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  اعضای هئيت تحريريه 

  )ب الفبايبه ترت(
  
  

  بویه  علیرضا آل
  )استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى(

  نیا  رضا اسحاق سید
  )استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى(

  رضا برنجکار 
  )ارابى دانشگاه تهراناستاد پرديس ف(

  محسن جوادی 
  )استاد دانشگاه قم(

  حسن رمضانی 
  )استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى(

  محمد لگنهاوسن 
  )&استاد مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمينى(

  احمد واعظی 
  )×دانشگاه باقرالعلوم استاد(

___________________ ● ___________________ 
  ارهداوران اين شم

 ،یجواد دانش، محمـد سـور ،ىكانيجلال پ ،یرضا اكبر ،یاترك، محمد اصغر نيحس

 زاده، ىموسـ ىسيع ،یموسو یهاد ،ىحسن فتح نژاد، ىعلائ نيالد شهاب پور،يعل ميابراه

   .نژاد یمهدو نيمحمدحس



 

  مقالات ارسال و تنظيم راهنماي
 شرايط اوليه پذيرش مقاله  .1

 ويرايش علمي و ادبي مقالات، آزاد است نشريه نقدونظر در پذيرش يا رد و. 

 نشريه نقدونظر نبايد قبلا در جاي ديگري ارائه يا منتشر شده و يا همزمان جهت  مقالات ارسالي به نشريه
 .انتشار به نشريات ديگر ارسال شده باشند

 داوري فرايند  ي تسريع شوند، برا يابي مي با توجه به اينكه همه مقالات فارسي ابتدا در سامانه سميم نور مشابهت 
 .قبل از ارسال مقاله، از اصالت مقاله خود از طريق اين دو سامانه مطمئن شوند محترم نويسندگان است بهتر

  نشريه نقدونظر از دريافت مقاله مجدد از نويسندگاني كه مقاله ديگري در روند بررسي دارند و هنوز منتشر
 .نشده، معذور است

 طيمقاله در مح Word  پسوند باDOCX ) با قلمNoorzar  متن و  يبرا 13نازكTimes New Roman 
 .گردد ينيچ حروف) يسيانگل يبرا10نازك 

باشد،  ذيل هر كدام از موارد چنانچه مقاله مستخرج از :شرايط مقالات استخراج شده از آثار ديگر  .2
اي كه نشريه  ت در هر مرحلهدر غير اين صور. نويسنده موظف است اطلاعات دقيق اثر وابسته را ذكر كند

 :كند رساني نويسنده شود، مطابق مقررات برخورد مي متوجه عدم اطلاع

o دانشكده، گروه تحصيلياستاد راهنما، تاريخ دفاع، دانشگاه محل تحصيل عنوان كامل،(نامه  پايان ،(  
 استاد راهنما نام تنهايي قابل پذيرش نبوده و ذكر به) ارشد و دكتري(دانشجويان مقاله ارسالي از ** 

  .باشد الزامي مي
o  عنوان كامل طرح، تاريخ اجرا، همكاران طرح، سازمان مربوطه(طرح پژوهشي(  
o  ن كامل همايش يا كنگره، تاريخ، سازمان مربوطهاعنو(ارائه شفاهي در همايش و كنگره (  

ارسال مانه نشريه جهت نويسندگان بايد فقط از طريق بخش ارسال مقاله سا  :روند ارسال مقاله به نشريه  .3
  .مقاله اقدام كنند، به مقالات ارسالي از طريق ايميل يا ارسال نسخه چاپي ترتيب اثر داده نخواهد شد

 ،اقدام به ثبت نام در سامانه نشريه نمايد »ارسال مقاله«بايد ابتدا در بخش  نويسنده مسئول براي ارسال مقاله. 

 ه را صرفا از طريق صفحه شخصي خود در سامانه مجله دنبال نمايندنويسندگان بايد همه مراحل ارزيابي مقال. 

 قالب و موضوع مقالات مورد پذيرش  .4

 پذيرد هاي جديد است را مي نويسنده و حاوي يافته دستاورهاي پژوهشيفقط مقالاتي را كه حاصل   نشريه نقدونظر .  
 است گزارشي و ترجمه معذور ،مجله از پذيرش مقالات مروري صرف، گردآوري.  

  :هايي كه در زمان ثبت نام نويسنده مسئول بايد در سامانه بارگذاري كند فايل	 .5
o  بدون مشخصات نويسندگان(فايل اصلي مقاله(  
o  به زبان فارسي و انگليسي(فايل مشخصات نويسندگان(  
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o  با امضاي همه نويسندگان(فايل تعهدنامه(  
o ايل مذكور و ثبت صحيح اطلاعات در سامانه استارسال مقاله براي داوري، مشروط به ارسال سه ف( :تذكر.(  
o باشد ، توسط نويسنده مسئول الزامي ميفرم عدم تعارض منافع  تكميل و ارسال.  

 200تا  150 :چكيده؛ كليدواژه 8ا ت 4 :ها كليدواژه؛ واژه 7500تا  5000بين  :مقاله واژگان كل :حجم مقاله

  .)شناسى و نتايج مهم پژوهش باشد چكيده بايد شامل هدف، مساله يا سوال اصلى پژوهش، روش(واژه 

نويسنده مسئول در آثاری كه بيش از يك نويسنده دارند بايد  :نحوه درج مشخصات فردی نویسندگان

عنوان  فرستنده مقاله به .ويسنده مورد نظر درج شودجلوی نام ن) نويسنده مسئول(عبارت . مشخص باشد حتماً 

 .گيرد های بعدی با وی صورت مى رسانى شود و كليه مكاتبات و اطلاع نويسنده مسئول در نظر گرفته مى

 :وابستگی سازمانی نویسندگان باید دقیق و مطابق با یکی از الگوی های ذیل درج شود
  .كشور، پست الكترونيكي سازماني ، گروه، دانشگاه، شهر،)يار، دانشيار، استادمربي، استاد(رتبه علمي  :هيات علمي اعضاي .1
  .سازماني كشور، پست الكترونيكي رشته تحصيلي، دانشگاه، شهر،) ارشد، دكتري كارشناسي كارشناسي،(دانشجوي : دانشجويان .2
لي، سازمان محل خدمت، رشته تحصي) كارشناسي ارشد، دكتري كارشناسي،(مقطع تحصيلي : افراد و محققان آزاد .3

  .سازماني شهر،كشور، پست الكترونيكي
  .كشور، پست الكترونيكي مدرسه علميه، شهر،/ ، رشته تحصيلي، حوزه علميه)4، 3، 2(سطح : طلاب .4

  :بدنه مقاله بايد به ترتيب شامل بخش هاي ذيل باشد :ساختار مقاله
  ؛عنوان	.1
  ؛)دف، روش، نتايجسوال، ه /مساله /تبيين موضوع( چكيده فارسي. 2
، اهميت و ضرورت انجام پژوهش و دليل )فارسي و انگليسي(شامل تعريف مساله، پيشينه تحقيق ( مقدمه. 3

  ؛)جديدبودن موضوع مقاله
  ؛)توضيح و تحليل مباحث( بدنه اصلي. 4
  ؛)بحث و تحليل نويسنده(گيري  نتيجه. 5
از . كننده اعتبار بودجه پژوهش نام برده شود مكار و تأمينهاي ه شود از مؤسسه پيشنهاد مي :بخش تقدير و تشكر. 6

نمودن امكانات مورد نياز تلاش  ، يا در تهيه و فراهم افرادي كه به نحوي در انجام پژوهش مربوطه نقش داشته
اند، با ذكر نام، قدرداني و  اند و نيز از افرادي كه به نحوي در بررسي و تنظيم مقاله زحمت كشيده نموده
  ؛شوند، الزامي است ها يا افرادي كه نام آنها براي قدرداني ذكر مي كسب مجوز از سازمان. گزاري شود سسپا

نامه  شده و با شيوه ترجمهنيز انگليسي زبان ، بايد به فارسي علاوه بر زبان اصليغيرمنابع فارسي و ( منابع. 7
APA ذيل عنوان فهرست منابعو بعد از بخش  ويرايش ،References درج شوند .(  

باشد كه لينك  مي) فهرست منابع و متن درون ارجاعات پانويس، درج( APA	:دهي روش استناد
  	.باشد موجود مي) راهنماي نويسندگان(دانلود فايل آن در سامانه نشريه 
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Abstract 

There is no one who has never face the question of life after death. Since the 
prophets and their successors have communicated the divine message of posthu-
mous life to people, in this paper I seek to show that every human being innately 
apprehends the necessity of this communication, and its recognition is just in 
need of a closure. Thus, it will be clarified, through a rational method and con-
ceptual analysis, that the optimal order (al-niẓām al-aḥsan) is apprehended when 
none of its constitutive parts is ignored. If reason grasps the natural world without 
the afterlife, then it will encounter explanatory gaps when facing the questions of 
theoretical reason. The explanatory gap has a different story when it comes to 
practical reason. Not only does practical reason lead and oblige one to moral ac-
tions, but also puts the moral world along with the natural world in order to com-
plete its rationality. Reason cannot fully support the rationality of moral actions 
without a moral world and moral life after the natural life. In this paper, I will 
draw on moral concepts to argue for the necessity of the existence of another 
world. The argument deploys premises graspable by everyone in order to turn 
into a proof. The departing point of the argument is the general notion of the mor-
al concept of “duty.” 
Keywords 

Duty, law of morality, moral life, moral world, moral immortality, afterlife. 
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  رت زندگی پس از مرگاحتجاج اخلاقی بر ضرو
  1امير ديوانى

 01/11/1398: تاريخ پذيرش  04/09/1398: تاريخ دريافت

  چكيده

و اوصـيای  الهىمبران اپيكه  آنجا از. رو نشده باشد كسى نيست كه با پرسش از زندگى پس از مرگ روبه

شـود  وهش تـلاش مى، در اين پـژاند به مردم ابلاغ كردهپس از مرگ بارۀ زندگى  ايشان پيغام الهى را در

ــد  ــلاغ در نهــاد هــر انســانى هســت و شناســايى آن تنهــا نيازمن نشــان داده شــود درك ضــرورت ايــن اب

هـيچ كه  خواهد شدگاه درك  نظام احسن آنشود  به روش عقلى روشن مى رو اين ؛ ازآشكارسازی است

در برابــر  ،وارد عقــل شــود يناگــر جهــان طبيعــت بــدون جهــان پســ .بخشــى از آن ناديــده گرفتــه نشــود

. دارددر عقـل عملـى حكايـت ديگـری   تبيـيناين خلأ . خورد مى های عقل نظری به خلأ تبيين بر پرسش

جهـان  سـازد، بلكـه مىدهد و او را بدان مكلف  تنها آدمى را به سوی فعل اخلاقى سوق مى عقل عملى نه

عقل بدون جهان اخلاق و . رسانددهد تا معقوليت آن را به اتمام  اخلاق را در كنار جهان طبيعت قرار مى

در ايـن . تواند از معقوليت عمل اخلاقى پشتيبانى تام كنـد در پس زندگى در طبيعت نمى اخلاقىزندگى 

ايـن . كوشيم تا با استفاده از مفاهيم اخلاقى بـر ضـرورت وجـود جهـان ديگـر اسـتدلال كنـيم نوشتار مى

نقطـۀ . كوشد خود را بـه مرتبـۀ احتجـاج برسـاند مىدر دسترس همگان  مندی از مقدماتِ  استدلال با بهره

  .است »وظيفه«فهم عام از مفهوم اخلاقى  ،عزيمت اين استدلال

  ها كليدواژه

  .، زندگى پس از مرگوظيفه، قانون اخلاق، زندگى اخلاقى، جهان اخلاق، جاودانگى اخلاقى

                                                           
  divani.mofiduni@gmail.com  ايران قم، دانشيار گروه فلسفه دانشگاه مفيد،. 1

98(25، نقدونظرفصلنامه . پس از مرگ ىبر ضرورت زندگ ىاحتجاج اخلاق). 1399. (امير، ديوانى(، 

  Doi: 10.22081/jpt.2020.56105.1674  27- 7صص 
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  مقدمه

هـای عـام عقـل  ريق دادهدر اين نوشتار برآنيم تا استدلال بر زندگى پس از مرگ را از ط

هـای عـام عقـل  كه مقدمات اين استدلال از داده آنجا از. در سطح عقل عملى تقرير كنيم

طبع  بـه. ايـم تعبيـر كـرده» احتجـاج«است و در دسترس همگان قرار دارد، از آن با عنوان 

هـای عـامى از  كارگيری چنـين داده روش اين نوشتار، روش عقلى است كه از توانايى به

آوری، آرزوی ديرينه فيلسوفان   گونه استدلال اهميت و ويژگى اين. ل برخوردار استعق

واقع وجه نوآورانه  اين نكته در. رساندن نياز استدلال به مقدمات نظری است در به حداقل

   .دشو  اين نوشتار محسوب مى

ری، سـبزوا(كننـد  واحد انسانى را به دو بخش نظری و عملى تقسـيم مى ،فيلسوفان عقل

موجوداتى كـه از . گيرد عقل در بخش اول در مقام شناخت قرار مى. )808-807ص ص ،1386

هـای شـناخت  وجود انسان استقلال دارند و دنبالۀ وجود او نيستند، به اتفاق همگان متعلق

هـايى برخاسـته از نهـاد خـود بـه سـراغ  در اين موقعيت، عقـل بـا پرسـش. اند عقل نظری

كند؛ برای نمونه عقل نظری  را تا مرزهای تماميت شناختاری دنبال مىآنها  ،ها رفته متعلق

رود و تا رسـيدن بـه همـۀ شـرايط لازم و  با يافتن هر پديده به سراغ علت ايجادی آن مى

اگر عقل به چنـين پاسـخى  .دارد ، از جستجو دست برنمىهای خود يابى كافى برای علت

نيـز عقـل . ن و موجودات آن خرسند باشدتواند به درك عقلانى خود از جها نمى ،نرسد

ايـن  .كنـد نهايت برای جهـان طبيعـت غـايتى را جسـتجو مى برای هر موجود طبيعى و در

عقـل خـود را بـه جسـتجو از غايـت ملـزم ؛ بلكـه شود  طلب از بيرون به عقل تحميل نمى

 ،اگر عقل نتوانـد بـرای خـود و ديگـر موجـودات غايـت لازم و كـافى بيابـد .گرداند مى

  .يابد بخشى از عقلانيت خود را رهاشده مى

گيرد؛ موجوداتى كه در اين مقام در حيطۀ  در مقام عمل قرار مى ،عقل در بخش دوم

جهــان ايــن رده از  ،بــود اگــر عقــل نمى. انــد يكســره بــه او وابســته، گيرنــد عقــل قــرار مى

كـردار خـود و كند  مىدر اين مقام، عقل با نهادهای خود عمل . داشت موجودات را نمى

عقل عملى نيز تا همـۀ شـرايط . دساز را در ضمن موضوعات و موجوداتى وارد جهان مى

 ّ . شـود  از درك عقلانى خود خرسند نمى ،دادن ارادۀ خود نيابد نلازم و كافى را برای تعي
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نيز تا عقل عملى نتواند در برابـر اميـال از ارادۀ انسـانى حفاظـت كنـد و آن را از يـورش 

هـای  توانـد از الـزام نمى ،عقلـى در امـان دارد های غيرعقلى و ضدّ  وی خواستهاميال به س

هـای  های نامطابق بـا فرمـان قيد و شرط خود خرسند شود يا عامل انسانى را از خواسته بى

  .دسازخود دور 

عقـل يـك هويـت  .شـوند  اين دو بخش از عقـل در هـيچ مـوقعيتى از هـم جـدا نمى

تحليـل . ندا تى تمام امكانات و تجهيزاتش با يكديگر فعاليكپارچه است كه در هر موقعي

كند و هم امكانـات هـر  تر مى ياب اين تركيب، هم كيفيت كار هر بخش از عقل را آسان

 ،1368 ،شـيرازی :كنـ(سـازد  تـر مى های اصلى عقل نمايان يك از آنها را در پاسخ به پرسش

م عام عقل عملى بـرای پرسـش از كوشيم نشان دهيم مفاهي در اين مجال مى. )85-82 صص

پاسخى را در دسترس طبيعت  ،زندگى پس از مرگ و پرسش از جهان پس از اين جهان

  .نتيجه در دسترس همۀ عقول قرار داده است عقل و در

  های عام عقلانيت كردار و انديشه. 1

تأثير افتـد و كـرداری نيسـت كـه  ای نيست كه در كردار بى كه گذشت انديشه طور همان

ای از انديشه و كردارها از طبيعت حقيقـت انسـان مايـه  پاره ،در اين ميان. انديشه باشد بى

عقل در هر وضعيتى از رونـد تـدريجى اسـتكمال . گيرند كه همان طبيعت عقل است مى

كنـد؛  ها را به سوی آگاهى صاحب خـود روانـه مى ای از انديشه پاره همان آغازاز  ،باشد

انديشۀ تـأثير و . اند و نه از اكتسابات بيرونى و محيطى ملات برخاستهها نه از تأ اين انديشه

هـايى از ايـن  نمونـه ،ها و انديشۀ وجـود علتـى بـرای هـر حادثـه تأثر ضروری ميان پديده

برد و نه آنهـا را  نه آنها را از ميان مى ،ها انديشه گونه هر انديشۀ مقابل با اين. هاست انديشه

ها اجـازۀ  های مقابل نيـز در حيطـۀ همـين انديشـه ای از انديشه بلكه پاره ؛كند تضعيف مى

  . اند كردارهای عام نيز چنين. )161، ص 1383لاهيجى،  :كن(يابند  فعاليت مى

همـه چيـز را بـر جـای خـود  ،شنود گويد و از ديگران راست مى كسى كه راست مى

را روا  پرسـش بـر خـود و ديگـری ايـن ،اگر كسى دروغ گويد يـا دروغ بشـنود .بيند مى

بـه  ،خيزد كردار و انديشۀ عام كه از طبيعت عقل بر مى .دارد كه چرا چنين شده است مى
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مگر برای درك تفصـيلى يـا تثبيـت عميـق تـا در برابـر  ؛رود زير پرسش يا نقد عقل نمى

نفـى . )344-343 صـص ،1383لاهيجـى، (های خـاص بـر افراشـته بمانـد  يورش كردار و انديشه

  .جز سفسطه و پوچى فرجامى ندارد ارهای عام بهانديشه و كرد

انديشـۀ سـود و زيـان  ،های عام در ميدان تجربه يك نمونۀ تجربى از كردار و انديشه

فعاليتى پـر كـرده اسـت و  اهر انسانى جايگاه خويش را ب. در معاملات و دادوستدهاست

افتـادن در مسـيری كـه  منفعتى به ثمر رساند و از ارا بكار كوشد پايان  در اين فعاليت مى

دهـد و هـزاران  ها كـاری را ارائـه مى هر انسانى با اين انديشه. است كناره گيرد آور زيان

نـد، ا گريزی و زيان آوری نياز خود را از كارهـای ديگـران كـه چـون او در انديشـۀ سـود

د اگر چيزی از بيرون به اين انديشۀ عام يورش نبرد و آن را پـوچ وانمـو. كند دريافت مى

شـود؛ زيـرا در   رو نمى اين انديشۀ عام بـا تناقضـى روبـه ،دسازنكند يا بر آن آسيبى وارد ن

اين انديشۀ عـام . باشدزيان ديگری لازم  ،جنب اين انديشه نيامده است كه از سود كسى

تـوان آن را خـاموش كـرد يـا  ها فعال است و نمى رو در همۀ فعاليت اين معقول است و از

  .رار دادمعنا و پوچ ق بى

هـر انسـانى زنـدگى . نمونۀ ديگر، انديشۀ عام و كردار ناظر به معناداری زنـدگى اسـت

ايـن مقـدار از انديشـۀ عـام . خواهد و به سوی غايتى در زندگى خود روان است خود را مى

های تحقيركنندۀ آن آسيب  ها برخاسته است و نه از نظريه نه از نظريه ،بارۀ معنای زندگى در

تر اين انديشۀ عام را به انتقاد گرفـت و آن را  های عالى توان با رسيدن به انديشه نمى. بيند مى

هـا بايـد از تخطئـۀ  شوند؛ اما مقايسـه  بندی مى ها رتبه ها و ارزش غايت. نامعقول تعريف كرد

بارۀ غايت و ارزش فاصله گيرد تـا خـود را از رفـتن در مسـير منتهـى بـه  های عام در انديشه

های عـام، از راه انديشـه و كـردار عـام  در هـر مقطـع، انديشـه. عقلانيت بـازداردپوچى و نا

  .دشو رهنمون مىانسان را به سوی مقطع بالاتری از خردمندی و عقلانيت  ديگری،

نـد از ازدواج، مراقبـت از ا هـای تجربـى ديگـر از انديشـه و كـردار عـام عبارت نمونه

در رسيدن خود و رساندن ديگـران بـه رفـاه خانواده، تلاش برای رفاه خانواده و كوشش 

رو در هر جامعۀ بشری، ميان روابط برخاسته از پيمان همسـری و روابـط  همين از ؛عمومى

  .تفاوت وجود دارد ديگر
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نمايى يا توجيه نياز  ند، به معقولا ها و كردارهای عام معقول خلاصه آنكه چون انديشه

ها نه  اين توجيه. گرفتن از آنهاست فاصله ،از داردنمايى ني ندارند؛ آنچه به توجيه يا معقول

و های ثابـت و تبـديل  گرفتن بخشى از انديشه توانند بدون تناقض يا ناديده اند و نه مى عام

  .، تقرير و تثبيت شوندناپذير تغيير

  وظيفه: يك انديشه و كردار عام اخلاقى. 2

كـار مراقبـت پزشـكى او  وفرض كنيم بيماری برای معالجه در بيمارسـتان بسـتری شـده 

بينـد كـه  به كمك اين مراقبان نياز دارد و خود مى او. برعهدۀ پرستاران قرار گرفته است

 و،خـواب ا بـه وقـتعهدۀ چند نفر قرار گرفتـه اسـت؛ بـرای نمونـه  كارهای خاص او بر

.  ...كنند تا داروهايش را مصرف كنـد پرستاران بيدارند و وی را در هنگام لزوم بيدار مى

اسـت كـه بيمـار در هنگـام گـرفتن هـر خـدمتى از  آنرفتار عـام عقلانـى در اين فرض، 

پرسـتاران كـار سـخت بيمـار باشـد يـا نباشـد، البته چه تشـكر . پرستاران خود تشكر كند

 معمــولاً  ،را تكــرار كنــد سپاســگزاریاگــر بيمــار . رســانند مراقبــت از او را بــه انجــام مى

برند كه تحليل آن از يك شناخت عميـق و عـام  به كار مى ای را واژه، پرستاران در مقابل

