 ،0978 یـزد،،؛ مرـباح 050-00، صـص 0جق، 0400 ی،؛ سبحان99-90، صص 0980 یراز،،؛ مکارم ش007-008

 ،0987 ،یگـانیگلدا یربـان؛ 001-008، صـص 10-98، صـص 0ج ،0984 یگـانی،گلدا ی؛ ربان090-090، صص 0ج

و برشمار، توحیـد  یادشدهپس از بیان تقسیم . حتی در یکی از این آثار، (11-40، صص 0ج
تـوان ترـری  شـده اسـت کـه میزمره مراتب عملی، عباد،، اطاعی، استعانی و حبیّ در 

به این اعتبار کـه خداونـد  همان مراتب نظر، مشابه قرار داد؛ ذیلمراتب عملی توحید را 
 .(04، ص 0جق، 0407 ،،)خرازباشد مستحد این انواع از توحید می

تواند با عنایت به ایـن نکتـه در آثار متقدم و معاصر می یادشدهتقسیم  عدم استفاده از

حقیقـت هـر ردد و درگتبه نظر، مشابهش بـازمیباشد که همه مراتب عملی توحید به مر

ن وابسـتگی بـه حـد، مرتبه عملی، ثمره اعتقاد و ایمان به یکی از مراتب نظر، است. ایـ

نظـرِ، متنـاارش،  از مراتب عملی توحید، بدون توجه بـه مرتبـه دامکاست که تحقد هر

توان پس از بیان هر مرتبه نظر،، نتـایج رفتـار، و عملـی بنابراین می امر، ناشدنی است؛

 مثال، پس از تبیـین و اثبـات توحیـد در الوهیـت )بـه معنـا، کرد؛ برا،ز بررسی آن را نی

فـان و مباحث عملی مربـوط بـه عبـادت مکل ،شدن(یگانگی خداوند در استحقاق عبادت

د؛ یا آنکه پس از استدلال بر توحید در حاکمیت )به معنـا، شبهات وهابیان را بررسی کر

ط بـا حکومـت دینـی مباحث و شـبهات مـرتب یگانگی خداوند در استحقاق حاکمیت( به

که هی  خلل یا اشکالی در اترـال رشـته مباحـث وجـود داشـته باشـد. پرداخت، بدون آن

صورت مباحث نظر، و عملی مرتبط با یک مرتبه حتی ممکن است ادعا شود که در این
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در صـورت تقسـیم مراتـب بـه  شـود؛ زیـرامیشتر، نیـز برخـوردار توحید، از انسجام بی

بسا در تدوین و تنظیم مباحث، بین یک مرتبه توحید، نظر، و مرتبـه ظر، و عملی، چهن

متناار عملی، فاصله ایجاد شود که این فاصله باعث بروز مشکلاتی در آموزش یا دفاع از 

 به یادآور، و مرور مبالب مرتبط نیاز داشته باشیم. باورها گردد و پیوسته

ها در ان به مراتب نظر، توحیـد، بررسـی دیـدگاهنکته دیگر در توجیه اکتفا، متکلم

عقاید »تحدید موضوع دانش کلام است. در بسیار، از آثار کلامی، موضوع علم کلام را 

، صص 0جق، 0451 ی،؛ تفتازان85، ص ق0400 ،یجرجان؛ 45، ص 0، ج0900 ی،ک: جرجانننمونه  ،)برا« دینی

 یجی،لـاه یـازک: فنـنمونـه  ،)بـرا« ذات و صفات الهی»یا  (00، ص 0، جتابی یجی،لاه یاز؛ ف079 ،097

ــا، جیب ــ1، ص 0ت  (979 ،09، ص 0ج ،ق0400 ی،؛ ســبحان97، ص 0ج ،0980 ،،؛ اســترآباد49، ص 0974 ی،؛ مفت

 و توحیـد در ذات، ها، کلامی ذات و صفات الهی استبنابراین موضوع بحث اند؛دانسته

؛ ولـی اسـت ا، کلـامیمسـئلهمربـوط اسـت و بـه خداونـد  طور مستقیمبهصفات و افعال 

توحید در عبادت، در حقیقت مربوط به افعال مکلفان است که بر آنان واجب اسـت تنهـا 

خدا را پرستش کنند. آر، لازمه این مبلب آن است که فقـط خداونـد شایسـته پرسـتش 

دلیل صـفات ذاتـی و ؛ اما شایسـتگی پرسـتش جـز بـهاست کلامی موضوعیباشد، و این 

هـا، کلـامی ایـن صـفات را و آنان در بحـث توحیـد و دیگـر بحث فعلی خداوند نیست

. همین مبنا سبب شـده اسـت کـه در (18-17، صـص 0ج ،0987 یگانی،گلدا ی)رباناند بررسی کرده

)بـرا، هـا، اخلـاقی باشـد بگذشته، جایگاه بحث از مراتب توحید و شرک عبـاد،، کتا

-094، صـص تابی ؛ شبرّ،009-050، صص ق0409 ی،کاشان ؛ فیض000-049، صص 0970 ی،ثان یدشهنمونه نک: 

، شـانهـا، کلامیو متقـدمان از متکلمـان اسـلامی در بحث (994-909، صص 0978 نراقی، ؛000

 .  بحث نکنندتنها به توحید ذاتی، صفاتی و افعالی بدردازند و از توحید در عبادت 

 ن از تقسیم توحیـد بـه نظـر، و عملـیمتکلما رغم نکاتی که در توجیه رویگردانیبه

این تقسیم و اهمیت توجه بـه توحیـد عملـی  ها،هیدتوان وجوهی از فامبرح گردید، می

 با رویکرد کلامی را بیان داشت: 

 یی،ک: طباطبـا)نـ خداوند متعـال یا،حسنا و صفات عل ،اسما یگستردگدر نتیجۀ  الف(

در مقـام  رودارد؛ ازایـنتکثـر و تنـوع بسـیار زیـاد،  مراتب توحید نیز، (909، ص 8ج ،0915
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هـا و اعتبارهـا، مختلـف، ، هر اندازه بتـوان بـا اسـتفاده از حیثآموزش و دفاع از باورها

د، تحقد اهداف دانش کلـام بـا سـهولت بیشـتر، میسـر بند، کرستهمراتب توحید، را د

ملاکی است که در تقسـیم  ها، قابل استفاده در تقسیم توحید،خواهد بود. یکی از ملاک

 به نظر، و عملی مبرح گردید. 

اجمـال در بخـش ا، دارد که بـهعملی، سابقه دیرینهـ  ها، نظر،ب( توجه به دوگانه

عامی که در انواع مختلـف ایـن  ها،ایدهمبرح شد. اعتبار و ف« پیشینه کاربرد اصبلاحی»

اظ گردد. ضمن آنکـه بـه لحـاظ تواند در تقسیم توحید نیز لحمی ،ها مشهود استدوگانه

ضوابط منبقی تقسیم و معیارهایی که در تمایز توحید نظر، و عملی مبرح گردید، ایـن 

 گونه منع منبقی مواجه نیست. تقسیم با هی 

کنـد؛ بـا ایـن ج( کاربست این تقسیم، مواجهه با مباحث توحید، سلفیه را تسهیل می

ها که بیشتر بـر اسـاس مبـانی توحیـد، فیها، کلامی سلگویی به هجمهتوضی  که پاسخ

یم و بـا ریز، کنساختار کلامی مشابهی پیطلبد که ما نیز بحث توحید را در میست، هاآن

 یم. دهقت و شفافیت بیشتر، سازماناین تدبیر، دفاع از عقاید توحید، شیعه را با د

حث توحید تلقی مباها، نظر، توحید، نباید به عنوان غرز نهایی د( اعتقاد به آموزه

زدایی ها آن است که پس از تبیین، اثبـات و شـبههمد، مؤثر این آموزششود. لازمۀ کارا

مرـادید  ،دادها، اخلاقی و رفتار، تشری  گردد و تعاریف، ابعـاداز مراتب نظر،، برون

و ... مراتب عملی، از حیث روش و هدف دانش کلام بررسی شود. اگر اشکال شـود کـه 

ا ذیـل توان مراتب عملی توحید ربند، نیز میگفته، بدون این تقسیمپیش ،هاطبد توجیه

دهیم اگرچـه ایـن امکـان وجـود دارد، تقسـیم مرتبه نظر، متناار مبرح کرد، پاسخ مـی

شـود. اساسـا  در وران بـه مراتـب عملـی توحیـد میباعث جلب توجه بیشتر دانش یادشده

آور عنایـت قل برا، هر موضوع، پیامفضا، تدوین مباحث یک دانش، گشایش باب مست

 باشد.خاص به آن موضوع می

 گیرینتیجه

ها، مختلف روشن گردید که شاخص مهم در تفکیک توحیـد و پس از بررسی دیدگاه



12 
 

 

 

 و 
ت

س
 بی

ال
س

جم
پن

ره 
ما

 ش
،

ل 
او

ی 
یاپ

)پ
79

 ،)
ار 

به
99

77
 

 شرک نظر، از توحید و شرک عملی، عبارت است از اینکه: 

مراتب نظـر، تنهـا در حـوزه بیـنش و اعتقـاد مبـرح اسـت، ولـی مراتـب عملـی در 

خو )منش( و عملکرد و رفتار )کـنش( وها، متنوعِ انگیزه و تمایل )کشش(، خلداحتس

 وجود دارد. 

شـود، نظـر، تبیـین می بنابراین اگرچه توحید عملی نیز با استفاده از بحث و اسـتدلال

لـد یـا رفتـار  نتیجه این مباحث نظر،، در فضا، خارج از ذهـن و مـرتبط بـا احسـاس، خ 

 نیز ارائه گردید.  هاها، تمایز، تعریف این اصبلاحخصدارد. با تعیین شایی انسان کارا

در آثـار کلـامی متقـدمان و  بند،شد که این تقسیمگفته  نیز ها، بحثدر زمینۀ فایده

هایی قابـل ارائـه معاصر مبرح نشده است و برا، ایـن امـر، توجیـهها، بسیار، از نگاشته

 : د مختلفی را برشمرد؛ مانندتوان فوایحال میاست؛ اما درعین

   ها، مختلف؛اتب توحید بر اساس حیثدن مرمندکرـ نظام

   ن هرچه بیشتر در پاسخ به وهابیان؛اتقاـ 

 و تنقی  کلامی مباحث توحید در راستا، تربیت توحید، انسان. ـ 

توان یـک گـام مثبـت و بدین ترتیب، انقسام توحید به دو شاخه نظر، و عملی را می

 د. پیشبرد اهداف دانش کلام تلقی کر فایده در دارا،
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 فهرست منابع

 شناسـیایران قسـمت تهـران: .النصیو  ظی  اترب من المقهمر  .(0900. )حیدرسید آملی، .0

  ایران. در علمی ها،پژوهش فرانسه و ایران انستیتو
  المعارف. مکتبة   ریاز: .(9 )ج. التسعمنم  .ق(0405. )الحلیم عبد بن ابن تیمیه، احمد .0
 عبـد القـادر مرـبفی :بیـروت .(0 )ج. الفتروی مجموع .(ق0400. )الحلیم عبد بن ابن تیمیه، احمد .9

   عبا.
عبـد  :تحقیـد) .(9)ج  .المحیم  اکوری المحکی  و .ق(0400. )ابن سیده، علـی بـن اسـماعیل .4

 بیروت: دار الکتب العملیه.  .(الحمید هنداو،

 .(حسـن آل یاسـینمحمد :تحقیـد) .(9)ج  .المحیم  فیی اللغی  .ق(0404. )ابن عباد، اسماعیل .0
 بیروت: عالم الکتاب. 

عبـد السـلام محمـد  :تحقیـد) .(9و 0)ج  .معجی  مقیرهما اللغی  .ق(0454. )ابن فارس، احمـد .9

 قم: مکتب الاعلام الاسلامی.  .(هارون
بیـروت:  .(عبد الغنی الفاسی :ترحی ) مهارج السرلکمن .ق(0400. )بکرابن قیمّ، محمد بن ابی .7

 دار الکتب العلمیه. 

 :)تحقیـد صیفرت و وزوجیل اللی  أسیمرا معرفیةو التوحمه .ق(0409. )ابن منده، محمد بن اسحاق .8
 الحکم. مدینه: مکتبة العلوم و .(علی محمدناصر فقیهی

 بیروت: دار صادر.  .(0)ج  .لسرن العرب .ق(0404. )ابن منظور، محمد بن مکرم .1

 اکبـرعلـی :تحقیـد) الکیتم ولی  فیی المیرقو  .(ق0409. )ابـراهیم ابـو اسـحاق نوبخت، ابن .05
ّ ه آیت کتابخانه قم: .(ضیائی   نجفی. مرعشی الل

الرسرئل السبع   .ابوالمنتهی .در: مغنیساو، .«الفقه الأکبر» .م(0185. )ابوحنیفه، نعمان بن ثابت .00

 نا. بی .حیدرآباد دکن .شرح الفق  اکابر .فی العقرئه
 بیروت: دار إحیا  التراث العربی.  .(0)ج  .تهذهب اللغ  .ق(0400. )ازهر،، محمد بن حمد .00
محمـد  :تحقیـد) .(0)ج  .شرح شرفمة ابن حرجب .ق(0450. )استرآباد،، رضی الدین محمد .09

 بیروت: دار الکتب العلمیه.  .(محمد الزفزاف و محمد محیی الدین عبد الحمید ،نور الحسن
البراهمن القرفع  فی شرح تجرهه العقرئه  .ش(0980. )جعفر بن سیف الدیناسترآباد،، محمد .04

 قم: مکتب الاعلام الاسلامی.  .(مرکز مبالعات و تحقیقات اسلامی :تحقید) .(0و0)ج  .السرفع 
 محمـد میرزا :تحقید) راز گلهن شرح فی الإوجرز مفرتمج .(ق0900. )لاهیجی، محمد اسیر، .00
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 نا. .بمبئی: بی .(الکتاب ملک
ـ  آلمـان .مقیرلا  الإسیتمممن و اخیتتل المصیلمن .ق(0455. )اشعر،، علی بـن اسـماعیل .09

 ویسبادن: فرانس شتاینر. 
 تهران: ناصر خسرو.  .(0 ج) .المعج  الوسم  .تا()بی. أنیس، ابراهیم و دیگران .07
قـم:  .(عبـدالرحمن عمیـره :تحقیـد) (.0 )ج .شرح المقرصه .ق(0451. )تفتازانی، سعد الدین .08

 الشریف الرضی. 
ــد .01 ــانو،، محم  .(0و0)ج  .العلییومموسییووة اهییرل اصییطتحر  الفنییون و .م( 0119. )علیته

 بیروت: مکتبة لبنان الناشرون.  .(علی دحروج :تحقید)
 .(بدرالـدین نعسـانی :ترـحی ) .(0)ج  .شرح المواق  .ق(0900. )جرجانی، میرسید شریف .05

 قم: الشریف الرضی. 
 تهران: ناصر خسرو.  .التعرهفر  .ق(0400. )جرجانی، میر سید شریف .00
ّ ــه .00  .(0)ج  .تفسییمر موضییووی قییررن اییره م توحمییه در قییررن .ش(0919. )جــواد، آملــی، عبدالل

 قم: اسرا .  .(حیدر علی ایوبی :تنظیم)

نیـاد دائـرة المعـارف تهـران: ب .داظهینرم  جهیرن اسیتم .(9140-0097. )غلامعلی حداد عادل، .09
 اسلامی. 

 :تحقید) .(0 )ج .ترج العروس من جواهر القرموس .ق(0404. )حسینی زبید،، محمد مرتضی .04
 بیروت: دار الفکر.  .(علی هلالی و علی سیر،

ــینی .00 ــانی، حس ــنسید لواس ــد) .(0)ج  .الکییتم ولیی  فییی اکفهییرم ظییور .(ق0400. )حس  :تحقی
 الاسلامی.  النشر مؤسسة   قم: .(لواسانی سیدابراهیم

 قم: الهاد،.  .(رضا استاد، :)تحقید تقرهب المعررل .ق(0454. )حلبی، تقی الدین ابوالرلاح .09
 ممیرا : در .اوتقیردی رسیرل  چهیرر: در .العقمه  فی رسرلةٌ .ش(0979. )الحسن بن جعفر حلی، .07

ّ ـه آیـت کتابخانـه قـم: .(جعفریـان رسـول :کوشـش به) ششم دفتر .اهران استمی  مرعشـی الل
 نجفی. 

 مشـهد: .(اسـتاد، رضا :تحقید) الههن أصوف فی المسلک .(ق0404. )الحسن بن جعفر حلی، .08
  الإسلامیه. البحوث مجمع

 :تحقیـد و تعلیـد) اه  المراد فی شرح تجرهه الاوتقیرد .ق(0409. )حلی، حسن بن یوسف .01
 قم: مؤسسة  النشر الاسلامی.  .(زاده آملیحسن حسن

ّ ـه عـین :تعلیـد) الصیهق اهی  و الحیق ظهیج .م(0180). حلی، حسن بـن یوسـف .95  حسـنی الل
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  اللبنانی. الکتاب دار بیروت: .(ارمو،
قم: مؤسسة النشـر  .(0)ج  .المنقذ من التقلمه .ق(0400. )حمری راز،، سدید الدین محمود .90

 الاسلامی. 

بغداد: دار  .(ناصر الدین آلبانی :تحقید) شرح العقمه  الطحروه  .م(0550. )العزحنفی، ابن ابی .90
 الکتاب العربی. 

ّ ــه .99  .فررسییی زبییرن متضیرد و متییرادل واژگییرن جیرمع فرهنییگ .ش(0979. )خداپرسـتی، فــرج الل
 شیراز: دانشنامه فارس. 

قـم:  .(0)ج  .بهاهةُ المعررل الإلهم  فی شرح وقرئیه الإمرممی  .ق(0407. )خراز،، سید محسن .94
 مؤسسة  النشر الإسلامی. 

 البعثه.  مؤسسة قم: .اکئم  معررل إلی اکم  ههاهةُ .(ق0409. )جوادمحمد خراسانی، .90
توحید و شرک در معرفت و علوم انسـانی بـا تأکیـد بـر آثـار و  .(0981. )اصغرخندان، علی .99

 . 780-940، ص (4)0 معرفت اتمی، .ها، استاد شهید مرتضی مبهر،اندیشه
تهـران: دانشـگاه  .(00)ج  .(معـینزیـر نظـر محمـد ) ظرمی لغت .(0949-0997. )دهخدا، علی اکبر .97

 تهران. 
 بیروت: دار القلم.  .مفردا  ألفرظ القررن .ق(0400. )راغب اصفهانی، حسین بن محمد .98

  سنابل.نشر  قم: .(0)ج  .استهلالی وقرهه .(0984. )علی گلدایگانی، ربانی .91
 قم: جامعة  المربفی العالمیه.  .0لدج .اتم تطبمقی .(0987. )علی گلدایگانی، ربانی .45
قـم: المـؤتمر  .(0)ج  .العقیلالسن  والإلهمر  ولی ههی الکترب و .ق(0400. )سبحانی، جعفر .40

 العالمی للدراسات الإسلامیه. 
 .الرادق الامام مؤسسة   .قم .(0)ج  .مقرلا  و رسرئل .(ق0400. )سبحانی، جعفر .40
 طه. نشر قم:  .(0)ج  .(ویراست جدید) استمیرموزش اتم  .ش(0910. )مهر، محمدسعید، .49
ّ ه و عبد الحمیـد بـن بـادیس .44 تیرج العیروس الحیروی  .ق(0409. )سکندر،، احمد بن عبا  الل

 بیروت: دار الکتب العلمیه.  .(ترحی : احمد فرید المزید،) لتهذهب النفوس
ّ ه .40  :تحقیـد) المسترشیههنإرشیرد الطیرلبمن إلیی ظهیج  .ق(0450. )سیور، حلی، مقداد بن عبدالل

ّ ه مرعشی نجفی.  .(مهد، رجاییسید  قم: کتابخانه آیت الل
ّ ه .49 ضـیا   :تحقید) الإوتمرد فی شرح واجب الإوتقرد .ق(0400. )سیور، حلی، مقداد بن عبدالل

 جا: مجمع البحوث الإسلامیه.بی .(الدین برر،
ّ ـه .47  .النصیمره  الفصیوف شیرح فیی الجتلمی  اکظیوار .(ق0405. )سیور، حلی، مقـداد بـن عبدالل
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 الاسلامیه. البحوث مجمع مشهد: .(نیاجلالی عباس و آباد،حاجی علی :تحقید)
ّ ه و ابوالفت  بن مخدوم حسینی .48 البرب الحیردی وهیر  .(0990. )سیور، حلی، مقداد بن عبدالل

مؤسسـه مبالعـات  :تهـران .(مهد، محقد :تحقید) مع شرحم  النرفع هوم الحهر و مفترح البرب
 اسلامی. 

تهران: پژوهشگاه فرهنـگ و اندیشـه  .شنرسی وقرهه دهنیروش .(0914. )شاکرین، حمیدرضا .41
 اسلامی. 

ّ ه .05  قم: أنوار الهد،.  .أصوف الههن ةحق المقمن فی معرف .ق(0090. )شبرّ، سید عبدالل
ّ ه .00   .النعمان ةمببع :نجف .(جواد شبرّ :ی ترح) اکختق .تا()بی. شبرّ، سید عبدالل
  الیداب. مببعة نجف: .العملو العل  جمل .(ق0987. )الحسین بن علی مرتضی، شریف .00

 ةمییالقلب ةوظییرئ  الصییت یولیی مةییةالعل مهییر التنب .(0970. )یبــن علــ ینالــد یــنز ی،ثــان یدشــه .09
  ،.آستان قدس رضوانتشارات  :مشهد مقدس .(،برر ینصفا  الد :یدتحقف

 قم: جامعه مدرسین.  .(هاشم حسینی :تحقید) التوحمه .ق(0918. )صدوق، محمد بن علی .04
 قم: المؤتمر العالمی للشیخ المفید.  .الاوتقردا  .ق(0404. )صدوق، محمد بن علی .00
 بیروت: مؤسسة الاعلمی.  .(0)ج  .الممزان فی تفسمر القررن .ق(0915. )حسینمحمدطباطبایی، سید .09
 فضـل :ترـحی ) .(0)ج  .القررن تفسمر فی البمرن مجمع .ش(0970. )طبرسی، فضل بن حسن .07

ّ ه   خسرو. ناصر انتشارات تهران: .(رسولی هاشم و یزد، الل
 النشـر مؤسسـة قـم: .العهیر الرسیرئل: در .کلامیـه مسائل .(ق0404. )حسن بن محمد طوسی، .08

 الاسلامی.
احمـد حبیـب  :ترـحی ) .(0)ج  .التبمرن فیی تفسیمر القیررن .تا()بی. حسن بن محمد طوسی، .01

 بیروت: دار إحیا  التراث العربی.  .(عاملی
ّ ه .95  بیروت: دار الیفاق الجدیده.  .ةالفروق فی اللغ .ق(0455. )عسکر،، حسن بن عبدالل
ّ ـه علیـزاده :ویـرایش) فرهنگ فررسیی وممیه .ش(0981. )عمید، حسن .90 تهـران: راه  .(عزیـز الل

 رشد. 
 قم: نشر هجرت.  .(9)ج  .اترب العمن .ق(0451. )فراهید،، خلیل بن احمد .90
اصـفهان:  .(0)ج  .شوارق الإلهرم فی شرح تجرهیه الکیتم .تا()بی. فیاز لاهیجی، عبد الرزاق .99

 مهدو،. 
بیروت: دار الکتب  .(0و  0)ج  .القرموس المحم  .ق(0400. )فیروزآباد،، محمد بن یعقوب .94

 العلمیه. 
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محسـن  :یـدتحق) محرسن اکخیتق یالحقرئق ف .(ق0409. )یمحمد بن مرتض ی،کاشان فیض .90
  ی.دار الکتاب الإسلام :قم .(یلعق

بیـروت: دار  .(علی محمـد دنـدل :تعلید) شرح اترب الفق  اکابر .ق(0408. )قار،، ملا علی .99
 الکتب العلمیه. 

 بـن احمـد :تعلیـد) ةشرح اکصیوف الخمسی .ق(0400. )قاضی عبدالجبار، ابوالحسن بن احمد .97
 ت: دار إحیا  التراث العربی. بیرو .(هاشم یاب حسین

 .(0)ج  .المجمیوع فیی المحیم  بیرلت لم  .م(0189. )قاضی عبدالجبار، ابوالحسن بن احمـد .98
 بیروت: دار المشرق.

 هما. نشر تهران: .ةالکفره مفترح و ةالههاه مصبرح .تا()بی. محمود الدین عز کاشانی، .91
مهد، شـمس سـید :تحقیـد) ةالعقرئیه الجعفرهی .ق(0400. )کاشف الغبا ، جعفر بـن خضـر .75

 قم: مؤسسه انراریان.  .(الدین
العیرب  ةالکنیرز لمیر ولمی  مین لغیالطراز اکوف و .ش(0984. )علی خان بن احمدکبیر مدنی، سید .70
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In the history of philosophy, very few arguments have grabbed the attention of 

intellectuals as strongly as ontological arguments have. Graham Oppy, the 

contemporary Australian philosopher of religion, is an atheist who has considered 

different versions of ontological arguments in order to uncover their weakness. In this 

paper, we deal with how Oppy has formulated ontological arguments and what his 

objections to them are. The paper deploys an analytic method in order to elaborate 

Oppy’s classification and objections. It turns out that there are several versions of 
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 چکیده

در تاریخ فلسفه، کمتر استدلالی است که همچون برهان وجود، نظر متفکران را بـه خـود جلـب کـرده باشـد. 
هـا، وجـود،، ، فیلسوف دین معاصـر اسـترالیایی، خـداناباور، اسـت کـه بـا بررسـی انـواع برهانا پیگراهام 

چگونـه  ا پـیهستیم که  رسشکوشیده است نقاط ضعف آنها را بنمایاند. در این پژوهش، در پیِ پاسخ به این پ
ها چیسـت؟ هـدف بند، کرده است و انتقادها، و، بر هر یک از این صورت بند،برهان وجود، را صورت

 هـا، وجـود، را تبیـین نمایـد.بنـد، و انتقادهـا، ا پـی بـر برهاناین نوشتار آن است که با روشی تحلیلی، رده
متعــدد، هســتند کــه ذیــل عنــوان برهــان وجــود، قابــل  هــا،دهــد کــه روایتها، پــژوهش نشــان مییافتــه
ها آن است که باید پیشینی باشـند تـا تحـت عنـوان برهـان اند. از نظر ا پی، ویژگی اصلی این استدلالبند،دسته

بـودن، ارزش گانه، مرـادره بـه مبلوبها، هشتبند،ی بر این ردها پ ترین انتقادها،وجود، قرار گیرند. عام
داشتن، انکار وقوع تناقض در فرز نبود خدا در خارج و عدم ترور موجـود، بـا اوصـاف لایتنـاهی معرفتی ن

هـا، وجـود، بـرا، اثبـات ها، فرا رو، برهانباشد. نتایج برگرفته از تحقید آن است که با توجه به چالشمی
ثبـات وجـود خـدا را بـرآورده هـا، مـورد انتظـار از یـک برهـان اها، تواناییگونه اسـتدلالوجود خداوند، این

 سازند؛ هرچند که الحاد ا پی و ترور و، از وجود و اوصاف خداوند قابل پذیرش نیست. نمی

 هاهکلیدواژ
 مرادره به مبلوب، ضرورت وجود.، وجود خدا، برهان وجود، گراهام ا پی،
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 مقدمه

هـایی اسـت کـه از زمـان طـرح آن انگیزترین برهانبرهان وجود، آنسلم، یکی از بحث

ها، گونـاگونی از ایـن بند،ها، گوناگونی را برانگیختـه اسـت. صـورتتاکنون مجادله

ا، از تـوان آن را نـه یـک برهـان، بلکـه مجموعـهکـه میا،گونهاستدلال وجود دارد؛ به

. این برهان که از همـان آغـاز، موافقـان و مخالفـان (091، ص 0980ا، )پلانتینگها دانست برهان

ا، ماننـد فراوانی داشت، همواره در آرا، فیلسوفان و متکلمان نقـاد، شـده اسـت. عـده

نیتس، اسدینوزا، هگـل و نیـز برخـی از قدیس بوناونتورا، جان اسکات، رنه دکارت، لایب

ها، بنـد،الکوم و آلوین پلانتینگا با صـورتفیلسوفان معاصر مانند هارتسهورن، نورمن م

اند. در مقابل دسته دیگر، از فیلسوفان و یا متکلمـانی ماننـد جدید، به تأیید آن پرداخته

در  اند.آکوئیناس، جان لاک، کانت و از معاصران جان هیک به مخالفت بـا آن برخاسـته

شکل گرفت؛ از جمله آنها  ها، متفاوت دیگر، از این برهانبند،قرن بیستم نیز صورت

و  0175 سالبند، دیوید لوئیس درصورت، 0110 سال بند، اوپنهایمر و زالتا درصورت

ــر کینــگ درصــورت ــد، پیت ــدیر،، اســت  0184 ســال بن ــان  .(058-81، صــص 0910)ق در می

 نیز قابل تأمل است.  0554 سال بند، پیتر میلیکان درصورتفیلسوفان قرن بیست و یکم 

ها، وجود، را گراهام ها از برهانبند،ترین صورتها، اخیر، یکی از جامعلدر سا

انتقادهــا،  اســت کــه معاصــر تحلیلــی خــداناباورفیلســوف ارائــه کــرده اســت. و،  ا پــی

ها، اثبات وجود خداونـد مبـرح کـرده اسـت. انتقادهـا، و، بـر ا، را بر برهانگسترده

شـناختی و شـاختی و غایتها، سنتی وجود خدا مانند برهان وجودشناختی، کیهانبرهان

کنـد، بسـیار قابـل تأمـل اسـت. و، ها ارائه میها، جدید، که از برخی برهاننیز قرائت

برانگیز، را در بـاب مقـدمات و ها، بسیار دقید و انتقادها، مهـم و چـالشبند،صورت

ها و خـداباوران در ها، وجود، مبرح کرده است که مدافعان ایـن اسـتدلالنتایج برهان

هـا، دوره معاصر نباید از آنها غفلـت ورزنـد. روش ایـن فیلسـوف در برخـورد بـا برهان

ا، جدیـد ل را بازسـاز، کنـد و بـه شـیوهکوشد اسـتدلاوجود، آن است که نخست می

گـذارد. و، در سـه کتـاب ها، برهان پرداخته و آن را کنـار ارائه دهد و سدس به ضعف
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 elief in Brguments and AOntological) برهرن وجودشینرختی و اوتقیرد بی  خیهاخویش 

God)، استهلاف در برب خهاهرن (Arguing about Gods)  ولمی  خیهاهر برهرنبهترهن و نیز 

(The Best Argument against God) 1تفریل به این برهانبه
کوشد نشان پردازد و میمی 

کرد، منبقی و عقلی در بازنگر، اعتقادات یک خـداناباور و دهد که این استدلال عمل

دانـد کـه ترین استدلال در باب وجود خداوند مییا شکاک ندارد. و، این برهان را مهم

بنـد، اند. در ایـن پـژوهش، نخسـت طبقهباوران به آن تمسک جستهل تاریخ، دیندر طو

ها بند،، انتقادها، ا پی به هرکدام از این اسـتدلالها، وجود، و در ضمن این ردهبرهان

ها، وجـود، مبـرح کـرده ها، عامی که ا پی فرارو، برهانشود و سدس چالشبیان می

 شد. است، تبیین و ارزیابی خواهد 

 های وجودی بندی برهانرده. 1

برنـد، سـه ویژگـی عمـده ها، وجود، که از مقدمات عقلـی بهـره می، برهانا پیاز نظر 

اند مانند این گـزاره کـه هـر تحلیلی ؛(Oppy, 1995, p. 17)دارند: تحلیلی، ضرور، و پیشینی 

اند دارد و پیشـینیاند مانند این گزاره که هر مثلثـی سـه ضـلع ضرور، عزبی مجرد است؛

باشـد. البتـه و، تأکیـد علاوه دو مساو، چهار است کـه پیشـاتجربی میمانند گزاره دو به

هـا را داشـته باشـد و کند که چه بسا برخی تقریرها، این برهان، یکـی از ایـن ویژگیمی

اگـر هـا، ها موجود باشد. با توجه بـه ایـن ویژگیلازم نیست هر سه ویژگی در همه برهان

آیـد، و، شـمار نمییک از این سـه ویژگـی را نداشـت، برهـان وجـود، بهتقریر، هی 

هـا، منبقـی از گوید که باید حداقل پیشینی باشـد و سـدس بـر اسـاس گامگاهی نیز می

 . (Oppy, 1995, p. 1) مفهوم خدا به وجود خدا برسد

ردآور، و هــا، وجــود، را در هشــت دســته گــکوشــیده اســت برهان ا پــی گراهــام

هیری وجیودی و برهرنبازساز، کند و سدس به ارزیابی و نقد آنها بدردازد. و، در کتـاب 

                                                           
کنند، ولی از آنجاکه در مباحث ایـن مقالـه ایـن ترجمه می« برهان»را به  Proofو « دلیل»را به  Argument. معمولا  1

 ایم.دهرا همان برهان ترجمه کر Argumentکند، ا، ایفا نمیتفاوت نقش عمده
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 .(p. Oppy, 1995 ,1)ها اشاره کرده است آشکارا به شش دسته از این قرائت برور ب  خها
 Definitional Ontological)ها، تعریفی اند؛ برهانهایی که بر تعریف مبتنیـ برهان0

arguments). 
 Conceptual or hyper)ها، مفهـومی هایی که بر مفهوم مبتنی هستند؛ برهانـ برهان0

intensional Ontological arguments). 
 Modal Ontological)ها، وجهی هایی که بر جهتی ویژه تکیه دارند؛ برهانـ برهان9

arguments). 
   .(Meinongian Ontological arguments)ها، ماینونگی ـ برهان4
 .(Experiential Ontological arguments) تجربی ها،ـ برهان0
 .(Hegelian Ontological arguments) ها، هگلیـ برهان9

ــاب  ــت  اسییتهلاف در بییرب خییهاهرنو، در کت ــام بــه قرائ ــر، بــا ن هــا، برهان»دیگ
 Mereological)« وجودشناختی مبتنـی بـر نظریـۀ ارتبـاط اجـزا بـا کـلِ حاصـل از آن اجـزا

Ontological arguments) کنـد، ترـری  می(Oppy, 2006, p. 59) آخـرین قرائـت او از برهـان .
ــال وجــود، را می ــوان در س ــرة  0501ت ــام و در دای ــا ن ــتنفورد ب ــارف اس ــا، برهان»المع ه

معتقـد اسـت  پـییافت. ا   (Higher-order Ontological arguments)« وجودشناختی مرتبه بالا
ها بنـد،تقسیم حرر عقلی نیست و ممکن است جامع و یا احیانا  مـانع نباشـد و ایـن ردهاین 

شناسی ا پی، از این جهت کـه خواننـده گانهایی نیز با هم داشته باشند. ردپوشانیچه بسا هم
 مند است.یابد، ارزشها، وجودشناختی میترویر، از فضا، کلی برهان

 های تعریفی. برهان1ـ1

قرائت آنسلم  ا پیترین تقریر برهان وجود، است. ها، تعریفی، مشهورترین و مهمبرهان
 داند:ها، تعریفی میبند، کرده و از اقسام برهاندر پروسلوگیوم را به دوگونه صورت

 الف( خدا موجود، است که هر کمالی را دارا است؛
 ب( وجود یک کمال است؛

 .(Oppy, 2013, pp. 7-8)ج( خدا وجود دارد 

این استدلال را در قالـب دیگـر،  برهرن وجودشنرختی و اوتقرد ب  خها،در کتاب ا پی 
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آن ویژگـی « کبـرا»ها، کمال معرفی شـده و در یکی از ویژگی« صغرا»ریزد. در پی می

شود کـه خـدا شود و سدس نتیجه میبرا، موجود، که مترف به وجود است، اثبات می

معتقـد اسـت کـه ا پـی . (Oppy, 1995, p. 47)تواند در خارج موجود نباشد با این ویژگی نمی

آنسلم در فرل سوم کتاب خویش، یکی از صفات موجود، را کـه بـه اثبـات آن اقـدام 

  .(Oppy, 1995, p. 12) بود« ضرورت وجود»کرده بود کشف کرد که همسان 

خداباور تحلیلی آمریکـایی نیـز بـه  ، فیلسوف(Peter Van Inwagenپیتر ون اینواگن )

کنـد کـه و بیـان می (Inwagen, 2006, vol.11, pp. 375-395)دو تقریر متفاوت آنسلم اشاره دارد 

شـود و از آن نتیجـه در مقدمه اول خدا به عنـوان یـک موجـود واقعـا  کامـل تعریـف می

بر ایـن دسـته  ا پینتقاد ترین اشود که پس باید در خارج وجود داشته باشد. مهمگرفته می

ها آن است که مرادره به مبلوب هستند؛ بدین معنا که نتیجه منـدرج در مقـدمات برهان

؛ زیرا از نظر تعریفی، خـدا موجـود، اسـت کـه هـر (Inwagen, 2006, vol.11, pp. 47-53)است 

کمالی را داراست و چون وجود در خارج  کمال است، پس خدا موجـود اسـت. آشـکار 

فـرز گرفتـه شـده اسـت. از طرفـی، شـروع ه نتیجۀ استدلال در صغرا، آن پیشاست ک

از تجربـه و امـور ممکـن آغـاز « تر از آن قابـل ترـور نیسـتوجود، که کامل»برهان با 

 بودن را ندارد. شود و بنابراین، استدلال شرط اصلی برهان وجود، یعنی پیشینیمی

 های مفهومی. برهان2ـ1

یـا  «مـن بـاورم دارم کـه...»کنند و با جملـاتی ماننـد مفهومی خاص تکیه می ها براین برهان

کنم؛ بنـابراین من خدا، موجود را درک مـی»شوند؛ آغاز می «فهمم که...گونه میمن این»

 ترین تقریرها از این قسم برهان وجود، این است:. یکی از ساده«خدا وجود دارد

 او قابل ترور نیست؛خدا چیز، است که فراتر از . 0

 خدا یا صرفا  در فهم وجود دارد یا هم در فهم است و هم در واقع؛. 0

تـوان موجـود، را ترـور کـرد کـه گـاه میاگر خدا صرفا  در فهم باشد، آن. 9

 شده برا، خدا، در واقع هم وجود داشته باشد؛ها، ثابتافزون بر ویژگی
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ر واقع، فراتـر از همـان چیـز اسـت، چیز، که هم در فهم وجود دارد و هم د. 4

 اگر تنها در فهم وجود داشته باشد؛

فراتر از خدا قابل فهم است که بـا تعریـف خـدا در  شی کم یک پس دست. 0

 مقدمه یکم ناسازگار است؛

 خدا صرفا  در فهم نیست؛. 9

 (.(Oppy, 2019aپس خدا هم در فهم است و هم در واقع وجود دارد . 7

جویـد و بیـان شـناختی و منبقـی بهـره میها از دلایـل معرفتبه این برهاندر انتقاد ا پی 

. سـدس «کنم؛ بنـابراین خـدا وجـود نـداردمن عدم وجود خدا را نیز درک می»کند که می

. گـاه امـر، را اسـت «ادراک»حل این معمـا در واژه گوید که راهخود در رد این انتقاد می

گیـرد کنیم، گاه ادراک ما بـه چیـز، تعلـد میراک میبدون توجه به وجود مرداق آن اد

کنیم که مرداق کاملا  مشـخص که اصلا  مبابدَ و مرداقی ندارد و گاه امر، را ادراک می

کنیم. گاهی نیـز گیریم و کاملا  مستقل او را از غیر ممتاز میرا برا، آن در خارج در نظر می

بابد با آن در خارج هست، مرادید متعـدد، گرچه ادراکی از چیز، داریم که مرداقی م

کند، در معنـا، سـوم و چهـارم، انسان امر، را درک می تواند شامل باشد. حال وقتیرا می

کند، اگر در خارج متعلدَ و مرـداقی مناسـب نداشـته باشـد، ادراک مفهومی که درک می

کند کـه ادراک میندارد. ولی در معنا، اول و دوم شخص چیز، را  ی صحیحی از آن ش

در خارج، هی  متعلقَی ندارد؛ بنابراین همواره این امکـان وجـود دارد کـه شـخص بـاور بـه 

چیز، داشته باشد و از آن سخن بگوید و یا چیز، را ادراک کنـد کـه مرـداق و واقعیتـی 

ها، مفهومی، مقرود از ترـور چنـین موجـود، آیـا در خارج نداشته باشد. حال در برهان

دهـد ور به آن موجود در ذهن است؟ یا چنین بـاور و ادراکـی، در صـورتی رخ میصرفا  با

ــارج پیش ــاور و ادراک را در خ ــد ب َّ ــودن متعل ــرد، موجودب ــه ف ــرد و آنک ــرز گی ــاه ف گ

ایـن نــوع تقریرهـا، برهــان وجـود، را فاقــد ارزش  ا پــیگراهـام  ؟توصـیف آن بدــردازدبه

باورهـا مسـتلزم وجودداشـتن هـی  موجـود، در معرفتی دانسته و معتقد است ایـن سـنخ از 

 انـدخارج نیست. به باور و،، افراد، مانند هیوم و آکوئیناس از چنین انتقادهایی آگـاه بوده

 . (Oppy, 1995, pp. 54-64)اند رو برهان وجود، را ناکارآمد دانستهو ازهمین
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 های وجهی. برهان3ـ1

هـا، ممکـن ( در ساختار زبان آن از جهان0نامیم: )یک استدلال را به دو دلیل وجهی می
کار ( در ساختار آن استدلال، قواعد موجهات مانند اصل ضرورت بـه0شود؛ )استفاده می

تواند هردو قسم باشد. افـراد، همچـون چـالز ها، موجهه میشود. مراد از برهانبرده می
اند و برخـی ماننـد ها، ممکن، برهان را تقریر کردهانتینگا از طرید جهانهارتسهورن و پل

نورمن مالکم از طریـد قواعـد موجهـات و اصـل ضـرورت یـا امکـان، برهـان را مبـرح 
ها، گـاه حـاو، فعلیـت، ضـرورت، جهـت کـافی و یـا امکـان اند. این نوع استدلالکرده

خدا ممکن است وجـود »بند، کرد: گونه صورتتوان اینها را میباشند. این استدلالمی
دارد کـه ایـن نحـوه اسـتدلال، بـدیلی نیـز . ا پی بیان می«داشته باشد، پس خدا وجود دارد

. با توجه به «خدا ممکن است وجود نداشته باشد؛ پس خدا وجود ندارد»دارد و آن اینکه 
شـود؛ زیـرا پذیرفتـه می تراصل سادگی، گزاره دوم که ادعا، خداناباوران اسـت، آسـان

، هـی  تفـاوتی ا پـیها، کمتر، لازم دارد. از نظر فرز پذیرش جهان بدون خالد، مؤلفه
خـدا »وجود ندارد که جهت قضیه امکان باشد یـا ضـرورت؛ زیـرا اگـر خـداباور بگویـد 

خدا ضرور، اسـت »تواند بگوید ، خداناباور نیز می«ضرور، است که وجود داشته باشد
کننـد کـه بـرا، حـل ایـن معضـل، . برخی مانند مـالکم تلـاش می«نداشته باشد که وجود

چنـین  ا پـی . امـا از نظـر(Malcolm, 1960, p. 69)تفسـیر کننـد  «جـاودانگی»ضـرورت را بـه 
. (Oppy, 1995, pp. 70-79)افزایـد کنـد، بلکـه بـر آن میتنها مشکل را حل نمیگریزگاهی نه

کنـد کـه در مقدمـه انگلیسی، در نقد این برهان بیان می جان هیک، فیلسوف دین معاصر
استدلال ضرورت منبقی به معنا، جدید آن نیست؛ بلکه مراد آن است که خـدا موجـود 

خـدا موجـود، اسـت کـه »کند: ضرورِ، واقعی است. و، به این سخن آنسلم استناد می
نـه پدیـد »و « ، استموجود، است که ازلی و ابد»و « تر از آن قابل ترور نیستبزرآ

اگر بدذیریم که آنسلم در برهان خویش، مفهـوم خـدا را «. رودآمده است و نه از بین می
آید که وجـود عینـی او نیـز ضـرور، و منبقا  ضرور، پنداشته است، از این امر لازم نمی

کند که مفهوم خدا شامل مفهـوم خـدا و حتـی ثابت باشد؛ بلکه این برهان صرفا  ثابت می
تواند ثابت کنـد کـه شامل مفهوم وجود ضرور، )به معنا، سرمد، آن( است؛ ولی نمی

 .(Hick, 1990, p. 3) إزایی در واقع و خارج نیز دارداین مفهوم موجود سرمد،، مابه
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 های ماینونگی. برهان4ـ1

، «نظریـه اشـیا»ها، برهان وجود،، ارتباط تنگاتنگی با معتقد است که برخی قرائت ا پی
واقعـی یـا  شی دارد. در این نظریه، اشیا )شامل  (Alexius Meinong)الکسیوس ماینونگ 

هـایی داشـته باشـند؛ بـدون تواننـد ویژگیغیرواقعی؛ ممکن، ضرور، و حتی ممتنـع( می
 «زئـوس یـک خداسـت»گـزاره  .(Poli, 2001, p. 346)آنکـه وجـود خـارجی داشـته باشـند 

ا، صادق باشد. هر چیز که ، گزاره«زئوس وجود دارد»که تواند صادق باشد، بدون آنمی
ا، از وجـود برخـوردار باشـد. هـر تواند از نحـوهدارد، می (intentionality)حیث التفاتی 

اسـت و دارا،  شـی دهیم، یـک کنیم و مورد توجه و التفات قرار مـیآنچه را ترور می
در خارج موجـود نباشـد. بنـابراین  ا، از وجود در یک جهان ممکنی است؛ هرچندنحوه

 نیست. شی نظریه، آنچه نیست، اساسا  
ــان واژه  ــگ می ــتی»و  (Existence) «وجــود»ماینون ــاوت می (Being) «هس ــذارد.تف  گ

، در خارج تحقد ندارد. برا، مثـال «هستی»بیانگر وجود واقعی در خارج است و  «وجود»
)در دنیا، واقعی(؛ بنابراین میان دو  «نداردسیمرغ وجود »)در افسانه(؛ اما  «سیمرغ هست»

، وصـف شی تمایز وجود دارد. به هر رو،، اگر به یک  «هست»و  «وجود دارد»محمول 
(، وجـود شی ترین یا بزرآ شی ترین دهیم )مانند ویژگی کاملیا اوصافی را نسبت می

در نظریـۀ  (sjecteal obr) 1شـود. اشـیا، واقعـیفرز گرفتـه میدر وعائی پیش شی آن 
هسـتند کـه  )sobjectomplete c( 2اشیا مبابد و در تناار یـک بـه یـک بـا اشـیا، کـاملی

ها، مـاینونگی، آن اسـت کـه بـر اسـتدلال ا پـیترین اشکال مهم ویژگی وجود را دارند.

                                                           
 ماد،(.  ،شوند )اشیاشود که در ارف زمان محقد میی اطلاق مییواقعی در تفکر ماینونگ به اشیا ،اشیا. 1

یا بـه مجموعـه مرـادید و یـا بـه مجموعـه  شی هر صفت دلخواه، هر  ،ازابودن اشیا، بدین معناست که بهکامل. 2
و « بـودنکـوه»کامل باشد، تنها صـفت  شی مثال کوه طلا اگر قرار است  را،ب ؛غیرمرادید آن صفت تعلد دارد

ا، نوک تیز داشته باشـد و هـی  قله ؛توان کوه طلایی داشت که مرتفع باشدکند، بلکه میرا اشباع نمی« طلابودن»
تـوان می هراـاگیاهی بر رو، دامنه آن نروییده باشـد و یـا عکـس چنـین صـفاتی را بتـوان بـه آن نسـبت داد. بـه

 هسـتند. امـا وقتـی متعلـد« طلا بـودن»و « بودنکوه»صفت دارا، ناموجود کامل را ترور کرد که  شی نهایت بی
وجه مجموعه مرادید صفات دیگر و هی  مجموعه غیرمرـادید تنها همین دو صفت را دارد و به هی « کوه طلا»

را دارد و  یادشـدهصـفت  ئی خواهد بود که تنهـا دوناکامل است و کوه طلا شی شی صفات دیگر را ندارد، یک 
 از این حیث مورد التفات من است.
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ویژگی مناسبی برا، اشباع یـا ارضـا، هـردو گـروه اشـیا )اشـیا،  «وجودداشتن»محمول 
که بتوانیم موجود واقعی را از غیرواقعی تشخیص ا،گونهکامل( نیست؛ بهواقعی و اشیا، 

کـه یـا زمـانی  «مربعی گـرد اسـت یـا کـوه طلـا هسـت»گوییم دهیم؛ برا، مثال وقتی می
اند؛ به عبـارت دیگـر، ، هر دو محمول وجود را ارضا کرده«زمین وجود دارد»گوییم: می

عـدم آن و در برخـی مـوارد بـر وجـود آن دلالـت ، بر شی در برخی موارد چیستی یک 
ا، هرچند ضـعیف از وجـود گیرد، بهرهدارد؛ زیرا کوه طلا وقتی مورد التفات ما قرار می

شده در نظریۀ اشـیا، بـین اشـیا، واقعـی و اشـیا، را دارا است؛ بنابراین تناارِ درنظرگرفته
کامـل اسـت، بایـد ویژگـی  شـی کاملی اگر یک  شی گونه که بگوییم هر کامل، بدین

گیـرد کـه نتیجـه می ا پـی امکان موجودشدن را داشـته باشـد، صـحی  نیسـت. در نهایـت
ها، مفهـومی و موجهـه را ها، وجودشناختی ماینونگ نیز همـان ایـرادِ اسـتدلالاستدلال

گردد و مرادره بـه مبلـوب نیز می «وجود»دارند که خودِ تعریف و جهت، شامل مفهوم 
ها، ماینونگی توجـه بـه چیسـتی ارتبـاط میـان اشـیا، نماید. نکته اساسی استدلالرخ می

 .((Oppy, 1995, pp. 85-91کامل و اشیا، واقعی است 

 های تجربی. برهان5ـ1

اند که بیشترشان از نوع تجربه دینـی هسـتند. از ها، بر نوعی تجربه درونی مبتنیاین برهان

انـد، نیکلـاس رشـر اسـت ا، اثبات وجود خدا بهره بردهجمله کسانی که از این برهان بر

(Rescher, 1960, pp. 21-24)گوید که واژه خدا تعریف آشکار، ندارد و معنـا، آن . و، می

تنها بر اساس تجربۀ دینی قابل درک است. تجربه به معنـا، مبنـایی بـرا، فهـم ایـن واژه 

نیـز  «خـدا وجـود دارد»زار  کافی است و همین تجربه، مبنـا، بـدیهی بـرا، پـذیرش گـ

 «خـدا»باشد؛ بنابراین انکار وجود خدا به معنـا، نداشـتن فهـم و درک از معنـا، واژ  می

بودن را کـه شـرط ضـرور، اسـتدلال ها، شرط پیشینیگونه استدلالاین ا پیاست. به باور 

و،  وجودشناختی است، فاقد هستند؛ حتی اگر بتوان آنها را ضـرور، دانسـت. از طرفـی

گوید تجربه خداوند بـرا، اکتسـاب کند. رشر میا، دیگر تبیین میگونهسخن رشر را به

مفهوم خداوند ضرور، است. اگر تجربه در شناخت نقش اساسی داشته باشـد، نـه صـرفا  



166 
 

 

 

 و 
ت

س
 بی

ال
س

جم
پن

ره 
ما

 ش
،

ل 
او

ی 
یاپ

)پ
79

 ،)
ار 

به
99

77
 

طور پیشـینی در اکتساب مفاهیم مورد نیاز، استدلال پیشینی نخواهد بود؛ برا، نمونه مـا بـه

اشیا، قرمز وجود دارند، حتـی اگـر تنهـا بـر اسـاس اشـیا، موجـود قرمـز،  دانیم کهنمی

گوید که اگـر خـدا وجـود نداشـته باشـد، کنیم. خداباور میرا درک  «قرمز»مفهوم واژ  

کنـد؛ مثلـا  تفکر در باب او امکان ندارد. اما این نحوه استدلال، وجود خـدا را اثبـات نمی

نام کند که در قبب شمال فـرد، بـه، اثبات نمی«د داردبابانوئل ریش سفی»این گزاره که 

ها، دینـی افـراد، در خـارج شک برخی مفـاهیم ناشـی از تجربـهبابانوئل وجود دارد. بی

موجود هستند، ولی به چه دلیل باید فرز کرد کـه در خـارج و واقـع موجـود، بـه نـام 

ه بابانوئـل ریـش سـفید دارد، نیز وجود دارد؟ از طرفی تجربۀ درونی افـراد از اینکـ« خدا»

دو، دو تجربـه متفـاوت هسـتند؛ متفاوت است با تجربه من از اینکه و، وجـود دارد. ایـن

گرایان هردو ادعا، تجربه خدا و اترـاف او بـه وجـود را غالبـا  درهـم که تجربهدرحالی

 . ((Oppy, 1995, pp. 92-96اند آمیخته

 های هگلی. برهان6ـ1

شود، ارائه درستی از اندیشه هگـل معلوم نیست که آنچه به عنوان استدلال هگلی ذکر می

ا، هــا، هگلـی نمونــهگویـد بـرا، برهانبـه صــراحت می ا پـی. ((Oppy, 1995, p. 1باشـد 

ها، کـانتی و کنـد: اسـتدلالو، سـه نـوع اسـتدلال در ایـن زمینـه مبـرح می. شناسدنمی

هایی کـه در برخـی را در نقد عقل محض کانت یافـت؛ اسـتدلالآنتوان نوکانتی که می

ها، هوسرل و دیگر هایی که در برخی اندیشهشود، و استدلالافکار نوافلاطونی یافت می

ها، نوکانتی، بـر اسـتنتاج اسـتعلایی از وجـود ا، وجود دارد. استدلالپدیدارشناسان قاره

ا، فهم اشیا تنها ثمر  ترکیب پیشینی در تحـت مقولـات هخدا مبتنی است. در این استدلال

گیـرد پذیر است و چنین ترکیبی در صورتی شکل میها، محض شهود امکانو صورت

)مفهـوم خـدا( بهـره جویـد. درک اشـیا امکـان دارد؛  «ایـدئال عقـل محـض»که عقل از 

کنـد کـه خـود ن میبیـا ا پـی .(Oppy, 2019a)بنابراین عقل از مفهوم خدا بهره جسـته اسـت 

جویی عقل از مفهوم خدا، وجود خدا به اثبـات رسـد، مگـر اندیشید که با بهرهکانت نمی

تـوان نظـم بدانـد. می «عقـل محـضایـده »آنکه از پیش وحدت منظم طبیعت را ناشی از 
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طبیعت را به قوانین حاکم بر آن استناد داد و نه به وجود ایدئال عقـل محـض. طرفـداران 

شناختی و نه وجودشناختی به تا این حد با کانت موافد هستند که ما تعهد، معرفتهگل 

ها، تجربی است و این بـه شرط ماتقدم همۀ شناختایدئال عقل محض داریم؛ زیرا پیش

 .(Oppy, 2019a) معنا، انکار ایدئالیسم ذهنی توسط هگلیان است

 «نظـم معقـول»بـا پیـرو، از روش افلـاطون، از  (Beckaert)نوافلاطونیانی مانند بکرت 

گیرند که اگر خدا در خارج نباشد، شهود خدا به عنوان تفکـر جویند و نتیجه میبهره می

گوید که نوافلاطونیان برهان وجود، را بـه می ا پی (Beckaert, 1967, p. 112)غیرممکن است 

ودشـناختی موجـود باشـد تـا همـۀ ا، وجکاهند و آن اینکه باید زمینهشهود، صرف می

خواهد منکران به چنـین وجودها، دیگر به آن وابسته باشند. اما طرفدار برهان چگونه می

 .(Oppy, 1995, pp. 101-105)شناخت پیشینی را ملزم نماید؟ 

ا، است که با استفاده از شباهت پرده نمایش، روشی دیوید هایت، پدیدارشناس قاره

یابد. خدا اپراتور ها، پدیدارشناسانه میستدلال وجودشناختی با دیدگاهساز، ابرا، شبیه

کند، ولی در ورا، خود استعلایی و پـرد  پروژکتور فیلمی است که نمایشی را پخش می

بین اندیشـیدن و آنچـه شود. خدا بنیان وحدتبیرون آن، متعلقات اندیشۀ خود ساخته می

رو هر تفکر، از پـیش ست. هر گزاره و هر جمله و ازاینشود ادر مورد آن اندیشیده می

گیرد و این امر فراتـر از وحـدت مفهـوم و متعلـد اسـت؛ زیـرا در خـدا خدا را فرز می

طورضـمنی ؛ بنـابراین در الهیـات به(Haight, 1981, p. 184)مفهوم و متعلد آن وحدت دارنـد 

ا وجـود نداشـته باشـد، هـی  بیـان و شود؛ بدین معنا که اگر خدفرز گرفته میخدا پیش

 هی  فکر، وجود ندارد. 

گونـه تـوان همینکند کـه در بـاب اکسـیژن نیـز میبر استدلال هایت اعتراز می ا پی

ا، وجـود نداشـت؛ استدلال کـرد. اگـر اکسـیژن وجـود نداشـت، هـی  سـخن و اندیشـه

پـذیرد کـه چنـین نیـز می ا، دربـار  اکسـیژن اسـت. هایـترو هر بیان و یـا اندیشـهازاین

ا، باشـد، معنا است؛ بنابراین، اینکه چیز، شرط لازم برا، اندیشـه یـا گـزارهاستدلالی بی

پوشـی از مثـال مستلزم آن نیست که بخشی از محتوا، آن اندیشه یا گزاره باشد. بـا چشم

گونه استدلال کنـد کـه وجـودِ خـدا یـک حقیقـت ضـرور، پرد  نمایش، اگر هایت این
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ا، مستلزم وجود خداوند است، پـس بخشـی از محتـوا، ست؛ بنابراین هر بیان یا اندیشها

توان با این اسـتدلال نقـض بـه او ا، این است که خدا وجود دارد، میهر گزاره یا اندیشه

پاسخ داد که این یک حقیقت ضرور، است که علم حساب انکارناپذیر است؛ پـس هـر 

این است که علم حسـاب انکارناپـذیر اسـت و علـم حسـاب بـه ا، مستلزم بیان یا اندیشه

گمـان بیشـتر متفکـران چنـین ا، است. بیضرورت بخشی از محتوا، هر گزاره یا اندیشه

 پندارند.معنا میاستدلالی را بی

 های جزءشناختی )مریولوژیک(. برهان7ـ1

 شـی کم یک بنابراین دست ،«من وجود دارم»شود که ها بیان میگونه از استدلالدر این

وجود دارد و هر وقت که اشیایی وجود داشته باشـند، مجموعـۀ اجـزا، آنهـا نیـز وجـود 

دارد؛ بنابراین مجموعه همه اشیا وجود دارد و خدا بـه عنـوان مجمـوع همـۀ چیزهـا بایـد 

و هـا، ریاضـی فرزها از پیشدر این نوع اسـتدلال .((Oppy, 2006, p. 59وجود داشته باشد 

طور پیشینی قابـل به «من وجود دارم»گوید اینکه می ا پیشود. منبد موجهات استفاده می

طور پیشـینی نیـز بـه« من»پذیرش است تا مفروضات ریاضی قابل پذیرش باشد، اما اینکه 

در نظر گرفـت « ک لی»توان خدا را دارد و اساسا  نمیفرز نمیقابل شناخت باشم را پیش

هـایی از دایـر  برهـان که همه اشیا بخشی از آن هستند و اساسـا  تمسـک بـه چنـین برهان

 .(Oppy, 2006, p. 80) استوجودشناختی خارج 

 های مرتبه بالا. برهان8ـ1

ها، ضرور، باشد کـه همـواره تمثـل داشـته و باید دارا، ویژگی« دا وجود داردخ»اگر 

هـا، خاصـی در ذات خداونـد تکیـه بـر ویژگی محدود یـا نـاقص نباشـد، ایـن اسـتدلال

ها، ممکـن از شود که در همۀ جهاناز اوصاف خداوند محسوب می ا،کند. ویژگیمی

ها، شامل وجود ضـرور،، قـدرت مبلـد ضـرور،، آید. این ویژگیشمار  اوصاف او به

علم مبلد ضرور، و خیرخواهی مبلد ضرور، است؛ بنابراین یک موجود واجب، قادر 

 .(Oppy, 2019a)جـود دارد ضـرورت ومبلد، عالم مبلد و خیرخـواه مبلـد )خداونـد(، به
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منبـد جدیـد ها، مرتبه بالا، همچون برهان گودل، غالبا  دلایلی هستند که در بیشتر برهان

خورندکـه بـه ها، ممکـن پیونـد میاند و با معناشناسی جهانشدهبند، موجهات صورت

هایی، پـذیرش اند. نخستین شرط پذیرفتن چنین استدلاللحاظ فنی و فلسفی بسیار پیچیده

ها، فراوانی دربار  آنها وجـود دارد. گـودل ها، موجهات مرتبۀ بالاست که مناقشهمنبد

تـوان بـا تکیـه بـر مقـدمات آن، دهد که مین وجود، خویش، سیستمی ارائه میدر برها

ا، را کـه همـۀ صـفات مثبـت گونـهنتیجه مبلوب، یعنی وجـود موجـود ضـرور، خدا،

شـده در سیسـتم )کمالی( را به طور ضرور، واجد باشـد اثبـات کـرد؛ امـا موجـود اثبات

باشد. از جمله انتقادها، ش است، نمیگودل، خدا، ادیان ابراهیمی که خدا، قابل پرست

هایی مـواز، و مشـابه بـا آنهـا، تـوان بـا اسـتدلالها آن است که میا پی بر این نوع برهان

وجود ضرور، شمار زیاد، موجود خداگونه را اثبات کرد. و، با دلایل فنی و از طریـد 

موجـودات، ضـرور، هایی وجود همـۀ کند که با چنین استدلالمنبد موجهات اثبات می

کنـد کـه شـود. از طرفـی، و، اثبـات میگردد و ضرورت، امکان و واقعیت یکی میمی

شعور، وجود نـدارد؛ ها، ممکنی وجود دارند که در آنها هی  موجود عالم و ذ،جهان

هـایی وجـود نـدارد؛ بنابراین موجود ضرور، با صفات ضرور، و مبلد، در چنین جهان

ــددرحالی ــین اوصــافی را در همــه جهان کــه خداون ــد چن ــا، ممکــن داشــته بای  باشــده

(Oppy, 1995, p. 94). 

 های وجودی. ارزیابی انتقادهای عام اپُی بر برهان2

 . مغالطۀ مصادره به مطلوب 1ـ2

شـود کـه یـک نـوع تعهـد هـا، برهـان وجـود، از واژگـانی اسـتفاده میدر تمام قرائت

دارد؛ برا، مثـال کـاربرد فرز میشناسانه را دربار  خدا، توحید، مسیحیت پیشهستی

هـا، و نیـز در برهان« خـدا وجـود دارد»در نتیجۀ برهان وجود، و در جملـه « خدا»واژه 

موجـود، کـه »یا « ترین موجود قابل تروربزرآ»د ویژگیِ کاربرتعریفی و یا مفهومی، 

در مقدمات اسـتدلال و نیـز توصـیف خـدا بـا اوصـافی « تر از آن نتوان ترور کردبزرآ

سـازد؛ شناسـانه را آشـکارا نمایـان میمانند عالم، قادر و خیرخواه مبلد، این تعهـد هستی
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ــن ــداناباوران میازای ــا،رو خ ــام تقریره ــد تم ــه  توانن ــه مرــادره ب ــود، را ب ــان وج بره

دهـد، متهم کنند. آنچه در برهـان وجـود، رخ می (begging the question)بودن مبلوب

خـدا وجـود »نتیجه بگیریم کـه « خدا خالد جهان است»دقیقا  مانند این است که از جمله 

که وجود  ؛ بنابراین اعتراز و انتقاد عام بر همه انواع برهان وجودشناختی آن است«دارد

اند. مدافعان این برهـان، بـا هـر گونـه فرز گرفتهطور ضمنی و یا آشکارا پیشخدا را به

تواننـد رو هستند و آن اینکـه چگونـه میبند، از آن، با یک معضل عمومی روبهصورت

 بند، کنند که از مرادره به مبلوب رهایی یابند؟ا، صورتگونهبرهان را به

 ع تناقض در فرض عدم وجود خداوند در خارج. انکار وقو2ـ2

هـا، مثبـت را بـه ا، از ویژگیکه مجموعـهها، وجود، معتقدند زمانیطرفداران برهان

دهیم، باید وجودِ ضرور، نیز داخل این مجموعه قرار گیرد تا استدلال خداوند نسبت می

یا مفهوم خـدا، اگـر چنـین شدن این ویژگی، به تعریف با اضافه .((Oppy, 2019a موفد باشد

انجامد؛ بنـابراین از ترـور و مفهوم یا تعریفی مرداق خارجی نداشته باشد، به تناقض می

تـوان بـه ضـرورت تر از آن قابل ترور نیسـت، میتعریف خداوند به موجود، که کامل

رأ، با برخی منتقدان غربـی برهـان، بـه وقـوع وجود این موجود در خارج رسید. ا پی هم

نین تناقضی اعتقاد ندارد و به همین دلیل، تمامی تقریرها، برهان وجود، را در اثبـات چ

 شود.داند. به باور نگارنده نیز چنین تناقضی واقع نمیخداوند در خارج ناکارآمد می

 . دیدگاه اپُی در رفع تناقض1ـ2ـ2

، هیـوم و کانـت اندکه در حـل ایـن تنـاقض کوشـیدهپیش از گراهام ا پی از جمله کسانی

ها، هستند. البته کانت در این زمینه سخن جدید، ندارد و همان اشکال هیوم را به روش

هـر چیـز، کـه ترـور »گویـد: . هیـوم می((Oppy, 1995, p. 29متفاوتی مبرح کـرده اسـت 

اش را نتیجـه تـوان وجـود خـارجیعدمش به تناقض منجر گردد، از ترور وجـودش می

انجامـد؛ زیـرا گرفت؛ امّا در برهان وجـود،، آشـکارا ترـور عـدم خـدا بـه تنـاقض نمی

تـوانیم عـدمش را نیـز ترـور کنیم، میخداوند و هر آنچه را که وجـودش را ترـور مـی
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 ,Hume)« رو هی  موجود، نیست که عدم وجـود آن بـر تنـاقض دلالـت کنـدنیم؛ ازاینک

1854, p. 32). بند، کرد توان چنین صورتانتقاد هیوم را می(Oppy, 1995, p. 27). 

0 .A توانـد اثبـات شــود، اگـر و تنهــا اگـر، عــدم میA  بـر تنــاقض دلالـت کنــد

 مقدمه(؛)

0 .A عدم  ،اگر و تنها اگر ،قابل ادراک استا آشکارA  بر تناقض دلالـت نکنـد

 ؛)مقدمه(

9 .A  برا، هرxاگر آن ،x بنـابراین  ؛عنوان موجود قابل درک باشدبه اآشکارX 

 ؛)مقدمه( عنوان عدم قابل درک استبه اآشکار

 ؛(9و  0)نتیجه  بر تناقض دلالت ندارد x، عدم xبرا، هر . 4

 (.4و  0)نتیجه  قابل اثبات نیست x، وجود xبرا، هر . 0

و  0از مقـدمات  4زیرا نتیجه  ؛استدلال هیوم از نظر صورت صحی  و منتج نیست البته

را بـا ایـن مقدمـه  9´بایـد مقدمـه  ،آید. اگـر بخـواهیم برهـان منـتج باشـددست نمیبه 9

 جایگزین کنیم:

 ود. روشنی به عنوان عدم درک شتواند بهمی x ،x. برا، هر 9´

گردد. شود؛ اما ماده استدلال کاذب میبا این جایگزینی، صورت استدلال صحی  می

مثـال  را،بـ ؛سادگی عدم وجـود آنهـا را ترـور کـردتوان بهی وجود دارند که نمییاشیا

 مـنِ »توانم ترور کنم کـه توان آشکارا معدوم دانست. من نمیکوجیتو، دکارت را نمی

کـاذب  9´در نتیجـه گزینـه «. موجود، وجود ندارد شی یک »و یا « موجود، وجود ندارم

استدلال هیوم در  لذا د وباش 9تواند جایگزین مناسبی یرا، مقدمه نمی روو از همیناست 

 صورت و یا در ماده دچار اشکال است. 