در  بـودنش ،اين شناخت در هر عقلـى برقـرار اسـت و نشـان آن. دارد اخلاقى پرده برمى

داننـد و  خـود مى وظیفۀ از بيمار را مراقبتپرستاران  .ها و همۀ ملل و اقوام است همۀ زبان

  .داند ىخود م وظیفۀرا  انكردن از پرستار بيمار نيز تشكر

با گفتن اين واژه، بيمار و پرستار در يك موقعيت جديد از ارتباط عميق انسانى قـرار 

، رفتار بيمار يا ديگـران تـأثيری بـر كـار او كند به وظيفه عمل مىپرستاری كه . گيرند مى

نهادهـای  ،مسـئولان بيمارسـتانيـا نـه، چـه كنـد بچه بيمـار تشـكر  ؛ يعنىنخواهد داشت

هنگـام بـه ، بـرای ايـن پرسـتار نباشـنديـا  باشـنداز كـار او سپاسـگزار  جامعه واجتماعى 

برخاسـته  درونىاو با يك خرسندی  .يكسان است ،بر انديشۀ وظيفه شساختن كار مطابق

كنـد كـه از كـار ايـن پرسـتار  ديگران را الزام مى ،همين مفهوم. از صميم عقل قرار دارد

اركـان  ،كنـد اين انديشۀ عـام هماهنـگ مى ؛ اما كسى كه كار خود را باباشندسپاسگزار 

  .را در همين انديشۀ وظيفه به تماميت رسانده است شكار
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آنچه گذشت انديشۀ عامى از وظيفه بود كه از بيرون بـه شـخص انسـانى وارد نشـده 

پرسـتاری از  جايگـاهغير از معنای ديگری از وظيفه است كه  ،است؛ اين معنای از وظيفه

حسـب  وظيفـۀ حقـوقى بـر. عهده گرفته است حقوقى و قراردادی بربيرون به نام وظايف 

يك قرارداد در زمان خاصى با مزايـای خاصـى مطـرح اسـت كـه خـارج از آن برعهـدۀ 

در هنگام نبودن وظيفۀ حقوقى و حضـور  ه،وظيفاين معنا از درك  .شخص پرستار نيست

  .شود  تر مى وظيفۀ اخلاقى آسان

به عـرض يـك  ،دست مادرش را رها كردهلحظه در يك فرض كنيم كودكى  همچنين

رونـد و زنـدگى ايـن  آينـد و مى ها بـا سـرعت زيـاد مى خودرو ؛شود  خيابان پرتردد وارد مى

آيـد تـا  سـرعت بـه وسـط خيابـان مى شخصى از كنار بـهناگهان . كنند كودك را تهديد مى

سـلامت از  بـه شـود و كـودك را  او موفـق مى فـرض به .كودك را از اين مهلكه نجات دهد

گمـان  بـىگويند؟  مادر كودك و ديگران در برابر اين شخص چه مى. كند خيابان خارج مى

را ات كودك او نج .گويد كنند؛ اما خود اين شخص چه مى از اين شخص تشكر مى همگان

 بدانـد،ها غالب  ای را در اين هنگام بر همۀ انديشه كسى كه چنين انديشه. داند خود مىوظيفۀ 

  .حتى اگر از او تشكر نشود يا حتى اگر خود آسيب بيند ؛رساند كرداری را به انجام مىچنان 

هـا  خـودرورود تا كودك را از ميـان  در فرض ديگر، اين شخص به وسط خيابان مى

ايـن  و شـود  سـلامت خـارج نمى شود و كودك از ايـن حادثـه بـه  برهاند؛ ولى موفق نمى

كردن از ايـن  كسى در تشكررسد  به نظر نمىحال،  ينع كند؛ در حادثه همه را ناراحت مى

او  ؛ چـون، شايستۀ تشكر استبخش نبود چند نتيجه شخص كوتاهى كند؛ زيرا كار او هر

  .اش عمل كرده است به وظيفه

ای است كه مقارنات بيرونى و تجربى آن نه از شايستگى و  انديشۀ وظيفه، چه انديشه

از خـود اسـت و بـه  ،چـه دارد آفزايد؟ اين انديشه هـر ىكاهد و نه بر آنها م احترام آن مى

بودن اين انديشـه، اسـتقلال آن از  بودن اين انديشه، آشنا عام. وابسته نيست شبيرون خود

های محـض ديگـر و  تـأثير آن بـر انديشـه ،های وابسته بـه بيـرون از خـرد محـض انديشه

، اين انديشه را شايسـتۀ پيگيـری ...های تجربىِ مقابل و ای از انديشه شدن آن با پاره درگير

  .دهد و پژوهش قرار مى



13  

 

 

گ
مر

ز 
س ا

ى پ
دگ
زن

ت 
ور
ضر

ر 
ى ب

لاق
خ
ج ا

جا
حت
ا

 

در اين نوشتار، انديشۀ وظيفه نقطۀ عزيمت يك احتجاج بـر انديشـۀ زنـدگى پـس از 

. از چنـد مرحلـه بايـد عبـور كـرد ،بـرای اتصـال ايـن دو انديشـه .مرگ قرار گرفته است

های خود تكيـه  ر انديشهيم كه بشر در هر شأنى از شئون ادراكى و اختياری خود، بدان مى

های متضاد  های ديگر هماهنگ باشد؛ انديشه بايد با انديشه ،هرچه در انديشه آيد. زند مى

 .ماننـد دو امـر واقعـى متنـاقض، ممكـن نيسـتند ه قانون امتنـاع تنـاقض بـهبنابو ناسازگار، 

ــين ــذير و تبديل ناشــدنى های حذف انديشــه همچن ــا كــه جــز  ناپ ــرارب ــار  در گــرفتن ق كن

اگـر معلـوم شـود كـه . پـذير نيسـتند برای عقـل تحمـل ،مانند های ديگر ناتمام مى انديشه

اند و تماميت آنهـا مرهـون  هايى از عقل محض، بدون نياز به تعلمّ در دسترس عام انديشه

های عقلى محض سازگارند و عقل از آنها  های ديگری است كه آنها نيز با انديشه انديشه

های عام را عقـل  آن انديشه بودن گاه شناخت واقعيت و نفس الامر آن ،دارد دست بر نمى

پـذير آنهـا را ناديـده  ناتمـام و تبـديل ،های خـاص گذارد انديشه گيرد و نمى بر عهده مى

  .بگيرند

  تحليل انديشۀ وظيفه. 3

ى كـه يآيد فاعل كرداری خود را با هر محتـوا ديديم كه هرگاه انديشۀ وظيفه به ميان مى

رسـد كـه از  به انجـام مى ىاين مطابقت با الزام .دده مى ته با خود آورد مطابقاين انديش

اگر ايـن الـزام منـدرج در انديشـۀ وظيفـه بـه آن . سوی عقل كرداری نيست  بيرون و آن

 ،بـود عقـل محـض در ايـن الـزام هرچنـد لازم مى ،بـود سوی خـرد كـرداری وابسـته مى

لـى كسـى كـه انديشـۀ و ؛شـد رونى موكول مىبود و به بود و نبود شرايط بي خودكفا نمى

بـر آن قـرار گرفتـه  شـده يادرود كـه الـزام  به سراغ محتوايى مى ،كند وظيفه را درك مى

سود بيرونى يا لذت درونـى يـا در پىِ دادن آن محتوای كرداری  آنكه در انجام بى ؛است

يفه به آن تعلـق گرفتـه دادن عملى كه انديشۀ وظ الزام به انجام. پرهيز از زيان يا رنج باشد

ايـن الـزام . آيـد چيزی است كه در انديشۀ وظيفه بر فاعل انديشه فرود مى ، نخستيناست

  .نيز از سنخ انديشه است

ای كه بـا خـود سـختى و مشـقت را بـه  شود؛ انديشه  خوانده مى تکلیـفالزام گاه اين 
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آورد كـه فاعـل  مى را مـىوظيفه با خود الزا. )77-76 صص ،1364لاهيجى، : كن( آورد ميان مى

دهد و او را با صـرف انديشـه بـه طـرف آن محتـوا  كرداری را به محتوای خود فرمان مى

 ،آمـده از وظيفـه مقاومـت كنـدبراگر فاعل كرداری بخواهد در مقابـل الـزام . كشاند مى

يا بـا آنهـا بـه سـتيزه  دارد تواند موانع مقابل خود را بر مىاين الزام شديد هست كه  چنان

دادن  فاعـل كـرداری از انجـامرضايت الزام برآمده از وظيفه، خود را مشروط به . پردازد

جـا بـر  اين الزام از همان. اش قرار نداده است تا در برابر سختى ممكن عقب بنشيند متعلق

خيـزد كـه  خاسـت و نقطـۀ مقابـل آن از جـايى بـر مـى مـى خيزد كه انديشۀ وظيفه بـر مى

الـزام . شـود  ر جلب سود و لذت يا دفع زيان و رنـج خلاصـه مىهايش فقط و فقط د الزام

ها مشـروط  برخاسته از وظيفه از جلب هر چيز و دفع هر چيز پيراسته است و خود را بدان

جز كرداری كـه انديشـۀ وظيفـه بـر  ،اگر موجود ممكنى جز عقل محض نباشد. كند نمى

  .كرداری نخواهد داشت ،آن الزام كند

محتـوای وظيفـه در كنـار انديشـۀ الـزام، انديشـۀ  بزرگداشـتن و نهاد انديشۀ حرمت

آن كـردار را  ،رانـد كسى كه انديشـۀ وظيفـه او را بـه كـرداری مى. كند وظيفه را برپا مى

كـردار، شايسـتۀ تكـريم آن   و فاعـل كـردار را بـه احتـرام يابـد نهادن مـى شايستۀ حرمت

. شود  ر مقدار خواستنى باشد، ناچيز مىمقابل كردار وظيفه، هرچه باشد و هدر . شناسد  مى

ولى كـردار مقابـل آن را بـه انجـام رسـانده اسـت، نـزد  ،انسانى كه انديشۀ وظيفه را دارد

ولى كردار مقابل آن انجام  ،انسانى كه انديشۀ وظيفه را دارد. شود  خويش نيز فرومايه مى

كند كه خود را در  مىده است، از درك احترام و شكوه محتوای وظيفه، همواره آرزو دا

بـه  ،هر بار ميان وظيفه و مقابـل آن قـرار گيـردكه چند  هر ؛دهندگان آن ببيند صف انجام

  .)130-126 صص ،1392كانت، : كن(گيری كند  سوی مقابل جهت

 ،رسـاند نهادن در ضمن انديشۀ وظيفه به انجام مى كار مهم ديگری كه انديشۀ حرمت

فصـل . ظاهری با وظيفه به مطابقت تام بـا وظيفـه اسـتعامل كرداری از مطابقت  یارتقا

لكه آن عامل ناپيـدايى اسـت ب ساختن ظاهری عمل با محتوای آن وظيفه، نه صرف مطابق

تواند بر وجود آن مهر تأييد گذارد؛ چنان عامل ناپيدايى كه از  كه جز حاكم اخلاق نمى

كار نيسـت؛ حـاكمى كـه عامل كرداری نيز پنهان است و جز بر حاكم يگانه اخلاق آشـ
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نهايت آنچه محتوای وظيفـه را  در .شدن از او فرض ندارد چيزی بر او ناپيدا نيست و ناپيدا

كنـد و  است كه به نوعى محتوای وظيفـه را متعـين مى »قانون اخلاق« ،رساند به كمال مى

  .سازد آن را از ميان كردارهای ديگر جدا مى

  انديشۀ قانون اخلاق. 4

قانون اخلاق از طريق انديشـۀ . است درك قانون اخلاق ،انديشۀ وظيفه ترين بخش اصلى

الزامى كه انديشۀ وظيفـه بـر انديشـۀ قـانون . سازد وظيفه خود را بر همۀ عقول آشكار مى

ايـن . دهـد های مقابـل قـرار مى ها و كشش آن را در برابر همۀ خواسته ،گذارد اخلاق مى

ذاته دارد و عامـل بـه خـود را نيـز در  وه را فىقانون اخلاق است كه حرمت، اعتبار و شك

قانون اخلاق محتوای خود را نخست بر طبيعت . دهد محترم و معتبر قرار مى همگانديدۀ 

 كهد نماي مىدارد و سپس در پيش هرگونه درك ذهنى چنان باشكوه  عام عقل عرضه مى

همـه چيـز . آن را وسـيله بـرای چيـز ديگـری قـرار دهـد ای درك ذهنىهيچ گذارد  نمى

 ؛تواند برای قانون اخلاق باشد؛ اما قانون اخلاق وسيله يا ابزاری برای چيز ديگر نيست مى

بـدين ترتيـب، در ميـان . ندباشـدر سايۀ قانون اخلاق در دسـترس  ها چند همۀ مطلوب هر

 .كنـد بر عقل عام هويدا مىخاص به خود  هايى ويژگىقانون اخلاق خود را با  ،ها انديشه

  :ند ازا عبارت ها ژگىوياين 

چـه باشـد، كليـت دارد و گسـترۀ آن هـر جـا، هرگـاه و هـر  قانون اخلاق، هر: كليت

قـانون . دراداسـتثنا بـه حـريم قـانون اخـلاق راه نـ. گيرد مى را فرا یشخص صاحب خرد

در . كنـد دارد و نـه خـود را از مـوقعيتى حـذف مى اخلاق نه كسى را از خود معاف مـى

ها يا  تعارض. گردد هر جا استثنايى پيش آيد، به قانون اخلاق باز نمى حيطۀ قانون اخلاق،

اگـر قـانون اخـلاق بـر . خيـزد نمـى هـا بـر های ميان قوانين اخلاق از متن آن قانون تزاحم

در جهان خردمندان، . ها نافذ است قانون راستگويى بر همۀ سخن ،راستگويى حاكم باشد

از . شـود  انديشـه مىدروغـى شود و نه بـه   يده مىشن دروغىبر اساس درك اين قانون، نه 

شخصى است كه  ذهنىِ  قواعدِ  .كليت قانون اخلاق تناقضى در رفتارها پيش نخواهد آمد

امكان مخالفت با قانون اخلاق را دارد؛ قواعدی كه عامل را در آشفتگى كـرداری قـرار 
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 :كنـ(زند  اری را رقم مىكند و تناقض كرد دهد و او را با خود و ديگران ناسازگار مى مى

  .)66، ص كانت

ضـرورت قـانون اخـلاق يـك . چه باشـد، ضـرورت دارد قانون اخلاق، هر :ضرورت

. رانـد ضرورت نامشروط است كه هر قيد و شرطى را بر خلاف ديگر قـوانين، عقـب مى

قـانون اخـلاق . سوی خود نه از غايتى در آن ؛قانون اخلاق ضرورت خود را از خود دارد

حال غايتى است كه عقل رسيدن به آن را بر هر صاحب عقلى  عين يت است و درخود غا

  .دهد مجموع اين امور، انديشۀ وظيفه را در طبيعت عام عقل قرار مى. كند الزام مى

اگر فرض كنيم موجـودات عـاقلى . قانون اخلاق مرزی در زمان و مكان ندارد :ثبات

بايد مطمئن باشيم كه آنها نيز همچون ما  ،ندكن های بسيار دور از ما زندگى مى در مسافت

تواند قانون اخلاق  چيزی نمى. كنند قانون اخلاق را به كليت، ضرورت و ثبات درك مى

. اخلاقى را بر عقل تحميل كنـد های غيراخلاقى يا ضدّ  را از انديشۀ عقلى بردارد و قانون

تواننـد  ها مى انسان. ستعقل يا هست يا نيست؛ اگر هست، هميشه با درك قانون اخلاق ا

قانون اخلاق را نقض كنند و رفتار خود را از سيطره و قلمرو آن بيرون برند؛ اما اگر همۀ 

؛ زيـرا يافـتتوفيـق نخواهنـد  ،ها اجتماع كنند كه قانون اخلاق را از ميـان بردارنـد انسان

  .ها عمل و كردار انسان ازنه  ،ثبات قانون اخلاق از خود اوست

ها خود را  ها و شهود مكان جاودانگى قانون اخلاق در شهود زمان :لاقجاودانگى اخ

در كجای تاريخ بشر قـانون راسـتگويى برقـرار نبـوده . تا مرتبۀ تجربه آشكار كرده است

چگونـه  اساسـاً توان اين قانون را برقـرار نديـد؟  است و در كجای تاريخ آيندۀ بشری مى

قانون اخلاق در ضمن قـانون راسـتگويى  ،نىتوان تصور كرد كه در يك اجتماع انسا مى

امـر غريبـى  ،شـود  های انسانى دروغ گفته مى كه در جامعهناي. خلاف آن باشد نباشد و بر

چگونـه . قابـل تصـور نيسـت ،دروغ بگوينـدها  انسـاناينكه قانون باشـد كـه ولى نيست؛ 

واقع اخبار كننـد ای مردم با هم سخن بگويند و از امور  توان تصور كرد كه در جامعه مى

های خود را انشا كنند؛ اما قانون رفتاری آنان قانون دروغگويى باشد؟ چگونـه  يا خواسته

ای وعده باشد؛ اما قانون آن جامعه خلف يا نقض وعده  توان تصور كرد كه در جامعه مى

... هـای زنـدگى و چنـد زبـان، عـادت، شـيوه جهان، هر در سراسرباشد؟ در طرف مقابل، 
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از هنگـام ورود بـه يـك كشـور تـا هنگـام . باشد، قانون راستگويى برقرار اسـتمتفاوت 

همين كـه وی در برابـر . شود  حسب راستگويى محاسبه مى بر انسافرم هایخروج، رفتار

قـرار مسـئول به يك گفتۀ دروغ در برابر پرسـش  ولىگيرد؛  راستگويى مسئول قرار نمى

  .آن سرزمين است گيرد، نشان از حضور قانون راستگويى در مى

بـا تـاريخ  فاصله بسـياریچرا ما با اينكه  .برقرار است ها زماننيز قانون اخلاق در همۀ 

تـوان  آيـا مى ؟يمكن مـىآنها را بر حسب قوانين اخلاقى مطالعه  ،های باستانى داريم تمدن

بر اساس قانون راستگويى يا قانون حفـظ وعـده يـا قـانون امانتـداری آنها ترديد كرد كه 

هـای آينـدۀ انسـانى از  كنيم كـه اگـر جامعـه كردند؟ آيا از اكنـون داوری نمـى رفتار مى

  اند؟ كار اشتباهى كرده ،راستگويى فاصله بگيرند

را دانيم ممكن است بشر روزانه هـزاران بـار قـانون راسـتگويى  ها با اينكه مى ما انسان

بشـر كاهـد و نـه  ق مىها نه از عظمـت قـانون اخـلا فهميم كه آن نقض د، باز مىكننقض 

 ،ها از قانون راستگويى های كرداری انسان دستِ نقض. اندك قدرتى در حذف آن دارد

قـوانين اخـلاق، . رسد تا از شكوه آن بكاهد يا به آن آسـيبى زنـد به حريم اين قانون نمى

سـت اهای آنها قوام نگرفتـه  ها و قرارداد و پيمان از انسان، ها حاكم است چند بر انسان هر

ها اجتماع كنند تا بـا  بدين ترتيب اگر همۀ انسان ؛تا نقض ايشان تأثيری بر آن داشته باشد

تـوان حـذف يـا  ،ساختۀ خود بر حريم قانون اخلاق يورش برندبرهای  و نظريه ها آموخته

های  خيزد و تا كرانه قانون اخلاق صدايى است كه از عمق عقل بر مى. طرد آن را ندارند

ها  آن را از خواسـت انسـان ،باشـد از هر كجااين صدا . گيرد مى فرا نيزرا  شهود و تجربه

كند و از درك آن انديشۀ وظيفـه در او  انسان قانون اخلاق را درك مى. جدا كرده است

ها بتواننـد جـای آن را بـه  ساختۀ انسان نيست تـا انسـانبرگيرد؛ اما قانون اخلاق  شكل مى

درك قانون اخـلاق . به خواست خود تفسير و تأويل كنندهای ديگر دهند يا آن را  قانون

سـنجد و در صـورت  را بـا خـود مى یچنان در عقل عام مستقر شده است كه هر چيز آن

هرچنـد انسـانى بخواهـد آن مقابـل را برگزينـد و  ؛كنـد با آن از ديد عقل طـرد مى تقابل

يـا عـدم اعتبـار هـر قانون اخلاق خود محـك اعتبـار . زندگى عملى خود را با آن بسازد

عقل اعتبـار قـانون اخـلاق را . ای بتواند آن را محك زند نه اينكه انديشه ؛ای است انديشه
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قانون اخلاق به اعتبـار خـودش معتبـر درواقع . بخشدنه اينكه به آن اعتبار  ؛كند درك مى

  .است

  پيوند انديشۀ قانون اخلاق با انديشۀ جاودانگى. 5

اين . كند ها را تجربه مى ها و ناپايداری عقل بشری دگرگونىدر مواجهه با جهان طبيعت، 

بـه طـوری كـه  ؛دهـد ها، عقل را تا مرتبۀ درك محض از جهـان طبيعـت ارتقـا مى تجربه

كار هر صاحب  ،تحليل اين درك عميق. كند جهان طبيعت را جهان گذران شناسايى مى

هـای ايـن درك  نشـانه .عقل نيست؛ اما مدرَك و يافتۀ آن در دسترس عـام ايشـان اسـت

هم در زبان عمـومى و هـم در زبـان متخصصـان علـوم مختلـف بشـری، از علـوم  ،عميق

شـاعران حكـيم ايـن درك عـام را بـه . شود  م عقلى محض يافت مىوتجربى گرفته تا عل

  :گويد حافظ مى .اند های مختلف بيان كرده صورت

   گذران ما را بسين اشارت ز جهان كا     جـوی و گـذر عمـر ببـين لببنشين بر 

توان انديشۀ حركت جـوهری  نمى هرگز .جهان گذران عبارت است از جهان طبيعت

 هرگـزجهان طبيعت را كه ملاصدرا مبتكر شناخت آن است، به حـافظ نسـبت داد؛ ولـى 

حـافظ گـذر آب . داننـد جهان طبيعت را ناپايـدار مى كلِ  ،توان انكار كرد كه هر دو نمى

دانـد؛  بـه درك عميقـى از كـل جهـان طبيعـت مى ای اشـاره جوی و گذر عمر آدمـى را

تـرين خصوصـيت جهـان طبيعـت  شناس در درك انديشـۀ اصـلى ای كه برای اشاره اشاره

سـرای بـرای  های سِپنَج، سـپنجى و سـپنجى حكيم ابوالقاسم فردوسى از واژه. كافى است

  :كند اشارۀ كنايى به جهان گذرای طبيعت استفاده مى

   نـو آرنـد ديگر يكى، شد كهن     رو و آرای ربـ گيتى سپنجست

  )181، ص 1383فردوسى، (

ـــری     كــه گيتــى سپنجســت و جاويــد نيســت ـــر ف ـــرّ  از برت ـــيد ف    نيســـت جمش