هـا، برهان نبودنکارآمدکوشد و بر ا، دیگر در حل این تناقض میگونها پی خود به

 کند: وجود، تأکید می

تحـت ولـی توانم فکر کنم که وجود نـدارم، نمیاز رو، عادت درست است که من 

هرچند من با وصف وجـود و تحـت  ؛توانم به عدم خویش بیندیشمترورات دیگر، می

 بـه ضـرورت توانم به عـدم خـویش بیندیشـم. مـن بـا وصـف وجـودچنین ترور،، نمی
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تـوانم عـدم خـویش را اگر چنین ترور، از خود نداشـته باشـم، مـی ، ولیموجود هستم

 .(Oppy, 1995: p 26-28) ا، است که هیوم از آن غفلت کرده استترور کنم و این نکته

 . دیدگاه برگزیدۀ نویسنده در رفع تناقض2ـ2ـ2

باید دقت داشت که فرز وجـود داشـتن شـیئی از یـک جهـت )بـه ضـرورت وصـفی(، 

با فرز عدم وجود شیئی )بدون لحاظ ضرورت وصفی( ندارد؛ زیرا دو قضـیه از تناقضی 

نظر جهت اختلاف خواهند داشت و دیگر بین آنها تناقضـی درکـار نخواهـد بـود. برهـان 

عدم ترور خدا، از آن حیث که خدا وجود دارد، بـه تنـاقض »آنسلم مدعی آن است که 

و « خـدا از جهـت الـف وجـود دارد»  و این سخن حقی است. میان دو گـزار« انجامدمی

خـدا از »تناقض وجود دارد، ولی اگر ما مـدعی شـویم « خدا از جهت الف وجود ندارد»

آید؛ اما در این صورت، برهـان دیگـر در دیگر تناقضی پیش نمی« جهت ب وجود ندارد

 اثبات خداوند کارایی خود را از دست خواهد داد.

ت وجـود، در ایـن برهـان چیسـت؟ ضـرورت مراد طرفدار برهان وجود، از ضرور

توان بـه ایـن شناسانه؟ از اینکه امر، ضرورت منبقی دارد، نمیمنبقی یا ضرورت هستی

شناسـانۀ نیـز دارد و آخـرین مبنـا، هستی شناسـانهنتیجه رهنمون شـدکه ضـرورت هستی

بقـی بودن بـه ضـرورت منبودن و نـاطدوجود در عالم هستی است. توضی  اینکه حیوان

برا، مفهوم انسان ضرورت دارد؛ اما این امر ضرورت وجـود انسـان در خـارج را اثبـات 

توان با توجه به مفهوم خداوند بـه ها، وجود، را میکند. ضرورت منبقی در برهاننمی

او نسبت داد؛ زیرا خداوند به موجود، که برترین کمال اسـت و برتـر از او قابـل ترـور 

کنـد. مـدافعان شناسانه را اثبـات نمیولی این امر ضرورت هستی شود؛نیست، تعریف می

ها، متعدد برهان وجود،، با اثبات ضرورت منبقی در مفهوم خداوند، ضـرورت قرائت

توان ضرورت منبقـی وجـود را بـرا، مفهـوم د. میننمایفلسفی او را در خارج اثبات می

ر خـارج را ندـذیرفت و ایـن امـر خداوند پذیرفت؛ اما ضرورت فلسفی وجـود خداونـد د

گونه تناقضی نیست؛ ولی در این صـورت، برهـان کاملـا  کـارایی خـود را از موجب هی 

کردن عقل به ضرورت چیز، بـرا، چیـز، را بررسـی دست خواهد داد. اگر نحو  حکم
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یابیم یک قسم احکامی وجود دارد که در مورد ضـرورت برخـی از صـفات کنیم؛ درمی

ت؛ ولی در حالت خاص و شرایط معـین )ضـرورت وصـفی(. نیـز قسـمی از برا، اشیا اس

احکام هست که به ضرورت برخی دیگر از صفات برا، اشـیا مربـوط اسـت کـه حالـت 

بودن ذات خاص و شرایط معین خارجی در این حکم دخالت ندارد؛ ولی بـه شـرط بـاقی

یـک قسـم  کنـد )ضـرورت ذاتـی منبقـی(.آن اشیا عقـل بـه چنـین ضـرورتی حکـم می

طور مبلـد و بـدون آنکـه احکامی هم داریم که در مورد صفتی از صفات است؛ ولی بـه

شرط بقا، موضوع در مناط حکـم عقـل لزومـی داشـته باشـد )ضـرورت ذاتـی فلسـفی( 

ضـرورت »و « ضـرورت ذاتـی منبقـی». تفاوت نگذاشـتن میـان (009، ص 9، ج0989)مبهر،، 

را در برهـان وجودشـناختی شـود کـه نمونـۀ آنیها، بزرگی مسبب اشتباه« ذاتی فلسفی

تـوان ضـرورت وجـود شاهدیم. از ضرورت منبقی اجـزا، یـک مفهـوم بـرا، آن، نمی

 خارجی آن مفهوم به عنوان واجب الوجود را نتیجه گرفت. 

باید اذعان داشت هر قید، که در محیط مفهوم و تعریـف اضـافه شـود، بـه تشـخص 

ا، پنهـان در اسـتدلال اسـت کـه میـان مفهـوم و ن مغالبـهانجامد و ایوجود خارجی نمی

ترین مفهـوم مرداق خلط شده است. اگر ذهن قادر است در مفهوم خدا، به عنوان کامل

را بیفزاید، چه دلیلی داریـم مترور، جمیع کمالات و از جمله ترور هستی و ضرورت آن

ترین جزیـره بیفـزاییم و کامل که نتوانیم مفهوم وجود و ضرورت را نیز به ترویر خود از

ترین جزیره را ترور کنیم؟ نکته این است کـه مـا از چنـین مفـاهیمی، سدس وجود کامل

تـوان از می« ترین جزیـرهکامـل»توانیم به وجود خارجی آنها منتقل شویم. بـه جـا، نمی

دا در ذهـن بهره برد. این مفهوم، با تمامی مفاهیمی کـه دربـار  خـ« البار،شریک»مفهوم 

البار، در خـارج محقـد مأخوذ است، مشارکت دارد و مبابد این استدلال، اگـر شـریک

هـا، زیـاد، وجـود دارد کـه از اسـتحاله کـه برهانانجامـد  درحالینباشد، به تناقض می

هـا، مفهـومی تـوان بـا بررسـی عنواندهـد. نمیالبار، در خـارج خبـر میتحقد شریک

ها، عینی، واجب را اثبات کنیم؛ چون پوشیدن از واقعیتچشم صرف و ذهنی محض، با

. ایـن (050، ص 0910)جـواد، آملـی، محور بحث دربار  واجب، اثبـات واقعیـت عینـی اسـت 

گویـد کـه بـه اشکالی است که توماس آکوئیناس نیـز از آن واقـف بـوده اسـت. و، می
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، از «توان ترور کـردرا نمیتر از آنمعنا، خدا چیز، است که کامل»فرز کسی بداند 

توان نتیجه گرفت که آنچه لفظ بـر آن دلالـت دارد، در واقـع نیـز در خـارج این امر نمی

وجود دارد؛ بلکه تنها بـدین معناسـت کـه مفـاد لغـت در ذهـن وجـود دارد؛ مگـر آنکـه 

م و پذیرفتـه باشـی« توان ترـور کـردتر از آن نمیکامل»تر وجود واقعی شیئی را که پیش

این چیز، است که مورد قبول منکران خداوند نیست. اگر با شنیدن لفظ و حضور معنا، 

لفظ در ذهن بتوان نتیجه گرفت کـه مرـداق ایـن معنـا در خـارج وجـود دارد، ایـن امـر 

ـــه می ـــور محـــال را ک ـــۀ ام ـــه مرـــداق هم ـــتلزم آن اســـت ک ـــا،مس ـــنویم و معن  ش

خـارج تحقـد دارد و ایـن محـال اسـت آنها در ذهن محقد است ماننـد دایـر  مربـع، در 

(Aquinas, 1974, p. 11). 

 . عدم تصور موجودی با اوصاف لایتناهی )حداکثری(3ـ2

کنـد ، همسو با گونیلو، مسیحی که اولین نقاد برهان وجود، است، بیـان میا پیگراهام 

 که اگر برهان وجود، را در جهت اثبات وجود خدا در خارج بدذیریم، رسیدن به وجود

که هی  عـاقلی خارجی یک جزیره کامل از طرید مفهوم آن را نیز باید بدذیریم؛ درحالی

پــذیرد. آنســلم در پاســخ بــه چنــین انتقــاد، پاســخ داده بــود کــه چنــین اســتدلالی را نمی

، یـک فـرز حـداکثر، در بـاب برتـر، ذاتـی «وجود، که برتر از آن مترـور نیسـت»

« وجـود»یز دیگر، کاربرد ندارد. تنهـا در ناحیـه وجود، است و برا، جزیره و یا هی  چ

توانیم به وجود حداکثر، بیاندیشیم؛ موجود، که قادر، عالم و خیرخواه مبلد باشـد، می

ا، بـا درختـان نارگیـل تر بودن فکر کنیم؛ جزیرهتوانیم به بزرآاما در مورد جزیره نمی

 بیشتر موز بیشتر و ... .

در  ـ حتی خداوند ـ یابد و معتقد است که هی  چیز،نده نمیکناین پاسخ را قانع ا پی

تمام ابعاد، حداکثر نیست؛ برا، مثال هی  موجود، حداکثر مهربـان یـا عـادل نیسـت. از 

ا، وجود داشته باشد که برتر از آن ترور نشود، مراد این نیسـت سو، دیگر، اگر جزیره

ا، بهینـه میـان د این اسـت کـه موازنـهکه خیلی پر درخت یا خیلی پر آب باشد؛ بلکه مرا

کردن تنهـا بـا شـنیدن و تعریـف ا پـیها و اوصاف مبلوبش برقرار اسـت. از نظـر ویژگی
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بـودن اوصـاف ر از او قابـل ترـور نیسـت، ذاتیتخداوند به موجود، کـه برتـر و کامـل

حتـی در بـاب  ا پـیبه باور  .((Oppy, 2019aحداکثر، برا، چنین موجود، پذیرفتنی نیست 

توان ترور کرد که همـۀ اوصـاف را بـه شـکل حـداکثر، داراسـت و از خداوند نیز نمی

ضــرورت بــرا، یــک موجــود کمــال هــا، بهبودن تمــام ویژگیطــرف دیگــر حــداکثر،

کند که تاکنون کسی موفد نشده است برهـان صراحت بیان میبه ا پی شود.محسوب نمی

هــا، گونیلــو بــر آن وارد نباشــد. اگــر ، کنــد کــه اعترازا، بازســازگونــهآنســلم را به

تر و برتر از موجود، است که تنها موجود، که هم در ذهن و هم در خارج است، کامل

در ذهن است، این امر دربار  جزیر  کامل و هر مفهوم کاملی نیز صادق است. اگر پاسخ 

ود، اخترـاص دارد کـه وجود، که برتر از آن مترـور نیسـت، تنهـا بـه وجـ»داده شود 

تـر، ، مشـکل مهم«انـدالوجود است و موجودات ممکن از دایره تعریـف خارجضرور،

توانیم حتی امور محال و ممتنع را در ذهن ترور کنـیم؛ پـس چگونـه نماید: ما میرخ می

است که نتوانیم یک جزیره کامـل ممکـن را در ذهـن تجسـم کنـیم؛ بنـابراین نبایـد ایـن 

الوجود نسبت داد. باید دقت کردکه این برهان، تنها نها به موجودات ضرور،تعریف را ت

کـه ذهـن انسـان قـادر الوجود قابـل درک اسـت؛ درحالیبا فرز یک موجود ضـرور،

نیست موجود، را فرز کند که همواره موجود است و در وجود آن ضـرورتی را بیابـد 

 .(Oppy, 2013, pp. 22-23)یابد می« 0+0=4»که در قضیه 

 . معناشناسی صفات نامتناهی خداوند1ـ3ـ2

داننـد. اسـدینوزا تعـالی را نامتنـاهی میدانیم که الهیات مسیحی و اسـلامی، صـفات حدمی

موجـود مبلـد نامتنـاهی و جـوهر، کـه متقـدم بـه »کند: گونه تعریف میخداوند را این

از منظـر  «.نامتناهی استصفات نامتناهی است و هریک از صفاتش مبین ذات سرمد، و 

نامتنـاهی «. مبلد»و نامتناهی « در نوع خود»اسدینوزا دو نوع نامتناهی وجود دارد: نامتناهی 

حـال ، از دیگر اشیا و افراد نوع خود برتر است و بر آنها فائد است؛ درعین«در نوع خود»

اصولا  نوعی  «مبلد»ها، آن متناهی است. نامتناهی پذیر است و صفات و ویژگیسنجش

ندارد تا با دیگر انواع مقایسه گردد؛ بلکه ذاتی است منفـرد و مسـتجمع جمیـع صـفات و 
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منزه از هرگونه نفی و سلب و متعالی از هرگونه تحدید و تعینّ. هر تعینّ و تحدید، نفـی 

است و با مفهوم نامتناهی مبلد تنـافی دارد. صـفات خداونـد، نامتنـاهی مبلـد بـه معنـا، 

 .(7-9، صص 0979)اسدینوزا، ستند یادشده ه

ترین ف الهیـات مسـیحی، عـدم تنـاهی را یکـی از اساسـییاتین ژیلسون نیز در توصـ

گویـد: کنـد و بـه نقـل از دونـس اسـکوتوس میصفات برا، خدا، مسیحی معرفـی می

اثبات وجود خدا با اثبات وجود لایتناهی هردو یکسان است؛ بدین معنا کـه تـا وجـود، »

   .(80، ص 0999)ژیلسون، « رسدی اثبات نشود، وجود خدا به اثبات نمیلایتناه

در تفکر اسلامی، دربار  مفهوم و معناشناسی نامتناهی و اطلـاق آن بـر ذات و صـفات 
نامتنـاهی »خداوند، تفسیرها، متعدد، وجود دارد. گاه دربار  اوصاف الهی، از اصبلاح 

تر از آن مترـور نباشـد شود کـه کامـلطلاق میبهره برده شده است و بر کمالی ا« ،شدّ 
. علم ذاتی خداوند نامتناهی است؛ بـدین معناسـت کـه علمـی (09، ص 0917)رحیمی و بنیاد،، 

امتنـاع از رسـیدن بـه »فراتر از آن مترور نیست. عدم تناهی صفات فعل الهـی بـه معنـا، 
بودن حیـات بـه باشـد. نامتنـاهیمی« تر از آن مترور نیسـتکمالی که کامل»و یا « غایت

اسـت. قـدرت لایتنـاهی « ابتدا و انتهـا نداشتن»و یا به معنا، « حیات مستمر و دایم»معنا، 
عـدم «. حـد ذاتـه ممکـن اسـتدادن هر عملی اسـت کـه فیتوانایی بر انجام»خداوند نیز 

، 0917)رحیمـی و بنیـاد،، اسـت « عـدم محـدودیت در ذات الهـی»تناهی وجـود، بـه معنـا، 

در همـۀ  توان خداوند را بـه یـک معنـا و؛ بنابراین باید توجه داشت که همواره نمی(00ص
تـوجهی بودن صفات الهی، ناشـی از بیبر نامتناهی ا پیصفات نامتناهی دانست. انتقادها، 

 ها، اشتباه از معناشناسی واژه نامتناهی است.و، به تفاوت میان تعاریف و برداشت

 گیرینتیجه

د خـدا، ها، اثبات وجـوبر برهان ا پیها و انتقادها، گراهام بند،تبیین و ارزیابی صورت

هـا و شـاید ا، باشـد. یکـی از ایـن برهانتواند موضوعی بـرا، نگـارش مقالـههریک می

ا پـی گونه که بیـان شـد، همانترین برهان در تاریخ فلسفه، برهان وجودشناسی است. مهم

انتقادهایی  کدامو بر هره بند، کردردهها، وجود، را در هشت گروه، انواع برهانتمام 
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هــا، )برهانشــمارد می هــا را فاقــد ارزش معرفتــیبرخــی قرائــتو، د. نــکمیرا مبــرح 

برخی از آنها شرایط اولیه برهان وجودشناختی را ندارنـد؛  گویدمیتعریفی و مفهومی( و 

و  ها، جز شـناختیبالا و برهانتبه پیشینی نیستند )استدلال تجربی، استدلال مر اساسا  زیرا 

گانـه، یـا نتیجـه از ها، هشـتبرخی از قرائت در نیز .(ها، تعریفی و مفهومیحتی برهان

 نیـز، برخی از تقریرها .شود و یا نتیجه در ذیل مقدمات مندرج استمقدمات حاصل نمی

گونـه ایـن انتقـاد مشـترک بـهترین ، بدون دلیل از مقدمات استدلال هستند و مهمهادعاا

آنها وجود دارد و ادعا، ابتنـا، بـه  که مغالبۀ مرادره به مبلوب در است آنها استدلال

رسـد بـا وجـود آنکـه ا پـی ارتفاع نقیضان در اثبات صحت آنها منتفی اسـت. بـه نظـر می

خداناباور، سرسخت است و ترور نادرستی از وجود و صـفات خداونـد دارد، بسـیار، 

 منـد، ازها، وجود، وارد است و در پـژوهش حاضـر بـا بهرهاز انتقادها، و، به برهان

 ایم برخی از انتقادها، و، را تأیید کنیم. ها، فلسفه اسلامی، کوشیدهآموزه

ها، برهان وجـود، ماننـد برهـان وجهـی و بند،باید اذعان داشت که برخی صورت

استدلال مرتبۀ بالا، با منبد جدید، فلسفه منبد و فلسفۀ زبـان پیونـد، ضـرور، دارد کـه 

هـا، دیگـر، در ایـن گذاریم. برا، انجـام پژوهشبررسی آنها را به فرصتی دیگر وا می

ا، انجـام گیـرد و شود میان برهان وجـود، و برهـان صـدیقین مقایسـهراستا، پیشنهاد می

. البته نبایـد از 1ها، ا پی بررسی گرددبند،تباعد یا تناار این دو استدلال بر مبنا، صورت

وم( و برهان صـدیقین بـر اصـالت نظر دور داشت که برهان وجود، بر اصالت ایده )مفه

 کند. وجود مبتنی است و این امر مقایسه دو برهان را با چالش جد، مواجه می

  

                                                           
 بـا آن سـهیمقا و( یا پـ گراهـام ریـتقر اساس بر) آنسلم ،وجود برهان». نگارنده در این موضوع مقاله ا، با عنوان 1

 منتشر خواهد شد. ( همین مجله11)پیاپی  0911نگاشته است که در شماره پاییز« نایسابن نیقیصد برهان
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Abstract 

This paper considers and examines Griffin’s view of God’s power. I deploy a 

descriptive-analytic method to consider his view in terms of his process theology: 

God’s power is limited, inciting, and motivating, encouraging creatures to move 

toward initial and ideal goals. To substantiate his claim, Griffin makes recourse to 

metaphysical necessity and the meaning of real entities. He concludes that all 

beings enjoy intrinsic power and God cannot have unilateral control over them. 

Instead, He can influence them with His power to incite. There are foundational 

and marginal objections to Griffin’s view—critics have challenged his framework 

and presumptions. First: his view is vague; second: he has an exclusivist view of 

having power; third: he takes the control of creatures to be merely physical; 

fourth: in addition to internal inconsistency in the view, he treats God’s power to 

be equivalent to creatures. 
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 بررسی و نقد دیدگاه دیویدگریفین درباره قدرت خداوند
یداله رستمی

*
 

 29/88/8201تاریخ پذیرش:                 82/91/8201خ دریافت: یتار   

 چکیده
حاضر با  بررسی و نقد دیدگاه گریفین درباره قدرت خداوند است. مقاله ،بررسی این نوشته ه موردئلمس

دربـاره قـدرت خداونـد در چـارچوب الهیـات  گـریفینبررسی دیدگاه  پیِ  تحلیلی درـ  روش توصیفی
ست. اینکه قـدرت خداونـد، محـدود، ترغیبـی و انگیزاننـده اسـت و موجـودات را در جهـت اوپویشی 

او برا، این ادعا، به ضرورت متـافیزیکی و  انگیزاند.کند و آنها را برمییه و آرمانی تبمیع میاهداف اول
رسـد کـه همـه موجـودات از شـود و بـه ایـن نتیجـه میمداقه درباره معنا، موجودات واقعی متوسل می

قـدرت  بـا تنهـاجانبـه داشـته باشـد، بلکـه تواند بر آنها کنتـرل یـکقدرت ذاتی برخوردارند و خدا نمی
وارد بر دیـدگاه گـریفین، اشـکالات مبنـایی و بنـایی  ها،گذارد. انتقادمی بر آنها تأثیراست که ترغیبی 

اند. اینکـه اولـا  در دیـدگاه او ها، گریفین را مورد نقد قرار دادهفرزاست و منتقدان چارچوب و پیش
ثالثـا  کنتـرل موجـودات را صـرفا   ؛اسـتاو مالکیت قـدرت را انحرـار، دانسـته  ثانیا   ؛ابهام وجود دارد

اینکه دیدگاهش ناسازگار، درونی دارد، قدرت خـدا را در سـب   بر افزونرابعا  ؛ فیزیکی دانسته است
 موجودات تلقی کرده است.

 هاکلیدواژه
 یفـاعل تیـعل کننـده،بیـترغ یفـاعل تیـعل خداونـد، مبلـد قـدرت ن،یفیگـر دیـوید ،یشـیپو اتیاله
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 مقدمه

 و هارتســهورن( Whitehead) وایتهــد فلســفه پویشــی اســت کــه ۀالهیــات پویشــی بــر پایــ
(Hartshorne)  گیـر، فلسـفی قـرار مبنا، دینـی و جهـت میاناین الهیات  .اندکردهمبرح

فلسـفه  دربـر بسـتر متـافیزیکی ، دیگـر سـواساس دیـدگاه مسـیحیت و از  بر ؛ یعنیدارد
را  «خـدا» مفهـومکـه الهیـات پویشـی حـالیدر ؛کندمی عمل در آن داخمفهوم  پویشی و

گذارد و درواقـع بـا ترـور می کلامی آن را کنارو ترور و محتوا، سنتی  ،کندمی حفظ
اسـت. تفـاوت اصـلی ایـن رویکـرد بـا مغـایر متـافیزیکی و کلـامی رایـج  خدا در سـنت

دانـان پویشـی قـدرت الهی ترور آنها از قدرت خداوند است.نوع رویکردها، دیگر در 
 و راببه خـدا بـا موجـودات را انگیزاننـده و نـه اجبـار، دانستهخدا را محدود و کرانمند 

به مبلد و نامحدود بودن ایـن صـفات معتقـد هسـتند. آنهـا  فیلسوفان ، ولی بیشتردانندمی
داننـد و اگـر بـرا، آنهـا میزانـی از قـدرت مـی قدرت موجودات را تابع قدرت خداونـد

فاقـد هرگونـه قـدرت ذاتـی  را و موجـودات دانندمیناشی از قدرت خدا آن را ند، ائلقا
دانـد و بنـابراین می قدرت خدا را محدود (David Griffin) گریفیندیوید اما  ؛ندشناسمی

زیـرا بـر اسـاس  ؛موجـودات اعِمـال کنـد کننده و اجبار، برتواند قدرت کنترلنمی ،و
ّ  ،ودات واقعیهمه موج اشیالهیات دیدگاه  نـد وداربخشی و تأثیرگذار، نقدرت خودتعی

 ؛جانبـه مجبـور کنـدطور یـکتواند آنها را بهند مانع قدرت خدا شوند و خدا نمیتوانمی
دیـدگاه  دیویـد گـریفین انگیزاند.رمیبدر جهت اهداف مبلوب خود بلکه صرفا  آنها را 

، موجـود واقعـیِ ییسـو زیـرا از ؛دانـدمی سنتی درباره قدرت خدا را ناسازگار و آرمانی
داند و از سـو، دیگـر معتقـد اسـت تنهـا می ممکنناکه کاملا  متعین شود، را فاقد قدرت 

 بـه بـاور او موجودات تخیلی و ذهنی است. مهارفرایند، داریم،  که ما از چنینا، تجربه
ست، قدرت خدا صرفا  یک طرح پیچیده در ذهن اگر جهانِ موجود آفرینشی واقعی و نه
 داد زیـاد، از موجـودات دارا، قـدرتبلکـه تعـ ؛مبلد به معنا، تمامیت قـدرت نیسـت

رویـدادها را تعیـین و یـا خـودآفرینی آنهـا را  ۀد. طبد این دیدگاه، خدا نتیجـنوجود دار
ه علتی اسـت کـه همـراه بـا او تنها علت یک رویداد یا موجود نیست، بلک کند.می نقض

در این مقاله، به بررسی دیـدگاه گـریفین دربـار  قـدرت خـدا و نهد. می تأثیر علل دیگر
 پردازیم.لوازم آن و نقد نظریۀ او می



113 

 

 

رس
بر

 ی
 د

قد
و ن

ی
اه

دگ
یوید 

گر
د

یفی
 ن

ند
داو

 خ
ت

در
ه ق

ار
درب

 

 قدرت خدا از دیدگاه گریفین مفهومتببین  .1

 در الهیات پویشی خداتصور . 1ـ1

 ترور خداوند با سنت کلامی مسیحی تببین متفـاوتی دارد. از ایـن منظـر، در الهیات پویشی

 اسـت بلکه او بخشی از نظام طبیعـت ؛پردازدخارج از نظام طبیعت به تدبیر آن نمیخداوند 

. چنین ترور، از خـدا، او را (Mesle, 1993, p. 8) و در جریان تأثیر و تأثر مستقیم آن قرار دارد

توانـد قـوانین کلـی و ضـرور، کنـد. خداونـد نمـیملزم به قوانین طبیعت و رعایـت آن می

ا، انجام دهد که تبیین آنها با قـوانین طبیعـی بگیرد و کارها، خارق العادهطبیعت را نادیده 

 .(Griffin, 2001, p. 293) پذیر نیستامکان
که درحالی ؛بردمی وار برا، خدا به کارالهیات پویشی گریفین بیان متشخص و انسان

یفین و گـر نـه شـخص. ،گیرد که خدا به عنـوان پـویش وجـود داردمی این امر را نادیده
 وار آنها از خدا، اغلب خدا را دارا، صفات انسـانیرغم ترور ناانسانبهمتفکران پویشی 

شـیوه گفتـار  ، ولـیبرندمی از خدا به عنوان دوست، همنشین و همدرد نام ندانند. آنامی
آگـاهی فـرد، عقلـانی  ارگی خدا نیست. به نظر آنها، خداوشخص مستلزم وارشانانسان

بـا آن راببـه برقـرار کنـد. ( other) «دیگر،»عنوان اعتنا باشد و بهفرینش بیندارد که به آ
در را « خـدا». درواقـع گـریفین اصـل (Ford, 1971, p. 252) نه شـخص ،خدا یک اصل است

اما این امر، ماهیـت نامتشـخص و  ؛دهدمی تلاش برا، ارتباط با خداباور، سنتی تشخص
کند می ها، برتر، تحریک و ترغیببه سمت حالت وار این پویش را که جهان راناانسان

کند، نفـی می را بدون هرگونه خودآگاهی مستقلی بخشی از ماهیت خود هاهربو همه تج
بـه عبـارت  ؛دهـدمی ش، وجود خدا را تشـکیلهایهزیرا کل جهان با همه تجرب ؛کندنمی

سـت و موجـودات ند که کل جهـان بـدن خداونـد ااقائل خداباوران پویشیبیشتر  دیگر،
 .(Griffin, 2004, p. 8)در بدن خدا هستند هایی مانند سلول

 قدرت ترغیبی خداوند. 2ـ1

کـه خداونـد  ترغیبی و برانگیزاننده است؛ به این معنـا ن، قدرت خداونداز دیدگاه گریفی

 جهــتآنهــا را  ه از طریــد بــرانگیختن و ترغیــب،کــکنــد، بلموجــودات را مجبــور نمــی



146 
 

 

 

 و 
ت

س
 بی

ال
س

جم
پن

ره 
ما

 ش
،

ل 
او

ی 
یاپ

)پ
79

 ،)
ار 

به
99

77
 

ه کـبـراین باورنـد  (John Hick) از خداباوران سـنتی ماننـد جـان هیـکبخشد. بعضی می

ها( ترغیبی است، امـا آنهـا بـرا، قدرت خداوند، در ارتباط با بعضی از موجودات )انسان

دیـدگاه  بنـابرامـا ؛ (Hick, 1966, p. 370) یکنـد، نـه متـافیزیاتوجیه اخلاقی قائل این دیدگاه،

 مبلـوب شیکی است. خداوند به این دلیل که ترغیـب بـرایگریفین، دلیل این مسئله، متافیز

ه قدرت ترغیبی او، به این دلیـل اسـت کبل ،ندکاست از کنترل موجودات خوددار، نمی

. در (Griffin, 2004, p. 216) نـدکنتـرل و مهـار کامل موجودات را کتواند به صورت ه نمیک

 صـفت اساسـی خداونـد او الهیات پویشی، قدرت ترغیبی خداوند، به جا، قدرت مبلـد

و اوضـاع ممکـن، بهتـرین حالـت  آید. خداوند جهـان آفـرینش را بـه سـو،می به شمار

کـه آن نه این ،ندکخداوند جهان را به نوعی هدایت می کند. درواقعمیتحریک و تبمیع 

 ّ  .(Griffin and Cobb, 1976, p. 139) ن ببخشدرا تعی

کـه هـایی جهـت تحقـد بهتـرین امکانخداوند همواره اهـداف مبلـوب خـود را در 

 این اهداف اولیه، لبف ازلی خـدا بـه شـمار دهد.می موجودات پذیرا، آن هستند، نشان

بهتـرین  مثـال را،بـ ؛دارند تفاوتا هم ب موجودات مختلف در هاامکان این آیند. البتهمی

یـا هـا الکترونمربـوط بـه  ها،ا، آن هستند، با بهترین امکانها پذیرکه انسانهایی امکان

بـرا، یـک انسـان ابتـدایی بـا هـا چنـین بهتـرین امکانها تفاوت اساسـی دارنـد. همموش

کنونی است، تفاوت زیـاد، دارد. درواقـع ماهیـت که پذیرا، انسان روزگار هایی امکان

زیـرا ؛ (Griffin, 2017, p. 11) متفاوت اسـت اهداف و لبف ازلی خداوند برا، افراد مختلف

 قـرارهـا موجودات واقعی ذومراتب اسـت و بـر اسـاس آن، در معـرز امکانقدرت در 

تـر کـه موجـودات پـایین در مقایسـه بـاواقعی بسیار زیاد، ها، امکانها گیرند. انسانمی

 مستعد آنها هستند، دارند.

دهد کـه بایـد تلـاش ها یک هدف اولیه میها، از جمله انسانخداوند به تمام واقعیت

ایط خاص خود آن را محقد سازند. ازآنجاکه ترغیب هرگز مستلزم اجبـار کنند تا در شر

 کنــد و البتــهنمیوادار نیســت، خداونــد مــا را بــه تســلیم در برابــر غــرز مبلــوب خــود 

به عبارت دیگر خداوند در پی روشی برا، ترغیـب هـر  ؛تواند این کار را انجام دهدنمی

تواند اما او نمی ؛بهترین امر خواهد بودموقعیتی در جهت تحقد امکانی است که برا، او 
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هـا، محـض در ذات امکان ۀوایتهـد همـ باورکند. به  مهارخودشکوفایی این موقعیت را 

ها در جهان اسـت. بـرا، انجـام ازلی خداوند قرار دارند و هدف او تحقد برتر این امکان

هـدف، بـه  این امر، خداوند با اعمال علیت فـاعلی بـر موجـودات واقعـی، در جهـت آن

شـود. هـر موقعیـت بـالفعلی از طریـد ادراک خداونـد و تأثیرگذار، بر جهان متعهـد می

دیگـر، هـر مـوقعیتی یـک هـدف بیـان بـه ؛ شودمی آغازها، ترغیب او برا، تحقد امکان

 ,Griffin, 2004, p. 280)کنـد آرمانی یا اولیه را برا، تحقد بهتـرین امـر از خـدا دریافـت می

Whitehead, 1960, p. 152). 

هر موجود واقعی، هدف الهی را که به صورت تأثیر علت فـاعلی اسـت، در خـودش 

نـوعی ی هـر موجـود واقعـ چـونه کـر این اسـت کته مهم قابل ذکنون نکند. اکادغام می

 ّ  .Griffin, 2004, p)شـوند امـل متعـین نمیطورکه، آنها هرگـز بـدارد بخشینقدرت خودتعی

هدف خداوند بسـته  نند.کتوانند هدف آرمانی خداوند را بدذیرند یا رد رو میازاین ؛(218

شـود. وایتهـد نتیجـه مییابد یا بینش هر موجود واقعی به آن، تحقد میکبه چگونگی وا

مرحله اولیـه هـدف، بـر ماهیـت خداونـد مبتنـی اسـت و اتمـام آن بـه » که داردااهار می

قـدرت  ،. در ایـن صـورت(Whitehead, 1978, p. 373)دارد خودعلتی موجود واقعـی بسـتگی 

ه دارا، کـیگانـه موجـود،  سـت. خداونـدخداوند بر موجودات واقعی، قدرت مبلـدِ نی

یـد کهمه موجـودات و وضـع امـور باشـد، نیسـت. وایتهـد تأ مهارجانبه برا، یکقدرت 

نـه فاعلیـت اجبـار، ه فاعلیت الهی در جهان را باید به عنوان فاعلیت ترغیبی و کند کمی

 .(Whitehead, 1967, p. 213) تلقی کرد

نه مهارکننـده و خـدا  ،از منظر الهیات پویشی، قدرت خداوند انگیزاننده است که گفتیم

اما اینکه هر موجود، چگونه خلاقیت خودش و بـه  ؛گذاردبر همه حوادث متناهی تأثیر می

ّ واســبه آن قــدرت دوبخشــی نی و تــأثیر علـّـی اجــرا کنــد اش را در جهــت اعمــال خــودتعی

تر نیـز دارا، چنـین ویژگـی نحوکامل در اختیار خداوند نیست. حتی موجودات کوچکبه

هـا، معمـولی، هـا، مولکولها، درشت مولکولها، باکتر،ها، زنده، ویروسسلول هستند؛

بـه تواننـد ها نیز قدرت دوگانه )دوبخشـی( دارنـد کـه میها، ذرات ریز اتمی و کوارکاتم

 نحو خودانگیخته واکنش نشان دهند و بر چیزها، دیگر تأثیر بگذارند. 
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 یکالهی و تأملات متافیزی مطلق قدرت. 3ـ1

پذیرنـد. گـریفین بـا آنسـلم خداباور، سنتی و خداباور، پویشی قـدرت خداونـد را می

. کنـدامل اسـت، تعریـف میکه دارا، قدرت ک یواقعیت که خدا را به عنوانموافد است 

امـل کاما قدرت  ،کندترین امر قابل ترور تلقی میامل را مترادف با بزرآکاو اصبلاح 

 (0)کنـد: ر میکگریفین سه نوع قدرت را ذ ؟ن قدرت ممکن به چه معناستترییا بزرآ

داشـتن تمـام قـدرتی  (9) ؛دارا، تمام قدرت بـودن (0؛ )موجودات داشتن ۀقدرت بر هم

گـریفین قـدرت مبلـد  .(Griffin, 1991, p. 55)باشـد  ن اسـت داشـتهکـموجـود مم یـکه ک

موجـود  یـکن( برا، کترین قدرت قابل ترور )مم( یعنی بزرآ9خداوند را به معنا، )

ه خداباوران سـنتی، قـدرت مبلـد ک. اما او معتقد است (Griffin, 2004, p. 268) کندمی تلقی

 کامـل داردطورقـدرت را بـه یعنـی خداونـد همـه ؛کنندمی ( تلقی0خداوند را به معنا، )

(Griffin, 1991, p. 56) توانـد بـه ه آنها بر این باورند که خداوند در صورت تمایـل مینکو ای

 ند.کجانبه قدرت را بر جهان اعِمال یکطور 
ه دیـدگاه الهیـات سـنتی دربـاره قـدرت مبلـد خداونـد، کـند کگریفین استدلال می

موجـود  یـکند: الـف( کگونه بیان میدیدگاه را این و، اینناسازگار و نامنسجم است. 
ایجاد آن بـه طـور به لحاظ منبقی ه کجانبه هر وضعی را یکتواند به طور قادر مبلد می

وضع امور منبقـا   یکب( جهانی با موجودات واقعی  ؛ندکن باشد، ایجاد کجانبه ممیک
جانبـه بـر چنـین یکور توانـد بـه طـموجود قادر مبلد می یک نج( بنابرای ؛ن استکمم

وضع  یکاگر »گریفین این استدلال که به باور . (Griffin, 2004, p. 264) تأثیر بگذارد جهانی
جانبه( آن را ایجـاد یکتواند )به طور موجود قادر مبلد می یکن باشد، کخاص ذاتا  مم

اسـت.  (omnipotence fallacy)اب نوعی مغالبه به نـام مغالبـه قـدرت مبلـد کارت ،«ندک
آمیز ن، مغالبـهکـعمـل مم یـکن و کوضع مم یک میانل نوسان چنین استدلالی، به دلی

 ن اسـت، بـاکوضع امور منبقا  مم یک» عبارت .(see: Griffin, 1991, p. 56; 2004, p. 263)است 
جانبـه یکه بتواند بـه طـور کاز وضع امور باشد  ن است چیز، متمایزکمنبقا  مم»عبارت 

 .(Griffin, 2004, p. 262)معادل نیست « ندکآن وضع را ایجاد 

ن، بـه کن و وضع امور منبقا  ممکگریفین قائل است برا، ارتباط میان عمل منبقا  مم
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واقعی متکثـر ها، که مشتمل بر موجود وضع امور یکمقدمه دیگر، نیاز داریم: د( اگر 

نـد کجانبه آن وضع را ایجاد یکبه طور  تواندیک موجود مین باشد، کاست، منبقا  مم

(Griffin, 1991, p. 264)این مقدمه را بـه بسـیار، از خـداباوران سـنتی نسـبت که درحالی . او

یعنی چگونه  ؛علت نقب از مقدمه اول به مقدمه دوم استکشف دهد، در تلاش برا، می

 «تـا  ممکـن اسـتوضع امور مشتمل بر موجـودات واقعـی متکثـر، ذا یک» از این ادعا که

جانبـه بـر ایـن وضـع امـور تـأثیر یکموجود، بتواند بـه طـور »ه کتوان نتیجه گرفت می

 چـه بسـا (هنیاز اسـت:  هم ه برا، این فرایند به این مقدمهکاو بر این باور است  «.بگذارد

موجـود یـا موجـودات واقعـی  یـکه توسـط کـا، باشـد گونـهبه وضعیت موجود واقعی

او این مقدمـه را نیـز . (Griffin, 1991, p. 264)ند کتعین پیدا  طورکاملبهدیگر، غیر از خود، 

(، به بررسی ماهیت هدهد. گریفین برا، تبیین مقدمه )د( و )به خداباوران سنتی نسبت می

ّ کمتافیزی  .پردازدن موجودات میمیا یی معنا، موجود واقعی و راببه عل

 موجود واقعی فاقد قدرت ناپذیریامکان. 4ـ1

نظـر خـداباور،  بنـابر ؟پـذیر اسـتاملا  فاقد قدرت باشـد، امکـانکآیا موجود واقعی که 

ّ کموجـود واقعـی را  یـکتواند وضعیت ه خداوند میکآنجا ، ازسنتی ن ببخشـد املـا  تعـی

بخشـی و خودتعیین گونه قدرت اعـم از قـدرتد کاملا  فاقد هراین موجود بای ،(ه)مقدمه 

 ّ موجـود  یکه کاما گریفین معتقد است این عقیده  ؛گران باشدبخشیدن به دینقدرت تعی

ــه قــدرت باشــد، از لحــاظ متــافیزیفاقــد هر واقعــی ن اســت. طبــد نظریــه کممنــا یکگون

ی پویشــی گــریفین، هــر جهــان واقعــی شــامل موجــودات متکثــر بــا ضــرورت کمتــافیزی

ن همه آنهـا میاضرورت به ، در چنین جهانی . قدرت(Griffin, 2004, p. 265)ی است کمتافیزی

 بـودنواقعـی ۀزیـرا لازمـ ؛داشـتن شـریک هسـتندم شده است و همه آنها در قدرتتقسی

و هـم قـدرت اعمـال  بخشیخودتعینّموجود واقعی هم قدرت  یکداشتن قدرت است. 

 حـداقل بـودن،یواقع لازمه که ییجا آن از. (Griffin, 1991, p. 57)تأثیر علیّ بر دیگران دارد 

ه موجـود کـن اسـت کممنـا یکلحـاظ متـافیزی از ،اسـت یبخش نییخودتع قدرت داشتن

 .معنا و فاقد مرداق هستند( و )د( بیهگونه قدرت باشد و در واقع مقدمه )فاقد هر واقعی
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 ؛در فلسفه پویشی یکی از چیزهایی که با وجود مسـاوقت دارد، خلاقیـت )قـدرت( اسـت

ــر موجــود، از آن  ــی ه ــت دارد. همیعن ــه موجــود اســت خلاقی ــد و رو ک ــین خداون چن

 وجودات دیگر در قدرت سهیم هستند.م

 موجودات واقعی میانعلیت فاعلی  ناپذیریامکان. 5ـ1

معنا، موجود واقعی، نقش مهمی در نـوع علیـت آن موجـود، حتـی  ی،کاز لحاظ متافیزی

( بـه آن اشـاره دارنـد، هه مقدمـه )د( و )کـخداوند نسبت به دیگـران دارد. قـدرت علـّی 

ه خداونـد، وضـعیت موجـودات واقعـی کـیعنی بـرا، این ؛ننده استاجبارک قدرت فاعلی

ــهدیگــر را  ــه  تعــینّ طورکاملب ــه طــور هببخشــد )مقدم ــه اوضــاعی را کــه جایک( و ب نب

د(، بایـد قـدرت اجبـار، را بـر  نـد )مقدمـهکایجـاد اسـت  موجودات متکثـر  دربردارند

 ی قـدرت فـاعلیکه ماهیـت متـافیزیکند. گریفین معتقد است کموجودات واقعی اعمال 

حتـی  ،ننـدهاجبارک ننده و موجود واقعی، دال بر این است که اعِمال علیت فـاعلیاجبارک

 ن است. کممنا ود واقعی دیگر،خداوند بر هر موج

 ن موجـودات واقعـیمیـااجبارکننـده  ه چرا علیت فاعلیکبرا، فهم استدلال گریفین 

ثانیا  دو نوع علیت فاعلی و ثالثـا   ،ه اولا  به مفهوم دو نوع علیتکن است، لازم است کممنا

 دو قسم موجود واقع، توجه شود.

پردازد: علیت فـاعلی می دو نوع علیتپویشی به  یکگریفین بر اساس متافیز در آغاز

 یـکه در درون کـعلیـت غـایی نـوعی از علیـت اسـت  و علیت غایی. طبـد دیـدگاه او،

موجـود واقعـی بـر  یـکدهد. نوعی خودعلتی، یعنی اعِمال علیـت موجود واقعی رخ می

بخشی است. در مقابـل، علیـت فـاعلی، قسـمی از تعینّخود که به لحاظ غایت نوعی خود

ّ . دردهدرخ مین دو موجود واقعی میات است که علی موجود واقعـی  یکی واقع تأثیر عل

ه وایتهـد کند که فرد برا، خود ایجاد میکبر دیگر، است. علیت غایی، ترمیمی است 

ه فرد بـرا، کنامد. در مقابل، علیت فاعلی، ترمیمی است آن را هدف ذهنی )انفسی( می

ه گریفین قائل است، علیت فـاعلی، ک گونها هماند. ینکتأثیر بر موجودات دیگر اخذ می

ها، ها، خودش تأثیرگذار باشد یا دسـته فرد )روح او( بر دستکافتد زمانی اتفاق می
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او، سبب تغییراتی در جهـان فراتـر از جسـمش شـود. بـر ایـن اسـاس، تـأثیر خداونـد بـر 

. این بـدان (Griffin, 2004, p. 5)ا، از علیت فاعلی است نمونه طبعبهموجودات واقعی دیگر، 

 ۀواسـبگذارد، بهه خداوند بر جهان و موجودات واقعی میکه هر نوع تأثیر، کمعناست 

 علیت فاعلی است.

کنـد، ه گریفین به عنوان دو نوع علیت فـاعلی تلقـی میکباید به آنچه  دومدر مرحله 

ــاعلی  .توجــه کــرد ــاعلی ترغیــب اجبارکننــدهعلیــت ف ــاعلی ننــده. کو علیــت ف علیــت ف

شـده بـر لجانبه توسط علت اعِمـایکه معلول به طور کافتد ، زمانی اتفاق میاجبارکننده

ماننـد هنگـامی کـه  ؛بخشـی اسـتکاملا  فاقـد قـدرت خودتعینّ نیز معلولن شود. آن متعی

ا، بـه نش خودانگیختـهکـزند که توپ دوم هی  وامی توپ بیلیارد به توپ دیگر، ضربه

ــت اعمال ــدعلی ــاعلی ه ش ــت ف ــا در علی ــدارد. ام ــر آن ن ــدرت ترغیبب ــول ق ــده معل کنن

ّ تعخود  ؛شـودتوسط علیت فـاعلی مربـوط بـه آن متعـین نمی طورکاملبهو  داردبخشی نی

 .(Griffin, 2004, p. 5)بخش و خود انگیخته است تعینّزیرا تا حدود، خود 

. یـک (Griffin, 1991, p. 104)ن ترغیـب و اجبـار، متـافیزیکی اسـت میـاگریفین، تمایز  باوربه 

شـود یـا زیرا موجود، که بر آن علیت فاعلی اعمـال می ؛راببه علیّ یا ترغیبی است یا اجبار،

بخشی دارد یا نـدارد. در صـورت اول، از لحـاظ متـافیزیکی، حداقل مقدار، قدرت خودتعینّ

 ّ . بـا (Griffin, 2004, p. 5)ی ترغیبی اسـت و در صـورت دوم، راببـه علـّی اجبـار، اسـت راببه عل

کننـده، موجـود، ن علیت فاعلی اجبارکننده و ترغیبمیاتوجه به تمایز و ضرورت متافیزیکی 

 تواند مجبور شود.بخشی داشته باشد، نمینوعی قدرت خودتعینّ که

م کن جمـع متـرامیـان ، باید به تمـایز گـریفیگفتهپیش تهکسوم، برا، فهم ندر مرحله 

توانند علیت فـاعلی می موجوداتی که با این تمایزه کرد کقیقی، توجه ها( و افراد ح)انبوه

بر آنهـا اعمـال شـود، مشـخص ها کننده را اعمال کنند یا این علیتننده یا ترغیبکاجبار

ه فاقد کم افراد، جمعی از افراد پایدار است کبد دیدگاه گریفین، جمع مترااب. مشوندمی

. (Griffin, 1991, p. 102)اسـت  بخشیخودتعینّگونه قدرت رو فاقد هرازایننفس یا تجربه و 

م کها یا موجودات آلی مانند درختان موارد، از جمع متـراموجودات معدنی مانند سنگ

مـی شـامل میلیاردهـا جـز  پایـدار، کجمـع مترا کـه آنهـاحالیرا درزی ؛ها( هستند)انبوهه
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ی برا، ایجاد تجربه و استعداد بـرا، ها هستند، فاقد عضو برجسته و غالبها و سلولولکلم  

. در مقابـل افـراد حقیقـی، (Griffin, 2004, p. 9) نش به افراد یا موجـودات دیگـر هسـتندکوا

گریفین آنهـا  و بخشی هستندخودتعینّه دارا، نفس، تجربه و قدرت کموجوداتی هستند 

 .(Griffin, 1991, p. 110)نامد را نیز موجودات واقعی )بالفعل( می

از هارتسـهورن  اول، آنچه گریفین بـه پیـرو، :شوندفراد حقیقی به دو نوع تقسیم میا

دوم  ؛دار مانند افراد متراکم هستندل از افراد پایککه جمع متش نامدب میکفرد مر آنها را

 جمـع یـکتفـاوت اساسـی میـان  .م اسـتکعضو غالب و حا یکبی که دارا، کفرد مر

عضـو  یـکتواند بـه ایجـاد ست که میآنها ساختارب در کفرد مر یکم صرف و کمترا

یک جمع متـراکم ند، کعضو غالب را ایجاد ن یکمسلط و غالب منجر شود یا خیر. اگر 

ه کـها و حیوانـات . انسـانخواهد بـودیک فرد مرکب  ،در غیر این صورت و خواهد بود

یلیاردهـا سـلول ها از م، انسـانبرا، مثال ؛هستند، افراد مرکب هستند دارا، سیستم عربی

ا، گونـهبه ها، موجـود در بـدن،طبد دیدگاه گـریفین، ایـن سـلول ولیاند، ل شدهیکتش

هــا، تجربــه ســب  بالــاتر ه موجــب اجتمــاع منظمــی از موقعیتکــاند دهی شــدهســازمان

. نفس بـه عنـوان عضـو (Griffin, 2001b, p. 120) منامیه ما آنها را ذهن یا روح میکشوند می

سـازد. خداونـد دارچـه میکم است و آنها را یکها، تجربه حاتماع بر موقعیتبرتر آن اج

بـدن  برخلـاف آنهـا ولـیند افـراد مرکـب دارا، روح اسـت، نیز فرد حقیقی است. او مان

ن روح او و ایــاســت کــه م ز،کــ)جســم( نــدارد؛ خداونــد فاقــد بــدن اختراصــی و متمر

 .(Griffin, 2004, p. 8)باشد  وجودمموجودات دیگر 

 ناپذیری اجبار بر موجودات واقعیانکام. 6ـ1

ه کـه چرا گریفین بر این باور است کتوان فهمید نون میکگانه فوق، ابا توجه به تمایز سه

امـل توسـط موجـود واقعـی دیگـر متعـین طورکبهموجود واقعی یعنی افراد حقیقی،  یک

موجـود  یـکنـه اجبـار،.  ،ه چرا قدرت خداوند ضرورتا  ترغیبی اسـتنکشوند و اینمی

 ی پویشـی گـریفین،کند و نه مجبور شود. طبد دیدگاه متـافیزیکتواند اجبار واقعی نه می

و ایـن امـر  تعـینّ شـودتوسط علت فاعلی  طورکاملبهمعلول  دهد کهمی اجبار زمانی رخ
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بخشـی باشـد. خودتعینّگونه نفـس یـا قـدرت ممکن است که معلول فاقد هر در صورتی

ن اسـت افـراد کی غیـرممکشـود و از لحـاظ متـافیزیاعِمال می بر جمع متراکم هاتناجبار 

 تعـینّتوسط موجود دیگـر مطورکامل به ،هستند بخشیخودتعینّه دارا، قدرت کحقیقی 

غـذا بـر  بـه دربار  نوع واکـنشه بدن فرد گرسنه کشوند. حتی گریفین بر این باور است 

ند تا بـه مـرآ او منجـر کواند گرسنگی را انتخاب تکند. فرد میذهن یا نفس او امر نمی

 .(Griffin, 1991, p. 103)شود 

ه تأثیر نفـس کاین عقیده  چه بساداند. گریفین حتی تأثیر نفس بر بدن را اجبار، نمی

 ؛ ولـی بـه بـاوراملـا  برخلـاف شـهود مـا باشـدکترغیبی و نه اجبـار، اسـت،  مانما بر بدن

بـدین اجبار، اسـت،  نیم راببه علیّ میان نفس و بدنکمی ه ما معمولا  گماننکگریفین ای

هایش در بـه خواسـته تـیکانسان، یعنی سیسـتم عضـلانی حر ه قسمی از بدنِ کاست  سبب

ه راببـه علـّی کـفهمیم تأمل مـی ما با. (Griffin, 2004, p. 7)شرایط عاد، بسیار حساس است 

ا، تأیید دیدگاهش، بـه سـه مبلـب ه ترغیبی است. او برکاجبار، نیست، بل ،و بدن نفس

از سیسـتم عضـلانی  جـدانفس را با بقیه اجزا، بدن  ۀرابب اول اینکه :ندکمرتبط اشاره می

، آیا نفس قدرت اجبار، بر بدن دارد، آیا صـرفا  پرسدو می گیردمیاش، در نظر تیکحر

شدن ها، سرخفشارخون، سرعت رشد ناخن توانیم میزان ضربان قلب،ر و اراده، میکبا تف

بتوانیم بر اعضـا،  چه بسا ؟منیکها، بدن را تعیین بودن سلولچهره بر اثر شرم یا سرطانی

؛ ، بشـویماراد گونه تـأثیرآسانی موجب هرم بهتوانیواقع نمیدر ولیم، بدن تأثیر بگذاری

 یکتی، که حتی راببه میان نفس و سیستم عضلانی حرکند کگریفین ادعا می اینکه دوم

رده یـا کـدارو مررف به احتمال ه علیّ به معنا، دقید نیست. وقتی بدن خسته است، رابب

نفس تفـاوت زیـاد،  هایی، هی  میزانی از تلاش علیِّ دیده است. در چنین موقعیتآسیب

تـی، زمـانی مشـاهده کغیراجبار، میان نفس و سیسـتم عضـلانی حر ۀرابب .ندکایجاد نمی

ه بعضــی افــراد بیشــتر از دیگــران هماهنــگ هســتند، کــ را ه مــا ایــن واقعیــتکــشــود می

انـدازه هماهنـگ  یـکشد، همـه مـا بـه می اگر بدن کاملا  توسط نفس متعین یابیم.درمی

تـی بسـیار حسـاس کحر ـ ه سیسـتم عضـلانیکگریفین به این واقعیت  اینکه سوم ؛مبودی

ه ایـن نکـت و ایها سال ساخته شده اسـاملی در طی میلیونکیند تایک فرانسان، از طرید 
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ند. میـزان زیـاد کند، اشاره میکها ورزش و تمرین رشد میسال ۀواسبستم در فرد، بهسی

 که یـکـنـه این ؛تسـابی اسـتکویژگی ا یکتی، کپذیر، در سیستم عضلانی حرنشکوا

 .(Griffin, 2004, p. 7)خروصیت در ذات موجودات باشد 

توانـد بـه طـور نفـس هرگـز نمی هکـاسـت  معتقـد با توجه به این سه مبلب، گریفین

ن بیلیارد، نفس کند. در مثال بازیکقدرت اجبار، را بر هر بخشی از جهان اعمال  ممستقی

نفـس  اسـت. کننـدهترغیبعلیت مستقیم بر دست فـرد دارد و ایـن نـوعی علیـت فـاعلی 

نـد، سـدس بـدن علیـت اجبـار، را بـه کاش را ترغیب میتیکانسان، سیستم عضلانی حر

شود. دسـت و تـوپ، ت توپ میکه باعث حرکند کی بر توپ اعمال میکمتافیزیمعنا، 

رسد تـأثیر نفـس بـر بـدن از نـوع علیـت ترغیبـی م )انبوهه( هستند. به نظر میکجمع مترا

نم، قابـل فهـم ک نیتعی بدنم را ها،بودن سلولسرطانیتوانم نمیمن اینکه زیرا مثلا   ؛است

 نیست.

 خداوند سویر از ناپذیری اجباانکام. 7ـ1

اعمال علیت فاعلی  نه اجبار، و ،گریفین قدرت خداوند در جهان ترغیبی استبه اعتقاد 

ی، صـرفا  کاجبـار بـه معنـا، متـافیزی زیـرا ؛ممکن اسـتنـاجانبه بر موجودات واقعی یک

ها، ماننـد انسـان پذیر اسـت. بـرا، برخـی افـراد حقیقـیانکها امها بر انبوههتوسط انبوهه

بنـابراین  ؛شدن وجود ندارد و راببه علیّ صرفا  ترغیبی استا مجبورردن ین مجبورکامکا

بـه  ؛گـذارد، بایـد ترغیبـی باشـدمـی تأثیرها هر علت فاعلی که بر افراد واقعی مانند انسان

کنند نیز باید علیتی ترغیبی باشـد. می اعمال همین ترتیب، هر علت فاعلی که افراد واقعی

زیـرا  ؛نیسـت اجبارکننـدهه خداونـد درگیـر علیـت فـاعلی کـگریفین بر این بـاور اسـت 

ّ تعواحد و مشخص و قـدرت خود ۀتجرب دارا، خداوند فرد حقیقیِ  بخشـی و فاقـد هـر نی

بـین او و خداونـد هرگـز بـدنی نـدارد کـه گـریفین بـه بـاور نوع بدن اختراصی اسـت. 

ه از طرید آن کو حتی هی  بدیل دیگر، وجود ندارد  واسبۀ اجبار آنها باشد موجودات

تواند جبـر را بـر ند. به معنا، دقید، خداوند زمانی میکی، اجبار کبتواند به معنا، متافیزی

 یـکماننـد  ؛نـدکافراد حقیقی عمل  ه غیرمستقیم یعنی به واسبه بدنکند کجهان اعمال 
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 ند. کاعمال می بخشخودتعینّفاقد قدرت  ،اشیاه اجبار را بر کانسان 

ها اعمـال توانـد غیرمسـتقیم اجبـار را از طریـد انسـانه خدا میکگریفین معتقد است 

بـرا، انجـام  آنها را در جهـت اسـتفاده از بـدن ار، او باید نفسکند، اما برا، انجام این ک

برخـی موجـودات دارا،  گفتیم که. (Griffin, 2004, p. 8)ند کار خاص ترغیب ک یکدادن 

 ، آبجانی مانند سنگبی ،اشیاتجربه و نفس نیستند. آنها انبوهه و تراکم صرف هستند. 

انـد فاقـد بخـش غالـب موارد، از این قبیل هستند. آنها از آن جهت که انبوهه هاهسیار و

کـه گیرنـد. ازآنجاتحـت تـأثیر خـدا قـرار نمـی مسـتقیم ببور بنابراین د؛یعنی نفس هستن

کند و در موارد فوق، هـی  فـرد، وجـود می از طرید ترغیب افراد حقیقی عمل وندخدا

 توانـد آن انبوهـه را بـه انجـاما، یک انبوهه غالب باشد، خدا نمیندارد که بر دیگر اعض

ب نفسش به حرکت سـوق تواند بدن انسان زنده را با ترغیمی کار، ملزم کند. خدا دادن

سـنگی را حرکـت دهـد یـا باعـث توقـف  مثلـا   خدا مسـتقیم گونه نیست کهاما این ،دهد

حرکت آن به طرف پایین شیب شود. هی  راهی وجود نـدارد کـه خـدا بتوانـد از وقـوع 

 تندباد، سیل، زلزله جلوگیر، کند.

 نقد دیدگاه گریفین .2

 ابهام در قدرت ترغیبی. 1ـ2

چـه نـدارد چیسـت؟  هاجبارکننده خداوند هرگز قدرت نکمنظور خداباوران پویشی از ای

جانبـه هـی  وضـع امـور، را ایجـاد یکه خدا هرگز بـه طـور کمنظور آنها این باشد  بسا

یـا  ، اغـوار پویشـیکـبد تفابـمسـت. گونـه نیاما این ،(Whitney, 1979, pp. 133-141)ند کنمی

ن شناختی و تجربه عـاطفی اسـت. تجربـه شـناختی بـه ایـ هتجرب ترغیب خداوند به معنا،

ه کـ)تبمیع( خداوند هر لحظه ما را بـا فهـم و شـناخت او دربـاره آنچـه  که اغوامعناست 

و چنـین  (Ford, 1971, pp. 291-295)نـد کتحقد آن برا، مـا بهتـر اسـت، آمـاده و مجهـز مـی

 نـه ترـور و انتـزاع ،ه نـوعی معرفـت محسـوس اسـتکـترغیبی به این معنا عاطفی است 

(Williams, 1985, p. 113)ه ما را بـه سـمت حالـت ایـدئالیکرانه و انگیزه است نوعی  ؛ یعنی 

. البتـه (Cobb, 1969, p. 91)گر ماست ها، شدید دیها و تمایلکه در تنش با خواسته کشدمی
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ه چـ ه میزان اعتقاد خداباوران پویشی به وجود تجربه شـناختی یـا عـاطفیکواض  نیست 

 گـردی بیـانبـه  ؛تـأثیر نیسـته چنـین ترغیـب الهـی بیکـ نظرندولی آنها هم ،است میزان

متفاوت باشـد،  موجودات نسبت به ترغیب الهی آگاهی و گشودگیممکن است اگرچه 

سی ناخودآگاه در هر لحظه، کند. هر کتواند از چنین ترغیبی اجتناب هی  موجود، نمی

شود و انگیـزه و میـل شـدید، بـرا، تحقـد آن احسـاس از هدف اولیه خداوند آگاه می

 ها،ربـهن تجه موجـودات چنـیکـشـود جانبـه باعـث یکه خدا به طـور نکا ایام ،ندکمی

جانبه وضع امـور، را یکه خدا به طور کشناختی و عاطفی داشته باشند، مانند این است 

 .(Basinger, 1988, p. 28)است  اجبارکنندهایجاد کند. در نتیجه خدا، پویشی، به این معنا 

ت بـا تـأثیر و شـدّ  پرسـشن پاسخ به ایـ ؟ندکمجبور نمیبه چه معنایی خدا، انسان را 

جانبـه هـر یکه خـدا کگونه نیست نتبمیع و ترغیب خداوند مرتبط است. به نظر آنها ای

اما خداباوران پویشـی  ،جانبه چنین ترغیبی استه تحقد یککبل ؛کندع موجود، را تبمی

 ممکن اسـته این امر کن باورند اب بر ایکن و جاننند. گریفیکار میکته را نیز انکاین ن

هـا، واقعـی دیگـر، نیـز انکام ولی چـه بسـاانتخابی برا، تحقد هدف اولیه خدا باشد، 

ند، ایـن اسـت کار میکآنچه گریفین ان درواقع .(Griffin and Cobb, 1976, p. 53) انتخاب شود

اراده او ه موجـودات مبـابد بـا کـجانبه باعث شـود یکتواند به طور ه خدا هرگز نمیک

ه کـترمیم او نیسـت  سببخداوند و قدرت محدود او به  سو،عدم اجبار از  نند.کعمل 

ه خداونـد نکـگریفین معتقد اسـت اذعـان بـه ای .(Griffin, 2004, p. 281)رد کبتوان آن را لغو 

املـا  کموجـود واقعـی  یکه کند، برابر با این است کتواند موجودات دیگر را مجبور می

. او (Griffin, 2004, p. 266)توسـط موجـود یـا موجـودات دیگـر غیـر از خـود، متعـین شـود 

بخشـی و قـدرت تعینّخود که فاقد هرگونه قدرتِ  موجودات واقعی ن معتقد استچنیهم

. (Griffin, 2004, p. 26) شـوندمـی متعین و مجبور طورکاملبهباشند،  گرانبخشیدن به دیتعینّ

زیـرا  ؛معنـا اسـتهـایی بیگفـتن از چنـین موجـودات و واقعیتن، سخنیفیاما به نظر گر

داشـتن مسـتلزم قـدرت اسـت و مـا توان با هی  مبنا، تجربی آن را نشان داد. واقعیتنمی

ضـرورتا  وضـعیتی وجـود  اینکـه هی  شناخت دقیقی از موجود فاقد قدرت نداریم. نتیجه

 ند.کنترل کجانبه موجودات دیگر را د یکنتواناز جمله خداوند  ه هی  موجود،کدارد 
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 نبودن مالکیت قدرتانحصاری. 2ـ2

یت قـدرت که دارا بودن قدرت مانند داشتن شی  ماد، است و مالکگریفین معتقد است 
نـد. او بـر ایـن کاین دیدگاه را رد مـی (Nelson Pike) یکمنحرر به فرد است. نلسون پا

مـاد، انحرـار، اسـت. اگـر مـن صـاحب آن باشـم، شـما  ،اشیایت که مالکباور است 
بودن قدرت در میان منیست. سهیگونه روشن قدرت این ، ولی دربار آن را ندارید طبعبه

بـیش از  چـه بسـاه بعضی از انواع قدرت، کبدین معنا  ؛از موجودات ممکن است بسیار،
دهد: مـن و پسـرم می آن را در قالب مثالی توضی  یکموجود آن را داشته باشد. پا یک

تـوان گفـت موجـود قـادر ه رو، میز قـرار دارد، داریـم و میکستن لیوانی را کقدرت ش
 .(see: Pike, 1982, p. 148 & pp. 154-161) آن را دارد ستنکمبلد، نیز قدرت ش

کاملـا  توسـط  (B)هـا، یـک موجـود د کـه در آن فعالیتآورپایک دو مثـال دیگـر مـی

قـدرت خـود را حفـظ  (B)شـوند و بـا وجـود ایـن، آن موجـود ن میتعیـی (A)موجود دیگـر 

 مهـارقـدرت  Aکـه امادرحالی ،را تعینّ ببخشد Bها، کاملا  فعالیت Aفرز کنید  (0) :کندمی

ــا، فعالیت ــدرتش را اعِمــال کنــد و را دارد، نمی Bه ــدرت خــود را بــرا،  Bخواهــد ق ق

دهـد اجـازه می (B)بـه دختـرش  (A)کند؛ مثلا  پدر ها، خود حفظ میبخشیدن به فعالیتتعینّ

کــه قــدرت بــرا، بازداشــتن آن از جانــب پــدر وجــود دارد، یها، خــودش را درحــالدســت

هـا، خـود را دارد، امـا ایـن بخشـیدن بـه فعالیتقدرت تعـینّ Bفرز کنید  (0) ؛حرکت دهد

محفـوظ  Bهـا، بخشـیدن بـه فعالیتبـرا، تعـینّ Aجا قدرت کند. در اینقدرت را اعِمال نمی

اجـازه  (A)بـه دختـرش  (B)پـدر  ا  مثل ؛را دارد( Bها، بخشیدن به فعالیتقدرت تعینّ Aاست )

ها، او )پـدر( ایـن قـدرت را دارد کـه دسـت نـدرچه ؛دهد کـه دسـتش را حرکـت دهـدمی

امـا فاقـد  ،قابـل تعیـین اسـت Bهـا، ل. با توجـه بـه ایـن مثا(Pike, p. 157)خودش را حرکت دهد 

هـا، یـک موجـود، کاملـا  قدرت نیست. درواقع پایک معتقـد اسـت از ایـن ادعـا کـه فعالیت

بـه  Bکه آید که آن موجود فاقد قدرت باشد. هنگامین شوند، برنمییتوسط موجود دیگر تعی

A کنـد. بـه آن را اعِمـال نمی ، ولـیدهد که دستش را حرکت دهد، او قـدرت دارداجازه می

است که موجودات واقعی ممکـن اسـت کاملـا  توسـط  بیانگر آنهر حال، این دو مثال پایک 

 موجود دیگر غیر از خود متعین شوند، بدون اینکه آن موجودات فاقد قدرت باشند. 
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بـر اسـاس آنچـه کـه بـه عنـوان ماهیـت  کنـد. اوگریفین بـا ایـن ارزیـابی مخالفـت می

توانـد فهمد، معتقد اسـت کـه قـدرت نمیها( میانسان ویژهبهمتافیزیکی موجودات واقعی )

الهیات پویشی گـریفین، انسـان  بنابرنیست.  جدامشترک باشد و داشتن قدرت از اعِمال آن 

ا، از میلیاردهـا ذرات تنـی، یـک مجموعـه بسـیار پیچیـدهبه عنوان یک موجود زنـده روان

میلیاردها الکتـرون، پروتـون، نـوترون و سـلول و...  افزون بر ؛(Griffin, 1991, p. 127)مجزاست 

که ذهن یا نفس عضو برجسته و غالب آن است. این همان چیـز، اسـت کـه وایتهـد آن را 

بـه . (Griffin, 1982, p. 173)نامـد یافته با یک عضو غالب به نـام نفـس مییک مجموعه سازمان

ک موقعیت واحـد دارا، تجربـه اسـت و او نفـس را بـه گریفین یک موجود واقعی، یباور 

داند که در هر لحظه یک موجـود ها، تجربه میمند از موقعیتصورت یک مجموعه زمان

زیـرا  ؛توانـد بـه عنـوان یـک فـرد تلقـی شـودنفسه نمیاما ب عد ماد، انسان فی ،واقعی است

نامـد موجـودات واقعـی می ا،( ازا، )تـودهمرکبی هستند که گریفین آن را انبوهـه ،اجزا

(Griffin, 1991, p. 127). و فاقد تجربه است ،است ها و گیاهاندست انسان در اینکه شبیه سنگ 

تواند به عنوان یک موجود واقعی تلقی شود. انسان به علت وجود نفس به عنـوان یـک نمی

این گـریفین بنـابر ؛(Griffin, 1982, p. 174)شـود عضو غالب، یک موجود واقعـی محسـوب می

مدعی است که دو مثال پایک، به عنـوان مـوارد، از موجـودات واقعـی کـه کاملـا  توسـط 

دادن دسـت پـدرش، زیرا دختر در حرکـت ؛شونداند، تلقی نمیموجود دیگر، متعین شده

ّ کاملا  فعالیت ا، از افراد اسـت کـه انبوهه بخشد. دست،نمی نها، یک موجود واقعی را تعی

هـا، پـدرش را بخشی است. او بر این باور است که اگر دختر انتخابتعینّفاقد قدرت خود

طورکامل ها، واقعیت دیگـر، را بـهکنترل کند، در آن صورت یک موجود واقعی فعالیت

 .(Griffin, 1982, p. 175)تعینّ بخشیده است 

 ن واقعیــت، قــدرت و فعالیــت از دیــدگاه خــداباور، ســنتیمیــاراببــه   دربــار گــریفین

ها، یک فرد کاملا  توسـط موجـود دیگـر، مهـار شـود و ایـن فـرد اینکه فعالیتگوید می

آن را اعمـال کنـد یـا نکنـد، در  ممکـن اسـتهمچنان یک واقعیت دارا، قدرت باشد که 

ن یـک میـااینجا قدرت به معنا، قوه )استعداد( است. اما از دیدگاه پویشـی، هـی  تمـایز، 

]قدرت  وجود ندارد. یک فرد حقیقی، همان فعـالیتش و  موجود دارا، قدرت و اعِمال آن
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. به نظر او، لازمه موجود واقعی، اعمـال (Griffin, 1982, pp. 176-177)فعالیت همان قدرتش است 

متعـین شـوند، انکـار هـر نـوع  Aتوسـط  Bهـا، قدرتش است. این عقیده کـه همـه فعالیت

ت که آن فرد، موجود واقعی نیسـت. است و این بدان معناس Bبخشی برا، قدرت خودتعینّ

مهـار طورکامل بـه را فعالیت موجود دیگر، یک موجود از دیدگاه گریفین، این عقیده که

 بخشی آن حفظ شود، ناسازگار است.قدرت خودتعینّ و با این وجود کند

تواننـد ه موجـودات واقعـی نـه میکـ، گریفین بر این باور بـود گذشته ک گونههمان

  توانـد اوضـاعی را کـه دربردارنـدشوند. حتـی خداونـد نمینه مجبور می نند وکمجبور 

بر ایـن بـاور  (David Basinger)ند. دیوید بازینجر کایجاد  است موجودات واقعی زیاد،

ن زند مبنی بر اینکـه والـدیتوانند مجبور شوند. او مثالی میه موجودات واقعی میکاست 

ناچـار او را بغـل خـواب، بـهرخترفـتن بـه  برا،از تلاش ناموفد در متقاعدکردن بچه  پس

اجبار در بسـتر قـرار ی بهکبه لحاظ فیزی را بچه نجابرند. در اینند و به اتاق خواب میکیم

موجـود  یـکجانبـه بـر یکه این مورد، از اعِمال قدرت کاند. بازینجر معتقد است داده

 واقعی است.