  )520، ص 1383فردوسى، (

بار بـه حركـت، سـيلان و دگرگـونى  نخستينجهان طبيعت برای  ،در فلسفۀ ملاصدرا
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و معلول آن حركـت بنيـادی قـرار داده  ها نشانه ،جوهری معرفى شد و تمام اعراض سيال

انسان نيز وجود خود را از اين جهـان گـذران آغـاز  .)398-395 صص ،1363شيرازی،  :كن(شد 

از  ؛سـيال و گـذران اسـت ،وجود انسان به تبع وجود جهانى كـه از آن برخاسـته. كند مى

 ؛ا قرار گرفته استه و دگرگونى ها انسان در احاطۀ تغيير. او یها جسم و بدن او تا انديشه

) از شـدت بـه ضـعف(چه اين تغييرها طولى باشند يا عرضى و چه ايـن تغييرهـا تضـعفى 

  ).از ضعف به شدت(باشند يا اشتدادی 

شـود و در تغييرهـای   های عـام طبيعـت عقـل از انسـان جـدا نمى انديشه ،در اين ميان

ۀ وظيفـه كـه آدمـى را بـا انديشـ. ماننـد های او پايدار و مسـتقر مـى گستردۀ بدن و انديشه

پيونـد  »قـانون اخـلاق«او را بـه انديشـۀ جـاودانگى  ،كند رو مى انديشۀ قانون اخلاق روبه

. ناپذيری قانون اخلاق و گزندناپذيری از نقـض اسـت زوال ،نشانۀ اين جاودانگى. زند مى

 در جنب قانون اخلاق، هر قانون ناسازگاری كه كليت و ضروت آن را بشر بنا گـذارد و

قانون اخـلاق تنهـا . هر استهزا و نقضى كه به قانون اخلاق يورش برد، فرو خواهد ريخت

توانسـت بنگـرد و  جز بـه آن نمى ،زيست قانونى است كه اگر بشر تا ابد در اين جهان مى

هر قانونى جز قانون اخلاق در محاصرۀ زمان و مكان . توانست زندگى كند جز با آن نمى

علـم و اختيـار اسـت  واجـدوقتى به موجود صـاحب عقـل كـه  و شرايط ديگر است؛ اما

مواجـه انديشۀ قانون اخلاق و آزاد بـودن از هـر قيـد و شـرط و محـدوديت با  ،رسيم مى

جهـان طبيعـت  كـه شـويم  رو مى عقل روبهسوی پرسش مهم از اين با در اينجا . شويم مى

  چه تناسبى با انديشۀ قانون اخلاق دارد؟

هرچـه . تـرين تناسـب قـرار دارد هايى از وجود انسان در عـالى جهان طبيعت با بخش

مـدبرّ ايـن جهـان از بيـرون و از درون  ،انسان برای زنـدگى در جهـان طبيعـت نيـاز دارد

های انسـان نيـز در تناسـب بـا زنـدگى در  انديشه. تناسب در دسترس او قرار داده است به

انسـان در . های غريـزی اوسـت در انديشـه ،نمونـۀ ايـن تناسـب. جهان طبيعت قـرار دارد

او حتـى در ايـن . دهـد طبيعت همه چيز را وسيله برای رسيدن بـه مقاصـد خـود قـرار مى

بـدين ترتيـب در جهـان طبيعـت  ؛كند همگنان خويش را استثنا نمى ،انديشۀ غريزی خود

نگرند تا كارهای خود را از طريق آنها به  ها به يكديگر به چشم يك وسيله مى همۀ انسان
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خواهـد همـه چيـز را بـه تسـخير در  در اين ميان، اگر هر انسانى بتوانـد مـى. نجام رسانندا

آنكـه ديگـران بتواننـد او را در ايـن موقعيـت قـرار  بى ؛آورد تا مقاصد او را حاصل كنند

 ،خـودگروی. داد خـود را بـر همـه تـرجيح مـى ،شـد اگر انسان به غريـزه رهـا مـى. دهند

توان  كنند و نمى اين مرتبه را توصيف مى ،احوال انسان خودپسندی و ديگر ،خودخواهى

  .)62-57 صص ،1376فرانكنا،  :كن(اين معانى را تهى از واقع دانست 

ــا خــود بــه همــراه دارد كــه  امــا در جهــان طبيعــت، انســان انديشــه  همــوارههايى را ب

. دهـد ا نمىكند و اجازۀ عبور آنهـا را از ايـن مرزهـ های غريزیِ او را مرزبندی مى انديشه

ای از سـنخ خودشـان  مگـر اينكـه انديشـه ؛شناسـند های غريزی حد و مرزی نمـى انديشه

انسـان را بـه سـوی  همـوارهجلوی آنها را بگيرد؛ برای نمونه انديشۀ غريزی تملك اشـيا 

مگر اينكه انديشۀ غريزی تـرس و  ؛شود  راند و برای خود محدوديتى قائل نمى تملك مى

اگر يك انديشۀ غريـزی راه انديشـۀ غريـزی ديگـر را . و را بگيردهراس از خطر جلوی ا

مطلـوب خـود  دستيابى بـهكدام از آنها برای خود مرزی قائل نيستند و در  هيچ ،سد نكند

ها نـزاع و سـتيزه  های غريزی ميان انسـان اين انديشه. پذيرند هيچ قانون و انضباطى را نمى

همـه  خواهـد مىمطلوب خـود اسـت و به  ستيابىدكنند؛ زيرا هر انسانى در پى  برقرار مى

  .خود قرار دهد برایچيز و همه كس را در اين مسير وسيله 

خـود را در  ،ها كجا و انديشۀ قانون اخـلاق كجـا؟ انسـان در جهـان طبيعـت اين انديشه

ن را در زيـر پوشـش انديشـۀ همگـاقـانون اخـلاق . يابد محاصرۀ درك قانون اخلاق نيز مى

دهد و اين انديشه را بـا قـدرت در كنـار انديشـۀ غريـزی خودخـواهى قـرار  ىبرابری قرار م

 ؛كننـد حسب شرايط محيطى و بيرونى تعـديل نمى اين بار خودخواهى را غرايز بر. دهد مى

انديشـۀ قـانون اخـلاق در مقابـل آن قـرار  ،بلكه اگر همۀ شرايط بيرونى به نفع غرايـز باشـد

دهـد تـا  قانون اخلاق به كسـى اجـازه نمى. راند ه عقب مىگيرد و با نيرومندی غرايز را ب مى

دهد كه اشـيا  قانون اخلاق به كسى اجازه نمى حتى ؛محض بنگرد ۀبه ديگران به چشم وسيل

قاعـدۀ خـود را از اينكه كسـى  شود مانع مىقانون اخلاق . آوردشمار وسيله به  را نيز صرف

. خواهـد مىبرای ديگران نآن را د كه از قاعدۀ ديگران جدا كند و برای خود چيزی بخواه

دهد كه اگر همـه بـر خـلاف قـانون اخـلاق رفتـار  اين توان را مى ىكس قانون اخلاق به هر
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نهايت قانون اخـلاق انسـان را  در. كردند، او درك كند كه بايد از قانون اخلاق پيروی كند

جهـان طبيعـت بـه كسـى اگـر : شـود  ن اشاره مىداب »شرف«واژۀ كه با  رساند مىای  به مرتبه

جهـان . ناقض آن قانون خسران كرده اسـت ،بار قانون اخلاق را نقض كند داده شود تا يك

انديشـۀ شـرف . ارزش قـانون اخـلاق قـرار دادتوان قيمـت و  را نمىطبيعت و اشيای در آن 

  . عبارت است از تعلق يكسره داشتن به قانون اخلاق

؟ مگر ممكن است ايـن انديشـه را يستعت چانسان با اين انديشه در جهان طبينسبت 

جـز اينكـه  ؛جهان طبيعت به او داده باشد؟ انديشۀ شرف با جهان طبيعت مناسـبتى نـدارد

راز درگيری . د تا جهان طبيعت را به قانون شرف نزديك گرداندساز انسان را موظف مى

نون اخـلاق اسـت در پناه انديشۀ قا. انديشۀ قانون اخلاق با انديشۀ غرايز در همين جاست

زمـان و  هـرها در  گيرنـد و انسـان های مطلوب انسان در كنار يكديگر قرار مى كه انديشه

هـای  انديشۀ قانون اخلاق جدايى. نگرند هويت واحد مىيك  چشمبه يكديگر به  ىمكان

و انسـانيت واحـد  رهانـد می ها ها را از پراكنـدگى انسـان كنـد، مىها را مهار  غريزی انسان

 یها حتـى اگـر انسـانى در برابـر يـورش انديشـه. نشاند را در تجربه به كام آنان مىايشان 

از  كنـد ىم آرزوهمـواره  ،های ناب اخلاق را به عقـب رانـد و انديشه ناتوان شودغريزی 

  .اند ساخته حاكمكسانى باشد كه در اين ستيزه قانون اخلاق را در خود 

ای  بـه گونـهنظران هـر كـدام  صاحبو  دخود دار در نهاداين انديشۀ عام را هر كس 

  :سرايد چنين مىقطعۀ معروفى در  شيرازیاند؛ برای نمونه سعدی  اشاره كرده دانب

ــــد ــــى آدم اعضــــای يكديگرن ــد     بن    كــه در آفــرينش ز يــك گوهرن

   دگـــر عضـــوها را نمانـــد قــــرار     روزگـار آورد درد بـه عضوی چو

  )66، ص 1377سعدی، ( 

  :گويد مولوی نيز مى

   كز ديو و دد ملولم و انسانم آرزوسـت    شهرشيخ بـا چـراغ همـى گشـت گـرد  دی

   آرزوســت پنهــانم صــنعت آشــكار آن     ها و همه ديدها از اوسـت پنهان ز ديده

  )203، ص 1382مولوی، (



22  

  
 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

  پيوند قانون اخلاق با حيات جاودان. 6

بـا د ی خـودريافتيم كه جهان طبيعـت، هرچنـد مخـالف قـانون اخـلاق نيسـت، بـه خـود

چنـد قـانون اخـلاق درك  در سرای طبيعـت، هـر. صاحبان خرد اخلاقى هماهنگ نيست

بـر انسـان شـورش عصيان و . دندار از آن راامكان سرپيچى  اين انديشهصاحبان  ،شود  مى

های مناسـب بـا  هر موجودی جز انسان، در طبيعت بـه انديشـه. قانون اخلاق ممكن است

در كنـار است كـه تنها انسان . اند های غريزی انديشهكند كه همان  جهان طبيعت عمل مى

های اخلاقـى امتيـاز  ايـن انديشـه و داردنيـز های اخلاقـى  انديشـه اش، های غريزی انديشه

تواند طبيعت را با خـود  ست و مىاها قابل انتقال به طبيعت  اين انديشه .استخاص انسان 

 ؛كنـد سـان همـاهنگى مى ه همـانهای غريـزی نيـز بـ ؛ اما طبيعت با انديشهسازدهماهنگ 

شـورش  رو امكان و از اين؛ مشروط نيستهای اخلاقى  پذيرش انديشه بهبنابراين طبيعت 

نقـادی آن را در معـرض  ،های اخلاقـى طبيعت به انديشـه اعتنايى همين بى. را داردبر آن 

يـزی های غر حال انسـان كـه در احاطـۀ انديشـه عين در. دهد نهادهای غيراخلاقى قرار مى

بـرانگيختن و  و هـايى كـه در درك است، همواره قانون اخلاق را در انديشه دارد؛ قانون

ايـن دو انديشـه همـواره  .نيسـت كمترهای غريزی  تشويق و توصيه از انديشه ،در تحسين

  .دهند ستيزۀ خود قرار مى ميدانانسان واحد را 

انديشـۀ غرايـز همـۀ . كننـد انديشۀ غريزه را پيوسته طبيعت و موجـودات آن فعـال مى

انسان به هـر . قرار نگيرند  آسانى در دسترس هرچند به ؛يابد خواستۀ خود را در طبيعت مى

هـای بيرونـى  كند و كشـش غريزی را مشاهده مى های مطلوبی آورد، سو از طبيعت رو

های طبيعت غرايز را  هم جلوه. كشاند های غريزی او را به سوی خود مى خواسته ،طبيعت

 ،يابـد خـود را در آن مى هـای كند و هم غرايز از آن جهت كه مطلوب د جذب مىبه خو

  های اخلاقى تناسب دارد؟ چه جهانى با انديشه ،در اين ميان. به سوی طبيعت تمايل دارد

های اخلاقى به هر سوی طبيعت كه نظر كند، از آن جهت كـه جهـان طبيعـت  انديشه

انديشـۀ  ؛ امـاتوانـد او را جـذب خـود سـازد سـت، چيـزی از آن نمـىاعتنا ن بىدانسبت ب

بـا ايـن كـار را انديشۀ اخلاقى . در مسير خود قرار دهدرا جهان طبيعت تواند  مىاخلاقى 

های  گـذارد كـه انديشـه انديشـۀ اخلاقـى نمى. رساند های غريزی به انجام مى مهار انديشه
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شۀ اخلاقى با انديشۀ حال اندي عين در. خود دست يابند های به مطلوب ىغريزی از هر راه

بـا انديشـۀ غريـزی درگيـر بـا ايـن هـدف  تنهاانديشۀ اخلاقى  .هم ندارد ىغريزی ضديت

در ايـن . خود برسند های های اخلاق به مطلوب گذارد آنها با نقض قانون شود كه نمى  مى

آورد تـا بـر  بـه هيجـان مـى همـوارههای غريـزی را  های طبيعت انديشه آوردگاه، كشش

شـخص واحـد  بـهتـرين حملـه  خطرناك ،در اين هنگام. ی اخلاقى چيره شوندها انديشه

. بودن قانون اخلاق را بر آن تحميـل كنـد انسانى از طرف غرايز اين است كه انديشۀ تهى

و مواهـب  افتـد سـازگار نمىگيرد كه طبيعت با اخلاق  اين تحميل از آن جهت قوت مى

د مان ىطبيعت منتظر نم. دهد قرار مىن اخلاق بر قانوگران  طغيانخود را بيشتر در دسترس 

طبيعت . خوبى يا بدی اخلاقى آنها را به محاسبه آورد ،كه در مناسبات خود با موجودات

های  چون انديشـهگمان  بى. بر مواهب آن چيره شودكه بتواند ست ى اهر كس در خدمت

خود را به مقاصدشان توانند زودتر  مى ىاز هر راه ،دنغريزی در كاركرد خود قانون ندار

بـر  كوشـند بـا آشـفتگى مىهای غريزی  انديشه جويى، در اين ستيزه و در طبيعت برسانند

انديشۀ قانون اخلاق شـكوه خـود را بـه  ،در اين عرصۀ كارزار. قانون اخلاق پيروز شوند

گاه كـه در تقابـل بـا آن  های غريزی را آن خواری انديشهكند  تلاش مىآورد و  ميان مى

سازد  عامل خود را قادر مى ،اين مقدار از فعاليت انديشۀ اخلاق. آشكار سازدگيرد،  قرار

 بيشـترلـى ايـن انديشـه در و ؛های غريـزی حركـت كنـد انديشهبه دادن  انضباط در جهت

قانون اخلاق شـرط لازم . ه دارداتوانا نيست كه بتواند او را به خود وفادار نگ چنانموارد 

های غريزی دارد؛ ولى در بيشـتر مـوارد در برابـر همـاهنگى جهـان  را در تفوق بر انديشه

  .ساختن عامل خود را ندارد شرط كافى برای نيرومند ،طبيعت با انديشۀ غريزی

يكسره فاعل  ،اگر انديشۀ جاودانگى در جنب انديشۀ قانون اخلاق قرار گيرد بنابراين

بـودن  هبودن و جاودانـ ا ثابتجهان طبيعت ب. دهد كرداری را در موقعيت تماميت قرار مى

جهــان طبيعــت كــه گــذران اســت، بــا انســان در كرانــۀ . قــانون اخــلاق هماهنــگ نيســت

های  همـان انديشـه ،هـای گـذران احساس .های گذران و ناپايدار هماهنگ است احساس

برد كـه اگـر عمـر جـاودان در  انديشۀ قانون اخلاق انسان را به اين انديشه مى. اند غريزی

داشت كـه جـز بـه قـانون اخـلاق، كـرداری را بـه انجـام  ضرورت مى ،داشت طبيعت مى
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. با اين انديشه مناسبت نـدارد ،اما جهان طبيعت كه هيچ انسانى در آن باقى نيست ؛نرساند

رسـانند كـه  گاه قطعات انديشه را به تماميـت مى انديشۀ قانون اخلاق و انديشۀ وظيفه، آن

صاحب  در اين صورت،. زندگى جاودان قرار گيرد در كنارشان انديشه جهان جاودان و

بودن فصل آن انديشه است، در جهان جاودان زندگى جاودان  هانديشۀ اخلاق كه جاودان

بودن فصل آن انديشه است، در جهان  هصاحب انديشۀ اخلاق كه جاودان در مقابل،. دارد

حـال  عين ترنـد؟ در يك از اين دو انديشـه هماهنـگ  كدام. ناپايدار زندگى كوتاهى دارد

تـر از راه  صرف هماهنگى مقصود اين كلام نيست؛ زيرا عينيت قـانون اخـلاق كـه پـيش

شـد، عينيـت  بررسـىثبـات و جـاودانگى  ،داشـتن ضـرورت ،كليت ،بودن انديشۀ پيشينى

چون قـانون جـاودان قـانون اخـلاق . دهد جاودانگى حيات در جهان جاودان را نتيجه مى

زندگى در جهان جاودانى كه آن  ؛يز زندگى اخلاقى خواهد بودزندگى جاودان ن ،است

  .جهان نيز جهان اخلاق خواهد بود

ايـن انديشـه در . رسـاند انديشۀ قانون اخـلاق را بـه تماميـت مى ،انديشۀ جهان اخلاق

در جهـان . شـود  ل در عامل به قانون اخلاق ظـاهر مىئاطبيعت هميشه به صورت يك ايد

صورت يك آرمان و آرزو خود را در جنب انديشـۀ تجربـى او از  اين انديشه به ،طبيعت

هرگاه انديشۀ قانون اخلاق در مقابل انديشۀ تجربـى سـتم در . دهد جهان طبيعت قرار مى

. شـود  انديشۀ جهـان اخـلاق بـه صـاحب انديشـه عرضـه مى ،گيرد جهان طبيعت قرار مى

كند تـا  عينى عقلى منتقل مىطبيعت عام عقل با اين انديشه صاحب خود را به يك جهان 

در طبيعـت از دسـت رفتـه اسـت، بازسـازی كنـد؛  تكـراریهای  نيروی او را كه با تجربه

  .نگرد جهانى كه او پيش روی خود دارد و با چشم عقل بدان مى

 كـه  گونه همان  ؛خواند جهان اخلاق صاحب انديشۀ قانون اخلاق را به سوی خود مى

ص ص ،1391ديوانى، (خواند  غريزی را به سوی خود فرا مى های جهان طبيعت صاحب انديشه

صـاحب خـود را بـه شـناخت  ،پيوند انديشۀ قانون اخلاق با انديشۀ جهان اخـلاق. )66-68

دادن او بـه آن جهـان را بـه پـس از زنـدگى در طبيعـت  كند؛ اما پيوسـت عينى منتقل مى

يعت عام عقل است و جهان اخلاق به صورت انديشه در دسترس طب. است موكول كرده

انتقال شناختاری او در طبيعت به انجام رسيده است؛ اما انتقال عقل بـه آن جهـان در ايـن 
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شود   به جهانى منتقل مى ،گاه كه عقل از جهان ناپايدار طبيعت عبور كند آن. جهان نيست

رای خـود اين انتقال بـ. تر آن را در انديشۀ وظيفه و انديشۀ قانون اخلاق يافته بود كه پيش

عقـل را توانـا سـاخته  ،انديشۀ مبدأ اخلاق در كنـار مبـدأ هسـتى؛ ولى عقل ممكن نيست

  .برساند بودن لاو كم بودن تمامها را به  است كه همۀ اين انديشه

  گيری نتيجه

های عام عقل در سطح عقل عملى، استدلالى بر  در اين نوشتار تلاش شد تا از طريق داده

اين استدلال با بيان نسبت امری عقلى با عنوان كردار با . شودزندگى پس از مرگ تقرير 

گـاه  شود و آن  های عام عقل، وارد انديشه و كردار عام اخلاقى با عنوان وظيفه مى انديشه

آور مستقل از سود و زيان به انديشـه قـانون  پس از تحليل انديشه وظيفه به عنوان امر الزام

ثبـات و جـاودانگى قـانون اخـلاق بـه عنـوان  كليـت، ضـرورت،. يابـد اخلاق دسـت مى

صـاحب  .سـازد ای عام، ما را با انديشه جاودانگى و سپس جهان اخلاق مرتبط مى انديشه

  .بودن فصل آن است، در جهان جاودان زندگى جاودان دارد هجاودان انديشۀ اخلاق كه

هنگـام كـه  ها آن انديشه. هاست سرآغاز چنين استدلال احتجاجى، از شناسايى انديشه

انـد يـا بـه آن ارجـاع  ، يا به طبيعت عقل تكيه زدهناپذيرند و تبديل ناپذير اند و تحويل عام

هـا  هـا و طغيـان های برخاسته از طبيعت خود در برابر يورش عقل از انديشه. شوند  داده مى

انـد  های عام او چنان هماهنـگ و منسـجم دهد كه انديشه عقل نشان مى .كند حفاظت مى

عقل از اين هماهنگى و انسجام . انجامد مىگرفتن از آنها به خلأ و فروپاشى  فاصله كه هر

تماميت عقلـى هـم . كند های طبيعت خود تا مرزهای تماميت پشتيبانى مى در ميان انديشه

انديشـۀ وظيفـه، انديشـۀ قـانون اخـلاق، . در عقل نظری و هم در عقل عملى برقرار است

عقل در برابر . هان اخلاق يكسره به طبيعت عقل تعلق دارندانديشۀ جاودانگى و انديشۀ ج

شـده بـه سـوی انسـان  هـای برخاسـته از غرايـز و سـرازير هـا و ناهمـاهنگى همۀ آشـفتگى

كـردن قـوانين  راند و در مراحل بعد، با حـاكم ايستد و در مرحلۀ اول آنها را عقب مى مى

با خود به سوی جهان ديگر همـراه  ،يدهخود بر غرايز، آنها را از پريشانى و نابسامانى رهان