 یـکه کـدهـد ایـن مثـال نشـان نمیگویـد و می پـذیردثال بـازینجر را نمیمگریفین 

کاملـا  را بچـه زیـ ؛شـودیا مجبور می طورکامل مهاربهموجود واقعی توسط موجود دیگر 

املـا  توسـط کاسـت کـه ا، گونـهبه ه وضعیت بچهکتوان گفت فاقد قدرت نیست و نمی

 ی بـهکن است بچه از لحـاظ متـافیزیکوالدین متعین شده است. طبد دیدگاه گریفین، مم

واقـع کنـد. در توانـد احسـاس نـاراحتی و رنجیـدگیولـی هنـوز می ،نـدکت کاجبار حر

بنـابراین  سـاخت؛تعـینّ و توسـط موجـود دیگـر، مکـرد توان نگرش بچـه را مهـار نمی

موجـود قـادر مبلـد،  یـکه والـدین و هـر فـرد دیگـر،، حتـی کـگریفین معتقد اسـت 

ن افـراد حقیقـی میادر واقع بازینجر،  ند.کفاعلی اجبار، را بر بچه اعِمال تواند علیت نمی

اجبار جسـم بچـه و  یادشده بیانگرها تفاوتی قائل نشده است. مثال )نفس انسانی( و انبوهه

 دهد.ها رخ میانبوهه تنها میانزیرا اجبار ؛ است نه اجبار روح او

 ،تر از من اسـتفرد، که قو، .است پذیراجبار جسم فرد امکان گذشتکه  گونههمان

چنین کار،، ارتباط بدنی بـا  دادنلحاظ فیزیکی مرا از اتاق بیرون کند، اما انجامبه تواند می
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تـا جـایی کـه راببـه او بـا مـن بـه روش دوم اسـت،  .نفس دیگر است بدن دیگر نه نفسی با

اند مرا ترغیب کنـد تـا بـه طـور تومی تنهارفتن از اتاق مجبور کند. او تواند مرا به بیروننمی

بنابراین این واقعیت که فرد بتواند قـدرت اجبـار، بـر جسـم مـن  ؛اراد، اتاق را ترک کنم

 تواند این کار را انجام دهد.اعِمال کند، مستلزم این نیست که خدا می

 ؛)دارا، مکــان(نــه متنــاهی و موضــعی ،شــمول اســتخــدا عــاملی نامتنــاهی و جهان

ــازایــن ــه واســبۀه کــز نیســت کــدن متنــاهی و متمررو دارا، ب نــد. کآن مــا را مجبــور  ب

دارا، بـدن  ه خـدا موجـود، متنـاهی وکدادن علیت اجبار، به او بیانگر این است نسبت

 یـکه او کـچنین قدرت اجبار، خداوند، بیـانگر ایـن اسـت هم. (Griffin, 2004, p. 9)است 

را مستلزم زی ؛بساطت الهی است ه این امر برخلاف آموزهکحالیدر ؛ب استکموجود مر

اجبـار عمـل تواند بهه توسط آن میکمتمایز از جهان است  ه خدا دارا، بدنیکن است آ

ن آاجبارکننده نـدارد، مسـتلزم ی قدرت که خداوند به معنا، متافیزیکند. به هر حال اینک

در  عاملی متنـاهی و موضـعی نه ،شمول و همه جا حاضر استه خدا عاملی جهانکاست 

 .(Griffin, 2004, p. 10) ها، دیگرن عاملمیا

 قدرت اجباری به قدرت اجباری فیزیکی ناپذیریانحصار. 3ـ2

 مهـاردارد کـه مـی نفـس ااهـار ۀواسـبانکـار اجبـار بـه دربار ن بازینجر در پاسخ گریفی

دانـد نیـد پـدر میکفرز  ی منحرر نیست.کها در استفاده از نیرو، فیزیجانبه انسانیک

اش را مایل است قهرمان ورزشـی شـود. در ایـن صـورت، پـدر بچـهت شدّ بهاش ه بچهک

افی کـه بـه انـدازه کـنـد کتواند ایـن رؤیـا را محقـد ی میزماند که او در سازمتقاعد می

گویـد بخوابـد، مشـتاقانه ه پـدرش بـه او میکـهر زمانی  کودکبنابراین  ؛ندکاستراحت 

 ولـیاش عمـل کنـد، ر نشده است که برخلاف ارادهخوابد. در این مورد، کودک مجبومی

اجبار روانی، باعـث شـده اسـت  فنّ ست. پدر با استفاده از متر نیکواقعی  مهاراین امر، از 

. (Basinger, 1988, p. 32)نـد کاش عمل ه طبد خواستهک داشته باشدتمایل شدید  کودکه ک

قـدرت  کـودکزیرا  ؛ه نیستطرفیک مهاره در این مورد، کدر پاسخ گفته شود  چه بسا

اجبـار روانـی برخلـاف  .درسـت اسـت وضوعممعنا، این  یکدارد. به  را از پدر سرپیچی
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 ،بـردن نمیمیـال عامـل از بد میابمبرا، خوددار، از عمل  را ی، توانایی فردکاجبار فیزی

 واقـعنیسـت. در قبعیار مشتاق، نخوابیدن او کاما با توجه به نظام ارزشی مورد نظر ورزش

ه افراد حقیقـی همـواره بتواننـد در برابـر اجبـار روانـی کگونه نیست ازینجر اینبه اعتقاد ب

 شـود.جانبـه منجـر مییکرفتـار،  مهـاراجبار روانی در برخی موارد به  نند وکمقاومت 

ها، دیگر را بـدون اسـتفاده از جانبه رفتار انسانیکها گاهی بتوانیم به طور اگر ما انسان

حتـی خـداباوران ن کـار را انجـام دهـد. نیم، چرا خداوند نتوانـد ایـک مهاری کفیزیاجبار 

 ه هـر لحظـه مـا را از دیـدگاه الـوهیکـه خدا این توانایی را دارد کپویشی بر این باورند 

 .(Basinger, 1988, p. 33)نیم کاجبار در عمل طبد اراده الهی را احساس  تاآگاه سازد 

مجبـور  شناختیتواند به معنا، روانخدا می باره را کهاین درگریفین دیدگاه بازینجر 

ن اسـت از کـزیـرا مم ؛نـه اجبـار ،ه این اقناع و ترغیب استک گویدمیپذیرد و نمی کند

 ها را ترغیبخداوند همواره به این روش انسان چه بساچنین هم جانب فرد پذیرفته نشود.

 .(see: Griffin,1991, pp. 114-116)ند کو در اذهان و عقایدشان تغییر ایجاد  نماید

 تربودن قدرت انسان نسبت به قدرت خدای گریفینبزرگ. 4ـ2

ها توانـد بـه طـور غیرمسـتقیم، یعنـی از طریـد انسـانه خداونـد میکگریفین معتقد است 

خداونـد بایـد نفـوس مـا را در جهـت اسـتفاده از  ن کـارند، امـا بـرا، انجـام ایـکمجبور 

واقـع بـه در .(Griffin, 2004, p. 8)نـد کار خاص ترغیـب ک یکدادن انجام  هایمان برا،بدن

ترغیـب  نـیم، او نیـزکعملـی ترغیـب مـیدادن مان را برا، انجام که ما بدن ا،همان شیوه

تـوانم است. از طرید قدرت ترغیبـی، مـن می مؤثرتر اما ترغیب ما برا، این کار ؛ندکمی

بــه توانــد چــرا خداونــد نمی ؛نمکــارهــا، زیــاد، مجبــور ک دادن دســتم را بــرا، انجــام

نفس من اعِمال  که آیا قدرت ترغیبی ؟ندکا، مؤثر ترغیب گونهبهاجسام ما را سان همان

اگر چنین اسـت، بـه نظـر  ؟تر استد، از قدرت ترغیبی خداوند بر جسم من بزرآکنمی

گریفین قـدرت خداونـد را  هکحالیدر ؛ها قدرت بیشتر، از خداوند دارندرسد انسانمی

کامـل  کنتـرله مـا کرد. او قائل بود کتعریف می ن قدرت قابل ترورتریبه عنوان بزرآ

 پدیـدهـا سـال به صـورت تـدریجی در طـول میلیون مهارو این قدرت  مان نداریمبر بدن
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تر، داشـته اسـت. آمده است، اما در الهیات پویشی گریفین، خداوند زمان بسیار طولـانی

 (Sovik, 2011, p. 225) استدست نیافته  کارآمد و مؤثر ،کنندهترغیبقدرت به خداوند چرا 

بـدن او را  گریفین بر این باور است که خداونـد یـک روح کلـی اسـت کـه کـل جهـان

ها، خـاص هسـتیم. در ه ما موجوداتی محدود )متناهی( با بدنکحالیدر ؛دهدیل میکتش

توانـد نـیم. چـرا خداونـد نمیکمان را مجبـور از بدن هاییتوانیم قسمتاین صورت ما می

ماننـد جسـم را ا، چـرا خداونـد انبوهـه ؟نـدکهایی از بـدنش )جهـان( را مجبـور قسمت

   ؟ندکاش اطاعت ه از قدرت انگیزانندهکرده است کترغیب ن

ها ه انسـاننکـیعنـی ای ؛اعتقـاد دارد (telekinesis)بر این، گریفین به دورجنبانی  افزون

. اگـر (Griffin, 2000, pp. 224-227) ت درآورنـدکـتواننـد اجسـام را از فاصـله دور بـه حرمی

نیز بایـد  وندنند، خداکدادن از راه دور ترغیب تکها را برا، حرتوانند انبوههها میانسان

هـا ترونکاینکـه ذراتـی ماننـد ال این کار قادر باشد. استدلال گریفین مبنی بر دادنبه انجام

الگـو،  و دهنـدمی اند، انجامار، را که همواره انجام دادهکزیرا آنها  ،شوندیب نمیترغ

 هاچـون انسـان ؛، قابـل دفـاع نیسـت(Griffin, 2000, p. 39)ننـد کرار مـیکـسانی تکرفتار، ی

در بـدن  اینکـهاعـم از  ـ ها هستند، انبوههکه اجزاحالیرا در ا، مؤثر چنین ذراتیگونهبه

بـا اسـتفاده از قـدرت  هاواقع ما انساننند. درکترغیب می ـ ما باشد یا از طرید دورجنبانی

ن بـدان ه خداوند از عهده آن برنیامده است و ایـکدهیم ار، را انجام میک ،کنندهترغیب

ترین قدرت قابل ترور است. هی  دلیلـی وجـود نـدارد ه خداوند فاقد بزرآکست معنا

 ند.کانبوهه را در جهت اعِمال قدرت اجبار، ترغیب  یکند نباید ه چرا خداوک

ز مـوارد مبلـوب و درست است اعِمال و تأثیر قـدرت ترغیبـی در بسـیار، ا همچنین

 :نفسه نسبت به دیگر، برتر استاز این دو نوع قدرت فی یکدامک ولیارزشمند است، 

بـر قـدرت  افـزونکـه  د،تر است یا موجـوقدرت ترغیبی دارد بزرآ تنهاکه  موجود،

قدرت اجبار، اثراتی داشـته باشـد  ،موارد،در  چه بسا ؟قدرت اجبار، نیز دارد ترغیبی،

ه داشتن هر دو قسم که قدرت ترغیبی صرف، فاقد آن اثر باشد. آیا بهتر نیست بدذیریم ک

 گونه باشد. فرد، را در نظر بگیریـدرسد در مورد انسان اینبه نظر می ؟قدرت بهتر است

نـد و بایـد فـرد دیگـر، را که خودش از لحاظ جسمی قادر نیست ببـر، آب را بلنـد ک
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قدرت  اینکهه علاوه بر کند. فرد دیگر، را در نظر بگیرید ک کمکه به او کند کترغیب 

ار کـاین  دادنان دهد، خودش هم قدرت انجامکه ببر، را تکدارد را ترغیب فرد دیگر 

ه کـموجـود،  چه بسا طورنگیریم؟ همیاز اولی در نظر نمیرا دارد. آیا ما دومی را بهتر 

 تنهـاه کـنسبت بـه موجـود،  ،)خدا( قادر به اعِمال قدرت ترغیبی و قدرت اجبار، است

 ند، برتر باشد.کقدرت ترغیبی را اعِمال می

 گیرینتیجه

دارا، نوعی قدرت ذاتی آید که گریفین همه موجودات جهان را می از آنچه گذشت بر

 ؛شود که قدرت خداوند مبلد و نامحدود نباشدمی داند. این امر باعثمی دفررر به منح

شود. خدا در می قدرت موجودات دیگر مانع اطلاق این صفت بر خداوند زیرا واقعیت و

 ،کنـدمـی موجودات را در جهت اهـداف خـود ترغیـب و تبمیـع تنهااش با جهان، راببه

 هار کند.م سویهیکتواند آنها را ولی نمی

به دلایل متافیزکی و اخلاقی، این نظریه که قـدرت خـدا تـا حـدود، و از جهـاتی  بنا

اما دلیلی قو، بر ایـن نظریـه وجـود نـدارد  ،است پذیرفتنیانگیزاننده و نه اجبار، است، 

کـه قـدرت ترغیبـی هایی همچنین در زمینـه .انگیزنده باشد فقطکه چرا قدرت خدا باید 

ترغیبـی  نشان نداده است که میزان تأثیرگذار، قدرت انگیزنـده و مناسب است، گریفین

 فقـطاجبـار، یـا  فقـطدیگر چرا باید بدذیریم که قدرت خـدا  بیان به ؛خدا چه قدر است

م که اجبار کامـل پذیریمی چهاگر ؟الجمع بدانیم ةآنها را مانعباید و چرا  انگیزاننده است

زیـاد، ها، ممکن است موقعیتسته نیست، لحاظ اخلاقی شای به خدا سو،موجودات از 

از لحـاظ اخلـاقی لـازم اسـت. همچنـین  خـدا، سـو،اشد که اعمـال قـدرت اجبـار، از ب

درصد بالـایی از موجـودات  زیرا ؛گریفین پیامد قدرت ترغیبی خدا را نادیده گرفته است

 اثـریـا بـی ننده خـدا را نـاممکو این امر، اعِمال قدرت انگیزاند ه نشده باقی ماندهختانگی

  سازد.می
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Abstract 

There is an argument for God’s existence from consciousness. The argument was 

initially formulated by Swinburne in contemporary Western philosophy. He 

claims that no one has preceded him in formulating the argument, except John 

Locke who had a vague reference to it. The argument considers the existence of 

mental phenomena, such as feelings, emotions, intentions, and thoughts—which 

are scientifically unexplainable and merely admit of subjective explanations—as 

evidence for God’s existence. Swinburne provides an inductive versions of the 

argument, which confirms and reinforces the probability of God’s existence. A 

survey of arguments for God’s existence in Islamic philosophical tradition reveals 

that Mullā Ṣadra was the first philosopher who argued for God’s existence from 

rational consciousness. His argument is syllogistic and certainty-conferring. This 

paper deploys a descriptive-analytic method to consider the two versions of the 

argument from consciousness for God’s existence in Western and Islamic 

philosophical traditions, comparing their agreements, distinctions, weaknesses, 

and strengths. 
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 بررسی تطبیقی برهان بر وجود خدا

 سوئینبرن و ملاصدرا در آرایاز طریق آگاهی 
یارعلی کرد فیروزجایی

* 

 81/98/8200اریخ پذیرش: ت               81/90/8201تاریخ دریافت: 

 چکیده
معاصـر غربـی  فلسـفۀاستدلال از طرید آگاهی اسـت. ایـن اسـتدلال در  وندوجود خدا ها بریکی از استدلال

کسـی  او پـیش از و، ،ادعا . بهبند، کرده استبار سوئینبرن آن را صورتتدوین شده است و برا، اولین
 ،لاسـت. در ایـن اسـتدلا داشـتها، مبهم بـه آن جز آنکه جان لاک اشاره ،این استدلال را تقریر نکرده است

 تنهـاناپذیرنـد و ها که از نظر علمـی تبیـینها، ذهنی مانند احساسات، عواطف، نیاّت و اندیشههوجود پدید
شوند. تقریـر سـوئینبرن از ایـن اسـتدلال کنند، دال بر وجود خدا شمرده میتبیین ناار به شخص را قبول می

بـر وجـود  هـاد. بـا بررسـی اسـتدلالکنـی است و احتمال وجود خدا را تأییـد و تقویـت مییتقریر، استقرا
از طریـد آگـاهی عقلـی بـر وجـود نیز بار ملاصدرا نخستینبرا،  یابیمدرمی ،در سنتّ فلسفه اسلامی خداوند

خدا استدلال کرده است. استدلال ملاصدرا از طرید آگاهی بر وجـود خـدا اسـتدلالی قیاسـی و مفیـد یقـین 
از برهان از طرید آگاهی بـر وجـود خداونـد در  ی این دو تقریرتحلیل ـ است. در این مقاله با روش توصیفی

و نقـاط اشـتراک، افتـراق و قـوّت و ضـعف آنهـا بـا هـم  گرددمی بررسی دو سنت فلسفی غربی و اسلامی
 شوند.مقایسه می

 هاکلیدواژه

  .وجود خدا، آگاهی، ادراک عقلی، ملاصدرا، سوئینبرنبرهان بر 
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 مقدمه

متنـوعی بـر وجـود خـدا اقامـه ها، اسـتدلالاندیشـه فیلسوفان و متکلمان در طول تـاریخ 

ها، ند از خـدا بـاور، دفـاع کننـد. در سـنتّاهگوناگون کوشیدها، و به روشاند کرده

مجـال در اینجـا  از این ادله ارائه شده است کـه گوناگونیها، بند،فکر، مختلف دسته

بررسی آن هستیم برهـانی اسـت کـه در  پی در این مقاله در . آنچهپرداختن به آنها نیست

بر وجود خدا استدلال شده است. در این برهـان بـا تکیـه بـر  «وجود آگاهی»آن از طرید 

یعنی آگـاهی، نشـانه  ؛آگاهی در انسان )و چه بسا در حیوان( وجود خدا اثبات شده است

« برهان آگـاهی»  شدوان شناختهبر وجود خدا اخذ شده است. چنین برهانی با عن یو دلیل

(The argument from consciousnessدر مغرب زمین مبرح شـده اسـت و الهـی ) دانـانی

لـاک  بجـز جـانسـوئینبرن بنـا بـه ادعـا،  انـد.مانند سوئینبرن و مورلند از آن سخن گفته

 ت. ده اسداو لاک نیز تقریر، از آن ارائه ننکرده  یبه این استدلال توجه تر کسیپیش
گیـر، توجه به برهان آگاهی در مغرب زمین در دوره معاصر و پس از شکل ااهربه 

در ا، فلسـفه ذهـن نقـش برجسـته فلسفه ذهن معاصر رخ داده اسـت و مباحـث و مسـائلِ 
مسـائلی ماننـد چیسـتی ذهـن و  اند.التفات به برهان آگاهی برا، اثبات وجود خدا داشـته

 ،فیزیکـیها، و روابط آنها با مغز و اعرـاب و پدیـده و حالات و کیفیات ذهنیها پدیده
  دار، دربـاردامنهها، و مشاجرهها بسیار، از فیلسوفان را درگیر خود کرده است و نزاع

حلـی نـاتوانی ایـن فیلسـوفان در دسـتیابی بـه راه .ن این فیلسـوفان درگرفتـه اسـتمیاآنها 
فیزیکـی و ها، ذهنـی و پدیـدهها، هکننده در تبیین علمی چگونگی راببه بین پدیـدعقان

در  ا،مسـئلهشـوند و  رهنمـونخداباورانـه ها، به تبیینا، مغز،، موجب شده است عده
برا، اثبـات وجـود ا، مقدّمه ،تبدیل شده بودناشده حلبه یک معما، را که فلسفه ذهن 

 خدا قرار دهند و از آن وجود خدا را استنتاج کنند. 

ایـن مقالـه  سنتّ فلسفه اسلامی برهانی با این عنوان شناخته شده نیست. مسئله در به ااهر

از طریـد آگـاهی بـر وجـود  یواقع در سنتّ قدیمی فلسفه اسـلامی کسـبه آن است که آیا 

برهـانی را یافـت کـه نیـز توان در سنتّ فلسفه اسـلامی خدا استدلال نکرده است یا آنکه می

وجود آگاهی در جهان، وجود خدا را اثبات کند؛ هرچنـد بـا  مانند برهان آگاهی با تکیه بر
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شـود نام برهان آگاهی مبرح نشده باشد؟ و اگر چنین برهانی وجود دارد چگونه تقریـر می

نقـاط قـوّت و ضـعف آن چیسـت و  .غربی ایـن برهـان دارد ها،هایی با تقریرو چه تفاوت

شـده بـر وجـود خـدا در سـنتّ اقامـههـا، شود؟ با بررسی برهانبالأخره چگونه ارزیابی می

انـد. در متفاوت توجه کرده ،با تقریر هرچندبینیم آنها نیز به چنین برهانی فلسفه اسلامی می

ا، از برهـان آگـاهی در فلسـفه غـرب و تقریرهـا، آن ارائـه نخست گـزارش فشـرده دامها

خـدا اقامـه شـده یم، سدس برهانی را که در فلسفه اسلامی از طرید آگاهی بـر وجـود دهمی

 پردازیم.کنیم و در پایان به مقایسه آن دو میاست تقریر می

 تقریر سوئینبرن از برهان آگاهی. 1

سنتّی بر اسـاس آگـاهی بـر وجـود خـدا اسـتدلال  یلسوفانسوئینبرن هی  یک از فبه باور 

کـه  دانـدمـی ین کسینخستخود را  ، اوو بدین ترتیب (000، ص 0917 )سوئینبرن،نکرده است 

 ,John Locke) لـاکجـان او معتقـد اسـت  لبتـهاست. ا ارائه دادهتقریر، از این برهان را 

مـادّه  یافتن به ویژگی تفکر در انسان و تفاوت آن با مـادّه و نـاتوانیبا توجه (1632-1704

توان برهان آگـاهی دانسـت. می ده است که تکمیل آن رادابرا، ایجاد تفکر، بیانی ارائه 

دارا، علـّت  اشـیاتواند تفکر ایجـاد کنـد و اگـر می یک موجود متفکرتنها ک در نظر لا

متعالی جاودان باشند، آن علتّ لزوما  بایـد موجـود، اندیشـنده و آگـاه باشـد کـه چنـین 

شـی  بـه ایـن نکتـه توجـه داده اسـت کـه لاموجود، همان خداست. لاک پس از آنکـه 

همه مخلوقات چیز، را ضرور، دانسـته تواند مبدأ هستی باشد و برا، محض و عدم نمی

آیـد چگـونگی وجـود آن امـر ازلـی را بیـان میاست که ازلی و ابد، است، در صدد بر

موجـودات آگـاه و بـا الـف( دو قسم کـرده اسـت:  به موجودات عالم را نخستکند. او 

شـعور و د بـیکوشید اثبات کنـد موجـو گاهآنشعور. موجودات ناآگاه و بی ب( ؛شعور

عـالم آگاهنـد و چون بخشـی از موجـودات  ؛تواند مبدأ موجودات عالم باشدناآگاه نمی

 د آورد:پدیتواند موجود آگاه موجود ناآگاه نمی

اگر قبول داریم که ناچار باید یک موجود ازلی بوده باشـد ... در برابـر عقـل پـر 

حـال اسـت زیـرا م ؛شـعور باشـداست که چنـان موجـود، لابـد بایـد ذ،واض  
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شـعور محـض یـک موجـود متفکـر هوشـمند خص ترور کند یـک مـاده بـیش

 وجـود آورد... مـاده را آنچـههماده بـ تواندنمیشی  هم چنانکه لا ؛وجود آوردهب

آنچـه بخـواهیم  ،توانید به اجزا، هرچه ریزتر تجزیه کنید... نیـز فـرز کنیـدمی

ام نظیـر ر اجسـشکل یا حرکت آن اجزا را تغییـر دهـیم... ایـن ذرات کوچـک د

دیگر تـر بـه همـهـم ماننـد اجسـام بـزرآهـا آن ؛خود... تأثیر، نخواهند داشـت

دهند و تمـام کـار، می دهند یا مقاومت نشانمی همدیگر را تکان ،خورندمیبر

 .(919-910 صص ،0985)جان لاک، که از دست آنها ساخته است همین است و بس 

دارد کــه بــا ا، ان ویژگــیبــه ایــن نکتــه واقــف شــده اســت کــه انســ در اینجــا لــاک

مادّ، او مانند حرکت و اجزا، بدن، رنگ آن و... کاملا  متفاوت است. ایـن ها، ویژگی

آن را جسـمی دانسـت  خاستگاه توانآگاهی یا اندیشه است و نمیویژگی ویژگی همان 

و بـه ه اسـت داختـاین حقیقت ندر به بهره از آن است. اما او چندانکه غیر از اندیشه و بی

در حدّ یک دلیل مبهم بـر وجـود خـدا بـاقی مانـده اسـت. سـوئینبرن  تنهاسوئینبرن  گفتۀ

 فیلسـوفانتوان در قالب یک استدلال قو، ارائه کـرد کـه می را استدلالمدّعی است این 

برا، تقریر استدلال، نخسـت توضـیحاتی  و، اند.تاکنون به قدر کافی به آن توجه نکرده

حسـی برـر،، دردهـا و ها، د و امور، مانند صـورتدهمی ئهذهنی اراها، داده  دربار

شـمرد و برتمـایز مـی ذهنی محـضها، را پدیدهها هیجانات، باورها، تفکرات و احساس

دردهــا،  .(004 ص ،0917 )ســوئینبرن، 1کنــدمــی مغــز، و جســمانی تأکیــدها، آنهــا از پدیــده

 طورکـههمانند، هسـتها، مغـز، و مقاصد ذهنی امور، ورا، پدیـده هااندیشهتخیلات، 

توان انکار کـرد نمی حالدرعینشوند؛ اما می که نوعا  موجب آنهااند متمایز از رفتارهایی

ذهنـی نیـز ها، و آن پدیـدهانـد مغز،ها، پدیـده ذهنی معلـولِ ها، که بسیار، از پدیده

ذهنـی نیـز تـا  ها،البته برخی از پدیـده .جسمانی دیگر، هستندها، خود ناشی از پدیده

ذهنـی ها، پدیده .(004، ص 0917 سوئینبرن،) ذهنی دیگر، هستندها، همعلول پدیدا، اندازه

خود علتّ ها مغز، هستند که این پدیدهها، علتّ پدیده نیز ها، ماغیرانفعالی، مانند نیتّ

                                                           
 Moreland, 2008, pp. 38-39 ها و حالات ذهنی نک:. برا، مبالعه بیشتر درباره پدیده1
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ات، سـوئینبرن داشـتن احساسـ .(000، ص 0917 سـوئینبرن،) جسمانی دیگر، هستندها، پدیده

ایـن توانـایی،  به سببرا ها نامد و انسانمی مانند آن را زندگی ذهنیهایی اندیشه و نیاّت

صفات و از طرید همین زندگی ذهنی ) (001، 009، صص 0917 سوئینبرن،)نامد می جوهر ذهنی

 گیرد:می مادّ، را نتیجهو حالات ذهنی( وجود نفس غیر

که بدن و مغز من از آن ساخته شـده، وجـود ا، در نتیجه باید چیز، افزون بر مادّه

بخش غیرمادّ، ضرور، دیگر، که تداوم وجودش، مغـز، را )و نیـز  ؛داشته باشد

سازد که با آن، مغز من )و نیز بـدن مـن( مـرتبط اسـت و بـه ایـن چیـز بدنی را( می

 .(008، ص 0917 سوئینبرن،)دهم دیگر نام سنتّی نفس می

آن قابـل طـرح  مشکل ،ل تأثیر و تأثر میان نفس و بدنوجود نفس و قبول اص پذیرشبا 

مـادّ،، مـا بـا ـ  . با قبول نظریه روحـیشودمی ناپذیراست که روابط میان نفس و بدن تبیین

هـا، مـادّ، ماننـد: از یـک سـو بـدن و ویژگی .ناپذیر، مواجه هستیمامور متفاوت و قیاس

جرم، سرعت، حرکت، رنگ و دیگر اوصاف مادّ، را داریم که با معیارهـا، خـاص خـود 

 از ؛شـونداند و با همین معیارها، مـادّ، از همـدیگر متمـایز و متفـاوت میگیر،قابل اندازه

هــا و یــث مقیاسهــا را داریــم کــه از حو اراده هااندیشــهســو، دیگــر ذهــن و احساســات، 

معیارها، مادّ، تفاوتی بـا هـم ندارنـد یـک تفکـر از حیـث مقیـاس مـادّ، از تفکـر دیگـر 

نیسـت. آنچـه کـه بـر  هـم تر نیست، حتـی از احسـاس دیگـر متفـاوتتر یا کوچکبزرآ

 یشراگکند. تمایز ا، نیز صدق میها، ذهنی غیراندیشهکند، بر پدیدها، صدق میاندیشه

بـه کبـاب نسـبت بـه گـرایش دو برابربودن  به شکلات تمایز کمّی )مثلا   گرایشبه کباب از 

ها، ذهنی با آنکه از نظر معیارها، مادّ، تفـاوتی بنابراین پدیده ؛به شکلات( نیست گرایش

 نیزند. اشوند که با هم متفاوتا، میها، مغز، و بدنیبا هم ندارند، موجب پیدایش پدیده

شــوند کــه متفــاوت موجــب پیــدایش نفــوس متفــاوتی میها و مغزهــا، در ایــن ســو بــدن

شوند. سوئینبرن بـا تکیـه بـر ها سنجیده نمیها، مغزها و بدنها، آنها با معیار تفاوتتفاوت

 اپذیرند:نگیرد نفوس و زندگی ذهنی آنها از نظر علمی تبییناین تأملات نتیجه می

ــات و  ابعــادترین گیــرم کــه وجــود جدیــدترین و جــذابمــی مــن نتیجــه حیوان

)زندگی آگاهانه آنها از احساس، انتخـاب و عقـل کـه سـبب ها مخروصا  انسان
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ااهرا  به صـورت کامـل بایـد فراتـر از گسـتره  ،هایشان شده است(ارتباط به بدن

   .(095، ص 0917 سوئینبرن،) «تبیین علمی موفد قرار گیرد

بـر وجـود خـدا اسـتدلال  گفتـهمبالب پیشکوشد با استفاده از می در ادامهسوئینبرن 

 کند. استدلال او به شرح ذیل است:

هـا، جسـمانی ذهن و حالات ذهنی و مغـز و ویژگی میانروابط علیّ منظمی . 0

 ؛وجود دارد

ها، نظر به آنکه روابط علیّ میان انواع فعل و انفعالات مغز، و انـواع پدیـده. 0

 ؛ی داشته باشندهستند، باید تبیین رواببی کاملا  مفرّل و روشن ،ذهنی

تبیین یـا تبیـین علمـی اسـت یـا تبیـین نـاار بـه  ه استدر جا، خود ثابت شد. 9

 ؛شخص

   ؛پس تبیین مورد نیاز در اینجا یا تبیین علمی است یا تبیین ناار به شخص. 4

0 . ّ مغـز، و مـادّ،، تبیـین علمـی ها، ذهنی و پدیـدهها، پدیده نبیی روابط عل

 ؛ذهنی ناتوان است(ها، هتبیین پدیدعلم از توضی  و را زی) نیست

 ؛در اینجا تبیین ناار به شخص است پس تبیین مورد نیاز. 9

مغـز، و ها، ذهنی و پدیدهها، پدیده میانآن شخری که چنین رواببی را . 7

 ست.برقرار کرده است، همان خداذهنی ها، پدیده

مبتنـی بـر شـخص( را  از تقریر برهان آگاهی، تبیین ناار به شخص )یا پیش سوئینبرن

 :توضی  داده است

گـردد کـه فـاعلی مـی گونـه تبیـینوقوع یـک پدیـده ایـن ،در تبیین مبتنی بر شخص

شعور با فعلی که به صورت اراد، انجام داده است، علتّ این پدیـده اسـت. مرـداق ذ،

 مهم این تبیین جایی است که فاعل به صورت اراد، سبب پدیده شده است، یعنی وقتـی

سـت کـه او چنـین اراده بـدان معنا ،شده اسـتا، سبب ایجاد پدیده گوییم یک فاعلمی

   .(91-98، صص 0917 سوئینبرن،)کرده است 

ّ  شود تبیینوقتی گفته می هنـی نـاار ذها، مغز، و پدیـدهها، پدیده میانی روابط عل

ست که این روابط به وسیله فاعل آگاه و توانا، مبلقی شـکل به شخص است، بدان معنا
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مـرتبط ها توانـد ارواح و نفـوس را بـه بـدنمی گرفته است. خداوند که قادر مبلد است،

قتـی جنـین که وجود دارند. و ،ذهنی و مغز، خاصی باشدها، هکند و علتّ روابط پدید

ها، و این پدیـده ،خاصی شدمغز، ها، یند، طبیعی شکل گرفت و دارا، پدیدهادر فر

سـت کـه اولـا  اذهـان و ایـن خدا .کنند که با آن مغز مرتبط باشدمیذهنی را طلب  مغز،  

کند که کدام ذهن و روح را با کدام مغز و می ثانیا  انتخاب ؛تواند ایجاد کندمی ارواح را

 کند. بدن مرتبط

 ا، میـانروابـط پیچیـدهدهـد ناشـی از مـی هر فعلی که انسان بـا اختیـار خـود انجـام

که در مقابـل دیـدگان یـک  ئیها، مغز، و بدنی است: دو شیذهنی و پدیدهها، پدیده

 متــأثر ز و اعرــاب او را بـه نحــو، از انحـاگیرنـد، انــدام برـر، و مغـمــی شـخص قـرار

ند و بـه دنبـال ایـن تـأثرات مغـز، و عرـبی، ادراک حسـی آن دو شـی  در آن سـازمی

کـه آن شـخص دو احسـاس ند هسـت ا،هگونـبه ثراتأاما این تـ آید،می شخص به وجود

کنـد و بـه یکـی مـی اولا  آن دو را از یکدیگر متمـایز :کندمی متفاوت نسبت به آنها پیدا

 و این احساسـات و عواطـف متفـاوت   گرددمی میلشود و از دیگر، متنفرّ یا بیمی مایل

توانـد مـی طور این روابط پیچیـدهو همین کنندمی رفتارها، بدنی متفاوتی را در او ایجاد

کـه ا، ادامه یابد. سوئینبرن برآن است که خداوند برا، ایجاد همه روابط متنوع و پیچیده

مغز، و بدنی وجود دارد، دلیـل دارد. او بـرا، آنکـه ها، ذهنی و پدیدهها، پدیده میان

حالـت مغـز، را  این حالت مغز، در شخص را علتّ احساس رنگ قرمز قرار دهد و آن

ارتبـاط  چونعکس دلیل دارد. جان کلام آنکه  هعلتّ احساس رنگ آبی قرار دهد و نه ب

و قوانین علمی موجـود قابـل  هاهبا نفس بر اساس هی  یک از نظری فعل و انفعالات مغز،

کـه از مجموعـه قـوانین ند هسـت تبیین نیستند، باید گفت این روابط، روابط علیّ متفـاوتی

ذهنـی ها، وجود نفس همراه با پدیـده اند.لمستق جهان مادّ،ها، کم بر پدیدهعلمی حا

بـا خـداباور، سـازگار اسـت، امـا بـا  ، تنهـامغـز، دارنـدها، آن و رواببی که با پدیـده

مانـد و امکـان آن بسـیار پـایین اسـت مـی ناپـذیر بـاقیخداناباور، معمایی مبهم و تبیـین

او د. دهاست تقریر، از این برهان ارائه . مورلند نیز کوشیده (090-095، صص 0917 سوئینبرن،)

فیزیکـی و مغـز، را ها، آنها و پدیـده میانذهنی و روابط ها، مانند سوئینبرن پدیده هم
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تبیـین علمـی طبیعـی و تبیـین نـاار بـه  میـاننیازمند تبیین دانسته است. او پس از تفکیک 

ها، ذهنی( و روابط آنهـا بـا پدیـدهها، تبیین علمی طبیعی آگاهی )همان پدیده ،شخص

تبیین ناار به شخص دانسته است که تبیـین  تنهافیزیکی را نفی کرده است و تبیین آنها را 

یم بر اساس برهان آگاهی، برا، نبیمی بدین ترتیب. (040، ص 0910)مورلند،  خداباورانه است

بـول وجـود خـدا ذهـن و جز پذیرفتن خدا نیست و بدون قا، تبیین درست آگاهی چاره

 ماند.می آگاهی بدون تبیین باقی

وجـود نفـس و  ،در ایـن برهـان (0)ین برهان نکاتی را در پـی دارد: دقت و تأمل در ا

هـا، ذهنـی بـا بـدن و ویژگیها، شود و ارتباط حالات نفسانی و پدیدهمی ذهن پذیرفته

ذهنـی بـا ها، در ایـن برهـان ارتبـاط پدیـده (0) ؛شـودمـی فیزیکی نیازمند تبیین شـمرده

در و ها فیزیکی و دقیقا  چگونگی بروز و اهور احساسـات، عواطـف، اندیشـهها، پدیده

نظـر بـه اینکـه چگـونگی  گـاهشـود. آنپرسش مییافته یک کلام آگاهی از انسان تجسّد

انـد، بـاط نـاتوانعلمی از توضی  این ارتها، است و تبیین ا،مسئلهراببه نفس با بدن نیز 

، یعنـی خـدا اسـناد توانایی و دانایی مبلد باشود که این ارتباط به شخری می لازم دانسته

 شود. داده شود تا بدین ترتیب وجود خدا، قادرِ عالم مبلد اثبات

 برهان آگاهی در فلسفه اسلامی. 2

 قامـه شـدها ونـدمختلفی که در سنتّ فلسـفه اسـلامی بـر وجـود خدا ها،برهانبا بررسی 

تقریرهـا،  میـانبرهـان نفـس اسـت و در  ،به برهان آگـاهی هاترین برهان، نزدیکستا

یعنـی  ؛شـودمی وجود خدا اثبات در تقریر ملاصدرا با تکیه بر تعقلّ ،مختلف برهان نفس

گـاهی، بلکـه از آگـاهی خـاص، آذهنی و نه از مبلد ها، دراین برهان نه از مبلد پدیده

 شود.می انسان بر وجود خدا استدلالیعنی آگاهی عقلی 

 یهایپدیـدهبـه لحـاظ علمـی ذهنی برا، بشر غربـی معاصـر ها، پدیده کهگونههمان

ا، از آن ارائـه کننـدهاند تبیـین قـانعنتوانسـته گرایان،و مادّ  ناپذیرندبرانگیز و تبیینلؤاس

ــد پیشــرفتده ــد،  علمــی بشــرها، نــد و امیدوارن ــا را حــل کن ــن معمّ ــده ای ــیدر آین  ول

از طریـد آن راهـی بـه  ،حقیقـت انسـان( زمینـه درانگـاران جـوهر، باوران )دوگانهروح



123 

 

 

رس
بر

 ی
طب

ت
قی

 ی
دا 

 خ
ود

وج
ر 

ن ب
ها

بر
... 

جوینـد، در سـنتّ فلسـفه اسـلامی آن خروصـیتی از انسـان کـه بـا بـدن و می خداباور،

ا در این سنتّ ب ست.تلقی شده است، ادراک عقلی او ناپذیرجسمانی توضی ها، ویژگی

مانند ادراک حسی، حرکت اراد، و تعقلّ اصل وجود نفس اثبات ا، تکیه برآثار حیاتی

، صـص 0، جق0401، فخز راز،، 099-090 ص، صق0401، سینا ابن ؛0، ص ق0407 سینا،)نک: ابن استشده 

تمسک بـه  ن سینا و ملاصدرا بااب ،فارابی و فیلسوفانی مانند (1، ص 8، جتابی ،ملاصدرا؛ 090-090

؛ 7، ص 0940)نـک: فـارابی،  انـدبـودن نفـس انسـان را اثبـات کردهادراک عقلی هم غیرمادّ،

، 0، جق0408، ملاصـدرا؛ 007-009، صـص 0910؛ ملاصـدرا، 047، ص ق0401، سیناابن؛ 44، ص م0185 سینا،ابن

عقـول مفـارق تـامّ  و هم از طرید آن به اثبات ماورا، مادّه پرداخته، وجود (410-410صص 

؛ 058، ص ق0407، سـیناابـن؛ 910-914، صـص 0971سینا، ؛ ابن9، ص 0940)نک: فارابی،  ندارا نتیجه گرفته

   .(049، ص ق0401، سیناابن؛ 44-49، صص م0185، سیناابن

را ادامـه دادنـد تـا آنکـه ملاصـدرا گـام نهـایی را  شـیوهمسلمان نیز ایـن  نمایدیگر حک

امـا  ،فاقد ادراک عقلی اسـت آغازبرداشت و از طرید آن به اثبات خدا پرداخت. انسان در 

عاقـل بالفعـل  و قوّه و امکان ادراک عقلی را دارد و برا، آنکه ادراک عقلـی داشـته باشـد

تنهـایی تواند خودش بـهعقلی نمیلازم است مراحلی را طی کند. انسانِ فاقد ادراک  ؛گردد

ممکـن نیسـت  ،چون آنچه که نسـبت بـه یـک کمـال بـالقوه اسـت ؛به ادراک عقلی برسد

فاقـد شـی   ؛ زیـراخودش را از قوه خارج کـرده و بـه فعلیـت نسـبت بـه آن کمـال برسـاند

، رو نیازمنـد امـرازایـن ؛آیداتحاد فاعل و قابل لازم می گرنهو ،تواند معبی شی  باشدنمی

به دیگـر سـخن  د؛بودن خارج کرده به مرتبه عاقل بالفعل برساناست که او را از عاقل بالقوه

لازم است با دخالت امر، دیگـر دارا، ادراک عقلـی گـردد. امـا آنچـه کـه عامـل فعلیـت 

 ،ا، مبـرّا باشـدادراک عقلی در انسان است، خود باید عقل بالفعل باشـد و از هرگونـه قـوّه

و آن عامـل  شـودیـافتن تعقـّل در آن عامل دیگر، اسـت کـه سـبب فعلیـترنه نیازمند گو

 ؛اگر عقل بالفعل و عار، از قوّه نباشـد، نیازمنـد عامـل متقـدم دیگـر، خواهـد بـود ،دیگر

بایـد  دست آخـرتسلسل نامتناهی علل محال است،  چونآید و ترتیب تسلسل لازم میبدین

یعنـی مجّـرد و  ؛ست و حالت بـالقوّه نـدارده باشد که عقل بالفعل محض اتامر، وجود داش

 بالقوه عاقل باشد و سدس عاقل بالفعل گردد. نخستمفارق است و چنین نیست که 
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نکه عامل حرول ادراک عقلی بایـد فاقـد قـوّه بـوده، بالفعـل عقـل مجـرّد ایبا توجه به 

 چون جسم و جسـمانی فعلیـت ؛باشد، روشن است که این عامل جسم و امرجسمانی نیست

ا، از ادراک عقلـی ندارنـد، چـه رسـد بـه آنکـه اند و هی  بهـرهمحض نیستند و امور بالقوّه

فاعل ادراک عقلی در انسان باشند. مجرّداتی مانند نفوس انسانی که خود نسـبت بـه ادراک 

ند تا هست چون خودشان نیازمند عامل دیگر، ؛توانند این عامل باشنداند نیز نمیعقلی بالقوّه

توان نتیجه گرفت جوهر مجرّد، وجود دارد که سـبب با این بیان می یت تعقلّ برسند.به فعل

قوّه تعقل به فعلیـت تعقـل، یعنـی حرـول ادراک عقلـی بـرا، انسـان  زخروج نفس انسان ا

کنـد. ایـن را اثبات می )واجب الوجود( است. ملاصدرا با افزودن مقدماتی دیگر وجود خدا

اگـر  .عقلی انسان است یـا واجـب بالـذات اسـت یـا ممکـن موجود مجرّد که فاعل معرفت

، باشـدواجب بالذات باشد، مبلوب حاصل است و خدا موجود است و اگر ممکن بالـذات 

بـه وجـود واجـب بالـذات منتهـی  ،بر اساس اصل علیت و نیازمنـد، هـر ممکنـی بـه علـّت

 شود.اثبات میخدا  است و وجود شود؛ پس باز هم مبلوب حاصلمی

ثم یریر عقلـا   ةعن العلوم وهی عقل بالقوّ  ةٌ خالی ةالنفس لکونها فی مبدأ الفبرفلأن 

بالفعل، فلها معلمّ مکمّل آخر، اذ الشی  لایسـتکمل ذاتـه عـن ذاتـه و معلمّـه ان لـم 

، فیحتاج الی معلم آخر و هکذا فیتسلسل، فمعلمـه ةیکن عقلا  بالفعل فی اصل الفبر

 و وجـود   (0: )نجـم «علمّـه شـدید القـو،» ا قال تعالی، کمعقلیٌّ  کاملٌ  جوهرٌ  ةلامحال

 ،ملاصـدرا) کمـا علمـت المبدأ الأول تعـالی، علی وجودِ  الجوهر الکامل العقلی دلیلٌ 

 .(051، ص 9ج ،0985 ، سبزوار،،90، ص 0910 ،ملاصدرانک:  ؛459، ص 0ج ،0989

 کرد: استدلال یادشده را با افراز مقدمات آن به شرح ذیل بازساز،توان می

 ادراک عقلی ندارد و متعقلّ بالقوه است و سدس بالفعل متعقلدر آغاز . انسان 0

 ؛شودمی

ه فعلیت تعقل، متوقف بـر پیدایش ادراک عقلی و خروج انسان از قوّه تعقل ب. 0

 ؛عامل است

 یـا امـر دیگـر، غیـر از و. عامل پیدایش ادراک عقلی در انسان یا خود انسان 9

 است؛ خود انسان
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چـون فاقـد شـی   ؛عامل پیدایش ادراک عقلی در انسان، خود انسـان نیسـت. 4

 تواند باشد؛میمعبی شی  ن

 ؛در انسان امر، غیر از انسان است پس عامل پیدایش ادراک عقلی. 0

یـا عقـل مجـرّد  وقلی در انسان یا جسـم و جسـمانی عامل پیدایش ادراک ع .9

 ؛است

جسـم و  ؛ زیـراجسمانی نیسـتم و عامل پیدایش ادراک عقلی در انسان جس. 7

 تواند باشد؛میلی است و فاقد شی  معبی شی  نجسمانی فاقد ادراک عق

 ؛راک عقلی در انسان عقل مجرّد استپس عامل پیدایش اد. 8

ا، عامل پیدایش ادراک عقلی در انسان یا عقل محض است یـا عقـل بـالقوه. 1

 ؛رسدمی با عامل دیگر، به فعلیت تعقل هک

ر عامل پیدایش ادراک عقلی در انسان عقل بالقوه باشـد، نیازمنـد عامـل اگ. 05

 ؛ر، است که سبب فعلیت تعقل او شوددیگ

کـه عقـل عـاملی وجـود دارد ر و تسلسل در علل محال است، دو   . ازآنجاکه00

 ؛محض و وجود مفارق تام است

 ؛عقل محض و موجود مجرّد وجود داردپس  .00

 ؛است یا ممکن بالذاتو موجود مجرّد مفروز یا واجب بالذات  .09

مبلـوب حاصـل اسـت و  اگر موجود مجرّد مفروز واجب بالذات باشـد، .04

 ؛خدا موجود است

بر اصـل علیـت و امتنـاع جرد مفروز ممکن الوجود باشد، بنااگر موجود م .00

بنـابراین بـاز هـم  ؛شـودمـی ر و تسلسل، به واجب الوجود بالذات منتهـیدو  

 واجب بالذات موجود است.

 حال واجب بالذات )خدا( موجود است.نتیجه آنکه درهر

وجـود  ،نظر به اینکه در این برهان از وجـود یکـی از ممکنـات، یعنـی ادراک عقلـی

از  یتـوان یکـمـی خدا، واجب الوجود بالذات نتیجه گرفتـه شـده اسـت، ایـن برهـان را

گـاه ۀ آغاز این برهـان و تکیـهنقب ازآنجاکه ولیب دانست، ید برهان امکان و وجومراد
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 توان آن را برهان آگاهی نامید. این برهـانمی اصلی آن وجود آگاهی عقلی انسان است،

دیـن غربـی و تقریـر سـوئینبرن بـر وجـود مبلـد  ۀگرچه ماننـد برهـان آگـاهی در فلسـف

بر یکی از  ،داردتفکرّ تکیه نها، نیاّت و ذهنی شامل احساسات، عواطف، ارادهها، پدیده

و بـه  کنـدمیذهنی یعنی ادراک عقلی تکیه ها، مرادید پدیدهترین ترین و برجستهمهم

جسـم،  اسـبۀناپـذیر، آن بـه وتبیـین گاه به دلیلبرد. آنزیر سؤال مینحو، تبیین آن را 

تـام  د موجود مجرّد محـض وامور جسمانی و حتی مجردّات غیرتام، برا، تبیین آن وجو

رو باید گفت در سنتّ فلسفه اسلامی نیز از . ازاینشماردمیوجود خدا را لازم  سرانجامو 

؛ طرید آگاهی بر وجود خدا اسـتدلال شـده اسـت و وجـود او نتیجـه گرفتـه شـده اسـت

ا، جان لاک به نحو مبهم اشاره تنها از او پیشادعّا، سوئینبرن درست نیست که این بنابر

ارائه کرده است؛ بار برا، نخستینرده است و تقریر کامل آن را خود او به این استدلال ک

ملاحظـه شـد در سـنتّ فلسـفه اسـلامی فیلسـوفانی ماننـد ملاصـدرا و  کـهگونههمانچون 

 اند.سبزوار، نیز از این طرید وجود خدا را اثبات کرده

 بررسی تطبیقی. 3

 آشـنافلسـفی غربـی و اسـلامی  سـنتّ دو در مورد بحـث برهان بند،با صورتاکنون که 

آنهـا را نشـان  ها،و اشـتراک هاافتراق با بررسی تببیقی این دو تقریر،کوشیم می شدیم،

 .بررسی کنیمرا  ن دوآنقاط قوّت و ضعف  هیم ود

نقبه اشتراک اصلی هر دو برهان، قبول اصل آگـاهی )و قـدر مشـترک دقیـد آن دو 

ن اسـت. افـزون بـر ایـن، هـر دو اسـتدلال وجـود آغاز برهـاۀ آگاهی عقلی( به عنوان نقب

حقیقـت انسـان  ببـا درانگـار، جـوهر، و بر دوگانه پذیرندمیجوهر نفس در انسان را 

ناپـذیر، آگـاهی بـر اسـاس تبیـین علمـی و قـوانین هستند. هر دو استدلال بر تبیـینمبتنی 

برهـان  سـتین تفـاوتنخنقاط افتراق این دو تقریـر چشـمگیرترند:  ولیند. بتنا دارا طبیعی

سنتّ غربی و شرقی آن است که مـراد از آگـاهی در سـنتّ غربـی معنـا،  دو آگاهی در

مـراد ولـی  ،شـودمی هاها، نیاّت و اندیشهعامی است که شامل احساسات، عواطف، اراده

در  کـهگونـههمـان) آگاهی عقلی اسـت، تنهااو  پیروانگاهی در استدلال ملاصدرا و از آ
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رسـد از مـی تعقلّ و عقل بالقوّه و عقل بالفعل استفاده شده است(. به نظـر  واژاستدلال از 

)کـه شـامل  آگاهی به معنا، عـام واقعبهاین حیث هی  یک از تقریرها مشکلی ندارند و 

انگیز در عالم طبیعـت اسـت و بـا ( امر، شگفتشودمینیز  معنا، خاص آن، یعنی تعقلّ

 ،تردید اثر، ممتـاز از مـاورابدون  نیست و پذیرتوجیه یارها و موازین طبیعی و علمیمع

د و دلیـل نـکمـین را به ماورا، طبیعت هدایت اندیشمندابیعت در عالم طبیعت است و ط

در مناسبی برا، خداباور، است. البته سبب تمرکز فیلسـوفان مسـلمان بـر ادراک عقلـی 

ادراک عقلـی  تنهـا اییدر سنتّ فلسفی اسلامی مشّ  مختلف آن است کهها، آگاهی میان

خیـالی و  ،ادراکـات حسـیها به گمان آن و تناپذیر اساست که با معیارها، مادّ، توجیه

ــا بنــابر و  (909-941، صــص 0971)نــک: ابــن ســینا،  ندهســتی مــادّ، هــایوهمــی ادراک قاعــده ب

ادراک عقلـی ۀ از دریچـهـا آن دلیـلبـه همـین  ؛خواهنـد بـود پـذیرتبیین معیارها، مادّ،

کـه خواسـت از ایـن طریـد بـر نیـز ملاصـدرا  .به عالم عقول مجرده راه یابنـداند یدهکوش

بـرا، اثبـات هـا همـان مسـیر، را کـه آن و ها را ادامـه دادراه آن ،وجود خدا استدلال کند

بـر اسـاس مبـانی  گرنـهو ؛وجـود خـدا برسـد اثبـات بودند، ادامه داد تـا بـه پیمودهعقول 

رو بـا معیارهـا، کم به تجرّد مثالی( اسـت و ازایـن)دست ملاصدرا هر نوع ادراکی مجرّد

 ناپذیر خواهد بود و ما را به عالم الوهی هدایت خواهد کرد. مادّ، تبیین

دارد آن اسـت  ییصـدرانبرن از برهان آگاهی با تقریر تفاوت دیگر، که تقریر سوئی

آگاهی انسان مراد نیست، بلکه مراد از آگـاهی،  تنهاتقریر سوئینبرن از این برهان، که در 

مراد از آگاهی در استدلال فیلسـوفان مسـلمان  ولیشود، می آگاهی حیوانات را نیز شامل

 شود.می یافتها آگاهی عقلی است که در انسان تنها

آن است کـه تقریـر فیلسـوفان دیـن غربـی از ایـن  بند،صورتدیگر این دو  تفاوت

الی قیاسـی اسـت. اسـتدل کـهآن ، برخلـاف تقریـر اسـلامیِ داردی یرااسـتق صورتبرهان، 

اش لزوما  صادق باشـد و که هر استدلالی که با فرز صدق مقدمات آن، نتیجهتوضی  آن

کذب نتیجه مستلزم تناقض باشد، استدلال قیاسـی اسـت، امـا اگـر اسـتدلال شـرایط یـک 

حمایـت یـا تأییـد یـا تقویـت کنـد، ولـی نتیجـه را  ،استدلال قیاسی معتبر را نداشـته باشـد

ــتدلال اســتقرا ــوئینبرن، شــودمــی ی خوانــدهیاس  .(00-04، صــص 0978و اکاشــا،  0، ص 0917 )س
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ی ییـک دلیـل اسـتقرا ،، برهان او از طرید آگاهیکندمیترری   که سوئینبرنگونههمان

تأییـد و بـرد و آن را مـی یعنی احتمال وجـود خـدا را خیلـی بالـا ؛بر وجود خداوند است

یک دلیل قیاسی باشد که وجـود خداونـد  آنکه، نه (090، ص 0917 سوئینبرن،) کندمی تقویت

اما استدلال فیلسوفان مسلمان بر وجود خدا از طرید وجود  ؛را به نحو ضرور، نتیجه دهد

ز درستی مقدمات( وجـود آن )بر فرۀ آگاهی عقلی، یک استدلال قیاسی است که نتیج

 ست.ضرور، خدا

 .گـرددن برمـیشود، به پیامد این برهـامی این تفاوت ااهر در پیوت دیگر، که تفا

 ، ولـیمفیـد یقـین اسـت بـودن آنتقریر فیلسوفان مسلمان از این استدلال، به سبب قیاسی

 روازایـن ؛اسـت نـه یقـین بـودن آن، مفیـد اـنّ اسـتقراییتقریر سوئینبرن از آن، به سبب 

اما مخاطب تقریـر صـدرایی از  ،مردم خواهند بودۀ عامّ  مخاطب تقریر غربی از این برهان

 خص هستند.أ ،امعنهجو، یقین بوند که در جستانخست فیلسوفانۀ این برهان در درج

 مفیـدولـی برهـان آگـاهی مفیـد یقـین نیسـت،  اسـتقراییتقریر  نکته مهم دیگر اینکه

  پیچیـد ها،ههبـا شـبرا، اذهـان سـاده کـه چنـدان بـ ویژهبهاطمینان خاطر و ان است و 

دقیـد  هـا،برهانن آشنایی ندارند و توانایی ذهنی چنـدانی نیـز بـرا، دسـتیابی بـه املحد

تحـت  تشـدبـهکـه  امـروز  زدویژه در دنیا، علممناسب است. بهفلسفی قیاسی ندارند، 

 بـابشـر ۀ نهد و ذائقمی را ارج استقراییمنبد و روش تجربی و  ،علمیها، تأثیر پیشرفت

اگـر طور خاص نیز بهتواند کارآمد باشد. می شده است، این استدلال مأنوس تجربی علم

شناختی، در قالب انباشـت برهـان همـراه استقرایی دیگر، مانند برهان غایت ها،برهانبا 

)نـک: سـوئینبرن،  نیز به این نکته توجه کرده اسـت( سوئینبرنخودِ به کار خواهد آمد )شود 

بشـر جدیـد و ۀ واقع سوئینبرن با توجه به شرایط دنیا، مدرن و ذائقدر. (971 ،00، صص 0917

ــه ــدها، در فضــایی کــه زمزم ــه گــوش   الحــادآزاردهن ــمی بیشــتر ب ن ارســد، و مخاطب

 خداباور، را هموارتر کند. اند، کوشید راهقیاسی کم شدهها، استدلال

کوشـد می برهانی قیاسی است و ییصدرابند، صورتبرهان آگاهی با  ،اما در مقابل

ا شرایط یک برهان عقلی معتبر وجود خدا را اثبات کند. این تقریـر خـدا رۀ با رعایت هم

کـه افـراد، ماننـد کنـد. اشـکالی مـی خص ثابتأ، امعنهبه نحو ضرور، همراه با یقین ب
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مقـدماتی ایـن ادلـه از »کنند آن است که می قیاسی وارد ها،برهانگونه سوئینبرن بر این

اشـکال ایـن  ولـی ؛(00، ص 0917 )سـوئینبرن، «گیرد که فاقد مقبولیت عمومی هسـتندمی بهره

چـه بسـا نبـودن اسـت. آن است که مقبولیت عمومی نداشتن غیـر از درسـتنیز در سخن 

می نداشـته باشـند، امـا مقبولیـت عمـو شـوندمی مقدماتی که در استدلال قیاسـی اسـتفاده

شـوند. نبایـد مـی موجـب اعتبـار آن قیـاس روازایـنبت دارند و شناختی مثارزش معرفت

 مقبولیت یا عدم مقبولیت عمومی را معیار ارزش معرفتی ادعاها قرار داد.

شـده بـر وجـود خـدا ها، اقامهافزون بر این، معمولا  فیلسوفان ملحد به نقد و ردّ استدلال

ــتدلالمی ــن اس ــدمات ای ــد و منکــر مق ــوند و عها میپردازن ــهش ــردم ب ــوم م ــدرت وارد م ن

فیلســوفان ملحــد  .شــوندآنهــا می ها،مــهها و مقدها، دقیــد دربــار  ایــن اســتدلالبررســی

ها، راحتـی مقـدمات اسـتدلالپذیرند، بـهها، قیاسی را نمیکه مقدمات استدلالگونههمان

کسانی ماننـد  همانند شیو  ؛کنند)خداباور،( را نیز انکار می استقرایی و ارتباط آنها با نتایج

 .(Mackie, 1982, pp. 123-127 )نک:اند به نقد استدلال سوئینبرن پرداختهکه مکی جی.ال.

است و سـوئینبرن نیـز  استقراییاقتضا، یک استدلال  طورکههمان بنابر آنچه گذشت

احتمـال درسـتی نتیجـه را  تنهـامفیـد یقـین نیسـت و  استقراییبرهان  ،به آن معترف است

ا، دقید کلمـه برهـان آن به معن استقراییبرهان آگاهی با تقریر  روازاین ؛کندمی تقویت

نامیـدن آن از رو، مسـامحه اسـت و ایـن ادعـا کـه گرچـه ایـن اسـتدلال نیست و برهـان

 در بـه صـورت انباشـتیها در کنار دیگر استدلال ،نیستا، تنهایی استدلال معتبر و قو،به

و مخاطبـان معتبر، بر وجود خداونـد خواهنـد بـود، بـرا، اذهـان سـاده  مجموع استدلال

نقـد راحتـی بـا نفسـه ارزش معرفتـی نـدارد و هـم بـههم فـی ولیعمومی کار آمد است، 

راردادن چنـد آشکار خواهد شد. با کنار هم قها ناعتبار، آمنتقدان و مخالفان سستی و بی

جـا اعتبـار و در این .نخـواهیم رسـید تبـرمعتبر هرگز به یک برهـان معنااستدلال ضعیف و 

 ،به قوّت و ضعف توان جسمی اشخاص تشـبیه شـده اسـتها شناختی برهانقوّت معرفت

 ،انـدکم قرار گرفتن چنـد نیـرو، فیزیکـی چون با کنار ه ؛ولی این تشبیه درست نیست

لال دبا کنـار هـم قـرار گـرفتن چنـد اسـت ولیتر، رسید، توان به نیرو، فیزیکی افزونمی

 .آیددست نمیهمعتبر و ضعیف، یک استدلال قو، و معتبر بنا
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مقاومت یک سب  در مقابل فشار جسم دیگـر بـا نیـرو، فیزیکـی  نیرو، فیزیکی مانند

)مثلا  سب  دیگر، رو، سب  قبلـی قـرار گیـرد( افـزوده  شوددیگر، که به آن افزوده می

تابـد، گرچـه ممکـن ا، را برنمـییقـین چنـین معادلـه و د، اما صدق و کذب یا انّ گردمی

زا، هرچنـد بـه کمـک هـم عوامـل غیرمعرفـت ولـیاست انتظار فاعل معرفت را تغییر دهد، 

رسـند. درواقـع زایـی نمـیماننـد و بـه آسـتانه معرفـتزا بـاقی میچنان غیرمعرفتآیند، هم

کـرده ها، ذهنـی خلـط ها، فیزیکـی و احکـام پدیـدهن احکام پدیدهبیسوئینبرن در اینجا 

 ،است: صدق و کذب، اعتبار و عدم اعتبار و قوّت و ضـعف اسـتدلال ماننـد خـود اسـتدلال

ا، کـه در رو معیارها و احکامی ماننـد افـزایش و کـاهش کمـیازاین ؛اندهایی ذهنیپدیده

تـوان گفـت دو اسـتدلال ضـعیف و امور مادّ، جریان دارد، در آنهـا جریـان نـدارد و نمـی

دهند و مقدار اعتبار انـدک یـک اسـتدلال یک استدلال معتبر تشکیل می افزایی  معتبر با همنا

)یـا  وقتی که به مقدار اعتبار اندک استدلال دیگر افزوده شود، اعتبار بیشتر، برا، اسـتدلال

نـام  «خلط ذهـن و مـاده»توان مغالبۀ ا، را میآید. چنین مغالبهاستدلال( به دست می ۀنتیج

انگـار، اما دوگانه ،ها چنین امر، را مغالبه نداننداست فیزیکالیستگذاشت. گرچه ممکن 

بنــابراین  ؛گیــر، هســتندصــفات مــادّ، قابــل انــدازه»دانــد: ماننــد ســوئینبرن آن را روا نمــی

هـا، )کـه بـه نوبـۀ خـود در روش ها، مغز، از حیث عناصر شیمیایی دخیل در آنهاپدیده

سرعت و جهت انتقال بارها، الکتریکـی، متفـاوت از ند( و اگیر، با یکدیگر متفاوتاندازه

ها تفاوتی بـا هـم ندارنـد. یـک تفکـر از حیـث از حیث این مقیاس هااندیشهیکدیگرند. اما 

 .(000، ص 0917 )سوئینبرن،« برابر مقدار دیگر، نیست مفهوم، دو

 بار دره خود واقع دیدگاآوردن به قوّت انباشتی ادله درسوئینبرن با رو، بدین ترتیب

 مغز، را نقض کرده است.ها، ذهنی و پدیدهها، تفاوت پدیده

 گیرینتیجه

آن بـا برهـانی از ملاصـدرا بـر اثبـات ۀ با بررسی برهان آگاهی با تقریر سوئینبرن و مقایسـ

 آید:می وجود خدا با تکیه بر ادراک عقلی، نکات ذیل به دست

 تقریـر، بر پایۀ اشار  انـدک جـان لـاک که بود سوئینبرن باریننخست که ادعّا این. 0
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و چنـین اسـتدلالی مبـرح ا از پـیش و کـرده اقامه «خدا وجود بر آگاهی برهان» از کامل

در فلسـفه اسـلامی اسـتدلال بـر وجـود خداونـد از  زیـرا ؛ادعّا، دقیقی نیستنبوده است، 

 )ادراک عقلی( اقامه شده است.  طرید آگاهی

با استدلال هایی گرچه تفاوت ،ه اسلامی از طرید آگاهیشده در فلسفاستدلال اقامه. 0

بـر وجـود نفـس  و کندمی وجود خدا را اثبات از طرید آگاهیمانند آن سوئینبرن دارد، 

 مادّ، استوار است.ها، ویژگی تجرّد نفس باناپذیر، غیرمادّ، و تبیین

 اسـتقراییطرید آگاهی بر وجود خدا در سـنتّ غربـی اسـتدلالی  تقریر استدلال از. 9

کنـد، می احتمال وجود خدا را تقویت، تأیید و پشتیبانی تنها یعنی مفید انّ است و ؛است

 اما تقریر این استدلال در سنتّ فلسفی اسلامی، استدلالی قیاسی و مفید یقین است.

به معنـایی متفـاوت از  رایی این استدلالتقریر استقنامیدن بر اساس نکته قبلی برهان. 4

فلسفه و منبـد  ها،برهان در اصبلاح سنت فلسفی اسلامی است و در چارچوب اصبلاح

 آن از رو، مسامحه است. نامیدناسلامی برهان

آگاهی در سنتّ غربـی، آگـاهی بـه معنـا، اعـم، شـامل  برهانمراد از آگاهی در . 0

ّ احساسات، عواطف، اراده ر انسان و چـه در حیوانـات اسـت، چه د ها،و اندیشه هاتها، نی

آگاهی عقلـی  تنها ،آگاهی بر وجود خدا در فلسفه اسلامی برهانمراد از آگاهی در  ولی

 است که فقط در انسان جریان دارد.