  .كند مى
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Abstract 

The main problem in this paper is a comparison between the two notions of hap-
piness and immortality in the views of Ibn ‘Arabī and Kierkegaard as Muslim and 
Christian intellectuals, respectively. The comparison, made with a descriptive-
analytic method, is meant to identify the foundations and consequences of the 
views along with a recognition of what is shared and distinct in their formulations 
of this-worldly and afterlife functions of morality. We find that, in Ibn ‘Arabī’s 
view, happiness is to assume the divine characters and to instantiate the divine 
names; that is, it is conceptually equivalent to, and coextensive with immortality. 
In this way, in its ascending arc, the human being makes a loving move toward 
moral happiness and hence toward immortality. In Kierkegaard’s view, however, 
morality is the acquisition of this-worldly virtues conceptually and extensionally 
distinct from acting upon divine commands and immortality with faithful individ-
uation. Relying on faith, Kierkegaard sees morality as the degree of those who 
fail the divine test. Therefore, he believes that the mortal moral hero is lower than 
the immortal chivalry of faith. Given the foundations and assumptions of the two 
intellectuals, Ibn ‘Arabī’s account in which religious and moral lives are identi-
fied with each other seems preferable to Kierkegaard’s view in which morality is 
deemed a lower degree of faithful life. 
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  نسبت سعادت اخلاقی و جاودانگی
  عربی و کرکگور در اندیشه ابن

  2سيداحمد فاضلى          1عليرضا آرام

 02/11/1398: تاريخ پذيرش  03/09/1398: خ دريافتيتار

  چكيده

به  ،عربى و كركگور ابنمقايسه نسبت ميان دو مفهوم سعادت و جاودانگى از منظر اين مقاله مسئله اصلى 

پيش به  تحليلى - با روش توصيفىمقصود از اين مقايسه كه . عنوان دو انديشمند اسلامى و مسيحى است

رود، يافتن مبانى و پيامد آرای آنان در كنـارِ كشـفِ وجـوه مشـترك و متمـايزِ دو ديـدگاه در تقريـر  مى

سـعادت  ،عربـى ابن ۀدهد كه در انديش های پژوهش نشان مى يافته. كاركرد دنيوی و اخروی اخلاق است

 ىمصـداقلحاظ  بهمعادل و  ىمفهوملحاظ  بهيعنى  است؛ االلهّٰ  به معنای تخلقّ به اخلاق االلهّٰ و تحققّ در اسماء 

بدين ترتيب انسان در قوس صعود با حركت حبىّ خويش بـه سـمت سـعادت  ؛مساوق با جاودانگى است

ی كسـب اامـا از نگـاه كركگـور اخـلاق بـه معنـ ؛كند نتيجه به مقصد جاودانگى حركت مى اخلاقى و در

منانـه ؤشدن با تفرّد م و جاودانه از عمل به تكليف الهى ىو مصداقى مفهوماز نظر فضايل دنيوی است كه 

نتيجـه  دانـد و در كركگور با تكيه بر ايمان، اخلاق را مرتبه افراد قاصر از امتحان الهـى مى. يابد افتراق مى

در مقـام داوری و بـا نظـر بـه مبـانى و . شناسـد تر از شهسوار جاودانِ ايمان مى قهرمان فانىِ اخلاق را نازل

دانـد، بـر  عربى كه حيات دينى و اخلاقى را همسـان مى رسد خوانش ابن مىمفروضات دو متفكر، به نظر 

  .شمارد، ترجيح دارد مى همنانؤنگرش كركگور كه اخلاق را مرتبه نازلى از حيات م

  ها واژه كليد

  .كركگور، حيات دينى، سعادت اخلاقى، جاودانگى، ابن عربى

                                                           
   a.r.aram1359@gmail.com  )نويسنده مسئول(قم، ايران دكترای فلسفه اخلاق، . 1

   ahmad.fazeli@qom.ac.ir  .قم، ايراناستاديار گروه فلسفه اخلاق دانشگاه قم، . 2

 فصـلنامه . و كركگـور ىعربـ ابن شـهياند در ىو جـاودانگ ىنسبت سـعادت اخلاقـ). 1399. (آرام، عليرضا؛ فاضلى، سيداحمد

  Doi: 10.22081/jpt.2020.56086.1673  54- 29صص  ،)98(25، نقدونظر
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  مقدمه

ين و اخلاق از نگاه دو متفكر اسلامى انداز كلى، به موضوع رابطه د مقاله حاضر در چشم

فلسفى  - بستری از مفاهيم دينى طى در اين متن،موضوع مورد تأملِ . و مسيحى نظر دارد

ای از  جای دارد كه تنقيح مواضع متفكران مطـرحِ تـاريخ انديشـه دربـارۀ آن، ابعـاد تـازه

مقايسـه دو مفهـوم كند؛ به بيان ديگر  چيستى و فايدۀ حيات دينى و اخلاقى را تشريح مى

و تحليل رابطـه ايـن دو، ) اصل دينى  درمضمونى به عنوانِ (سعادت اخلاقى و جاودانگى 

تـر بحثـى متعلـق بـه حـوزه  بحث رابطه فلسفه و دين، يا در تعبيـری جزئىميكى از فروع 

اين مسـئله از حيـث . وجودی دين و اخلاق است ۀتحليلى از رابطويژه  بهفلسفه اخلاق و 

در تنقيح آثار دنيوی و اخروی اخلاق مؤثر است؛ در اين معنا فهم نسـبت ميـانِ  عملى نيز

های  تواند محركى برای عمـل اخلاقـى باشـد و پيامـد عمل اخلاقى و سعادت اخروی مى

  .تر سازد های مطرح دربارۀ نسبت دين و اخلاق را روشن عملى هر كدام از رويكرد

بـه بررسـى تحليلـى  - بـا روش توصـيفىر مقالـه حاضـدر پاسخ به مسئله و نياز فوق، 

پرداختـه  عربى و كركگور، در بحـث از رابطـه سـعادت اخلاقـى و جـاودانگى آرای ابن

توجـه مشـترك  )الـف: انتخاب دو متفكر برای اين مقايسه به اين دلايل بوده است. است

يا  تلاش آنان برای تفسير قرآن) های دينى و وجودشناختى حيات آدمى؛ ب آنان به جنبه

) شان؛ ج خارج از گفتمان رايج زمانه شناختىِ  كتاب مقدس مطابق با مبانى فلسفى و انسان

واقـع ايـن دو  در .دو نمايان در مبانى، روش و محتوای انديشـه آن نظرهای وجود اختلاف

يعنـى  - دو مشـرب فكـری مشـهور در عـالم اسـلام و مسـيحيت ۀمتفكر به عنوان نماينـد

ــان مســير   شــوند كــه بررســى آرای ملاحظــه مى - جــودیعرفــان نظــری و الهيــات و آن

. سـازد مى تر دو جريـان فكـری همـوار  آنآتـى و مقايسـه تفصـيلى را ميـان  های پژوهش

سعادت و جاودانگى نيز به اهميت ايـن دو موضـوع در تشـريح  ۀتمركز اين مقاله بر رابط

دو متفكـر در  بـل توجـهقاابعاد وجود آدمى، پيوند سرنوشت بشر با اين مفاهيم و مواضع 

  . گردد تبيين اين رابطه باز مى

مقايسه مبنايى ايـن ) الف: با نظر به لزوم نوآوری در ارائه آثار پژوهشى، گفتنى است

) دو متفكر، همراه با تمركز ويژه بر رابطـۀ معنـايى دو مفهـوم سـعادت و جـاودانگى؛ ب
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قى، وجوه تمايز اين پژوهش تشريح پيامد دو ديدگاه در مقام تقويت انگيزش فاعل اخلا

  .روند به شمار مى

  عربى ابن ۀتلاقى سعادت و جاودانگى در انديش. 1

تعيـين ) الـف: كنـد عربى مسير رسيدن انسان به سعادت را در چهار مرحله ترسـيم مى ابن

 یمعرفت اخلاقى آدمى با معرفت او به اسما) تعالى؛ ب سرنوشت موجودات در علم حق

) ه مقتضای معرفـت اخلاقـى، بـر مـدار احكـام شـريعت اسـلامى؛ دعمل ب) تعالى؛ ج حق

. حـق ۀتعـالى و رضـايت بنـده بـه اراد دانستن هدايت به رحمـت و علـم ازلـى حق وابسته

   .آيد در ادامه مىتشريح اين چهار مرحله 

  تعالى  تعيين سرنوشت موجودات در علم حق) الف

و فـيض مقـدّس تجلـّى اسـمائى عربى، فيض اقـدس تجلـّى ذاتـى حـق  مطابق انديشه ابن

،  يابـد و همـين ظرفيـت تعـينّ مى) ظهـورات(در فيض مقدّس ظرفيت موجودات . اوست

وجـودی  ۀجعـل مرتبـ. سـازد اسباب خير و شـرّ و سـعادت و شـقاوت آنـان را فـراهم مى

 تعـالى صـورت گرفتـه اسـت ها در قالب اعيان ثابته و بـه اراده يـا تجلـّى ارادی حق انسان

ده و اسما و اعيان ثابتـه را كرتعالى كه خود ايجاد عالم را اراده  حق. )13، ص 1387 عربى، ابن(

تا مرحله تحققّ خارجى در عالم مـادی شـرف وجـود بخشـيده اسـت، در عـين تمـايز بـا 

واقـع تجلـّى وحـدت در  در. كنـدشود تا سعادتشان را تضـمين  بندگان، با آنان همراه مى

. گـردد تعالى بـه وحـدت دوبـاره منتهـى مى حق یاسما كثرات، با بازگرداندن كثرات به

بازگشت انسان به سرچشمه وحدت، معادل سعادت او و مشروط به تحققّ و تخلـّق او در 

تعالى، سير انسان به  ين معناست كه با عنايت خاص حقدتخلقّ انسان ب. الهى است یاسما

عربى،  ابن( عالى محققّ سازدت رسد كه حَسنات را در موقعيت مطلوبشان نزد حق ای مى مرتبه

  .)96، ص 1393

تعالى به تعيين جايگاه بندگان تعلقّ گرفته و جايگاه هـر كـس  با آنكه علمِ پيشين حق

اراده حق بر اين قرار دارد كه انسـان بـا عمـل  ،در منزلت عين ثابته او مشخص شده است
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با آن بـر  است تاه دبخشيهمچنين خداوند به انسان بصيرتى . خود راه سعادت را طى كند

خداونـدِ سـبحان «: عربـى به بيـان ابن. ان آگاه شودش هعين ثابت ۀاحوال موجودات در مرتب

 »خواسته كه مقاماتْ با تفاوت منزلت آنان نسبت بـه هـم، جـز بـا عمـل بـه دسـت نياينـد

ا ه شود، به علم انسان واقع سعادت و شقاوتى كه نصيب انسان مى در. )54، ص 1393عربى،  ابن(

عربـى اشـقيا  و به عملى كه مقتضای اين علم است، وابسـتگى دارد؛ بنـابراين از نگـاه ابن

 .)94، ص ب تا عربى، بى ابن( بينند كنند، نمى يت مىؤنى هستند كه آنچه را اهل سعادت رامحجوب

واقع پس از تقرير مرتبه موجودات و تعيين سرنوشت آنان در اعيان ثابته، انسان با نفسَ  در

 ۀتعالى به شرف وجودِ خارجى متصّف شده و با همان علـم اسـما كـه افاضـ نى حقرحما

  .يابد بار مىتعالى به اوست، به شناخت حقايق  حق

  تعالى  حق یمعرفت اخلاقى آدمى با معرفت به اسما) ب

در ايـن «تواند تا جايى پيش رود كـه عـارف  شدن انسان مى عربى سير اخلاقى از نگاه ابن

شناســد كــه بهــره و نصــيبش در وجــود  هــر علمــى را مى ۀمرتبــ ،]ابتــهاعيــان ث[ حضــرت

يـت عرفـانى اسـت كـه انسـان بـه ؤبا اتصاف بـه ايـن ر. )134، ص 1393عربى،  ابن( »كجاست

 عربـى، ابن( »گـذارد حكيم اشيا را در جای خـودش مى«عربى،  به بيان ابن. رسد حكمت مى

ند تأكيد كرده است، بـه نقـش بنـدگان حال كه بر فاعليت خداو عين او در. )137، ص 1393

تعالى تابع احوالِ  تجلىّ حق«: نويسد كه مى چنان آن ؛در تعيين سعادت خود نيز اشاره دارد

پس شكر يا شكايت از نيك و بد متوجّه خود آدمـى  . ...ممكنات در عين ثابت آنهاست

: عربـى معتقـد اسـت نايـن مقـدمات، اب دادن به توجهبا . )421، ص الـف 1395عربى،  ابن( »است

وقتى انسان خواطر و احـوالش پـاك گشـت و گفتـار و كـردارش نيكـو شـد و پيوسـته «

 .)64، ص 1393عربـى،  ابن( »به سوی خويش برد، سعادتمند استاو را كه خداوند  شدحالش اين 

غيب و باطن امـور انتقـال  ۀنشينى عالمَ ملكوتى كه بيرون از اوست، به مشاهد انسان با هم

را قـوه  بـاطنِ ادراك انسـان بـه خزانـه خيـال صـحيح كـه آن«در اين مشاهدات، . ابدي مى

عربـى،  ابن( »سازد ها را برطرف مى و اين حجاب... مفكرّه حاصل كرده است، گشوده شده 

  .)69-68 صص، 1393
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 نيـزعربى در تشريح معنای مورد نظر خود از اخـلاق و حيـات اخلاقـى بـه تشـبيه  ابن

طـب عبـارت اسـت از «: نويسـد مى فصـوص الحکـمدر فصّ ايوبى او . متوسل شده است

، 1387عربـى،  ابن( »كردن در كم و مقصود از آن طلب اعتدال است كردن از زائد و زياد كم

تعالى به رضا و غضب و به صفات متضاد اتصّاف دارد و اعتدال  به بيان وی، حق. )301ص 

واقع اخلاق كه بـه معنـای  در. )303 -301 صـص ،1387 عربى، ابن( بودن رضا و غضب  يعنى برابر

بـه معنـای رعايـت  - بـا اعتـدال ،تعـالى اسـت سعادت و حيات بر مدار مسير مطلوب حق

گويـد  جَندی در شـرح عبـارت فـوق مى. گردد ملازم مى - حريم و حدود مظاهر وجود

اتصـاف  .گردانـد عمل اعتدال را منتفـى مى دركه ميل و انحرافِ موجود در عالم طبيعت 

به اين اعتدالِ مفقـود در عـالم طبيعـت، منحصـر بـه خداونـد متعـالى اسـت؛ زيـرا ميـل و 

كـه فاعـل اسـت و   آنجـا تعـالى از پس حق. انحراف از مقتضای ذاتى حق، در او راه ندارد

شود و اگر هم در جـايى گفتـه  قابل نيست، رعايت تساوی را كرده و از آن منحرف نمى

نه بـر اثـر انفعـال و  ؛و غلبه دارد، اين نيز اقتضای ذات اوستشده كه رحمتش بر غضب ا

  .)573 -572 صص، 1361جندی، ( خوردن اعتدال هم انحراف يا به سبب به

بـه طبابـت و اعتـدال مـزاج، از اسـتعاره تغذيـه بهـره اخـلاق عربى پـس از تشـبيه  ابن

هــر  ســبب بقــای) كــه اســتعاره از معرفــت اخلاقــى اســت(گيــرد كــه طبــق آن غــذا  مى

بـه بـا اشـاره و  دهـد مىاو اين اسـتعاره را ادامـه . )123، ص 1393عربى،  ابن( غذاخورنده است

رسـد كـه همـان  مى »غذيةغذاء الأ«به  ،رفتن از مراتب عوالم و غذاها و مدارج حيات بالا

يابد، غـذای  تجلىّ مى» كنُ«عربى، اراده حق كه با لفظ  به بيان ابن ؛ذات مطلق الهى است

هـا تعلـق گرفتـه و  از نظر وی، غذای نفوس بـه خُلـق و خوی. و موجودات است كائنات

انسان به عنوان حيوان ناطق، از سويى فرشته خوی و . غذای روح در تعلقّ به توحيد است

از سوی ديگر جسمانى و ناقص است؛ تا زمانى كه از اين غذاها تغذيه كنـد، بـه معرفـت 

  .)125-124 صص ،1393 عربى، ابن( دان شودحقيقى دست يابد و در سعادت ابدی جاو

از ايـن رسـد و  تعالى به معرفـت حقيقـى مى بدين ترتيب، آدمى با غذای روحانى حق

حدّ علـم و حقيقـت مطلـق آن، معرفـت « :شناسد اليقين مى مسير سعادت را با علمرهگذر 

ت تو همين معرف. است - بر آن گونه كه هست و به نحوی كه مفيد عمل باشد - به شىء
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سـزاوار اسـت كـه انسـان «رو  ايـن از ؛)37، ص 1393 عربـى، ابن( »رساند را به سعادت ابدی مى

علوم را بخواند و به معارف نظر كند و نفسش را به آنچه سعادت و نجاتش بـدان وابسـته 

  .)57، ص 1393 عربى، ابن(» است، متصل سازد

تعالى بـه اوسـت،  افاضه حق بنابراين در مرحله دوم حيات اخلاقى، انسان با علمى كه

كسب خشنودی خداوند با عمل بـه مقتضـای معرفتـى كـه بـا . شناسد سعادت خود را مى

مانـدن در آن  عنايت حق حاصل شده است، مرحله سـوم رسـيدن بـه سـعادت و جاودانـه

خواسـته ربّ اسـت  كه هست هر موجودی بداند كه او چناناگر عربى،  به باور ابن. است

واقـع  در. )389، ص الـف 1395عربـى،  ابن( كنـد نود است، سعادت را تجربه مىو ربّ از او خش

، فهم حقيقت امـور مطـابق الگـوی اعيـان تعالى اندارج حقايق در عالم اعيان از سوی حق

و عمل به مقتضای اين فهم از سوی انسـان، سـه مرحلـه نخسـت سـعادت را فـراهم  ،ثابته

  .پردازيم تشريح گام سوم مى پس از شرح دو مرحله نخست، به. آورند مى

  بر مدار احكام شريعت اخلاقى عمل به مقتضای معرفت) ج

عربى، اعمال آدميان در جهان طبيعت، زمينه سعادت نهايى آنـان را فـراهم  در انديشه ابن

شـدن آدميـان اسـت كـه  اين سعادت، مقارن با بهشتى. )156، ص تا الـف عربى، بى ابن(آورد  مى

ورود به بهشـت بـه «: داند تعالى مى را مشروط به اطاعت از اوامر حق عربى تحصيل آن ابن

طـور دخـول در سـرای  نيهم.  ...باشـد رحمت الهى است و تقسيم درجات به اعمـال مى

وابسته به اعمال اسـت و  اهل شقاوت شقاوت، به عدل الهى بستگى دارد و طبقات عذاب

ند، ا هتوجب اين عذاب جاودانه شدآنچه كه بدان مس دليلچون  ؛خلودشان به سبب نياّت

  .)56 -55 صص، 1393عربى،  ابن( »باشد سعادت در موافقت مىكه  گونه همان ؛باشد مخالفت مى

عربـى،  ابن(دانـد  مىعربى سعادت و شقاوت را به احكـام شـرعى وابسـته  حقيقت ابن در

ان در مراتـب تفـاوت آدميـ سبببه باور وی، استماع شريعت و انقياد به آن . )38، ص 1393

هر كس كه امتثال امر الهى كرد، سعادتمند «. )34 -33 صـص ،1393 عربى، ابن(شود  مىسعادت 

گشت و به پاداش عملـى دسـت يافـت و هـر كـه او را مخالفـت كـرد، درخـور عقوبـت 

يكـى  :با خداونـد داريـم ارتباطاو معتقد است ما دو نوع . )217، ص 1387عربـى،  ابن( »گرديد
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 واسـطه بى يـاو صفات الهى، خـواه بـا واسـطه   اسما پذيرشديگری  ؛ودینفس تشابه وج

های  آراسـتگى بـه فضـيلتو  شـرعاحكـام بدين ترتيب پـذيرش  ؛)223 ص، 1391عربـى،  ابن(

ايـن انبيـاء الهـى ، به معنای پذيرش فيض الهى با واسطه است كـه البتـه در مـورد اخلاقى

به مطلق  ها يبتها و مص نعمت ،عربى ابنر در باو. وحى شده است ها ه آناسطه بو ىفيض ب

چـه بـه سـعادت يـاری رسـاند، نعمـت مطلـق  ايمان و اخلاق و هر: شود مىو مقيد تقسيم 

 مصـيبت مطلـق ،بـه شـقاوت رسـاندرا چه انسان  و هر بداخلاقىكه كفر و  همچنان ؛است

ذات نيسـتند؛ بلكـه گناهان قائم به كه  البته بايد گفت. )220 -219 صص ،1391 عربى، ابن(است  

. )159 ص ،1393 عربـى، ابن( هستند) تعالى عنايت حقنپذيرفتن به معنای (قائم به نفس مخالف 

بدين طريق، اطاعت از امر الهى و تلاشِ عملى برای رسيدن به مراتب عـالى اخـلاق كـه 

  .رسيدن به سعادت است دراعيان ثابته مقرر شده است، سومين مرحله  ۀدر مرتب

  حق ۀحق و رضايت به اراد و علم دانستن هدايت به رحمت وابسته) د

عربـى،  ابن( »ياد كـرد، سـعادتمند گشـت] حق[ هر كس را كه رحمت« :گويد عربى مى ابن

سـاز سـعادت آدميـان اسـت،  در نگاه او، با وجود علـم و عملـى كـه زمينه. )319، ص 1387

مرحلـه (وتى را در آن منبـع تعالى نظر كرد و هر سعادت و شـقا همچنان بايد به اراده حق

اعيـان ثابتـه  ۀتعالى كه در مرتب پيشين حق ۀبه بيان او، اراد. يافت) نخست حصول سعادت

تعـالى در  هـر كـس اراده حق«بق آن اطـمدر هدايت آدميان دخيل است كه  ،تحققّ يافته

بـرايش آسـان و راه بـرايش همـوار ] هـدايت[ ازل به هدايتش تعلقّ گرفته باشـد، اسـباب

  :همچنين به باور ابن عربى .)190، ص 1393عربى،  ابن( »شود ىم

رسـاند؛  سزاوار است بنده به اين باور برسـد كـه اعمـالش او را بـه آن مقامـات نمى

رساند و خداست كه وی را توفيـق عمـل  بلكه رحمت الهى به او، وی را به آنها مى

دت، يعنـى دخـول بخشد؛ بنابراين حصول سعا و قدرت بر آن و ثواب و پاداش مى

  .)55، ص 1393 عربى، ابن( به سرای كرامت، در آغاز وابسته به رحمت الهى است

شـود و  عربى وصول انسان به خير بـا توفيـق الهـى ممكـن مى بدين ترتيب از نگاه ابن

 و كنـد يـافتن پيـدا مى وجـود به هنگـامتوفيق عبارت است از عنايتى كه بنده نزد خداوند 
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وقتـى . تعـالى بـر خـويش لازم كـرده اسـت رحمتـى اسـت كـه حق اين توفيق، خاستگاه