چـه یـک برهـان غـرب گر یآگاهی با تقریر آن در سـنتّ فلسـف استدلال از طرید. 9

یده درگیر نیسـتند، مناسـب اسـت، پیچ ها،ههه که با شبمفید یقین نیست، برا، اذهان ساد

ــی ــرا، فیلســوفان د ول ــب ــیار، از مقدم ــن و ملحــدانی کــه بس ــی را  ها،هی ــی و عقل یقین

 بر خلاف تقریر آن در فلسفه اسلامی. ؛کارآمد نیست پذیرند،نمی

کوشش سوئینبرن برا، تأمین اعتبار این استدلال از طریـد انباشـت ادلـه و افـزودن . 7

 دربـار فرجام است و ناقض دیدگاه خود او استقرایی در کنار آن، بیند استدلال دیگر چ

 احکام و معیارها، امور مادّ، و امور ذهنی است. ها،ویژگی میانتفاوت بنیادین 
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Abstract 

There is adequate transmitted evidence for the legitimizing role of election. 

Opponents of the view suggest that the relevant evidence should not be taken at 

face value, but such argument is circular. Moreover, their objections to the 

validity of chains of transmitters of such evidence are unfounded. Their insistence 

on irrelevance of public allegiance (bay‘a) to actualization of the rule (wilāya) is 

based on taking wilāya to amount to the obligation of obedience—taking the 

unqualified evidence for obligation of obedience to ground an unconditional rule. 

The reason why they make a distinction between Infallible (ma‘ṣūm) and non-

Infallible rulers vis-à-vis political legitimacy—that is, the enforcement of 

manipulations and forbiddance of subversion—is that they have confused divine 

appointment to wilāya with an independent legislation of a declaratory (waḍ‘ī) 

law. This will no longer seem odd if we take the appointment to wilāya as a 

defining (taklīfī) law assigning the supervision of people to the ruler; thus, the 

obligation of his obedience. For we can draw a distinction between essential 

forbiddance and accidental forbiddance of electing a fallible ruler. In this paper, I 

deploy the logical analytic method to formulate arguments against the 

legitimizing role of election. 
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 بخشی انتخابدلایل نقلی مشروعیت

حسین واله
* 

 31/88/8201تاریخ پذیرش:                91/83/8201تاریخ دریافت:    

 چکیده

بخشی انتخاب وجود دارد. رویکرد مخالفان ایـن دیـدگاه در نفـی دلالـت دلایل نقلی کافی برا، مشروعیت

اسـت. اشـکال آنـان بـه اعتبـار  این ادله از طرید حمل آنها بر معنا، خلاف اـاهر، متضـمن اسـتدلال دور،  

انـد بیعـت مـدخلیتی در فعلیـت ل اینکه آنها اصـرار کردهها، باب مربوط نیز وارد نیست. دلیسند، روایت

اند و اطلاق ادلۀ وجوب طاعت را مثبت ولایت ندارد آن است که ولایت را مترادف با وجوب طاعت گرفته

معروم از نظـر مشـروعیت سیاسـی بـه معنـا، اند. راز اینکه میان ولیّ معروم و ولیّ غیراطلاق ولایت دانسته

گذارند، آن است که نرب الهـی بـه ولایـت را بـه معنـا، جعـل می ت برانداز، فرقنفوذ تررفات و حرم

دانند. اگر نرب به ولایت را به معنا، جعل حکم تکلیفی به واگذار، سرپرسـتی استقلالی حکم وضعی می

ات رود؛ زیرا میـان حرمـت بالـذامت به ولیّ و در نتیجه وجوب طاعت از او بدانیم، این استغراب از میان می

توان فرق نهاد. در این مقاله به روش تحلیل منبقی دلایـل منکـران و حرمت بالعرز انتخاب غیرمعروم می

 شود. گردد و علت رویکرد آنان تبیین میبخشی انتخاب شرح و نقد میمشروعیت

 هاکلیدواژه

  .بخشی، ولایتانتخاب، بیعت، مشروعیت

                                                           
 H_valeh@sbu.ac.ir .استادیار دانشگاه شهید بهشتی، تهران، ایران *

 
080-909صص  ،(17)00، نقدونظر. فرلنامه انتخاب یبخشتیمشروع ینقل لیدلا(. 0911. )واله، حسین. 

Doi:10.22081/jpt.2020.68579 
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 مقدمه

مــراد از و  و حرمــت برانــداز، آن اســت مــراد از مشــروعیت، نفــوذ ترــرفات حکومــت

از هـر دلیـل دیگـر، بـرا، جـواز و یـا  پوشیبا چشماست که  نیز آن« بخشیمشروعیت»

حدود تررف حاکمانه، انتخـاب اکثریـت مجـوز ترـرف حاکمانـه و سـبب نفـوذ آن و 

 باشد.حرمت برانداز، 

، فقـهسـه دانـش مختلفـی را در  ها،باببخشی انتخاب، لۀ مشروعیتئپاسخ به مس در

کلـامی و فقهـی و ـ  دلایـل عقلـیدر ایـن زمینـه وجو کرد. توان جستاصول و کلام می

. در ادبیات موضوع، بیش از هشت دلیل است دلایل نقلی مختلفی مورد استناد قرار گرفته

به دلایل نقلی و از میـان آنهـا  تنها . در این مقاله1اندبخشی انتخاب آوردهبرا، مشروعیت

 .پردازیمۀ بیعت میبه ادل

 مفهومکارکرد آن معادل کارکرد  ، ولیبه دوران جدید تعلد دارد «انتخاب»اصبلاح 

دربـار  دو شود بتوان با نظر بـه منـابع نقلـی ست. آنچه سبب میادر سنت اسلامی  «بیعت»

 ها،قاجــوهر  یکســان مشــترک میــان مرــد ،انتخــاب ترــمیم گرفــت و بیعــت مفهــوم

عبارت است از ترمیم جماعتی خاص دربـار  موضـوعی سیاسـی جوهره  این 2آنهاست.

شـود. اکنـون همگان لازم الاتبـاع تلقـی می کند و برنمایندگی میرا  که ترمیم اکثریت

ــته می ــش فروکاس ــن پرس ــه ای ــئله ب ــودمس ــه ش ــت،  ک ــه بیع ــوط ب ــی مرب ــۀ نقل ــا ادل آی

 کند؟ بخشی بیعت و انتخاب را ثابت میمشروعیت

 را،بـ ؛فقیهان شیعی معاصر دربار  نسبت میان انتخاب و مشروعیت مختلف اسـت ،آرا

ّ ه چند دیدگاه یاد میاز تنها  در اینجا نمونه مـؤمن بیعـت و انتخـاب را محمـد کنیم. آیت الل

ــ ــه ت ــد هرگون ــدثیر، در مشــروعیت میأفاق ــیّ معرــوم و ؛دان ــورد ول ــیّ  چــه در م چــه ول
                                                           

 ،منتظـر،اسـت؛  بنـد ارائـه شـده 09دلیـل در ضـمن  1 در این اثر ؛000-419، صص 0جق، 0451نک: منتظر،، . 1
 ده است.آمدلیل  8که  077-099تا، صص بی

فسموا معاهده الولاه ... بیعه. ... کأنّ کل واحد منهما باع ما عنده من صاحبه وأعباه خالره نفسه وطاعتـه ودخیلـه ». 2
 ةو إدار ةلمن ترـد، للولایـ ةعلی التسلیم والباع ةالبیعه والمبایعه: المعاهد»؛ نیز (90، ص 0980)صلاحات،  «أمره

 (.70، ص 0، جق0401)سرور،  «الأمه...
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 دخداونـ سـو،حرر در این است که حاکم منرـوب از ثیر بیعت منأغیرمعروم. از نظر او ت

ّ ـه (099، ص ق0400)مـؤمن،  سازدقادر به اعمال ولایت می را حـائر، نیـز تـأثیر کـاام . آیـت الل

امـا در مـورد  ،دانـدن شـخص ولـیّ منتفـی میییا تعی بیعت را در مشروعیت ولیّ معروم

فرز تعدد منروبان بـه ولایـت،  یعنی در ؛داندبخش میبیعت را تعینّتنها ولیّ غیرمعروم، 

. آیـت (019، ص ق0499)حـائر،، تعیین یک شخص خاص تنها از طرید انتخاب مشروع اسـت 

ّ ه  امـا  ،دانـدبخش به ولیّ )معروم یا غیرمعروم( نمـیسبحانی انتخاب را مشروعیتجعفر الل

از راه انتخـاب حاصـل  معمولـا  در ولیّ غیرمعروم پذیرش و رضایت مـولیّ علـیهم را )کـه 

ّ ــه 1(055-00، صــص 0980)سـبحانی، دانـد شـود( شـرط جــواز ترـد، حکومــت میمی . آیـت الل

پــذیرش و رضــایت مــولیّ علــیهم را شــرط مشــروعیت ولایــت غیرمعرــوم  یــزد، مرــباح

بخش به قـدرت سیاسـی، داند؛ تنها عامل مشروعیتبخش نمیرا مشروعیت اما آن ،داندمی

ّ ه جواد، آملی معتقد اسـت ولایـت بـا (45-00، صص 0، ج0985ح، )مرباست ااذن الهی  . آیت الل

ماند. او بیعـت و انتخـاب را علامـت و نـه علـت یابد و بدون آن بالقوه میانتخاب فعلیت می

ولی منشـأ  ،شودداند که سبب توانایی ولیّ بر اعمال قدرت سیاسی میحاکمیت مشروع می

و هـم  اهر اثـر بیعـت را هـم بـر ولایـت معرـوماـ و، بـه مشروعیت آن نیست. تا اینجا

 و آن اثـر دیگـر، هـم دارد یشـانولایت غیرمعروم در نظر دارد. انتخاب اکثریت از نظـر ا

)جـواد،  نظـر بـروز کنـدنظران اختلـافکه میان فقها و صاحب است تعیین تکلیف در جایی

 .  (408 ،404 ،401 ،457 ،450 ،10 ،89صص ،0989، آملی

ّ ه  بیعـت  در معروم. گذاردو غیرمعروم فرق می منتظر، میان معرومآیت الل

ست و حتی بدون آن مشروعیت از طریـد امنشأ مضاعف برا، مشروعیت قدرت سیاسی 

بخش بـه قـدرت سیاسـی نص ثابت است. برا، غیرمعروم، انتخاب اکثریـت مشـروعیت

ّ ه شمس الدینبه باور . (077، ص تابی )منتظر،،ست ا منرـوص بـه معرـومان  ولایـت آیت الل

                                                           
...هر دولتی ... باید مورد انتخاب و گزینش و یا لااقل مورد پذیرش آنان باشد تا با قـانون عـدم تسـلط بـر مـال و ». 1

 و ملـت خـود حکومـت، تشـکیل در قـدرت سرچشـمه که گیریمجان افراد سازگار باشد. از این دلایل نتیجه می
 (.88، ص 0980)سبحانی،  «است آنان خواست و اراده
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اختراص دارد و ولایت آنان ناشی از نرـب اسـت و مقیـد بـه انتخـاب نیسـت. در عرـر 

عمـومی اعمـال  ،غیبت، ولایت به امت تعلد دارد که از طرید انتخاب و مراجعـه بـه آرا

تنهـا ولایـت جامعـه اسـت  1شود. منشأ مشـروعیت قـدرت سیاسـی و دولـت حـداقلیمی

ّ ه محمدباقر صدر معتقد اسـت جامعـه انسـانی از (448، 051، صص م0100الدین، )شمس . آیت الل

اما در دور  انقلاب علیه ستم و تبعیض بـه زعامـت  ،باب خلافت الهی بر خود ولایت دارد

دو وایفـۀ تعلـیم دیـن و زعامـت  ند اسـت. بـا حضـور معرـوممسیاسی یکدارچه نیاز

نماد، از خلافت الهی اسـت و سیاسی به نرب الهی برعهد  اوست. در همین حال، بیعت 

از باب ایفا، وایفۀ خلافت الهی واجب است. در غیاب معروم،  بیعت با امام معروم

سلبۀ ستمگران قرار دارد و به ایفا، وایفۀ ولایت بر خویش قـادر  زیر جامعه تا زمانی که

واجــب اســت بــرا،  در تعلــیم دیــن و زعامــت جامعــه نیســت، بــر جانشــینان معرــوم

جامعه و اعاد  حد ولایت به آن بکوشند. پس از آزاد، جامعه، حد ولایت بـه  آزادساز،

و از اینجا اعتبار شورا و انتخاب » کندآن تعلد خواهد داشت که از طرید شورا اعمال می

   2.(090-000، صص ق0459)صدر،  «دشواکثریت نتیجه می

 دلایل نقلی انتخاب. 1

 آیات بیعت (الف

ع بیعـت و انتخـاب اشـاره شـده اسـت. در ایـن آیـات وموضـ در برخی آیات قرآنـی بـه

 خوانیم:می

                                                           
چـون خـروج از اصـل  ؛ن محدود اسـتاقلی این است که دامنۀ اختیارات حکومت به قدر متیقّ د. مراد از دولت ح1

 ا، رواست که ادلۀ ولایت اقتضا کند.به اندازه «ةلاولای»اولی 
ااهرة ربانیة تمثل رسالة ثوریة ... للجماعه لکی تستأنف دورهـا الرـال  وتفـرز ضـرورة هـذه الثـورة ان  ةفالنبو» .2

یتسلم شخص النبی الرسول الخلافة العامـه لکـی یحقـد للثـورة اهـدافها فـی القضـا  علـی الجاهلیـه والاسـتغلال ... 
من قبل الأمه بالشخص اذ تقـع علـی الامـة  والمرجع الشهید معین من قبل اله تعالی بالرفات والخرائص ... ومعین

لیة الاختیار الواعی له... و تمارس الامة دورها فی الخلافة فی الاطار التشـریعی للقاعـدتین القـرآنیتین التـالیتین: ئومس
و ینتج عن ذلـک الاخـذ بمبـدأ الشـور، و  «المؤمنون و المؤمنات بعضهم اولی ببعض...»و  «وامرهم شور، بینهم»

 (.090-000ق، صص 0459)صدر،  «کثریة عند الإختلافبرأ، الأ
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ّ هَ؛ در حقیقت  کَ إِنَّ الذَِّینَ یباَیع ونَ » ننـد جـز کیه با تو بیعت مک یسانکإِنمََّا یباَیع ونَ الل
منِاَت   کَ یا أَیهَا النبَّیِ إِذَا جَا َ » ؛(05 ،)فت « نندکیه با خدا بیعت مکاین نیست   کَ یباَیع نَ ال م ؤ 
نند ... با آنان بیعـت که با تو بیعت کایمان نزد تو آیند  چون زنان با  پیامبر ،ا ؛... فبَاَیع ه نَّ 

منِیِنَ إِذ  یباَیع ونَ »؛ (00 ،)ممتحنه «نک ّ ه  عَنِ ال م ؤ  جَرَه؛ به کَ لقَدَ  رَضِی الل تَ الشَّ خـدا  یراسـتتحَ 
 .(08 ،)فت « کردند از آنان خشنود شدت میه مؤمنان زیر آن درخت با تو بیعک یهنگام

 ، مشـروعیتِ یادشـدهاعلام رضایت الهی از بیعت و وعید نسبت به نقض آن در آیات 
ــت می ــه آن را ثاب ــا، ب ــوب وف ــت و وج ــدبیع ــام ،کن ــا تم ــا ت ــر ام ــت آن ب ــدن دلال ش

آیـا ایـن  پرسـش کـه پاسخ بـه ایـن (0) :بخشی بیعت، دو گام دیگر لازم استمشروعیت
کنـد یـا فقـط نشـان طور عام امضا میهبیعت را به منزلۀ سیر  عقلایی ب 1آیات نهاد سیاسی

 (0) .آن بیعـت معتبـر اسـت ،دهد در جایی که بیعت با معروم منرـوص انجـام شـودمی
یا مشتمل  استکنندگان اعلام وفادار، بیعت تنهاها، مورد اشاره آیا بیعتپاسخ به اینکه 

   .لیف همۀ امت اعم از حاضران و غایبان بوده استبر تعیین تک
 بیعت و سـنت عملـی معرـومان ها،، باید به روایتپرسشبرا، پاسخ به این دو 

منزلۀ یک نهـاد سیاسـی و وسـیلۀ ایجـاد حاکمیـت دهد بیعت بهکه نشان می مراجعه کرد
ومِ منروص به اعتبار بیعت اختراص به حالتی ندارد که با معر رواست؛ ازاین امضا شده

 ولایت انجام شود.

 بیعت  هایروایت (ب

0. « ّ ان قبلی، وإنمّا الخیار للناس قبـل أن کما بویع علیه من  یم بایعتمونی علکأیها الناس إن
مردم، شما با من بر همان اساس بیعت کردید که پیشینیان ؛ یبایعوا، فإذا بایعوا فلا خیار لهم

است که مردمان مختاراند ]بیعت کنند یا نکننـد  امـا  من بیعت گرفتند؛ تنها پیش از بیعت
 .(405، ص 40خ ،0979)سید رضی،  «پس از بیعت، دیگر اختیار، ندارند...

                                                           
سازد. برخـی از انجامد که ارکان جامعه را میبخش به اهور نهادها، اجتماعی می. اعمال مستمر هنجارها، انتظام1

این نهادها به امور اقتراد، و برخی به امور فرهنگی و برخی به مناسبات قدرت مرتبط است. ایـن دسـته سـوم را 
 نامند. می «یاسینهاد س»
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0. « ّ ان کـما هذا الأمر من قبـل أن تـدخلا فیـه کما ممّن أرادنی وبایعنی، ... وإنّ دفعکأن

کسانی بودید که سـراغ شما از جمله ؛ ما به...کما منه بعد إقرار کما من خروجکأوسع علی

تـان نکردن شما از آغاز کمتر از نقض بیعـتمن آمدید و با من بیعت کردید... گناه بیعت

 .(440، ص 04نق، 0404سید رضی، ) «است...

بیعت مـن در مدینـه بـرا، تـو کـه در ؛ نا بالمدینه لزمتک و انت بالشامأبیعتی و نّ إ» .9

لاتنعقـد  ة  مـر، لـئن کانـت الإمامـعَ ولَ . »(01ن :0979، سید رضی) «آور استشام هستی نیز الزام

حتی یحضرها عامه الناس فما الـی ذلـک سـبیل ولکـن اهلهـا یحکمـون علـی مـن غـاب 

اگر انعقاد امامت مشروط به حضور همگان باشد، امامـت هرگـز منعقـد نخواهـد ؛ عنها...

 .(048 ص ،079خق، 0404، سید رضی) «شد.ترمیم اهل بیعت بر غایبان بیعت نافذ است...

بیعتـه والـإقرار بـه ثـمّ  یمرـافقتی علـ یم إلـک... وإنیّ عند انقضا  خببتـی أدعـو» .4

کنم که با مـن در بـار  بیعـت بـا او و قبـول ام دعوت می؛ در پایان خببهمرافقته بعد،...

 .(099، ص 97، جق0459)مجلسی،  «ولایت او بیعت کنید و سدس با او بیعت کنید...

بـا آنکـه ؛ قد عرضت علیهما قبل أن یبایعانی إذا أحبـّا بایعـت لأحـدهما ...مع أنیّ » .0

دو با من، پیشنهاد کردم که اگر آنها بخواهند من حاضرم با یکـی از آن  پیش از بیعت آن

 .  (095، ص 0970)مفید،  «دو بیعت کنم...

ّ ه یقول: » .9 ا تسألوا عـن اشـیا إن یا أیها الذین آمنوا ل)وأما علهّ ما وقع من الغیبه: فان الل

ن لأحدٍ من آبائی إلا وقد وقعت فـی عنقـه بیعـه لباغیـه زمانـه، کإنهّ لم ی (مکم تسؤکتبد ل

و امـا در بـاب علـت ؛ وإنیّ أخرج حین أخرج ولا بیعه لأحـد مـن البواغیـت فـی عنقـی...

فرماید )ا، مؤمنان ندرسید از چیزهایی که اگـر بـر شـما آشـکار شـود غیبت، خداوند می

زمانـۀ خـود بودنـد. مـن بـه هنگـام  طاغیشوید( همۀ پدران من گرفتار بیعت احت مینار

 .(01، ص 00ج ،ق0459)مجلسی،  «خروج بیعت هی  طاغوتی را بر گردن نخواهم داشت...

دلالت دارند بر اینکه بیعت اکثریت با کسـی بـرا، حکمرانـی،  هامجموع این روایت

 و برانـــداز، گـــرددمی رفات او نافـــذیعنـــی ترـــ ؛ســـازدحکمرانـــی او را مشـــروع می

ــرام می ــت ح ــن جه ــت از ای ــدآن حکوم ــوذ خواه ــز نف ــت نی ــر اقلی ــم او ب ــود و حک  ش



103 

 

 

یدلا
 ل

قل
ن

 ی
وع

شر
م

ی
ت

ش
بخ

 ی
ب

خا
انت

 

از بیعـت شـخص حـد دارد بیعـت  پـیش( ترری  شده اسـت کـه 0)حدیث در  1داشت.

اما پس از آن حد ندارد نقض کند. پیداست کـه اگـر مشـروعیت بیعـت در نفـس  ،نکند

بیعت با معرـوم  ؛ زیرانکردن جا نداردالامر به بیعت با معروم منحرر باشد، تجویز بیعت

 ّ چه بیعت بـا  ؛سیس حاکمیت، مشروع استأن است. پس لاجرم، بیعت برا، تواجب متعی

 معروم باشد و چه با غیرمعروم. 

 تنهـانکـردن اما بیعت ؛( ترری  شده است که نقض بیعت دو گناه دارد0) ثحدی در

مستقل در نفوذ تررفات و حرمت برانـداز، طور بهآید که بیعت مییک گناه دارد. لازم 

حکومت تأثیر داشته باشد. اگر بیعت هی  تأثیر، در مشروعیت حکومـت نداشـته باشـد، 

( ترری  شـده اسـت کـه بـرا، 9) حدیث در ؛نقض بیعت معادل ترک ابتدایی آن است

کنـد کـه آور، بیعت بر همگان، شرط نیست که همگان بیعت کنند و این ثابـت میالزام

ترری  شده که وجوب بیعت مردم نیز ( 4) حدیث بیعت اکثریت بر اقلیت نافذ است. در

ۀ مأمور به ابلاغ آن است و برا، تتمـیم وایفـ ست و پیامبراحکم الهی  علی امام با

مأموریـت  بر ایـن، پیـامبر افزونابلاغ، باید از مردم در این خروص هم بیعت بگیرد. 

دو  بنابراین پیـامبر ؛هم بیعت بگیرد علی امام الهی دارد که از مردم برا، جانشینی

بیعت با خودش بر قبول فرمان الهی بـه بیعـت  نخست بیعت از مردم در غدیر گرفته است:

پـس از  بـرا، جانشـینی پیـامبر ، بیعت بـا علـیدیگرو برا، جانشینی  با علی

مستقل برا، مشروعیت قدرت سیاسی نداشته باشـد،  خاستگاهیرحلت ایشان. اگر بیعت 

بـر قبـول ایـن فرمـان  پس از بیعت آنان با خود پیـامبر اصرار بر بیعت مردم با علی

 شود. الهی لغو می

                                                           
ن نیست که بیعت مردم یا ترـد، حکومـت توسـط شخرـی خـاص، از هـی  جهـت دیگـر، آ. لازمۀ این مبلب 1

اگر بیعت با الف متضمن نقض ناروا، بیعت پیشین یا عریان امر الهی خاصی باشـد، از  برا، مثال ؛محظور نباشد
تقدم جوید، معریت کرده و تـک تـک آن جهت محظور خواهد بود. اگر مفضولی بر فاضل منروب منروص 

نقـض بیعـت غـدیر و بیعـت بـا  ،نهـی ازمنکـر ،اعتـراز بنـی هاشـم بـه سـقیفه رو؛ ازایـنتررفات او حرام است
آور، از جملـه در الـزام ؛. این حرمت با اثر وضعی آن بیعت منافاتی ندارداست غیرمعروم با وجود معروم بوده

 .حرمت بیع در وقت نماز جمعه؛ مانند اندهبرا، این ناهیان که متخلف از بیعت بود
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من به آنهـا پیشـنهاد  ،از بیعت طلحه و زبیر پیش» :فرمایدمی ( امام علی0در روایت )
. ایـن بیـان اهـور در ایـن دارد کـه بیعـت بـا «کردم که با هر کدام که بخواهد، بیعـت کـنم

هرچند ممکن است حرمت بـالعرز داشـته باشـد. حرمـت  ؛غیرمعروم حرمت ذاتی ندارد
دیگـران، ایـن  بـا که مانع بیعت با معروم شود. در مورد بیعت امام لحاظبالعرز از این 

 رو؛ ازایـنکنـدامام بـا خـودش بیعـت نمـی ـ یکم :ستاحرمت بالعرز از دو جهت منتفی 
 دوم ؛نکردن با خود نیست تا معروز حرمت بـالعرز شـوددیگر، متضمن بیعت بیعتش با

اولـی همـه مکلفـان  عنوان؛ زیـرا بـهشودبیعت امام با غیرمعروم به عنوان ثانو، واجب می ـ
کنـد کـه خــود در شــرایط خـاص ضـرورت اقتضـا می ولـی ،م بیعـت کننـدبایـد بـا معرـو

هم با کس دیگر، بیعت کند. در نتیجه بیعت اشخاص با غیرمعرـوم در فـرز  معروم
وجود معروم حرمت بالعرز دارد. در فرز فقـدان معرـوم، ایـن حرمـت بـالعرز رفـع 

سـیس أیر  عقلـا بـرا، تتنهایی امضا، بیعت را بـه عنـوان سـحدیث به رو ایناین؛ ازشودمی
ا، از توقیع شـریف کـه فقره 1کند.حکومت چه با حاکم معروم و چه غیرمعروم ثابت می

 .آور اسـتم( آوردیم، ااهر است در اینکه بیعت اکثریت برا، اقلیت هم الـزا9) حدیث در
 ؛ زیــراانــدگرفتــار بیعــت خلفــا، جــور بوده همــه بجــز امــام عرــر امامــان معرــوم

 ؛سـتااثر یدانیم که بیعت آنان اکراهی بوده و عقد و ایقاع اکراهی بمذهب میضرورت به
کـه نایشان را ناشی از بیعـت اکثریـت امـت بـدانیم. نتیجـه ای  ر گردبلاجرم باید وقوع بیعت 

   2بر متخلفان از بیعت هم نافذ است. ،بیعت اگر نافذ باشد

                                                           
انـد. که در زمان بیعت چنان پیشـنهاد، داده دفرماینقل می زیرا امام ؛ستادن این بیان منتفی بو. احتمال جدلی1

ّ ه اغرا به جهل و تقریر باطل است. هی  وجـه  ،اگر بیعت با غیرمعروم حرمت ذاتی داشته باشد عمل امام العیاذ بالل
 .  «حتی وطئ الحسنان» :اند برا، بیعتزیرا عموم مردم هجوم آورده ؛مترور نیستتقیه هم 

 ولـیبـودن اسـحد بـن یعقـوب. و مجهول ارفینشدن آن در از جمله نقل ؛اندهایی کرده. در سند این توقیع خدشه2
ها را نقل نکرده و اگـر وثاقـت توقیع ارفیچون کلینی در  ؛اندرجالیان قدیم و معاصر این خدشه را مردود شمرده

کرد. متن توقیع نیـز از جلالـت قـدر اسـحد را نقل نمی دید، آندانست و متن مکتوب را نمیاسحد را محرز نمی
بودن اسحد خللی لذا مجهول است؛ حکایت دارد. تقیه شیعه در دوران غیبت کبر، سبب اتخاذ اسم مستعار بوده

برََنیِ جَمَاعَه عَن  جَع فـَرِ »اند: بسیار، به این توقیع استناد کرده نهایبه این دلایل، فق کند.به وثاقت نقل وارد نمی أَخ 
ـحَ  دِ ب نِ یع ق وبَ ال ک لیَنـِی عَـن  إِس  رَارِ، وَ غیَرِهمَِا عَن  م حَمَّ دِ ب نِ ق ولوََیهِ وَ أَبیِ غاَلبٍِ الزّ  وبَ قـَالَ ب نِ م حَمَّ نِ یع ق ـ  ـ  اقَ ب

کلَتَ  عَلـَسَأَل ت  م   ّ ه  أَن  یوصِلَ لیِ کتِاَبا  قدَ  سَأَل ت  فیِهِ عَن  مَسَائلَِ أَش  ث مَانَ ال عَم رِ، رَحِمَه  الل دَ ب نَ ع  قیِـع  حَمَّ ی فـَوَرَدَ التوَّ 
ارِ ... لاَناَ صَاحِبِ الدَّ  .(019ق، ص 0400)طوسی،  «بخَِطِّ مَو 
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 سنت معصومان  (ج

 و امـام رضـا امـام حسـین ،امام حسن ،امام علی ،در حیات سیاسی پیامبر
احتجـاج بـر  .0 ؛ادن به سیر  بیعتدتن .0 بیانگر نتایج زیر است:شود که رفتارهایی دیده می

حتـی  1.واگذار، حکومت با بیعت و ترتیب اثر بـه آن بیعـت در عمـل .9 ؛دیگران به بیعت
هم باید بیعت را منشـأ  زبیعت نباشد و برا، فعلیت ولایت کفایت کند، با در گرواگر نرب 

با ولـات جـور  شمار آورد تا بتوان رفتار معرومانهمستقلی برا، مشروعیت حکمرانی ب
با خلفا و اذن به شـیعیان در ورود بـه دسـتگاه خلافـت  را توضی  داد. همکار، امام علی

در فتـرت میـان  متضمن نافذدانستن تررفات دستگاه خلافت است. سکوت امام حسـین
بـر یزیـد پـس از آن، دلالـت  درنـگبی معاویـه و خـروج مـرآو  امام مجتبیشهادت 

. اگـر واضحی دارد بر مشروعیت زعامت معاویـه بـه سـبب بیعـت و صـل  امـام مجتبـی
قــدرت سیاســی غاصــبان خلافــت را مشــروع )بــه معنــا، نفــوذ ترــرفات و حرمــت  ،بیعــت

 ؛بخش خواهـد بـودشروعیتبرانداز،( سازد، بیعت در فرز فقدان معروم به طرید اولی م
 حرمت بالعرز از باب تقدیم غیرمعروم بر معروم را ندارد.  زیرا

گفته به آیات بیعت، موضـوع حقیقـی پیش ها،انضمام سنت عملی معرومان و روایت
بخشـی انتخـاب کفایـت مشروعیت سـازد و بـرا، دلالـت بـربیعت در آیـات را روشـن می

واگـذار، طــوعی  «بیعـت پــس از فـت  مکــه»و  «بیعـت رضــوان» ،«بیعـت شــجره»کنـد. می
 بر آن صحه نهاده است.  قرآنایفاد کرده و خداوند در  حاکمیت را به پیامبر

 بخشی بیعتها بر مشروعیتاشکال. 2

درپـیش دو راهبـرد  ،سـاز، موضـع خـویشبخشی بیعت بـرا، مـدللمخالفان مشروعیت
کند حد ولایـت به نظر آنان ثابت می کنند کهنخست به دلایلی نقلی استناد می گیرند:می

کـه را دلـایلی  ،دوم؛ بخشـی نـداردبیعـت اثـر مشروعیت ،به بیعت مقید نیست و در نتیجه
ایـن دو رویکـرد را  در ادامـه .کننـداسـت، رد می بخشی بیعت اقامه شدهبرا، مشروعیت

 کنیم. بررسی می
                                                           

 .457-454صص  و 095-009ص ص ،9ج م،0190، رابن اثی ؛440 ص، 0ج ،تابی ابن هشام، نک: .1
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 بیعت در فعلیت ولایت  نداشتنمدخلیت بردلایل لفظی خاص  (الف

گیـر، حـد ولایـت خوددار، امام از نبـرد بـرا، بـازپس راززیاد، از  ها،در روایت .0

از بیعت مستقر  پوشیبا چشمدهد که ولایت ایشان این سخنان نشان می 1سخن رفته است.

چـون بـه فـرز مـدخلیت بیعـت در  ؛بوده و بیعت با دیگران غرب حد امام بوده اسـت

نبـرد و خـوددار،  اساسا   است، ، با توجه به اینکه امت با ایشان بیعت نکردهفعلیت ولایت

 2از نبرد برا، احقاق حد به ولایت معنا ندارد.

 پاسخ

اما در  ،نشده بود استدلال تمام بود یاد، ها از غدیر و نکث بیعت غدیراگر در روایت

کننـد و فراوانی امام از بیعت امت در غدیر و سدس نکث بیعت غـدیر یـاد می ،هاروایت

و  تحاصـربـهامام یازده مرتبـه  ،هاشمارند. در یکی از این روایتناقضان را گناهکار می

اسـت. در یکـی  مسـتند کنند که هشت مرتبه آن به بیعت غدیرتلوی  به بیعت اشاره میبه

گروهی  ؛النبی ةولی فی حیوأبعد بیعتهم ال ةقد بایعونی ثانی ةٌ عرب»فرماید: می موارداز این 

کـه در  «که پس از بیعت نخستین با من در دوران حیات پیامبر دوباره با من بیعت کردنـد

حـد ولایـت و اقتضـا،  رو احتمال داردازاین ؛3صراحت دارد رخداد بیعت امت در غدیر

                                                           
ّ ـه...  ةحتیّ رأیت راجع»: خوانیمی میروایتدر  نمونهبرا، . 1 الناس قد رجعت عن الإسلام یدعون إلـی محـد دیـن الل

، ص 90نق، 0404)سید رضـی،  «فخشیت إن أنا قعدت ... أن أر، فیه ثلما أو هدما تکون المریبه به علی أعظم...
400.) 

هکذا فهل یکون معنی للروایات المتعدّده الوارده فی بیان سرّ عدم قتال أمیر المؤمنین ... من غرـب حقـّه... إلـّا و » .2
لم یقاتلهم للجهات المذکوره فی هـذه الروایـات؟  أنهّ کان له حدّ الولایه علی الامّه الإسلامیه فغربوا حقهّ وهو

 (.009، ص 0ج ،ق0400)مؤمن،  «شترط فیه بیعه ...فلا محاله ثبوت حدّ الولایه علی الامّه له لم ی
ّ ه أمّرنی فی حیاته علی جمیـع امّتـه وأخـذ علـی جمیـع مـن حضـر مـنهم »نمونه: برا، . 3 والسـمع  البمعی فإنّ رسول الل

ّ ه .. بتوجیه الجیش الذّ، وجّهه مع اسـا مه والباعه لأمر،، وأمرهم أن یبلغّ الشاهد الغائب ذلک، ... ثمّ أمر رسول الل
ّ ه به من المرز الذّ، توفاّه فیه، فلم یدع النبی أحدا من أفنا  العرب و لا مـن الـأوس و  بن زید عند الذّ، أحدث الل

لترـفو قلـوب …إلاّ وجّهه فی ذلک الجیش …و منازعته  ظقض الخزرج و غیرهم من سائر الناس ممّن یخاف علی 
... مـن اخـذ حقـی و  بمعتییهه... واستقاله لما فی اعناقهم مـن من یبقی معی بحضرته، ولئلاّ یقول قائل شیئا ممّا أکر

 لیی فیی ةالبمعیکده من أکید ما أفی اعناقهم ... وت والبمع  المتقهم ... بمعتی فی اونرقه ... لیؤدوا الی بذلک ظقض بمعتی
کلمـا  بمعتی یجـدد لـی مره المـؤمنین ... أمس اول من سلم علی بـأ... ابوه بالببمعته  لیاعناقهم...حملوها علی الوفا  

 (.049-090، صص 0، ج0979)صدوق،  «اتانی... ثم توجه الی ناکثا علینا ... والدخول فیما فیه الناس معی...
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ها بـر اسـتقلال ولایـت درنتیجه آن روایتنبرد برا، احقاق حد از ناحیۀ بیعت غدیر باشد. 

 از بیعت دلالتی ندارد.

 بـرا،دربار  حد خود به ولایت بر امت و منزلتی که خداوند  توضی  امام علی .0

ست بر اینکه این حد الهی بـه جعـل شـارع اسـت و بـه ادلیل روشنی  ؛ایشان منظور کرده

خداوند حقی برا، مـن بـر شـما »فرماید: بیعت مردمان مشروط نیست. در این توضی  می

به سبب ولایت امر شما و جایگاهی که بـرا، مـن در میـان شـما قـرار است جعل فرموده 

 .  1«داده است...

 پاسخ

 در حکومت، حد والی و رعیت متقابل فرماید:می علیامام  ه،این فقره از خببدر 

خـوانش ممکـن . از ایـن فقـره دو اسـت و این حقوق متقابل را خداوند وضع کرده است

 :است

چون من از میان شما به عنوان حاکم برگزیده شدم، حالا خداوند حقـوق متقـابلی  الف(

، گفـتن دربـار  حـد آسـانمتقابل اسـت. سـخن میان من و شما جعل فرموده است. حد ذاتا  

امـا  ،کردن به آن دشوار است. هی  حقی نیست که تنها به سود کسی جریان یابـدعمل ولی

 به سود او جریان نیابد. ولی ،به زیان او جریان نیابد یا به زیان کسی جریان یابد

 خداوند مرا حاکم شما قرار داد و حقوق متقابلی میان من و شما برقرار ساخت.  ب(

منشأ ولایت خود را بیـان  در خوانش اول این امکان وجود ندارد که فرز کنیم امام

 ،کننـد. امـا در خـوانش دومدر آن نفـی میرا الت خواست مردم این بیان دخ در کنند ومی

شاید مفهوم مخالفش مـراد  «خدا مرا حاکم شما قرار داد» :ممکن است. اگر بفرمایدامر این 

اـاهر بهشما در حد حکومت من دخالتی ندارید.  واید شما مرا حاکم قرار ندادهیعنی باشد؛ 

ّ ه مؤمن  حـد امـام حقـی »گیـرد: نتیجـه می روازهمیند و این خوانش گرایش دار بهآیت الل

 .  (009، ص ق0400)مؤمن،  «ستاچنانکه منزلت ویژ  امام هم موهبتی الهی  ؛ستاالهی 

                                                           
ّ ـه ». 1 ثمّ إنهّ علیه السّلام أوض  فی کلامه هذا قبل هذه الفقره برفحتین سرّ ثبوت هذا الحدّ له فقـال: ... فقـد جعـل الل

 (.009، ص 0ج ،ق0400)مؤمن،  «بولایتی أمرکم...سبحانه لی علیکم حقاّ 
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ّ ه تعالی جعل ولایتی علیکم» :خوانش دوم نادرست است. امام نفرمود اما  ؛ بلکـه«ان الل

. «التـی لـی مـن بیـنکم ةعلیکم بسبب ولایتی علیکم و بسـبب المنزلـ جعل لی حقا  » :فرمود

بـه سـبب ولایـت ایشـان  جعل حد متقابل کار خداوند است و تعلـد آن حـد بـه امـام

گویـد کـه است. ایـن سـخن نمـی ماماست. منزلت ایشان در میان مردم نیز همان ولایت ا

 اساسـا   ؟یـا بـدون آن است ولایت امام چگونه استقرار یافته است؛ آیا با بیعت فعلیت یافته

توان نتیجه گرفت که منزلت و ولایت امام بـه نمی روازاین ؛بیان این جهت نیستدر مقام 

 ست و هی  عامل دیگر، در آن دخالت ندارد.اجعل الهی 

یـت لوانگهی این سخن صراحت دارد در اینکه حقـوق متقابـل والـی و رعیـت بـر فع

پیامـدها،  فعلیت ولایت است )ونه دربار ولایت متفرع است. اگر فرز کنیم سخن امام 

گاه باید به دلیل سـیاق نتیجـه بگیـریم کـه خداونـد دو دسـته جعـل دارد: جعـل آن ،آن(

دهـد: جعـل ولایت امام و جعل حقوق مردم بر امام. امام دو چیز را به خداونـد نسـبت می

شـما مثـل  :فرمایـددر ذیـل کلـام می زیـرا ؛ولایت اختراصی خود و جعل حقوق متقابل

خدا به والی اعبا  سو، رید که من بر شما دارم. اگر حد ولایت ازهمان حقی را بر من دا

آید که مردم هـم بـر والـی میلازم  رو؛ ازاینآن به مردم هم اعبا شده است همانند شده،

در ؛ زیـرا ولایت داشته باشند. جعـل مسـتقیم ایـن دو ولایـت جعـل دو امـر متضـاد اسـت

اگر مولی علیه هـم بـر والـی اعمـال اراده  .کندولایت، والی بر مولی علیه اعمال اراده می

 کند، درواقع ولایتی جعل نشده است. چنین جعلی از حکیم قبی  است.

لولـا حضـور »فرماید: انگیز  قبول خلافت میدربار   در خببۀ شقشقیه امام علی .9

ّ ه علی العلما  ان لایقاروا علی کظـأبوجود الناصر و ما  ۀالحاضر و قیام الحج اـالم  ةخذ الل

. خلاصه سـخن امـام (05، ص ق0404)سید رضی، « حبلها علی غاربها... و لاسغب مظلوم لألقیت  

این است که تکلیف الهی بر عهد  عالمان )که معرومان در صدر آنها قرار دارند( مقـرر 

بـر انجـام  ها، توانـاییدارد که در برابر ستم قیام کننـد. ایـن تکلیـف بـا اهـور نشـانهمی

 اینکـهاند. نتیجـه بدین سبب ولایت امت را بر عهده گرفته شود. اماممی منجز تکلیف

بخشـد. در نتیجـه تکلیف رفع ستم همراه با وجود عده و عد  کافی، ولایت را فعلیـت می
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شرط دیگر، )از جمله بیعت( برا، فعلیت و تنجز ولایـت و وجـوب طاعـت بـر مردمـان 

 1.وجود ندارد

 پاسخ
حضـور »بـه  «بوجـود الناصـرة قیـام الحجـ»اند که عبـف تهدر این استدلال فرز گرف

را  «حضور حاضـران»و تکرار یک مبلب است. در نتیجه  است توضیحیمبلبی  «الحاضر
دلایل کافی بر رد این احتمال داریم. احتمـال  ولی ؛اندعنوان مشیر به وجود قدرت دانسته

بلکه امام در جملـۀ اول بـه بیعـت اهـل مدینـه  ؛بدیل این است که عبف توضیحی نباشد

بخشی به مفـاد آن و در جملـۀ و در جملۀ دوم به احتمال بالا، قدرت بر تحقددارد اشاره 
در نتیجـه در بر دوش همگان بوده و هست. همواره آن یعنی تکلیفی که  خاستگاهسوم به 

دم با من بیعت کردنـد چون مرشود که پاسخ این میچرا خلافت را پذیرفتم؟  پاسخ اینکه

هر کـس بدانـد سـتم و تبعیضـی جریـان دارد،  ، پذیرفتم؛ زیراو اطمینان به توانایی داشتم
باید علیه آن قیام کند. اشاره به وجود قـدرت از ایـن بـاب اسـت کـه گرچـه شـام بیعـت 

ولایـت فعلیـت یافتـه و  رو؛ ازایـنشواهد کافی برا، تحقـد ولایـت وجـود داشـت ،نکرد

امـام  ،راکـرت ها،هاشـار ذیل عبارت و نیـز گواهیشده بود. جملۀ آخر به  تکلیف منجز
 در پـیسـت کـه اایشـان بـا دیگرانـی  سـاز، بـه تفـاوتآگاهبرا،  2،ها، دیگردر مجال

 شوند. مترد، حکومت می دنیاییاغراز و مبامع 

اصـل در عبـف ایـن اسـت کـه مفیـد  (0) :خوانش مستدل به دلایل زیر مردود است

 (0) ؛ید باشد و عدول از این اهور به دلیـل محکـم سـیاقی یـا مقـامی نیـاز داردمبلب زا

حذف بیعت به  زیرا با ؛یعنی بیعت مردمان ،دهد که حضور حاضرانسیاق خببه نشان می

آید کـه تنهـا بـه دو موضـوع می، لازم خلافت از بیان امام پذیرشعنوان یکی از علل 

آن. در این صـورت، جـا نـدارد دادن وانایی بر انجام تکلیف مبارزه با ستم و ت کند.اشاره 

                                                           
فی فعلیـة ولایـة المعرـومین ولـا دخیلـا  ... هذا هو مقتضی دلالة تلک الأدلةّ الکثیرة القبعیة، فلیست البیعة لا شرطا  ». 1

 .(094ق، ص 0400)مؤمن،  «فی وجوب طاعة الناس عنهم...
ّ ـه و انـتم تریـدونی لأنفسـکملم تکن بیعتکم ایا، فلته و لیس امر» برا، نمونه. 2  «، و امرکم واحـدا  انـی اریـدکم لل

 .(405: ص0979)سید رضی، 
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د. علـت اینکـه ایـن کننـمـارق و فاسـد انتقـاد  ،ناکـث ۀامام در همین خببـه از سـه دسـت

حکومـت را بـا بیعـت  شوند این اسـت کـه امـامگروه تقسیم می س کاران به معریت

امـام بـه بیعـت اشـاره د. اگر نو در این سخنرانی به همین نکته اشاره دار انددار شدهعهده

انـد همه در برابر ستم خنثـی مانده .شوندگاه ناکثان و فاسقان عین هم مینداشته باشد، آن

باید معارضـان بـه  رو؛ ازاینانددنیاطلبی مانع از توانایی امام بر بسط عدالت شده سببهو ب

لـوم اسـت کـه . معبودنـد دسته دیگر ناکثـان ومارقان و فاسقان  :شدنددو دسته تقسیم می

تواند اشـاره می «حضور الحاضر»امام به بیعت با خود نظر دارند. در این خببه تنها عبارت 

اند و معارضان را از این ا به بیعت استناد کردهباره امام (9) ؛به بیعت مردم با امام باشد

اند. آن سـخنان قرینـۀ محکمـی حیث سرزنش کرده و به پیـرو، از خـود مکلـف دانسـته

 بیعت مردم با امام است.  «حضور حاضر»بر اینکه در این خببه مراد از ست ا

 بخشی بیعتها به دلایل مشروعیتاشکال (ب

 ضعف دلالی ادلۀ بیعت. 1

قادرسـاختن  تنهـا بخشی بیعت معتقدند که تأثیر بیعت در ولایت معرـومانمنکران ولایت

بیعت در فعلیت ولایت هی  دخالتی نـدارد. بـه نظـر  روازاین 1؛آنان بر اعمال ولایت است

فعلیـت ولایـت بـه  روو ازهمـین آنان، دلایل مثبت ولایت از حیث شرط بیعت اطلاق دارد

کـه مـوهم مـدخلیت بیعـت در  هم هسـتنددیگر،  ،هاروایت ولی 2؛بیعت بستگی ندارد

تقیـه  :مترور اسـت ها را باید توجیه کرد. دوگونه توجیهاین روایت 3.فعلیت ولایت است

ا، رقم خورده بود که امام ها گونهدوران صدور روایت شرایط ااهربهو استدلال جدلی. 

                                                           
 ،ق0400مر )مـؤمن، أیبقی للبیعة أثر آخر ... و بالحقیقة تکون البیعة ذات أثر فی حرول القـدرة العادیـة لـولی الـ». 1

 (.099، ص 0ج
ّ  کثیرة من الییات والروایات ...تدلّ بالرراحة عل فعدّةٌ ». 2 تعالی للنبی ولکـلّ  هی ثبوت منرب الولایة علی الامّة من الل

واحد من الأئمّة المعرومین ... و حینئذ فلا مجال لتوهّم إناطه ثبوت هذا الحدّ أو إناطه فعلیته لهـم بـدخل واحـد أو 
 .(009، ص 0ج ،ق0400)مؤمن،  «جمع من الناس

علی انتخاب جمع ... و علی أ، حال فهو خلـاف مـا اسـتفدناه  وفٌ فحاصل هذه الکلمات: أنّ انعقاد الولایة ... موق». 3
 .(004، ص 0ج ،ق0400)مؤمن،  «من تلک الییات والروایات الکثیرة
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از بـاب رو ؛ ازاینبیان کند اطلاق ولایت خود از بیعت مردمان باب در حد را توانستنمی

توان ترـور کـرد کـه بـرا، اثبـات ولایـت خـود بـه تقیه ولایت را به بیعت اسناد داد. می

پـس  زیـرا ؛هرچند در حقیقت نادرست باشد است؛ مسلمات مخاطب خود استناد فرموده

استقرار و انتقال خلافت با بیعت رخ داد و در اذهان مسلمانان ارتکـاز  از رحلت پیامبر

ایشان به همین ارتکـاز اسـتناد جسـتند. در نتیجـه  پس از بیعت آنان با امام علی .یافت

ها برا، اثبات تعلید این روایت رو؛ ازاینستاا فاقد اراده جد، هبیان امام در این روایت

  1ولایت بر بیعت کفایت ندارند.

 پاسخ

 این اشکال سه جواب دارد.

استناد به اطلاق ادلۀ نرـب بـرا، حمـل ادلـۀ بیعـت برخلـاف اـاهر، اسـتدلالی  ـ یکم

 حمـل اـاهر برخلـاف را عـتیب ۀادل ،گرید یعقل ای یلفظ ۀادل خاطرهب اگرر، است. دو  

دیدیم دلایل صَـرف کفایـت . باید میباشد وارد توانستیم اشکال نیا آنگاه کردند،یم

اما چون دو دسته دلیل لفظی داریم که یکی مفید قید، بـرا، فعلیـت ولایـت  ؛دارند یا نه

عنـوان بدون اینکه ذکر، از بیعت به ؛کندنرب به ولایت را افاده می تنهااست و دیگر، 

گـاه مقتضـا، ولایت به بیعت ترـری  کنـد، آن مقیدّنبودنفعلیت ولایت بکند یا به  شرط

بـر نه صَرف مقید از اهور خود. چون اصل  ،حمل مبلد بر مقید است تنهاجمع دو دلیل 

عدم ولایت است و دو دسته دلیل بر ثبوت ولایت داریم که یک دسـته مبلـد و دیگـر، 

حتی اگر لسان هـر دو  ،مبلد را بر مقید حمل کنیممبین قید، برا، آن ثبوت است، باید 

دلالتی برا، ادلۀ نرب بـر  هرگزدیگر با وجود دلیل مقید  بیانبه  ؛دسته دلیل ایجابی باشد

شود تا بتوان این ادله را معارز با ادلۀ تقیید دانسـت. توجـه عدم اشتراط بیعت منعقد نمی

 از بیعـت دیگـر حـد پـسامـا  ،نکننـد قبل از بیعت مردم حد دارند بیعت کنند یا»به نص 

                                                           
أحدهما: أنّ کیفیة انتخاب الولی بین المسلمین بعد النبـی الـأعظم... أوجـب ارتکـاز أذهـان النـاس ... علـی أنّ ... ». 1

الوحید لتعیین ولی أمر المسلمین... فلذلک فلا یمکن ... بیان ما هو الحـدّ... الثـانی: أن البیعة ... هو البرید الإسلامی 
یقال: إنّ لإثبات ولایتة الحقةّ طریقین: أحدهما جدلی علی مبنی ما یعتقده عامّه الناس، و ثانیهمـا هـو الاسـتناد إلـی 

 ّ ّ  ةالییات والسن  .(095، ص 0ج ،ق0400ن، )مؤم «علیها، و کلا البریقین یثبت المبلوب ةالدال



118 
 

 

 

 و 
ت

س
 بی

ال
س

جم
پن

ره 
ما

 ش
،

ل 
او

ی 
یاپ

)پ
79

 ،)
ار 

به
99

77
 

برا، احراز تقدم ادلۀ بیعت نسبت به اطلـاق ادلـۀ نرـب کـافی  1«ندارند از آن سرباز زنند

 .ستا
بایـد  ،بیعت را برخلاف اـاهر حمـل کـرد ،هابه بیان دیگر، برا، اینکه بتوان روایت

ب تنهـا نرـ ،هـامعارضی داشته باشیم کـه نـافی شـرط بیعـت باشـند. روایت ،هاروایت
 ،هـاروایت؛ ولـی شوند که نافی شرط بیعـت باشـندبیعت می ،هازمانی معارز روایت

بیعت برخلاف ااهر حمـل شـوند.  ،هاشوند که روایتنرب زمانی نافی شرط بیعت می
نرـب  ،هانرب متوقف است و دلالت روایت ،هاحمل برخلاف ااهر بر دلالت روایت
 ر مررح است. ن دو  ای و بر حمل برخلاف ااهر متوقف است

ّ ه حائر، در مورد دلالت ادلۀ بیعت بر منشأیت آن برا، ولایـت  ـ دوم چنانکه آیت الل
رف بیـان از اراده نزد مخاطب تنها تا این مقدار سـبب صَـ یادشدهوجود ارتکاز  2،نداگفته

فعلیت ولایـت اسـت. از ضـرورت  منهم منحصر ب  فیردشود که افاده کند بیعت جد، می
بـه بیانـات امـام از ایـن جهـت  رو؛ ازایـندانیم که بیعت تنها منشأ ولایت نیستمذهب می

اصـالت الجـد در ایـن  نبودنبـر جـار،بـیش از ایـن  ، ولـیسـتافاقـد اراد  جـد،  یقین
اگر ادعا کنیم که بیان امام حتی از نظر افاد  اینکه بیعـت  روازاین ؛ها دلیلی نداریمروایت

گاه بایـد دلیلـی بـرا، ایـن ست، آناست، فاقد اراد  جد، ها، ولایت اخاستگاهیکی از 
 3چنان دلیلی وجود ندارد. ادعا بیاوریم و

اند که ولایت از طرید جعل الهی و بـدون اینکه از ادلۀ نرب استفاده کرده راز ـ سوم

ن اسـت کـه مفهـوم ولایـت را معـادل وجـوب طاعـت آیابـد مدخلیت بیعـت فعلیـت می

داننـد و مفهـوم بیعـت را معـادل را به معنا، جعل حکم وضـعی میگیرند و تشریع آنمی

وقتی به دلیل نقلی ثابت شد که ولایـت الـف جعـل  رو؛ ازاینشمارندتعهد به حمایت می

                                                           
 .(405، ص 0979انما الخیار للناس قبل ان یبایعوا فاذا بایعوا فلاخیار لهم )سیدرضی، ». 1
بغـض النظـر عـن الـنص  ةسبب لخلد الولایـ ایضا   ةن البیعأحال علی کبر،  ،ّ أعلی  لکن تلک الاحتجاجات تدلّ ». 2

ق، 0400)مـؤمن،  «الـی دلیـل مفقـود ةلکبـر، بحاجـوحملها علی الاحتجاج الجدلی البحـت حتـی بلحـاظ هـذه ا
 .(087ص

ّ ه حائر، ». 3 نـه از بـاب خدشـه در دلالـت ادلـۀ  ، ولـیپذیرد که بیعت منشأ ولایـت باشـدنهایت نمیدر البته آیت الل
 (.088ق، ص 0400)مؤمن،  «بلکه از راه تشکیک در سند ،بیعت
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پـس از  ایعنی وجوب طاعت او به عنوان حکم تکلیفی مقرر شده است. گویـ است؛ شده

د مـولیّ علـیهم در نظـر جا ندارد شرط و قید، جز وجود شخص والی و وجـو ، دیگرآن

طبع چه اشخاص تعهد به حمایـت و اطاعـت بدهنـد و چـه ندهنـد، تغییـر، در بهبگیریم. 

 وجوب طاعت جعل شده است.  فرززیرا بنابه ؛دهدفعلیت ولایت رخ نمی

چیز، بیش از وجـوب طاعـت را در خـود  «ولایت»اما این ترور درست نیست. مفهوم 

بـر وجـوب  افـزون «ولایـت»عهد به حمایت است. در مفهوم بیش از ت «بیعت»دارد و مفهوم 

 ا حاکمـان. در بیعـت بـاست طاعت مولیّ علیه، حد تررف و امر و نهی ولیّ گنجانده شده

 روازایـن 1؛دهنـدبر تعهد به اطاعت از حـاکم، بـه او حـد ترـرف می افزونکنندگان بیعت

بـدین  ؛عـت مـولیّ علیـهولایت مشتمل بر دو عنرر است: حد ترـرف والـی و تکلیـف اطا

وجوب طاعت متضمن اطلاق در ناحیه جـواز ترـرف نیسـت. هرگـاه  ۀسبب اطلاق در ناحی

« الـف»مبلد از طوربـهواجب است « ب»بر  ،داشته باشد« ب»حد امر و نهی مبلد به « الف»

« الـف»اطاعـت مبلـد از  زیرا چه بساعکس مبلب همیشه صادق نیست؛  کند، ولیاطاعت 

اطاعت از خدا و رسـول  ؛ برا، مثالحد امر و نهی مبلد نداشته باشد« الف»واجب باشد اما 

دهـد کـه خـدا و اما از نظر معتزله و امامیه، این وجوب نتیجه نمی ،طورمبلد واجب استهب

یا از عـدل و  کنند حد دارند به الم و فحشا امر مثلا   ؛طورمبلد حد امر ونهی دارندهرسول ب

 احسان نهی کنند. 
 ریافتسادگی دتوان بهبا آشکارشدن شکاف میان دو مؤلفۀ مفهوم ولایت، اکنون می

طورمبلد واجب است، هب اطاعت از پیامبر است. از آنجا که که چه اشتباهی رخ داده
مقیـد  اند ادلۀناچار شده رو؛ ازایناند که حد تررف ولایی او نیز مبلد استنتیجه گرفته

مثلا ادلۀ شورا را بر این حمل کننـد کـه والـی  ؛اعمال ولایت را برخلاف ااهر حمل کنند
شـورا نـدارد.  ۀند و هی  تقید، به نتیجکچون تعلیم جامعه مشورت میهمبرا، مقاصد، 

                                                           
علیه و المعاهـدة، کـأنّ کـل واحـد منهمـا بـاع مـا عنـده مـن صـاحبه ... فسموا معاهدة الولاة .. بیعة... أ، المعاقده ». 1

العهد علـی الباعـة کـأنّ المبـایع یعاهـد أمیـره »کما یقول ابن خلدون:  ...وأعباه خالره نفسه وطاعته ودخیله أمره
مـن الـأمر    من ذلک ویبیعه فیما یکلفـه بـهعلی أن یسلمّ له النظر فی أمر نفسه و أمور المسلمین لا ینازعه فی شی

 .(01: ص0980)صلاحات، « علی المنشط و المکره
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قـادر بـه اعمـال ولایـت  تنهـابلکه والـی را  ؛بیعت در فعلیت ولایت دخالتی ندارد اینکه یا
، اطلـاق وجـوب طاعـت مسـتلزم اطلـاق در ناحیـۀ یادشدها نظر به شکاف ب ولیسازد. می

دلیلی ندارد که آیه شورا یا ادلۀ بیعت را از ااهر آن صَرف  رو؛ ازاینتررف والی نیست
اما حد تررف ولیّ  ،مبلد واجب استطور بهمعروم  اطاعت از ولیّ  کهنماییم. نتیجه این

ت. ناگفتـه پیداسـت در غیـر امـر حکومـت مشروط به شروطی، از جمله بیعت و شوراسـ
بلکـه  ،تنها دلیلی برآن نداریمزیرا نه ؛)یعنی در امر شرعی محض( شورا و بیعت جا ندارد

 1.داریم دلیل برخلاف آن حتی

 ضعف سندی ادلۀ بیعت. 2

ّ ه منتظـر، ادعـا، تـواتر اجمـالی  ،بیعت از نظر سند، قو، نیستند ،هاروایت اما آیت الل
ّ ه حائر، به چالش کشیدهو  2.کرده است تواتر هنگامی حاصل  است. این ادعا را آیت الل

ها ها به حد، برسد که احتمال توافد همه راویان بر جعل روایتشود که تعدد روایتمی
راویـان یـک دروغ را گفتـه  همی  طـور ترـادفیهیعنی اقتضا کند که ب ؛بسیار ناچیز باشد

یـا ایـن حـد از کثـرت نقـل را ناشـی از  کـه شـیمدیگر بـر سـر دو راهـی با بیانبه  ؛باشند
گویی. پیداست کـه بودن نقل بدانیم یا ناشی از توافد ترادفی همه راویان بر دروغراست

تر است از توافـد ناشـی از گـزارش حقیقـت. بـدین سـبب، علت بسیار نامحتملتوافد بی
گیـز  یکسـانی نـزد اگر احتمال بـرود کـه ان ؛شودتواتر معتبر است. این تواتر حاصل نمی

را جعل کنند. در این صورت، توافد همه راویان را تنها بر اکثر راویان وجود دارد که آن
بلکه توضی  بدیلی هم وجود دارد: انگیـز   ،توان توضی  دادیاساس گزارش حقیقت نم

بیعـت، ایـن وضـعیت برقـرار  ،هایکسان راویان بر گزارش یک دروغ خاص. در روایت
رود همه یا اکثر راویان تحـت فشـار یـا اغـرا  حاکمـان جـور بـه جعـل میاست. احتمال 

                                                           
؛ و اینکه در هی  موضوعی جز احکـام الهـی بـدون مشـورت بـا شـما ... وان لا اطو، دونکم امرا  الا فی حکم ...». 1

 .(404، ص 05نق، 0404)سیدرضی،  «ترمیم نگیرم...
الاخبـار المتفرقـه حتـی ینـاقش فـی سـندها... بـل  واعلم انه لیس الغرز هو الاستدلال بکل واحد واحد مـن هـذه». 2

 طریقـا   ایضـا   ةالمقرود انه یستفاد من خلال مجموع هذه الاخبار الموثوق بردور بعضها اجمالا کون انتخـاب الامـ
 .(000، ص 0جق، 0451)منتظر،، « ...ةو الولای ةلانعقاد الامام عقلائیا  
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؛ ها دست زده باشند تا برا، حکومت جائر مبنـایی در شـریعت بسـازندعمد، این روایت
 1.رسدها به حد تواتر نمیکثرت عدد، روایت روازاین

   پاسخ

اویـان احتمـال کـذب عمـد، ر ـ یکـم :تـوان دادبه این اشکال دو پاسخ مسـتقل می

خلافـت جـائر  هاحادیث بیعت در صورتی وارد است که مفاد این احادیث متضمن تخبئـ

مترور است که وعاظ السلاطین این احادیث را جعل کرده باشند  ،نباشد. در این صورت

 دربردارنـد هـا تا برا، حاکمان جائر مبنا، شرعی دست و پا کنند. امـا اگـر ایـن روایت

گاه محتمل نیسـت کـه جعـل وعـاظ السـلاطین باشـد. اکثـر نآمذمت خلفا، جائر باشد، 

آن احتمال منتفـی  روند؛ ازاینستهاز این سنخ  اندکه مستند بحث قرار گرفته یهایروایت

 ست. ا

ّ ه حـائر، دلالـت آنهـا را تمـام می دوازدهاز  ه دانـد،روایت مورد استناد که آیت الل  ـ  ن

 غاصب و جائر است. نامه امـام حسـن رد خلافت دربردارند ترری  یا تلوی  بهمورد 

دع التمـاد، فـی »کشـی اسـت: نسرکشی و گرد ه سببمل بر توبیخ معاویه بابه معاویه ش

. روایـت محمـد بـن (4، ص 44، جق0459)مجلسی، « دست از ادامه سر کشی بردار...؛ الباطل...

ن در رفتـار ، متضـمن طعـالکرمیلطعن بر سقیفه است. نقل ابن اثیـر در  دربردارند حنفیه 

امـام  ها،هخلیفه سوم است. دو نامه به معاویه متضمن طعـن در رفتارهـا، اوسـت. مکاتبـ

. (090-090، صـص ق0499)حـائر،، با اهل کوفه در موضـوع قیـام علیـه یزیـد اسـت حسین

خببۀ شقشقیه سراسر نقد رفتار خلفا، جور است. وعاظ السلاطین چنـین احـادیثی جعـل 

تراشی بـرا، خلفـا، جـور( این احتمال که انگیز  واحد، )مشروعیت رو؛ ازاینکنندنمی

 ادعـا، تـواتر اجمـالی هسـت. در نتیجـامتعـدد اسـت منتفـی  ،هـامنشأ جعل ایـن روایت

 نماید. می پذیرفتنی

                                                           
ساس اسـتبعاد التوافـد فـی الکـذب صـدفه لـایکفی فـی مـا اذا کانـت ان العدد الکافی فی حرول التواتر ...علی ا». 1

هناک نکته مشترکه احتملنا خلقها لداعی الکذب المشترک فی نفوس اکثریه النـاقلین فخـرج فـرز التوافـد فـی 
الکذب عن کونه مجرد صدفه مستبعده. وما نحن فیه من هذا القبیل... یتبرق احتمال تعمد الکذب فـی اکثـر هـذه 

 (.091ق، ص 0499)حائر،،  «ت و کونها مخلوقه لوعاظ السلاطینالروایا
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زیرا  ؛شودمشکل زیاد، ایجاد نمی ،دوم، حتی اگر اشکال به تواتر اجمالی وارد باشد

آیـت  هازجملـ نهایع اسحاق بن یعقوب وجود دارد که فقبیعت، توقی ،هادر میان روایت

ّ ه حائر، آن ایـن توقیـع  1.ترـحی  کـرده و بـه آن فتـوا داده اسـت ،سـندبه لحاظ را  الل

 کند.بودن بیعت را ثابت میبخشتنهایی مشروعیتبه

 گیرینتیجه

ادعـا، بخشی انتخاب عقیم است. دلایل ایجابی آنان بر هر دو رویکرد منکران مشروعیت

است که اطلاق ادلۀ جعل ولایت از حیـث اشـتراط  مبتنی فرز نادرستاین پیش بر ،خود

ناار به بیعـت  هرو ادلۀ لفظیازاین ؛بخش نیستبیعت مفید این است که انتخاب مشروعیت

میان این دو دسته ادله تعارضی نیسـت تـا نوبـت بـه  را باید برخلاف ااهر حمل کرد. اولا  

کند مبلـد را بـر مقیـد اگر تعارضی باشد، قواعد اقتضا می و ثانیا   ؛برسدل یک دسته أویت

ــام اســت ــز ناتم ــان نی ــلبی آن ــل س ــیم. دلای ــل کن ــات  ؛حم ــرا، اثب ــه ب ــل لفظی ــرا دلای زی

هـم از  ،یعنی نافذساختن تررفات و حرمت خروج برحکومت ،بخشی انتخابمشروعیت

اسـتدلال منکـران بـرا، ضـعف . ی نـداردنظر دلالت تمام است و هم از نظر سند، مشکل

گویـد سـت کـه میافرضـی اتخاذ آن رویکرد پیش دلیلست. ادلالت این ادله نیز دور، 

اینکـه یـا  .مفهوم ولایت معادل وجوب طاعت است و ادلۀ نرب مفید وضع ولایت اسـت

بر حکم تکلیفی مفید حکم وضعی هم عرز نیز هست و هر دو بـه هـی  قیـد، از  افزون

بر وجوب طاعت، متضمن جواز و نفوذ  افزونکه ولایت درحالی ؛نیست جمله بیعت مقید

با تقید جواز و نفـوذ « الف»تررف والی نیز هست. بر این اساس، وجوب طاعت مبلد از 

حکـم وضـعی ولایـت نتیجـۀ احکـام  رو؛ ازاینتررف او به قید، خاص قابل جمع است

ب مشـورت بـر والـی. نتیجـۀ از جمله وجوب بیعت بر مردم و وجو ؛ستاتکلیفی زیاد، 

ا بـوالـی منرـوب منرـوص  بر جـواز مشـورتضرورت ندارد ادلۀ شورا که  اینکه دیگر

زیرا وجوب مبلـد اطاعـت از  شود؛بر معناها، خلاف ااهر حمل  ،است نص شهروندان

                                                           
 .(050ق، ص0499)حائر،، « ن الشیخ یرویه عن جماعه فیهم المفید ...أ... ل ن یکون قبعیا  أو سند الحدیث یشبه ». 1
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آنان بر شهروندان با تقید جواز تررف آنان به مشـورت، منافـاتی نـدارد. مسـتفاد از ادلـۀ 

از ایـن بـاب  ؛رمت بیعت با غیرمعروم منروص در فرز وجود اوسـتنرب حداکثر ح

ّ  که عریان امر الهی به بیعت با معروم شود. دلالت ت ولایت معروم میو مانع از فعلی

چنانکه بر اطلاق حد و جواز و  ؛این ادله بر حرمت بالذات بیعت با غیرمعروم تمام نیست

آن دلـالتی  ماننـدضـایت شـهروندان و ماننـد بیعـت و ر هایینفوذ تررف والـی از شـرط

 ندارد. 
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