تعالى مخلوقات را در اعيانشان به وصـف جـود و كـرم ايجـاد كـرد و در وجودشـان  حق

دار امورشان گشـت و بـه حقـايقِ توفيـقْ محقـّق و  آشكار ساخت، به لطف خويش عهده

.  ...ام احـوال اوسـتتعالى با بنده در تمـ معنى كمال، توفيق همراهى حق«: ثابتشان داشت

شـود، كمـال يافـت،  از آن به عصمت الهـى تعبيـر مى... كه... پس چون توفيق برای بنده

 ،1393 عربى، ابن(» دارد ها نگاهمان مى كند و از نتايج غفلت خداوند بر ما اوقات را حفظ مى

تـه تو را در راه نجات انداخ... خداوند«دهد كه  به مخاطبش بشارت مى وی .)15 -14 صـص

» رانـدت مى - آن مقـدار كـه از ازل برايـت مقـدّر شـده - سرعت بـه سـوی خيـرات و به

وی خداوندِ سبحان از موی پيشانى بندگان گرفته و آنان را  تعبيربه . )20، ص 1393 عربى، ابن(

راند و عمل مطلوب خـويش را در بنـدگان و يـا بـه دسـت  به هر فعلى كه اراده كند، مى

  . )53، ص 1393 عربى، ابن(كند  آنان ايجاد مى

بنده به سلوك آثار نبـوی، پيشـاهنگ  ۀكنند كليد سعادت ابدی، هدايت... توفيق

چـون  ]توفيق[ . از كسب بنده بيرون است... وی به تخلقّ به اخلاق الهى است كه

نوری است كه خداونـد در قلـب آن كـس كـه وی را بـرای خـودش برگزيـده 

گاهى برای بنـده بـه سـبب . دهد اختصاص مىاست، تابانده و او را برای خودش 

كند كه آن كسبى است و دعای او  يابد و گمان مى ، اراده حصول مى]توفيق[ آن

باشـد و  آن توفيق، سببى در حصـول آن مى] تحصيل[اش بر  و اراده به سوی خدا

ای كه وی را برای طلب توفيق به حركت آورده است، از آثار آن  داند اراده نمى

توفيـق موجـب  ۀت و اگر اراده نباشـد، توفيـق نخواهـد بـود؛ زيـرا ارادتوفيق اس

و خـود را فاعـلِ مختـار [ توفيق است؛ اما بيشتر مردمان از اين امر آگاهى ندارنـد

  .)14-13 صص ،1393 عربى، ابن(] شمارند مى

عربى ربّ صفتى را كه عـين ثابـت مربـوب خواسـتار آن نباشـد، بـه او  در انديشه ابن

؛ بنابراين سعيد و شقى بر اسـاس عـين ثابـت خـود بـه )390، ص الف 1395عربى،  ابن(دهد  نمى

به خداوند  شانسان در تمام ابعاد حيات. )31، ص ق1413عربى،  ابن(ند رس مىسعادت و شقاوت 

آخـرين گـام بـرای  ،وابسته است و فهم ايـن وابسـتگى در تمـام مراتـب علمـى و عملـى
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بـه  وجـود مـا از او و ثانيـاً  ۀدر اسـتفاد به خداوند، اولاً  افتقار ما«: رسيدن به سعادت است

و تحصـيل اسـباب ... مان از شقاوت كردن نفوس بقای ما به امداد اوست؛ و نيز در خالص

» كـه سـعادت قصـوی اسـت... سعادت و قرب به خداوند و عزيمت به مدارج عالى قرب

وجـود، حبـّى  سـویعـدم بـه مطابق اين نگاه، حركـت جهـان از . )27، ص ق1413 عربى، ابن(

-203 صص، م1966عربى،  ابن(روی در اين جهان حركتى جز حركت حبىّ نيست  اين از ؛است

اين همه بدان معناست كه انسان بـر اسـاس فطـرت و حـبّ درونـى خـويش كـه بـا . )204

اخلاقى و كمال وجودی  ۀحركت حبىّ و قواعد تكوينى جهان منطبق است، در پى تزكي

  .عربى است تلاقى سعادت و جاودانگى در نگاه ابن ۀن همان نقطايو  استخويش 

چون كار در نفس خود بر آنچه بيان داشتيم «كه  اين استعربى  بندی موضع ابن جمع

» باشد، بنابراين عاقبتِ كار خلق به سـعادت اسـت، بنـا بـه اخـتلاف در انـواع سـعادت مى

سعادت است و اخلاق و سعادت به معنای واقع اخلاق به معنای  در. )285، ص 1387عربى،  ابن(

تعـالى  حق یشدن آدميان در رجعت به سرچشمه وجود، يعنى سـاحت اسـما خير به عاقبت

تـوان اخـلاق،  عربـى و در يـك تـرادف معنـايى، مى مطـابق واژگـان ابن. شـود تفسير مى

عنـوان واقـع بـه  الامرِ امور و حُسن عاقبت را به جای يكديگر و در سعادت، تطابق با نفس

در واپسين منـزل سـعادت، انسـان بـا رضـايت . معرّف حيات مطلوب آدميان معرفى كرد

عربـى  بـه بيـان ابن ؛يابـد تخلقّ مى آنهاتعالى تحققّ و به  حق یخود و پروردگار، در اسما

الهـى و تخلـّق بـه ايـن معناسـت كـه انسـان بـه مـدلول و  یتحققّ، شناخت درست اسـما

 -16 صـصب،  1395عربـى،  ابن(متصف گـردد  - دوده عبوديتدر مح - الهى یمحتوای اسما

. شـود االلهّٰ تعريـف مى  سعادت نهايى انسان در تخلقّ و تحققّ او به اسماء ترتيببدين  ؛)17

هر كس بفهمد كه حق عين راه اسـت، مطلـب را بـه همـان وجهـى كـه «عربى  به بيان ابن

؛ چون معلومى جز او نيست و كند هست، دريافته است؛ زيرا در او جلّ و علا سلوك مى

انسـان . )149، ص 1387عربـى،  ابن(» او عين سالك و مسافر است و هيچ عالمَى جـز او نيسـت

تعالى بازگشته و بـدين طريـق بـه جـاودانگى  متكثر در عالمَ وجود، به نفسَ رحمانى حق

واصـل  حكيم متخلقّ متحققِّ « ۀاو از حيث معرفتى معادل است با رتب ۀرسيده است كه رتب

 چـون بـا او«: گويـد مى عربـى ابن. )72، ص 1393عربـى،  ابن(» به سرچشـمه وجـود و حقيقـت
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ای و چـون  تخلقّ يافته ،ای و چون موفقّ گشتى موفقّ گشته ،صحبت شدی هم] تعالى حق[

ای و چون محققّ شدی ملحق  محققّ شده ،ای و چون تحققّ يافتى تخلقّ يافتى تحققّ يافته

  .)97، ص 1393 ى،عرب ابن(» ای شده

  كركگور ۀعروج از امر اخلاقى به تفرد ايمانى در انديش. 2

عمل بـه تكليـف ) الف: شود دو گام محقق مى درمطابق انديشه كركگور، سعادت انسان 

بـه بيـان وی، الگـوی گـام نخسـت در قهرمانـان . عزيمـت بـه تفـرّد ايمـانى) اخلاقى؛ ب

بـه طـور صـر در شهسـوار ايمـان اسـت كـه يابد و الگوی گام دوم منح تراژيك نمود مى

كركگـور در ايـن  یتفصـيل آرا. شـود عيـان مى نبى ابراهيم داستانمشخص با ارجاع به 

  .به قرار ذيل است زمينه

  عمل به تكليف اخلاقى) الف

های كركگور در تقرير حقيقت حيات اخلاقى با صبغه فلسفى همراه است  نخستين تلاش

متـأثر وی در يك تحليل فلسفى كه . ايانه دوام چندانى نداردگر كه البته اين تأملاتِ عقل

گذارد و اولى را منتهى به سعادت  مى تفاوت، ميان تقلای مثبت و منفى باشد مىكانت از 

يابـد،  آنچه در تكليف اخلاقى اهميت مى. يابد و دومى را معطوف به تكليف اخلاقى مى

عمـل تنهـا بلكـه  ،)شود ت به انسان داده مىنهاي دريا آنچه (داشتن سعادت نهايى  نظر نه در

زيسـتن بـه معنـای  در اين تقرير، اخلاقى. )289، ص ج 1396كركگور، (بر اساس تكليف است 

ظـاهر بـه معنـای  بـه - داشت پاداش و بدون ملاحظه سعادت عمل به تكليف، بدون چشم

خلاق، به عنـوان توان روايتى را برساخت كه طبق آن ا تا اين نقطه مى. است - پيامد عمل

كركگـور . يك تكليف و به عنوان يك وجه مطلوب از حيات انسان ملاحظه شده است

هگـل در روايـت خـاص  یافلاطون و نيز با بازسازی آرا  همين نگرش را با تحليل آرای

  .برد خود به پيش مى

كـه بـا رجـوع بـه (و تكرار ) معرفت رۀافلاطون دربا ۀهمان انديش(از نگاه وی تذكار 

قـرار  اند؛ اما در دو جهـت مخـالف حقيقت يك حركت در) شدههای هگل مصطلح  دهاي
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وجود داشته است و تر  پيش ،شود بق طرح افلاطون آنچه به ياد آورده مىاطم؛ زيرا دارند

مبـانى پسـاهگلى  بنـابرحـال آنكـه . هر يادآوری بر حركتى رو به عقب تكيه دارد اصولاً 

واقع تكرارْ مفيدِ معرفتى است كه با  در. به جلو است كركگور، تكرارِ راستين حركتى رو

از سـخنان . )20، ص ب 1396كركگـور، (شـود  حركت به سوی ساختن آينده به ياد آورده مى

كركگور پيداست كه تكرار يعنى يـادآوری آنچـه همـواره وجـود دارد؛ البتـه همـراه بـا 

ه در تذكار گذشـته ريشـه در تكرار، وضعِ موجود ك! اصلاح و ارتقا در مفهوم هگلى آن

بـه ايـن  ؛كنـد دارد، رو به سوی آينده دارد و همزمان به اصلاح وضعيت حاضـر نظـر مى

 ؛شـدن مـداوم اسـت زيستن به معنای تكرارْ بـرای بهتـر ترتيب گويى از منظر وی اخلاقى

ــه تعــالى وجــودی، همــان هــدفى اســت كــه  يعنــى تكــرارِ فضــايل در جهــت تقريــب ب

ّ  اخلاقى   .بخشد ن مىزيستن را تعي

بلكه نوعى از تكرار كـه همـان  ؛شود البته اين تعالى با دانش رسمى نصيب انسان نمى

عروج انسان به حيـات اخلاقـى مطلـوب  ۀدر نهاد آدمى است، لازم ها تشدن فضيل ملكه

بلكه در رابطه انسان با خداوند  ،اخلاق ۀتنها در حوز اصطلاح بحثى، نه علمِ به. خواهد بود

كند كه با زبـان  اش اشاره مى كركگور به دانش رسمى زمانه. برنده نيست پيش نيز چندان

پـردازد؛ امـا از ترسـيم ظرايـف ايـن رابطـه و از  آكادميك به بيان رابطه خدا و انسـان مى

، ب 1396 كركگـور،(است  ناتوانبخشيدن به مخاطبان خود برای حيات اخلاقى و دينى  شور

  . )123ص 

ركگور با اخلاق نيز به سياق همراهى موقتّ وی بـا مصـطلحات با اين حال، همراهى ك

در انديشه او، حتىّ با عبور از زبان نارسِ دانش . فلسفى بوده و هيچ يك دوام چندانى ندارد

بايد گفـت كـه امـر  جادر اين. آكادميك نيز همچنان با موانعى برای حيات متعالى مواجهيم

دانشـگاهى  ۀكدام رتب«: ت امتحان الهى وارد شودتر از آن است كه به ساح توان اخلاقى كم

درك ايـن نكتـه بـه ... شود ای بپردازد كه به صورت يك امتحان ظاهر مى تواند به رابطه مى

  .)123، ص ب 1396 كركگور،(» آيد آيد، به پهنه عمل در نمى آن سادگى كه به زبان مى

گـرايش  دت فـردیحـال سـعا عين در اينجا كركگور به نوعى از سعادت ابـدی و در

اين نگاه، حال مؤمنانه واجـدِ والاتـرين  مطابق .مسيحى ريشه دارد های آموزهكه در دارد 
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به بيان او ايمان از اين جهـت ممتـاز اسـت كـه  .)Kierkegaard, 2009, pp.108, 110(مرتبه است 

 نيـز. سـازد داشـت مسـتقر مى تكليفِ محض و در مسيری بـدون چشم ۀانسان را در مرحل

شود كه در زبـان آكادميـك و  وت امر اخلاقى و امر الهى در همان كليّتى خلاصه مىتفا

وی امـر اخلاقـى  بيـانبه  ؛ادبيات فلسفى شيوع دارد و امر اخلاقى نيز از آن بركنار نيست

 ؛ زيـراپـذير اسـت كلىّ است و بـه مثابـه كلـّى بـر هـر كـس و در هـر زمـان اطلاقه بنفس

فرديـت خـود بـرای  یبيان دائمى خويش در كلىّ و الغـا رسالت اخلاقى فردْ «حقيقت  در

  .)81، ص الف 1396كركگور، (» تبديل به كلىّ است

طـرف و  كنـد كـه در نقـش نـاظر بى در همين بحث، كركگور از گرايشى انتقـاد مى

ــبيه گزارش ــاهر مى گزارشــگری ش ــن . )49، ص ب 1396كركگــور، (شــود  هــای پليســى ظ اي

با ظـاهری اخلاقـى بـه توصـيف اخـلاق و بـه بيـان طريـق  گزارشگران در بهترين حالتْ 

پردازند كه البته اين مقدار نيز در رتبه خاص خـود مقبـول اسـت؛ امـا  مطلوب زندگى مى

برای رسيدن به تعالى وجودی بايد از مرزهای عمومى اخـلاق فراتـر رفـت و بـه سـاحتى 

های جهان  ه جبران كاستىبدين قرار، از نگاه كركگور را. والاتر از جهان مادی گام نهاد

عادلانـه الهـى  های تقسيمات و طراز ،پيرامون، بازگشت به ساحت روح و توجه به احكام

در جهـان ] امـا[ ...تفاوتى است مطيع قانون بى... و... جهانِ برون تابع قانون كاستى«: است

سان بر يك در اينجا باران به .در اينجا نظمى الهى و سرمدی حاكم است. روح چنين نيست

  . )50، ص الف 1396كركگور، (» بارد صالح و ناصالح نمى

سـاحت روح را  نبـى ، كركگور با اشاره به داسـتان ابـراهيمهمراحل گذشتبه  توجهبا 

و ظواهر دست و  ها ساحتى برای پذيرش اوامر الهى و يگانه فرصت عروج انسان از قالب

ى، هر چيز ممكن است؛ امـا در دنيـای از ديدگاه روح«: به بيان وی. داند پا گير مادی مى

در همين نقطـه اسـت كـه . )70، ص الف 1396 كركگور،(» متناهى بسياری چيزها ممكن نيست

جـز حيـات اخلاقـى و در  و جـاودانگى را در جـايى بـه رود مىكركگور از اخلاق فراتر 

لاقـى كند؛ بنابراين اگر قواعـد اخ جز سعادت در مضمون اخلاقى آن طلب مى ای به نقطه

ترين الگوی زندگى در قالب جهان مادی بدانيم، اين شـكل از زنـدگى همچنـان  را عالى

 - يـا همـان سـاحت پـذيرش اوامـر الهـى - بق قواعـد جهـان روحاطـمتر از زندگى  نازل
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 ؛اين معنـا خداونـد بـه معنـای لحظـه تصـميم در رابطـه بـا فرديـت اسـت در. خواهد بود

اين مطلـب بـا . رساند مىيابد و انسان را به آن وادی  ىای كه به جاودانگى ارتباط م لحظه

اما در خصوص انطباق  ؛)Howland, 2006, pp.144-145(مفهوم رستگاری مسيحى منطبق است 

در سـاحت حيـات دينـى، . آن با سعادت اخلاقى، البته بايد با تأملى دوباره سـخن گفـت

 و اخلاق اسـت، حكومـت داردقواعد خاصّ ايمان كه مقتضى تفرّد انسان از قواعد كلىّ 

فـرد اخلاقـى همچنـان در كليّـت قواعـدِ . بدين ترتيب ايمان فراتر از اخلاق خواهد بـود

كه حاكى از رابطه انفرادی مؤمن بـا  - اخلاقى مندرج است و حيات وی از صبغه ايمانى

  .ماند تهى مى - خداوند است

  عزيمت به تفرد ايمانى) ب

، گذشـتاجمـال  كـه بـه  گونـه همان ،حقيقت ايمان رۀبابحث خود دردر ادامۀ كركگور 

تر نيز حيـات اخلاقـى را  كه پيش داند؛ همچنان ايمان دينى را ساحتى والاتر از اخلاق مى

واقع انسانِ اسـير محسوسـات كـه بـا حيـات  در. بودشناختى يافته  والاتر از ساحت زيبايى

 پيمودهت و كليّات اخلاقى گامى به سوی حيات روحى و پذيرش قواعد، الزاما ،اخلاقى

ــه ــاد اســت، در مرحل ــان گــام خواهــد نه ــه ســاحت ايم ــر ب ــ«: ای فرات ــه  ۀمقول امتحــان ن

» نه اخلاقى و نه از جنس اصول عقايـد؛ بلكـه كـاملاً متعـالى اسـت ،شناختى است زيبايى

و ذبـح فرزنـد،  نبـى كركگور با بيان اينكه در ماجرای ابـراهيم. )124، ص ب1396كركگـور، (

ين اسـت چنـعمـل ايـن رسد كه بيان اخلاقى  مى جاق قربانى ايمان شده است، به ايناخلا

داسـتان، او  خواست فرزند خود را به قتل برساند؛ اما طبـق مضـمون ايمـانىِ  مىپدری كه 

ُ بـه بـاور كركگـور وقتـى ايمـان سـ. خواست فرزندش را برای خـدا قربـانى كنـد مى ك ب

را به  شخواست فرزند مى پدریماند كه  مى یجاشمرده شود، تنها اين واقعيتِ خشن بر 

  .)54، ص الف 1396كركگور، (قتل برساند 

 مشهور ترتوليـان ۀ، برای تقويت موضع ايمانى خود به آموزمفهوم آیرونیاو در كتاب 

در همچنـين . )353، ص ج 1396كركگـور، (كند  استناد مى -»چون محال است ؛ايمان دارم« -

» يابـد شود كـه عقـل پايـان مى از همان جايى آغاز مى ايمان دقيقاً «: خوانيم مى ترس و لرز
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ايـن «: دهـد بحث خود را چنين ادامـه مى مفهوم آیرونـیوی در . )81، ص الف 1396كركگور، (

نه زمـانى كـه انسـان را انسـان  ؛گيرد كه انسان را انسانى خدايى سازد نگاه وقتى آرام مى

 زمينــۀان بــا اســتناد بــه آنچــه كركگــور در تــو مى. )354، ص ج 1396كركگــور، (» كنــد

شـدن در تعبيـر فـوق را بـه معنـای  های حيـات اخلاقـى نگاشـته اسـت، انسـان محدوديت

. های حيات دنيوی تفسـير كـرد رساندن ظرفيت فعليت حقيقت معادلِ به شدن و در اخلاقى

سـان وجـودی ان برای مـدارج عـالىِ ، حيات آدمى است ۀچند اخلاق در اين معنا لازم هر

توانـد بـرای انسـان و  اگـر غايـت اعلايـى كـه مى«: كركگـور معتقـد اسـت. كافى نيست

ش مقرّر شود همين است، پس امر اخلاقى با سعادت ابدی انسان كـه جاودانـه و ا زندگى

واقـع اگـر  در. )81، ص الـف 1396كركگـور، (» در هر لحظه غايت اوست، ماهيتى يكسان دارد

مانـدن در حـريم حيـات  دنيا محدود كنـد، بـاقى گسترۀا به قرار باشد انسان حيات خود ر

اگـر فضـيلت اخلاقـى از همـه چيـز برتـر «: بق آناطـماخلاقى برای وی كافى است كـه 

از آنهـا اسـتخراج  به مقولاتى جز مقولات فلسفه يونـانى، يـا مقـولاتى كـه منطقـاً ... باشد

  . )82، ص الف 1396كركگور، (» شود، نياز نداريم مى

كــه معــادل گــذار از  نمــايى ضتناقبــاور كركگــور حيــات مطلــوب انســان بــا  امــا بــه

ايمان همين پارادوكس است كـه «: يابد اخلاق است، تعينّ مى ۀمحدوديت و بلكه وسوس

همـين تعليـق  ۀبـر گيرنـد در نبـى و سرگذشـت ابـراهيم... طبق آن فرد برتر از كلىّ است

توضـيح بيشـتر  بـرای. )83 -82 صـصلـف، ا 1396كركگـور، (» شناختى امر اخلاقى اسـت غايت

چند در  كند كه هر تفاوت حيات اخلاقى و ايمانى، كركگور به ماهيت تراژدی اشاره مى

شود و ما به همين  ، همزمان، آفتاب حقيقت آشكار مىكند غروب مىانتهای آن قهرمانى 

 1396گـور، كرك(يابيم  بر قهرمان رشك برده و از طريق همدلى با وی رفعت مقام مى ،سبب

ظـاهرِ عمـلْ  - بر خلاف قهرمان تـراژدی - نبى ؛ اما در ماجرای ابراهيم)345 -343 صصج، 

 حدّ وسطى كـه. يا قاتل است يا مؤمن« اين پيامبر الهىبدين ترتيب  ؛مقبول همگان نيست

را  آن 7دهـد، ابـراهيم قهرمـان تـراژدی را نجـات مى] حاوی فضـيلت اخلاقـى بـوده و[

تفـاوت «: نويسـد او در توضـيح بيشـتر ايـن مقايسـه مى. )84، ص الـف 1396 كركگور،(» ندارد

اولـى كماكـان در حـوزه اخـلاق . روشنى آشـكار اسـت به نبى قهرمان تراژدی و ابراهيم
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او با عملش از كـلّ حـوزه اخـلاق . وضع كاملاً تفاوت دارد دومدر مورد ] اما... [ماند مى

 كـه عظمـت قهرمـانِ  حـالى در«بـه بـاور كركگـور . )86، ص الف 1396 كركگور،(» فراتر رفت

فضيلتى كـاملاً شخصـى  ۀواسط به نبى تراژدی در فضيلت اخلاقى اوست، عظمت ابراهيم

اين فضيلتِ شخصى همان تفرّد مؤمنانه است كـه ايمـان . )87، ص الف 1396 كركگور،(» است

لىّ را بيان كند؛ امـا گذرد تا ك قهرمان تراژدی از خودش مى. نشاند را والاتر از اخلاق مى

 1396 كركگور،(گذرد تا در رتبه ايمانى خود منحصر به فرد شود  شهسوار ايمان از كلىّ مى

  .)103، ص الف

قهرمانـان تراژيـك، مـورد  شـيوۀ شـدن بـه واقع هرچند حيـات اخلاقـى و قهرمـان در

بعدی و در  در گام. رسد ای به انتها مى اين مراحل در نقطه، گيرد تصديق اخلاقى قرار مى

كـه ايـن بيـان  ابـ. كنـد مرحله تفـرّد ايمـانى، انسـان بـه سـوی تعـالى مـداوم حركـت مى

 ۀذاتـى، رسـالتى نامحـدود و بـدون نتيجـ شدن يا هر نوع ديگری از فاعليت درون مسيحى

در اين معنا، حقيقت در تملكّ . گيرد بر مى نهايى است كه سراسر عمر انسان مؤمن را در

بـه  ؛)14، ص ب 1396كركگـور، (كند  ؛ بلكه جستجوی مداوم را طلب مىماند كسى باقى نمى

شـدن در معنـای دينـى آن باشـد؛ امـا  توانـد معـادل جاودانـه شـدن مى اين ترتيب مسيحى

در معنايى كه حيات اخلاقـى و  - كه خواهيم ديد اين جاودانگى با سعادت اخلاقى چنان

. يكسـان نيسـت ىو مصـداق ىمفهـوماز نظـر  - گرايى دنيـوی بـه آن اشـاره دارد فضيلت

تواند خـودِ  انديشد كه مى واقع اين درست است كه انسان به وضع اخلاقى مطلوبى مى در

بـه بيـان ديگـر بـه يـك خـودِ  ؛)Stokes, 2010, p. 76(د سـازآرمانى را جايگزين خود بالفعل 

و بـه رشـد تواند به منزله تكليـف دينـى يـا اخلاقـى تلقـّى شـود  انديشد كه مى متعالى مى

خـاصّ  هـای آموزهتكليفـى كـه بـر  ؛ امـا)Lippitt, 2003, p. 181(خويشتن وی منتهـى گـردد 

مسيحى مبتنى باشد و ايمان و جاودانگى را نصـيب انسـان كنـد، البتـه از سـاحت اخـلاق 

  .فراتر است

برد، در ضـمير خـويش  حيات به سر مى فردی كه در تراز دينىِ «از ديدگاه كركگور 

، ب 1396كركگور، (» گيرد گانه واقعيتِ بالفعل را جدی نمى های بچه د و شوخىگير آرام مى

اين همان مرحله حيات روحانى است كه انسـان را بـه سـاحتى والاتـر از حيـات . )150ص 
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در همين مراحل متعالى اسـت كـه انسـان بـه حيـاتِ ايمـانى توجـه . دهد ظاهری ارتقا مى

فرومانـدن آن از مراحـل عـالى ايمـان، روی  كند و حتى از حيات اخلاقـى، بـه سـبب مى

اين در حالى است كـه بـه بـاور رايـج در جبهـه مقابـلِ كركگـور، ايمـان بـه . گرداند مى

النــاس واگذاشــته شــده و فلســفه و الهيــات رســمى دورانْ ســاحتِ خــود را فراتــر از  عوام

سـفه فراتـر فل.  ...شـود از ايمـان كلامـى گفتـه نمى«: اسـت  تقيدّات مؤمنان تعريف كـرده

.  ...كنـد نشـيند و عنايـات فلسـفه را گـدايى مى الهيات، بزك كرده بر پنجره مى. رود مى

» ای اسـت چيـز پـيش پـا افتـاده نبى گويى فهميدن هگل دشوار است؛ اما فهميدن ابراهيم

  .)57 -56 صصالف،  1396كركگور، (

فلسـفه  ۀشايسـتايمان والاترين چيزهاست و «اين در حالى است كه به باور كركگور 

، الـف 1396 كركگور،(» را خفيف كند نيست كه چيز ديگری را به جای ايمان عرضه و آن

مـن «: نويسـد او پيوسته به ناتوانى خود از پيمودن مسـير مؤمنانـه اشـاره دارد و مى .)57ص 

 1.ام كـه خـدا عشـق اسـت من متقاعد شده... ؛ اما..قادر نيستم حركت ايمان را انجام دهم

 1396 كركگـور،(» ؛ اما ايمان نـدارم، ايـن شـهامت را فاقـدم..ديشه در من حاضر استاين ان

كركگور حيات روحانى فرصتى است بـرای انسـان بـه عنـوان  نزدبدين قرار . )58، ص الف

 پيمـودهگـام ديگـری  جـادر اين. را تجربـه كنـد امر نامتنـاهىارتباط با تا  موجود محدود

؛ اما چنانچه خواهيم ديـد )Krishek, 2009: p.167(مان است شود كه همان تلفيق عشق و اي مى

سربسته ميان خـدا و خلـق اسـت كـه تـأملات بشـری از  ۀظاهر نوعى از رابط بهاين تلفيق 

  .آن معذور استرۀ توضيح اضافه دربا

از دريچـه ايمـان و عـاری از  تنهـاشـود كـه انسـان  منزلت ايمان در جايى نمايـان مى

آن كـس كـه خـدای را بـدون ايمـان دوسـت «: ه خداونـد بنگـردگونه سود و زيان بـ هر

                                                           
مردمـان عمومـاً بـر ايـن «: يح تلقىّ عمومى از ايمان نيز كاری است كه كركگور بر عهـده داردتلاش برای تصح .1

راستى  باورند كه فرآوردۀ ايمان اثری هنری نيست؛ بلكه كاری زمخت و مبتذل و ويژۀ طبايع ناپالوده است؛ اما به

كركگـور، (» اسـت تر برجسـته و تر پـالوده ىكيالكتيـد هر از مانيا كيالكتيد. اين حكم از حقيقت به دور است

 تيتثب به عمل در مان،يا یارتقا یبرا اخلاق قيتعل بر كركگور اصرار كه ديد خواهيم البته). 60، ص الف 1396

  !انجامد ىم مانيا از ىعموم ىتلقّ 
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دارد، بـه خـدا  انديشد؛ اما آن كس كـه خـدا را مؤمنانـه دوسـت مـى به خود مى ،دارد مى

البته بايد تكرار كرد كه لطافت ايمان نصـيب همـه . )61، ص الف 1396كركگور، (» انديشد مى

رف و غيراكتسـابى ايمـان غيرمتعـا ،افاضـى ۀسـت كـه جنبـجا شـود و در همين كس نمى

ای  گونه  های ايمان هميشه بايد به لطف محال انجام گيرد؛ اما به حركت«: يابد وضوح مى

  .)62، ص الف 1396 كركگور،(» به چنگ آورد را تماماً  بلكه آن ؛كه انسان، متناهى را نبازد

با اين حـال بايـد توجـه داشـت كـه شهسـوار كسـى اسـت كـه سـعادت نامتنـاهى را 

اين سعادت نامتناهى البته با سعادت اخلاقى متفاوت . )66، ص الف 1396 كركگور،(ناسد ش مى

ای رسيده كه رابطه او با خداونـد  واقع از آن والاتر است؛ زيرا شهسوار ايمان به رتبه و در

توانـد او را نجـات دهـد،  مـوهبتى كـه مى  پس يگانـه. ای خارج است از حصار هر قاعده

واقـع ايـن سـعادتِ نامتنـاهى نـه  در. )73، ص الف 1396 كركگور،(ال است ايمان به نيروی مح

البتـه . خداونـد اسـت سـویای از  مسيری اكتسابى و قابل پيمايش همگانى؛ بلكـه افاضـه

عشـقى كـه بـه تـرك امـور دنيـوی  ؛عشق انسان بـه خداونـد در ايـن افاضـه مـؤثر اسـت

كه همّـت و كوشـش فـردی  همچنان. گرداند انجامد و انسان را به خداوند نزديك مى مى

با ايمان، بلـه بـا ايمـان، او را بـه «: خود مؤثر است؛ اما همچنان بايد گفت كهدر جای  نيز

  . )76-75 صص الف، 1396 كركگور،(» بركت محال به دست خواهى آورد

عقلـى و اخلاقـى در سـنجش  ۀايمان به نفس تكليـف تكيـه دارد و هـر گونـه واسـط

تواند به  رو وظيفه مطلق مى اين از ؛سازد ير ايمان شمرده و ملغى مىمحتوای تكليف را مغا

. )101، 98 صـص الـف، 1396 كركگـور،(ممنوع اسـت  ىاخلاقلحاظ  به كه  بينجامدانجام عملى 

مسيری كـه در آن جـاودانگى . كند اين همان مسيری است كه اخلاق را قربانى ايمان مى

انفـرادی ميـان خـدا و  ۀبلكه به عنوان يك رابط ،نه در مضمونى مقارن با سعادت اخلاقى

رو محـرم  همـين وار ايمـان اسـت و ازسشه نبى بدين ترتيب ابراهيم ؛شود انسان مطرح مى

وی اخلاق را به پای رابطـه انفـرادی . )105، ص الف 1396 كركگور،(شود  خدا و خليل االلهّٰ مى

توضـيح ايـن عمـل جـز خود و خدا و عشقى كه به معبود خود داشت قربـانى كـرد و در 

  .بخشى در دست نيست ايمان معيار مشروعيت نمای تناقض
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  مقايسه و ارزيابى. 3

عربـى و كركگـور در شـرح رابطـه  ابن آرای  ۀتـوان بـه مقايسـ با نظر به آنچه گذشت مى

با توجه به محتوای انديشه دو متفكر، اين مقايسـه . سعادت اخلاقى و جاودانگى پرداخت

فراينــد ) جايگــاه اخــلاق در انديشــه آنــان؛ ب  )الــف: رح اســتدر ســه محــور قابــل طــ

هـر نسـبت سـعادت اخلاقـى و جـاودانگى از نگـاه ) دو؛ ج نآجاودانگى در نظام فكری 

  .كدام

  جايگاه اخلاق  )الف

در انديشـه او وضـع موقـّت . اسـت بسيار اندكماهيت اخلاق  در تبيينكركگور سخنان 

رو بحث از انواع اخلاق و  اين شود و از منتهى مى اخلاق خيلى زود به وضع مطلوب ايمان

البتـه ايـن . شدن نيافتـه اسـت تشريح مراتب حيات اخلاقى در آثار وی مجالى برای طرح

وقتى اخلاق . گردد گريزِ آسان از اخلاق، به وجه دنيوی اخلاق در نگاه كركگور باز مى

ود و بهتـرين حيـات دنيـوی خلاصـه شـ ۀدر حدّ يك سبك زندگى مطلوب در محـدود

های  نامـه بـه اسـاطير يونـان و نمايش بيشترشانكه  - الگوی خود را در قهرمانان تراژيك

نمايان كند، عروج از اخلاق به ايمان و اكتفا بـه چنـد صـفحه  - دوران مدرن تعلق دارند

  .آيد مى شماركركگور به  ۀتوضيح گذرا در باب اخلاق، رويكردی متناسب با انديش

عربى اخلاق را با مسير بازگشت انسان در قـوس صـعود منطبـق دانسـته  در مقابل، ابن

در اين تعبير، ماهيت اخلاق با اعمال و تكـاليف شـرعى انسـان يكسـان بـوده و بـه . است

عربـى  ابن كامـلواقـع توضـيح  در. شـود عنوان راه بازگشت به موطن اصلى بشر تلقى مى

در ايـن روايـت، تخلـّق . روايـت كـرديك سالك دينى  نظرگاهاخلاق را بايد از  دربارۀ

انگيز و  امـری وسوسـه چونـانانسان نه به عنوان يك منزلت فردی، ظاهرسازی دنيوی يـا 

توشـه و  چونـانبلكه به عنوان يك برنامه سـلوك در حيـات دينـى و  ،منافى ايمان دينى

كـه خـواهيم ديـد، ايـن دو  چنان. تعالى تفسـير شـده اسـت مركب بازگشت به وصال حق

شـدن انسـان نيـز  ير متفاوت از اخلاق، در ترسيم فرايند و نهايت مطلوب در جاودانـهتفس

  .اثرگذار خواهد بود
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  فرايند جاودانگى) ب

تعـالى  عربـى بـر افاضـه حق شدن انسان، كركگور نيز مانند ابن در بحث از فرايند جاودانه

د را در مسـير منـدی از ايـن افاضـه بايـد خـو كركگور معتقد است بـرای بهره. تكيه دارد

تعالى، دنيـا  عربى با تأكيد بر افاضه حق اطاعت از خدا و ترك ظواهر دنيا قرار داد؛ اما ابن

بلكـه  ،نفسه را نه فى تعالى دانسته و آن حق  یاسما گاهبلكه جلو ،را نه پست و لازم الترك

عربى  ابن های حال تقرير عين در. شمارد به شرط فروماندن در ظواهر، مانع تعالى انسان مى

عربـى در  دهـد؛ زيـرا ابن كركگـور توضـيح مى سـخنانتر از  الهـى را منسـجم ۀاين افاض

حيـات وی ترسـيم  آغـاز تـا انجـامشـدن انسـان را از  دستگاه فكری خود مسـير جاودانـه

كنـد و بـا  كركگور بحث خود را از وضع فعلى انسان در اين دنيا آغـاز مى ولىكند؛  مى

بايد به ابهـام،  كه لزوماً (ای مبهم  ، سرنوشت انسان را به آيندهسريع از گذشته وی یمرور

 .دهد ارجاع مى )امتحانى آن مؤمن بود ۀيا به وجه ابتلا و جنب
عشـق . تر بيان شود توانست به شكلى مفصل كركگور، مى در آرایالبته ماهيت عشق 

شـريح بـه خـدا و فرجـام ايـن عشـق از بسـترهای لازم بـرای توصـيف گذشـته انسـان و ت

 زيـاد احتمـال بـهای برای ترسيم فرايند جـاودانگى اسـت؛ امـا  واقع زمينه او، در سرنوشت

خـود از طـرح موضـوع عشـق بـه زبـان عرفـى و  ۀكركگور در واكنش به رمانتيسم زمانـ

در مقابـل، . در تكليف دينى خلاصه كـرده اسـت نيزدنيوی فاصله گرفته و عشق الهى را 

 ؛اشقانه تصوف در ترسيم رابطه خدا و خلق بهره برده اسـتعربى از ظرفيت ادبيات ع ابن

 چونـانبلكه  ،عربى عشق را نه برای توجيه تكاليف غيراخلاقى مبتنى بر ايمان رو ابن اين از

  . كند فراگير در قوس صعود مطرح مى ىحركت

واقع هرچند ترسيم جاودانگى انسان به عنوان نتيجه عشق بـه خـدا در آثـار هـر دو  در

كركگـور در بيـان سـلبى ايـن عشـق متوقـف  ،شـود های مثبتـى همـراه مى با نشانهمتفكر 

كـه بـا اسـت سربسـته بـا خـدا معرفـى كـرده  ۀاو عشـق را بـه عنـوان يـك رابطـ. ماند مى

چگــونگى . يابــد تكــاليف انفــرادی و ارتكــاب اعمــال غيراخلاقــى رونــق مى دادنِ  انجــام

از تكـرار نفـس تكليـف انسـان نيازمنـد شدن با اين عشق، البته به توضيحى بـيش  جاودانه

آن هم در  - خدای كركگور در وجه سلبى خود تنها بندگان را به اطاعت محض. نيست



48  

  
 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

در برابـرِ خـدايى بـا . خواند فرا مى - محدوده تكاليف خارج از هر قيد و آداب و اخلاق

شـد كـه با نمـايى تناقضتواند در حكم همـان  گفتن از عشق مى ، البته سخنها ويژگىاين 

  .است نهادهكركگور قبول آن را بر عهده مؤمنان 

از  فصـوص الحکـمويژه در فصّ نوحى  به ،عربى ابن ۀاين در حالى است كه در انديش

مطـابق . )57، ص 1387عربـى،  ابن(يا همان تنزيه و تشبيه سخن رفته است  بجمع سلب و ايجا

تـوانيم عشـق بـه خـدا را  ، مىعربى و در وجه ايجـابى رابطـه انسـان و خداونـد انديشه ابن

نظــام . الهــى بــدانيم یشــدن در مرتبــه اســما معــادل اتصّــال بــه حــق و مقــارن بــا جاودانــه

عربى با شرح دو مرحله قـوس نـزول و صـعود، تمـام مراحـل حيـات و  وجودشناختى ابن

شـدن  كند و پيوستن انسان به خدا را كه مساوق بـا جاودانـه جاودانگى انسان را ترسيم مى

، با شرح حركت حبىّ انسان كه روايتگر عشق متقابل خـدا و خلـق اسـت، ترسـيم اوست

  .نمايد مى

  نسبت سعادت اخلاقى و جاودانگى) ج

متفـاوت دو متفكـر از ماهيـت و اهميـت اخـلاق و نيـز بـا نظـر بـه  های با توجه به تعريف

و سـعادت اخلاقـى  ۀآنـان در تشـريح فراينـد جـاودانگى انسـان، رابطـ رويكرداختلاف 

ترين  عربى تخلـّق كـه عـالى از نگاه ابن. شود جاودانگى نيز در دو تقرير متفاوت ارائه مى

دنيـوی  - گونه كه برای حيـات مـادی جلوه آن با الگوی اخلاق الهى ملازم است، همان

اساسـاً . شود، برای حيات روحى و اخروی او نيز راهگشا خواهد بود انسان مفيد تلقىّ مى

و  الهـىدانستن تخلقّ به اخلاق  همان له سعادت و جاودانگى را با اينعربى فاص گويى ابن

عربى تضادی ميان جسم و  توان گفت كه ابن مى. االلهّٰ برطرف كرده است تحققّ در اسماء 

تعـالى  وجـودی حق های ههمـه را نمودهـايى از افاضـ و ل نيستئروح يا دنيا و آخرت قا

  .داند مى

عربى و توضيح جزئيات آن با زبان متعـارف، حقيقـت  تلفيق عشق و ايمان در بيان ابن

بخشد؛ بنابراين تخلقّ به اخلاق االلهّٰ به  حيات انسانى وسعت مى ۀاخلاق و ايمان را در تجرب

آزمايشى كه انسـان طـى آن . شود عنوان يك نوع سبك زندگى قابل آزمايش مطرح مى
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تعـالى جاودانـه  حق  یسـمادر ا تنهايـ دريابـد و  رتبـه مى با رعايت اخلاق الهـى، ارتقـاء

بايد از اخلاق در گذشت كه  نبى گونه نيست كه برای تبعيت از ابراهيم پس اين. شود مى

آنچـه در . كنـد همين داوری را تقويـت مى فصوص الحکمدر  اوتأويل متفاوت ماجرای 

به جای صورتِ ظاهری  نبوی اويای ؤيابد، تأويل ر عربى از اين ماجرا نمود مى تفسير ابن

خـود از  ظـاهریِ حكمى كه كركگـور بـا تفسـير  ؛)93، ص 1387 عربـى، ابن(ذبح فرزند است 

را الزامى و البته غيراخلاقى دانسته و برای توجيه آن به رابطه انفرادی و سربسته  آن ،ماجرا

  .ميان خدا و خليلش راه يافته است

ه اخـلاق، كركگور اصرار دارند كه تـأملات وی در حـوز ۀشماری از مفسران انديش

بيش از همـه بـه اخـلاق مسـيحى اشـاره دارد؛ زيـرا او بـه اخـلاق مسـيحى بـيش از همـه 

اخلاقــى كــه طبــق آن  ؛)Evans, 2004, p. 86(های اخلاقــى گــرايش يافتــه اســت  نامــه مــرام

بلكه بر اسـاس ارتبـاط بـا  ،شخصيت فرد نه بر اساس خودانگيخنگى و خودسازی مستقل

در . )Evans, 2004, p. 112(وجه اخلاقى است  دارایته اين ارتباط يابد كه الب خداوند قوام مى

شده و گنـاه نخسـتين بـه معيـار  معرفىاخلاق  خاستگاهدين به عنوان  ،امتداد همين تقرير

بر خـلاف تقريـر  ولى؛ )Gardiner, 1989: p.108(شود  تمايز ميان خير و شرّ اخلاقى تبديل مى

، اصرار بر ملاطفت نبى يق اخلاق در ماجرای ابراهيمور بر تعلگاصرار كركظاهر  فوق، به

  .برد وی با اخلاق را با يك مثال نقض به تعليق مى

  گيری نتيجه

طبـق  - شدن از مجرای حيات اخلاقى عربى به تلاقى اخلاق و جاودانه انديشه عرفانى ابن

 نه كه عينـاً در اين نگاه، امكان آزمودن حيات مؤمنا. تمايل دارد - الگوی الهى و عاشقانه

تعـالى بـا  حق  یمنطبق با حيات اخلاقى است، وجود دارد؛ زيرا انسان به عنوان جلوه اسما

در اين مسير هر كنش انسـانى نـه منحصـر . حركت در قوس صعود به جانب اله نظر دارد

مظهـری  چونـانبلكـه  ،»روحانى - تكليف ايمانى/ ظاهری - فضيلت اخلاقى«در دوگانه 

تخلـّق بـه اخـلاق الهـى و  درالى و به مثابه بستری بـرای كسـب فضـيلت تع حق  یاز اسما

مسـير  ،تعـالى حركت حبـّى انسـان بـه سـوی حق. شود الهى ملاحظه مى  یتحققّ در اسما
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نـه در  ،الگوی ايمـان  اين. سازد رديف مى كند و اخلاق و ايمان را هم تخلقّ را تسهيل مى

بـدين طريـق، . شـود حـريم اخـلاق تعريـف مىبـه  یبند بلكه در پای ،فرا رفتن از اخلاق

اما به بيان كركگـور ؛ يابند سعادت اخلاقى و جاودانگى انسان ملازمت و بلكه عينيت مى

وی اخلاق دينى،  ۀنگران اين ملازمت و عينيت از اساس منتفى است؛ زيرا در نگاه تكليف

امتحانْ تنهـا . رندشدن در حيات انسان ندا ايمان مسيحى و عشق الهى مجالى برای آزموده

شـدن در  بـدنام ،شـود و در ايـن امتحـان انسانِ مكلفّ نهاده مى ۀاز سوی خداوند بر عهد

ى از ئـشـود، جز شدن از آنچه در عقل و نهـاد بشـر فضـيلت خوانـده مى ميان خلق و جدا

  . شود اركان ايمان شناخته مى

فـرض  ود را از پـيشعربى بر كركگور، مرجّح خ ، ترجيح انديشه ابنها هبا اين ملاحظ

در جايى كه يك متفكرّ به متن دين و بـه . كند وفاداری به حريم دين و اخلاق كسب مى

انـداختن  دهـد، فاصـله تشريح دين به عنوان يك سبك زندگى مطلوب رغبـت نشـان مى

كردن اخلاق به پای ايمان در الگوی پيشنهادی او خلل ايجاد  ميان دين و اخلاق و قربانى

اخلاقى مستقل نيز طـرد اخـلاق بـه پـای  های نظام موافقت باكه در مقام  نانهمچ. كند مى

بـاب تعامـل فكـری،  ،)دانسـتن ايمـان از عقلانيـت و پيش و پـس از آن، محـروم(ديانت 

تــوان عينيــت  مى  رو ايــن از. ســازد انگيــزش اخلاقــى و همزيســتى فرهنگــى را مســدود مى

ى را ركنى از تفسير ديـن بـه عنـوان يـك عرب ابن ۀسعادت اخلاقى و جاودانگى در انديش

با سبك زندگى منفردی در انديشۀ كركگور در مقابل، . سبك زندگى زنده معرفى كرد

  .ای تاريك به جاودانگى برسد برد تا در نقطه مواجهيم كه اخلاق را به تعليق مى
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Abstract 

Maturidiyya is an Islamic theological school attributed to Abū Manṣūr 
Muḥammad Māturīdī Samarqandī (d. 333 AH/944). It is an old and widely advo-
cated Sunni theological school, particularly supported by Hanafi Muslims. Just 
like other Islamic sects, Maturidiyya believe in human immortality and posthu-
mous life, which is a fundamental theological problem. An issue concerning af-
terlife is the problem of immortality and its arguments. In this paper, I deploy a 
descriptive-analytic method and consult the theological and exegetical work of 
Abū Manṣūr al-Māturīdī, as the founder of the Maturidiyya school, to consider 
his picture of the human immortality and his arguments. Māturīdī believes in hu-
man immortality as a soul-body composite in the afterlife, and in addition to 
transmitted evidence, he presents rational arguments for his position, although in 
the theological system of Maturidiyya as a rationalist school evidence for the hu-
man immortality tends to be transmitted, rather than rational, and indeed, certain 
Maturidis have subsumed issues concerning afterlife under the category of “what 
is heard” (sam‘iyyāt). Notwithstanding this, Abū Manṣūr Māturīdī deploys a gen-
eral rationalist approach in his explication and interpretation of the transmitted 
evidence, providing certain rational arguments or at least rationalist accounts of 
the transmitted evidence. 
Keywords 

Immortality of the soul, posthumous life, Maturidiyya, Abū Manṣūr Māturīdī, 
transmitted evidence, rational argument. 
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  یدیدگاه ابومنصور ماتریانسان از د یجاودانگ یبررس
  1االلهّٰ جلالى سيد لطف

 11/02/1399: تاريخ پذيرش  20/01/1399: تاريخ دريافت

  چكيده

 و كهن كلامى مذاهب از ،)ق333 م( سمرقندی ماتريدی محمد ابومنصور به منسوب كلامى مذهب تريديه،ما

 های فرقـه ديگـر هماننـد نيـز ماتريديان. است رايج مذهب حنفى مسلمانان ميان در كه است سنت اهل گستردۀ

 از يكـى. اور دارنـداسـت بـ كلامـى بنيـادين مسـائل كـه از مرگ از پس حيات و انسان جاودانگى به اسلامى

 زمينـه ايـن در شـده های اقامه اسـتدلال نـوع نيـز و جاودانگى مسئله مرگ، از پس حيات به مربوط موضوعات

 در ماتريـدی، ابومنصـور تفسيری و كلامى آثار به مراجعه با و تحليلى ـ  توصيفى روش به مقاله، اين در. است

 ارائـه انسان جاودانگى از تصويری چه وی كه پردازيم مى لهمسئ اين بررسى به ماتريديه، مذهب بنيانگذار مقام

 در جسم و روح از تركيبى صورت به انسان جاودانگى به ماتريدی. است برده بهره هايى چه استدلال از و داده

بـرد؛  مى بهـره عقلـى های اسـتدلال از بيشـتر نقلى، های استدلال كنار در استدلال، مقام در و دارد باور آخرت

 انسـان، جـاودانگى از بحث در شود، شمرده مى گرا عقل های فرقه جزو ماتريديه كه  كلامى در منظومۀ هرچند

 از پـس حيات به مربوط مسائل ماتريديان از برخى اساساً  و شود مى تمسك نقلى های استدلال به به طور عمده

بـا  نقلى، های استدلال اين تفسير و نتبيي در ماتريدی ابومنصور حال، اين با. اند داده عنوان »سمعيات« را مرگ

 تبيـين بـه كم دسـت يـا كرده ارائه نيز عقلى های برخى استدلال خود، گرايانۀ عقل كلى گرفتنِ رويكرد پيش در

  .است پرداخته نقلى های استدلال عقلىِ 

  ها كليدواژه

  .عقلى دلالاست نقلى، استدلال ماتريدی، ابومنصور ماتريديه، مرگ، از پس حيات نفس، جاودانگى

                                                           
  sl.jalali@yahoo.com  .معة المصطفى العالميه، قم، ايراناستاديار جا. 1

نقدونظرفصلنامه . یديابومنصور ماتر دگاهيانسان از د ىجاودانگ ىبررس). 1399. (االلهّٰ  سيدلطف، جلالى ،

  Doi: 10.22081/jpt.2020.57327.1719  .81-56صص  ،)98(25
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  مقدمه

اسـت كـه بـه  ىاسـلام ىن مذاهب كلاميتر ن و گستردهيتر ن، كهنيتر از مهم» هيديماتر«

نسـبت ) ق333 یمتوفـا( 1یسـمرقند یديـابومنصور محمد بـن محمـد بـن محمـود ماتر

ان اهل سـنت اسـت كـه در جهـان يغالب حنف یو اعتقاد ىه مذهب كلاميديماتر. برد ىم

نعمان بن ثابـت  ،فهيان در فقه از ابوحنيحنف. دهند ىل ميرا تشكت مسلمانان ي، اكثرىكنون

غالـب حنفيـان در كـلام و . كننـد ىم یرويـه مشـهور عامـه پي، فق)ق150 یمتوفا( ىكوف

دانشـمندان،  ريـهـا و غ ان تودهيـبر همـين اسـاس، در م. اند ی ديرو ابومنصور ماتريد، پيعقا

فـه افـزون بـر يابوحن. شـود شـناخته مى» ىاهل سنت و جماعت حنفـ«شتر با نام يه بيديماتر

-132( ىبانيمحمـد بـن حسـن شـويژه  در كوفه كه شاگردانش، بـه ىس مكتب فقهيتأس

 دادنـدبسـط  آن را )ق182-113(و قاضى ابويوسف يعقوب بن ابراهيم انصـاری ) ق189

بـود ز يـن یاعتقـاد یها دگاهيـد یدارا ،)345-343و  335 ،231 ،229-228 صصـ ق،1426وفاريشى، (

ق، 1407؛ ابلاغ، 331، ص تا ؛ ابوزهره، بى392-383 صص ،1372؛ پاكتچى، 239-233 صص ق،1426 وفاريشى،(

چهـارم هجـری بـه  سـدۀسوم و اوايل  سدۀاعتقادی او در اواخر  یها دگاهيد. )20-5 صصـ

در  ىمـذهب كلامـ وك منظومه يافت و در چارچوب يسامان  یديدست ابومنصور ماتر

  .ه شناخته شديديمؤسس مكتب ماترعنوان   و بهر همين و از آمد

را  یو یها شــهيشــاگردان و شــاگردانِ شــاگردان او اند یديــپــس از ابومنصــور ماتر

 یتب علماكم«به  بيشتره كه، بليديتب، نه به عنوان ماتركن ميها از ا گسترانيدند و تا مدت

  .)35-20 صص، 1386؛ جلالى، 45 ،37 صص ،1375مادلونگ، (شد  ىاد مي» سمرقند

 اش هـای علمـى سمرقند بود، در اثر تلاش ۀافتي كه زاده و پرورش یديابومنصور ماتر

                                                           
رقـم  ،361-360، صـص 3ق، ج1419، ى؛ قرشـ359-358، صص 1م، ج1990، ىنسف: نك یشرح حال و یبرا .1

زاده،  یبرك؛ طاش 195، ص تا ، بىینوكخل محمد بن محمد؛ لمد ،30، ص 6، جق1419 فه،يخل ى؛ حاج1532

 ،ق1345، ىلك؛ زر3-2، صص ق1383، ی؛ بزدو59، ص م1934زاده،  یبرك؛ طاش 134 ،133، صص 2تا، ج بى

؛ 176، ص 1367، ی؛ ابوطـاهر سـمرقند36، ص 2م، ج1951، یمدخل محمـد بـن محمـد؛ بغـداد ،25، ص 3ج

ــمرقند ــه، ك؛ 30، ص 1367، یس ــ؛ زب692، ص 3ق، ج1414حال ــي؛ ب5، ص 2، جق1414، یدي ، ق1368، ىاض

  .114-79 صص ق،1421، ى؛ الحرب17-6ص ق، ص1405، ى؛ المغرب50-1ص ، صتا، مقدمه ؛ ماتريدی، بى23ص
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 ىشأن یو یان برايديماتر. ل آمديلام ناكدر حوزه  ىبه امامت اهل سنت و جماعت حنف

، ىنسـف: نـك(انـد  ردهكز نقـل يـن هـايى را رامتكنـد و از وی ا ليع قايـرف ىگاهيم و جايعظ

، ق1383، ی؛ بـزدو30، ص 1367، ی؛ سمرقند176، ص 1367، ی؛ ابوطاهر سمرقند359-358 صص، 1م، ج1990

ر ك، ابـوبیر ى، قاضـ)ق248 یمتوفـا( یماتريدی شاگرد محمد بن مقاتل راز. )3-2 صص

ه يـ، معروف بـه فقیسمرقند ىاضي، ابونصر احمد بن عباس عىاحمد بن اسحاق جوزجان

تـرين  بود كه همگـى از مهم) ق268 یوفامت( ىبلخ يىحيبن ) ا نصري(ر يو نص یسمرقند

، یديـزب(واسطه يا باواسـطه از شـاگردان ابوحنيفـه بودنـد  دانشمندان حنفى زمان خود و بى

، یر الجـزريث؛ ابن الأ356، ص 1م، ج1990، ى؛ نسف116، رقم 177، ص 1ق، ج1419، ى؛ قرش5، ص 2ق، ج1414

ماتريـدی . )206، رقـم 362، ص 1ق، ج1403، یدار ىمـي؛ تم23، ص تـا ، بىینـوك؛ لىاضيق، مدخل ع1414

تـراجم معرفـى  هـای باتكشاگردان اثرگذاری نيز تربيت كرد كه برخى از آنان كـه در 

م يل، مشهور به حكيابوالقاسم اسحاق بن محمد بن اسماع ىقاض. 1: ند ازا اند، عبارت شده

 یمتوفا( یدوبز ىسيبن ع ىم بن موسيركابومحمد، عبدال. 2؛ )ق342 یمتوفا( یسمرقند

ابواحمـد نصـر . 4؛ )ق350حـدود  یمتوفا( ىد رُستغفنُيبن سع ىابوالحسن عل. 3؛ )ق390

 .یث سمرقنديابوعبدالرحمن بن ابول. 5؛ ىاضينصر احمد بن عباس ع ىبن اب
نظـر بـوده  به لحاظ دانش، بسيار فعـّال و در علـوم مختلـف صـاحب یديابومنصور ماتر

دارد  یلام و اخـلاق آثـاركـر، يز جمله فقه، اصول، تفسـگوناگون ا های دانشاو در . است

لات یتـأو، )در كلام اسـتدلالى( دیـکتاب التوح ان رفته و تنها سه اثر مهمِ يآنها از م بيشتركه 
  .ستا  مانده ىباقاز آنها ) در اخلاق و مواعظ( پندنامهو ) در تفسير قرآن كريم( نةاهل السّ

  جاودانگى در كردهای متفاوت يرو. 1

 های ها بوده و انديشمندان مكتب سئله سرنوشت نهايى انسان، از ديرباز مورد توجه انسانم

بسـياری از دانشـمندان بـه . اند هكردگوناگون و مذاهب و اديان مختلف درباره آن بحث 

اند كه آيا تمام سرنوشت انسان در همـين زنـدگى دنيـوی خلاصـه  ها پرداخته اين پرسش

آن داشـتن،  رگ نيز ادامه خواهد يافت و اينكه در صورت ادامهشود يا اينكه پس از م مى

های مختلفى در طول تاريخ  ديدگاه ،ها در پاسخ به اين پرسش. خواهد بودچگونه  حيات
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تـأملات متفكـران بـه دسـت آمـده  ۀنتيجـ ای از آنها در پاره ظاهر شكل گرفته است كه به

 ۀای ديگر نيـز جنبـ يان است و دستههای وحيانى اد ديگر برخاسته از آموزهبرخى و است 

  .ای دارد اسطوره

حيـات بـاور بـه قرآن كريم بر اصل بقای انسان پس از مرگ، بسيار تأكيد ورزيده و 

از  پوشـى چشمرو بـا  ايـن رود؛ از های اسلامى به شـمار مـى آموزهول از اص ،پس از مرگ

ت اخـروی بـاور های خاص كـه بـه فناپـذيری انسـان، حتـى پـس از حيـا ای ديدگاه پاره

بر اصل جاودانگى انسان  ،های كلامى مسلمانان از جمله ماتريديه غالب جريان 1اند، داشته

با اين وصف، بسته به اينكه متفكران پيـرو كـدام . و حيات ابدی پس از مرگ باور دارند

هايى  آن و نيز نوع اسـتدلالو تبيين مذهب، مكتب يا جريان فكری بوده باشند، در تفسير 

اند كه در اين مجال، به تبيين ديـدگاه  های متفاوتى پيموده اند، راه  برای آن اقامه كردهكه 

  .ابومنصور ماتريدی خواهيم پرداخت

 بسا چهكه است دو رويكرد اثرگذار در اين بحث، رويكرد فلسفى و رويكرد كلامى 

سئله معـاد رويكرد فلسفى به نظريه جاودانگى نفس منتهى شود و رويكرد كلامى نيز از م

ها  با اين حال، در درون رويكرد كلامى نيـز ديـدگاه. آورد و حيات پس از مرگ سر در

ويژه متكلمان متقدم از فنـای انسـان  های عمده متكلمان، به ديدگاه. ندهمواره يكسان نيست

 ؛به شمول نفس و بدن و سـپس حيـات مجـدد او در بـرزخ يـا رسـتاخيز حكايـت دارنـد

ويژه متكلمـان متـأخر كـه در دوران اثرپـذيری كـلام از  متكلمان، بهكه برخى از  حالى در

، بـر ايـن باورنـد كـه بـا مـرگ اند زيسـته مىهفتم هجری به اين سـو  سدۀفلسفه، يعنى از 

جسـم و بـدن او فـانى شـده و ولـى  ؛ماند انسان، نفس يا روح از بدن جدا شده و باقى مى

 ۀشـود و بـا افاضـ احيـا مى بـار ديگـرن، سپس در عالم آخرت، همان بدن يا بدنى مانند آ

  .شود آغاز مى دوباره، زندگى دانمجدد نفس يا روح ب

                                                           
، متكلم مشـهور و جبرگـرای )ق128م (مثال، ابومنصور ماتريدی و ديگرانى، از جهم بن صفوان سمرقندی  برای. 1

اند كه وی به فناپذيری همه چيز به جز خداوند متعال، از جمله به فناپذيری بهشت  ت كردهقرن دوم هجری، رواي

؛ شهرسـتانى، 451، ص 10و ج 405، ص 1ق، ج1426ماتريـدی، : نـك(ها باور داشـته اسـت  و جهنم و اهل آن

 ).279، ص ق1400؛ اشعری، 88-87، صص 1، جق1395
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يابيم كه بحث جاودانگى انسـان بـا مسـئله حيـات پـس از  ، در مىبر آنچه گذشتا نب

دارد و در رويكـرد كلامـى، جـاودانگى انسـان دقيقـاً در  ىمرگ يا معاد ارتبـاط نزديكـ

ماتريديان نيـز بـه . شود گ يا همان مسئله معاد بحث مىچارچوب مسئله حيات پس از مر

و  انـد پيروان يك مذهب كلامـى، بـه بحـث معـاد و حيـات پـس از مـرگ پرداخته ۀمثاب

عالم برزخ و قبـر و به های آنان درباره جاودانگى نفس، در ضمن مباحث مربوط  ديدگاه

بهشت يـا جهـنم قابـل ويژه در بحث خلود در  به ،بهشت و جهنم ،بحث معاد، قيامتمنيز 

، لازم زمينـهرو برای بررسـى ديـدگاه ابومنصـور ماتريـدی در ايـن  اين گيری است؛ از پى

عـالم  ،های وی در مباحـث مربـوط بـه حيـات پـس از مـرگ، عـالم بـرزخ است ديدگاه

رسـد بـرای  حتـى بـه نظـر مى. آخرت و ثواب و عقاب در برزخ و آخرت بررسـى شـود

خـود انسـان و بايـد بـه اختصار  او، بهخاص يافتن به ديدگاه  تر مسئله و دست بررسى دقيق

  .دشوحقيقت مرگ و انواع آن نيز توجه 

  دی از مسئله جاودانگى انسانير ماتريتصو. 2

اصل اعتقاد به جاودانگى و رستاخيز، از عقايد مسلم ماتريـدی اسـت و سـخن، بيشـتر در 

دربـاره او های  نكـه بـه اسـتدلالكيفيت و جزئيات مربوط به آن است؛ بنابراين پيش از آ

به دسـت  رای از جاودانگى انسان و تصوير نخستجاودانگى انسان بپردازيم، لازم است 

در  نيـز ، مسئله جاودانگى انسان از ديدگاه ماتريدیگفته مطالب پيشبا عنايت به . آوريم

. قالب مسئله حيات پس از مرگ و مسائل مربوط به بـرزخ و قيامـت قابـل تصـوير اسـت

 وی. شـود به صورت حيات مجـدد پـس از مـرگ تفسـير مىدر باور او جاودانگى انسان 

دهـد و سـپس  معتقد است كه انسان در انتهای زندگى دنيوی، حيات خود را از دست مى

شـدن  شدن بدن و دميـده اين زندگى نو، با زنده. شود برای زندگى اخروی از نو زنده مى

، ص 10ق، ج1426ماتريدی، (ين زندگى مجدد جاودانه است ا. يابد ن تحقق مىبداروح  ۀدوبار

به هر حال، برای ترسيم دقيق تصوير ماتريدی از مسئله جاودانگى نفس، لازم است . )334

به بررسى نوع نگاه وی درباره انسان و چيستى او و نيـز رابطـه روح و جسـد بـا يكـديگر 

بـرزخ و حيـات برزخـى از بپردازيم و سپس روشن سازيم كه مرگ و حقيقت آن و نيـز 
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ــدادهايىديــد ماتريــدی چيســت و در رســتاخيز چــه  ــارخ خواهــد داد  روي ــه  ت انســان ب

  .رسدبجاودانگى 

 نفس، روح و جسد: انسان. 2-1

ساختن حقيقت انسـان و عناصـر مهـم  كننده در بحث جاودانگى انسان، روشن تعيين ۀنكت

مـورد بحـث خـود را تعريـف  ابومنصور ماتريـدی معمـولاً مفـاهيم. اوست ۀدهند تشكيل

بر همين اساس، در بحث از انسان نيز به تعريف انسان . نهد نكرده و به فهم متعارف وا مى

  .فتبه حقيقت انسان دست يا اوتوان از لابلای مباحث  مىولى ؛ پردازد نمى

از نفـس و روح  تركيبـىكه او انسان را  دريافتتوان  ماتريدی مى یاز مباحث تفسير

بى است كه دارای هيئتـى خـاص داند و بر اين باور است كه انسان همين مركّ  و جسم مى

و البتـه نفـس و روح  ...، مـو ،چشـم ،سر و صـورت ،با اعضا و جوارحى چون دست و پا

طْفةََ عَلقَةًَ فخََلقَنْـَا العَْلقَـَةَ مُضْـغةًَ فخََلقَنْـَا المُْضْـ«ماتريدی در تفسير آيه . است غةََ ثمُ خَلقَنْاَ الن

 علقـه صـورت بـه را نطفـه گـاه ؛ آنسَـوْناَ العْظَِـامَ لحَْمًـا ثـُم أَنشَـأْناَهُ خَلقْـًا آخَـرَ كَ عظَِامًا فَ 

ــدرآورد ــس م،ي ــه آن پ ــه[ را علق ــورت ب ــغه] ص ــگردان مض ــاه آن و ميدي ــغه گ  را مض

] در را نيجنـ[ گـاه آن م،يديپوشـان ىگوشت با را ها استخوان سپس .ميساخت يىها استخوان

» أَنشَأْناَهُ خَلقْاً آخَـرَ «بر اين باور است كه تعبير  ،)14مؤمنـون، (» ميآورد ديپد گريد ىنشيآفر

روييدن مو و مانند آن دلالت دارد تا ايـن  ،نفخ روح ،بر مجموعه تركيب اعضا و جوارح

ين معناسـت كـه از منظـر داين سخن بـ. )453، ص 7ق، ج1426ماتريدی، (شود » انسان« تركيب

همين موجود با هيئت مخصوص است كه البته هـم جسـم و بـدن دارد و هـم وی، انسان 

  .نفس و روح

ديگر، ابومنصور ماتريدی جسد انسان را متمايز از روح او و هـر دو را متمـايز  بيانبه 

حيـات و نفـس  ۀروح مايـ. از منظر ماتريدی روح و نفـس دو چيزنـد. داند از نفس او مى

ُ ا« ۀوی در ذيل آي. مبدأ درك است َ اللهّٰ ِ يالأْنَفسَُ حِ  ىتوََف ي ت مَناَمهَِا  ىلمَْ تمَُتْ فِ  ىنَ مَوْتهَِا وَال

ُ فَ  ِ  كُ مْسِ ي ت َ  ىقضََ  ىال ْ عَل ُ هَا المَْوْتَ وَ ي  را مـردم روح ؛ خـداىأَجَـلٍ مُسَـم  ىإِلـَ یرْسِلُ الأْخُْرَ ي

 است نمرده شخواب] موقع[ در هك را ىروح] زين[ و ستاند ىم باز ىتمام به مرگشان هنگام
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 آن و دارد ىمـ نگـاه ردهكـ واجـب او بـر را مرگ هك را] ىنفس[ آن پس ،]ندك ىم قبض[

 ،)42زمـر، (» فرسـتد ىمـ بـازپس] ايـدن ىزنـدگ یسو به[ نيمع ىهنگام تا را] ها نفس[ گريد

كـه اجسـاد را است دهد كه خداوند در اجساد هم نفس و هم روح قرار داده  توضيح مى

دارد كه اثـر مـرگ بـر آن  همان هيئت پيش از خواب، زنده نگه مىدر حالت خواب، بر 

ولى آثار حيات را  ؛بيند، تعقلى ندارد شنود، نمى كند، نمى نيست؛ اما چيزی را درك نمى

  . دارد

داند و بر ايـن بـاور اسـت كـه در  ماتريدی اين امر را دليل بر جدايى نفس و روح مى

توانست اشيا را درك كند كه  كه با آن مىحالت خواب، چيزی از بدن خارج شده است 

آن بـه حيـات خـود ادامـه  ۀواسط همان نفس است و چيزی در آن باقى مانده است كه به

كه آنچه مايه حيات است، غير از آن چيـزی اسـت ايننتيجه  .دهد كه همان روح است مى

 :كنـ و نيـز؛ 687-686 صص ،8ق، ج1426ماتريدی، ( 1يندكه مبدأ درك است و اين دو از هم جدا

از منظر ماتريدی نفـس مبـدأ درك و روح كه  توان گفت بر اين اساس، مى. )499، ص 7ج

شـود كـه اثـر  يك بـر مـا آشـكار مى مبدأ حيات است؛ يعنى تفاوت آن دو از راه اثر هر

حال ماتريدی در جايى ديگر از تفسير خـود،  عين در. نفس درك و اثر روح حيات است

 ماتريـدی،(يد كه يكى مبـدأ درك و ديگـری مبـدأ حيـات اسـت گو از دو روح سخن مى

   2.)687-686 صص ،8ج ق،1426

گاه تعريفى از نفس و روح به دست نداده است؛  با اين حال، ابومنصور ماتريدی هيچ

 گونـه چهيگـذرا بـه ماهيـت روح و بـدون  ای بـا اشـاره شجز اينكه در دو جـا از تفسـير

همچـون بـاد كـه در همـه جـا منتشـر  اسـت؛ يعنـىه دانسـت» ريح«آن را نوعى  ،توضيحى

  .)174- 173 صص ،10؛ ج127، ص 4ج ق،1426 ماتريدی،(شود، روح نيز در تمام بدن انتشار دارد  مى

                                                           
» القبر أنه إنما يكون علـى تلـذذ الانفـس الدراكـة، لا علـى الـروح ثم على هذا جائز ان يكون ما ذكر من عذاب«. 1

او ان يكون عـذاب القبـر علـى الـنفس الروحـانى الـدراك الـذی «؛ )687-686، صص 8ق، ج1426ماتريدی، (

 .)499، ص 7ج ق،1426 ماتريدی،(» يخرج فى حال النوم، ليس على روح الحياة
بيل على الروح التى بها يدرك الاشـياء، لا علـى روح الحيـاة التـى بهـا فجائز ان يكون عذاب القبر على هذا الس«. 2

  .»يحيا
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 مرگ و حقيقت آن. 2-2

نكته اثرگذار ديگر برای تكميل تصوير ماتريدی از جاودانگى، تبيـين مـرگ و حقيقـت 

يافتن بـه برداشـتى روشـن  دست دهد، ائه نمىارمرگ  ولى چون وی تعريفى از ،آن است

هـای  از ظـاهر برخـى عبارت. از مرگ و ماهيت آن از منظر ماتريدی چندان آسان نيست

 صص، 2ق، ج1426ماتريدی، (داند  مرگ را فنا و نابودی مى ویآيد كه  مىر ماتريدی، چنين ب

شدن آنچه كـه مايـه  جداكه اين فنا و نابودی در اثر  )529-527 صص، 9؛ ج8، ص 6؛ ج552-554

تـر بيـان شـد كـه ماتريـدی روح را مبـدأ و منبـع حيـات  پـيش. دهد حيات است، رخ مى

هرگـاه  ولـىداند و مادام كه اين روح در بدن انتشار داشته باشد، زندگى باقى اسـت؛  مى

دهد كه اين مـرگ همـان فنـا و  جسد از هم بپاشد يا روح از آن جدا شود، مرگ رخ مى

بايد توجه داشت كـه  البته. )687-686 ص، ص8ج ق،1426 ماتريدی،(مر مركب است نابودی آن ا

  .اين فنا و نابودی، فنای مطلق نيست و با فنای فقدان اوليه پيش از آفرينش متمايز است

تـوان ايـن گونـه  مـىرسد برايند كلـى ديـدگاه ماتريـدی دربـاره مـرگ را  به نظر مى

ركب است كه تنها تركيـب خـود را از دسـت داده و استنباط كرد كه اين فنا، فنای امر م

گاه كه خداوند از طريق فرشـته مـرگ، روح را از  البته اجزای آن باقى است؛ بنابراين آن

؛ بنـابراين )334 ، ص8ج ق،1426 ماتريدی،(دهد  بدن به نحو تام و تمام اخذ كند، مرگ رخ مى

انسان از رهگذر حيات مجـدد مرگ نابودی است؛ اما اين نابودی ابدی و مطلق نيست و 

  .يابد به جاودانگى دست مى

 حيات برزخى. 2-3

داند، معتقد اسـت كـه انسـان در عـالم  حال كه ماتريدی مرگ را نابودی و فنا مى عين در

؛ 687، ص 8ق، ج1426 ماتريـدی،(مند باشد  هايى بهره تواند از لذت شود يا مى قبر نيز عذاب مى

آشكار است . )253-249 صصق، 1421؛ نسفى، 366-364 صص ،2م، ج2003نسفى،  :كن نيز؛ 499، ص 7ج

كه درك عذاب يا لذت، فرع بر داشتن نوعى حيات است و بدون حيات، درك عـذاب 

  .معناست يا لذت بى
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توان ميـان ايـن دو ديـدگاه جمـع  است كه چگونه مى آندر اينجا قابل طرح پرسش 

ا اينكه واقعاً به حيات برزخى بـاور نـدارد؟ داند ي آيا ماتريدی مرگ را نابودی نمى ؟كرد

حقيقت فنـا و نـابودی دراز ديدگاه ماتريدی، مرگ  ترديد بايد گفت كه بدوندر پاسخ 

اين فنا و نابودی چگونه بـا حيـات برزخـى سـازگار  در پاسخ به اين پرسش كهاست؛ اما 

پس از مرگ،  احتمال از منظر وی، انسان فت كه بهگتوان  مىيك فرضيه  در قالباست، 

اما سخنان ماتريدی در تأييـد ايـن  ؛يابد متناسب با آن دست مى ىدر قبر به حيات بار ديگر

كه از يك سو وجود عذاب قبـر  حالى ابومنصور ماتريدی در. فرضيه چندان روشن نيست

پذيرفتـه و نـه آن را رد كـرده  اپذيرد، از سويى ديگر حيات برزخـى را نـه آشـكار را مى

شـارحان  البتـه. كه سخنان او به نفى حيات برزخـى گـرايش بيشـتری داردهرچند  ؛است

  .مكتب او، از جمله ابومعين نسفى به نوعى حيات برزخى تصريح دارند

ارُ « ۀابومنصور ماتريدی در تفسير آي ُ وحَاقَ بـĤِلِ فِرْعَـوْنَ سُـوءُ العَْـذَابِ، النـ عْرَضُـونَ ي

 َ ْ عَل ا وَعَشِ ي هَا غدُُو  َ ا وَ ي اعَةُ أَدْخِلوُا آلَ فِرْعَـوْنَ أَشَـد العَْـذَابِ  وْمَ ي از را او خـدا ؛ پـستقَوُمُ الس 

 فـرو سـخت عـذاب را انيـفرعون و فرمـود تيـحما ردنـدك ىم رنگين آنچه سوء عواقب

 شـود، پـا بر زيرستاخ هك یروز و شوند ىم عرضه آتش بر شام و صبح هر اكنون. گرفت

 ،)46-45غـافر، (» ديـدرآور عـذاب] انـواع[ نيتـر سخت رد را انيفرعون] هك رسد ىم اديفر[

حيات برزخى و وجود نوعى حيـات در قبـر را كـه بتوانـد محملـى  ۀحال كه نظري عين در

كه عرضه آتش بر آل فرعون پـيش از دهد  مىكند، احتمال  برای عذاب قبر باشد رد نمى

متناسب بـا آن نيـازی  قيامت، يعنى پيش از ورود به دوزخ باشد كه به عذاب قبر و حيات

كه وی در موارد ديگر، عذاب قبر را نه مرتبط  چنانهم ؛)33، ص 9ق، ج1426ماتريـدی، (نباشد 

توانـد متحمـل عـذاب شـود و آن را  داند كه مى با حيات برزخى، بلكه مرتبط با نفس مى

گونـه عـذاب يـا لـذتى  ين معنا كه در عذاب قبر، روح و جسد شاهد هـيچدب ؛درك كند

و تنها نفس كه خداوند آن را برگرفته و دور از روح و جسد است، متحمل عذاب  نباشد

  .)687، ص 8؛ ج499، ص 7ج ق،1426 ماتريدی،(باشد 

اين ديدگاه ماتريدی، بر تمايز ميـان روح از نفـس و نيـز تمـايز درك از حيـات مبتنـى 

است كـه نفـس  گانه جسد، نفس و روح، وی بر اين باور در راستای تمايز عناصر سه. است
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روح نيز مبدئيت برای حيات است؛ بنابراين بدون اينكـه حيـاتى  ۀدرك دارد و وظيف ۀوظيف

در عالم برزخ وجود داشته باشد، نفس كه كاملاً جدای از بدن و روح اسـت و كـار درك 

بر همين . تواند برخوردار از نعمت و لذت يا گرفتار رنج و عذاب باشد را بر عهده دارد، مى

سـازد  ماتريدی با مقايسه نفس در هنگام خواب و مرگ، اين احتمـال را مطـرح مى اساس،

گونه كه در خواب نفس قادر است عذاب يـا لـذت را درك كنـد، در مـوت نيـز  كه همان

  .)528، ص 8ق، ج1426ماتريدی، (اين عذاب يا لذت را دريابد  تواند مىنفس 

تفكيك ميـان درك و حيـات را  ابومعين نسفى، شارح برجسته مكتب ماتريدی، البته

نسفى با تأكيد بر اصل وجود عـذاب قبـر، بـر ايـن بـاور اسـت كـه حيـات از . پذيرد نمى

در جايى علم و درك معنا خواهد داشـت كـه حيـاتى وجـود . شرايط علم و درك است

بردن بدون علم و درك امكـان  بردن و لذت داشته باشد؛ بنابراين وی تأكيد دارد كه رنج

نسـفى مـدعى . )89، ص ق1407نسـفى، (علم و درك نيز بدون حيات ممكـن نيسـت ندارد و 

صراحت حيات را شـرط وجـود  است كه ماتريدی نيز ضمن پذيرش وجود عذاب قبر، به

ّ  عذاب مى ، ص 2ج م،2003نسـفى، (ت در قبر توقف كـرده اسـت دانسته و در اعاده روح به مي

  . توان يافت يحى را نمىهرچند در آثار موجود ماتريدی چنين تصر ؛)366

ترين مواردی كه معمـولاً متكلمـان و مفسـران بـرای حيـات برزخـى بـر  يكى از مهم

ن اشـاره داآل عمـران بـ ۀسـور 171-169ست كه در آيـات ن ادايشمارند، حيات شه مى

ويژه حسن بصـری را در ذيـل  هرچند ماتريدی اقوالى از مفسران نخستين، به 1.شده است

نقـل كـرده  شـهيدانحيات برزخـى  دربارۀ 2بقره، ۀسور 154ر ذيل آيه اين آيات و نيز د

. ن نـدارددابـ ى، خـود تصـريح)530-528، صص 2؛ ج596-595، صص 1ق، ج1426ماتريدی، (است 

گويـد، موضـعى  سـخن مى شـهيدانروشـنى از حيـات  در اين دو مورد كه آيات بـه وی

دارد كه حيات حقيقى را بـرای ظاهر گرايش به اين  بههرچند  ؛آشكار اتخاذ نكرده است

                                                           
ِ  ىنَ قتُلِـُواْ فـِيوَلاَ تحَْسَبنَ الذِ «. 1 ِ أَمْوَاتـًا بـَلْ أَحْ يسَـب ُ اء عِنـدَ رَبهِـمْ يـَلِ االلهّٰ ُ مـِن فضَْـلهِِ يرْزَقـُونَ، فـَرِحِ ي نَ بمَِـا آتـَاهُمُ االلهّٰ

َ وَ  َ نَ لمَْ يسْتبَشِْرُونَ باِلذِ ي َ ي نْ خَلفِْهِمْ أَلا خَوْفٌ عَل لحَْقوُاْ بهِِم م ْ َ هِمْ وَلاَ هُمْ ي َ  حْزَنوُنَ،ي ـنَ  بنِعِمَْـةٍ  سْتبَشِْـرُونَ ي م  ِ  وَفضَْـلٍ  االلهّٰ

 وَأَن  َ ُ  لاَ  االلهّٰ ِ المُْؤْمِ  أَجْرَ  عُ يضِ ي  ).171آل عمران، ( »نَ ين
ُ وَلاَ تقَوُلوُاْ لمَِنْ «. 2 ِ أَمْوَاتٌ بلَْ أَحْ  لِ يسَب ىقتْلَُ فِ ي َ االلهّٰ َ ي  .)154بقره، ( »ن لا تشَْعرُُونَ كِ اء وَل
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از مـرگ حقيقـى اختصـار  شاهد اينكه وی در موضعى ديگر به. در برزخ نپذيرد ندايشه

دانـد كـه  مى گانىحقيقت مرد را در آنهاگويد و  و حيات تشريفى آنان سخن مى ندايشه

را منزلتى كه نزد خدا دارنـد، خداونـد آنـان  دليلبرای آنان و نيز به  الهى از باب كرامت

  .)354، ص 8ج ق،1426 ماتريدی،( 1ه استدانست »نزد خود هزند«

 حيات مجدد اخروی و مسئله رستاخير. 2-4

نكته چهارم در ترسيم مسئله جاودانگى از ديدگاه ماتريدی، مسئله حيات مجدد اخـروی 

ماتريـدی . تـری دارد و مسئله رستاخيز است كه نسبت به سه نكتـه پيشـين، اهميـت افزون

متكلمان به حيات پس از مرگ باور دارد و اين حيات پس از مرگ را در  گرديهمچون 

نهايت به جاودانگى در بهشـت و جهـنم  داند كه در سرای آخرت و به شكل رستاخيز مى

  .انجامد مى

وگرنـه ايـن  ؛از منظر ماتريدی، اساساً آفرينش انسان در اين دنيا برای اين دنيا نيسـت

از . )409، ص 1ق، ج1426ماتريـدی، (خواهد بـود  بيهودهنتيجه  در آفرينش برای نابودی و فنا و

ديــدگاه او آفــرينش انســان در ايــن دنيــا بــرای زنــدگى در ســرای آخــرت اســت كــه بــا 

انسـان كـه در اثـر  ۀگان ماتريدی عناصر سه به باور. گيرد انسان شكل مى دوبارۀشدن  زنده

شـوند و آنجـا احيـای  تركيـب مىهـم  ا، دوبـاره در رسـتاخيز بـاند شدهمرگ از هم جدا 

از ديدگاه ماتريدی، رستاخيز، جسمانى ـ روحانى اسـت؛ يعنـى . دهد مجدد انسان رخ مى

بدنى كه در اين دنيا وجود داشته اما متلاشـى شـده و از ميـان رفتـه اسـت، دوبـاره جمـع 

گيرد و همان نفس و روحى كه  شود و همان بدن دنيوی در رستاخيز دوباره شكل مى مى

 ماتريـدی،(شـود  ر دنيا به آن بدن تعلق داشت، دوبـاره بـه همـان بـدن اخـروی دميـده مىد

حقيقت ميان اجزای انسـان فاصـله  و مرگ كه در )338-336، صـص 10و ج 591، ص 1ج ق،1426

دهد و رستاخيز، اعاده بعد از فـانى سـاختن  انداخته بود، جای خود را به حيات دوباره مى

  .)8، ص 6ج ق،1426 ماتريدی،(است 

                                                           
 .»لأنه ذكر الشهداء احياء عنده، وإن كانوا فى الحقيقة موتى؛ لفضل الكرامة لهم والمنزلة عندااللهّٰ ... «. 1
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  )جهنم يادر بهشت (جاودانگى اخروی . 3

حقيقت مراحل تطوری اسـت كـه از رهگـذر آن  ى، برزخ و نيز رستاخيز درايزندگى دني

از نظـر . رسـد يابـد و در سـرای آخـرت بـه جـاودانگى مى مىراه ى تخرآانسان به حيات 

بودن  ن ابدیماتريدی، انسان در سرای آخرت به زندگى ابدی دست خواهد يافت؛ اما اي

ها بـه دو دسـته اهـل  نهايـت انسـان ها يكسان نيست؛ بلكه در و جاودانگى برای همه انسان

بهشتيان در بهشـت جاودانـه هسـتند و دوزخيـان در . شوند اهل جهنم تقسيم مى يابهشت 

، 4ق، ج1426ماتريـدی، (اسـت  ناپـذير او بر اين باور است كه جاودانگى اخروی زوال. دوزخ

جاودانگى پرداخته و معتقد اسـت موضوع به  شدر مواضع بسياری از تفسير وی .)258ص 

-375، صـص ق1426 ماتريـدی،(اساساً مقصود اصلى آفرينش است در سرای آخرت كه بقای 

هدفِ فنـا خواهـد بـود كـه  او اگر انسان در سرای آخرت جاودانه نباشد، آفرينش ب )376

  .)409، ص 1ج ق،1426 ماتريدی،(كاری بيهوده است 

جــاودانگى بهشــتيان و بهشــت، ماتريــدی بــر ايــن بــاور اســت كــه بهشــت و  بــارۀدر

، 1ق، ج1426ماتريـدی، (های آن ابدی است و بهشتيان نيز در آن جاودانه خواهنـد بـود  نعمت

تأكيد دارد كه جاودانگى در بهشت به اين جهت اسـت كـه در  وی. )320، ص 5؛ ج406ص 

. )214، ص 9ج ق،1426 ماتريـدی،(هشـتيان را تهديـد كنـد مرگى وجود ندارد تا حيـات ب آنجا

 ماتريـدی،(دانـد  رحمت الهى و فضل او مى ۀنتيج درحال ماتريدی اين جاودانگى را  عين در

و بر اين باور است كه گرچه بهشـتيان در اثـر ايمـان و اعمـال صـالح  )386، ص 6ج ق،1426

های او نيز بـه  ترين نعمت كوچكاند، اين ايمان و عمل صالح او سپاس  وارد بهشت شده

های آن در اثـر  رو جاودانگى و برخورداری ابدی از بهشت و نعمت اين ؛ ازآيد شمار نمى

و چنان نيست كه بهشتيان، حقى  )531، ص 9ج ق،1426 ماتريـدی،(رحمت و فضل الاهى است 

   .)255، ص 10ج ق،1426 ماتريدی،(بر خداوند متعال داشته باشند 

دانـد  های آن را نيز ابـدی و دوزخيـان را در آن جاودانـه مى و عذاب وزخدماتريدی 

گونــه كــه  همــانگويــد  و مى )184 ،131 ،51، صــص 6؛ ج، 424-423، صــص 10ج ق،1426 ماتريــدی،(

 جاويـدان خواهنـد بـودانـد، كـافران و منافقـان نيـز در جهـنم  مؤمنان در بهشـت جاودانه

  .)601، ص 9ج ؛131 ، ص6؛ ج424-423 ، صص5ج ق،1426 ماتريدی،(
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از ديدگاه ابومنصور ماتريـدی، جـاودانگى در بهشـت و دوزخ، بـه انسـان مركـب از 

روح انسـان باشـد و  ويـژۀگيرد و چنين نيست كه جـاودانگى  نفس، روح و بدن تعلق مى

بر اين اساس، وی بر جاودانگى نفس، روح و بدن و انسان مركـب از . بدن جاودانه نباشد

بنابراين از ديـدگاه ماتريـدی، ؛ )337-336، صص 10ج ق،1426 ماتريدی،(رزد و هر سه اصرار مى

هم مؤمنـان . گيرد ها تعلق مى اين جاودانگى به همه انسان وانسان موجودی جاودانه است 

با اين تفاوت كه كسى . اند اند و هم كافران و منافقان در جهنم جاودانه در بهشت جاودانه

اهـل دوزخ در دوزخ جاودانـه  ۀهمـولـى  ؛شـود اج نمىآن اخـراز  هرگـزاز اهل بهشت 

انـد و  دوزخيـانِ كـافر و منـافق كـه در دوزخ جاودانه: اند بلكه دوزخيان دو دسته ؛نيستند

گنـاه خـود در دوزخ خواهنـد بـود و  ۀدوزخيانِ مؤمن، اما گنهكار كه حد اكثر بـه انـداز

گرچـه . )460-450، صص ق1422 ،یديماتر( يافتزندگى جاودانه آنان در بهشت ادامه خواهد 

مؤمن مرتكب گناه كبيره بر اين باور است كـه سـرانجام او در  ۀابومنصور ماتريدی دربار

بهشت جاودانه خواهد بود؛ اما اينكه او برای مجازات گناه خود به دوزخ خواهد رفت يا 

ى قـرار داند و بر اين باور است كه او تحت مشيت الهـ نه، مجازات او را امری حتمى نمى

دارد كه اگر خداوند بخواهد او را عفو فرمايد و پـيش از ورودش بـه دوزخ، يكسـره بـه 

گنـاهى كـه مرتكـب شـده  ۀبهشت جاودانگى روانه سازد يا اينكه او را حد اكثر به انداز

؛ 460-450، صص ق1422، یديماتر(دوزخ مجازات كند و سپس به بهشت وارد سازد  دراست، 

  .)501ص  ،1ق، ج1426، ماتريدی

  برای اثبات جاودانگى یديابومنصور ماتر یها ستدلالا. 4

برای اثبات جاودانگى انسان در حيات اخروی، با رويكـرد كلامـى، بـه طـور معمـول دو 

گونه استدلال عقلى و نقلى وجود دارد كه اغلب متكلمان از هـر دو نـوع اسـتدلال بهـره 

گرايى در يك مدرسه كلامـى،  ى يا نقلگراي نوع رويكرد عقل؛ ولى با توجه به گيرند مى

پـيش از تبيـين  رو همـين ؛ ازها چيرگى بيشتری داشته باشد يكى از دو نوع استدلال بسا چه

  .های ماتريدی در اين باب، بايد رويكرد عقلى يا نقلى وی را روشن سازيم استدلال

، در گرايى اسـت رغم اين حقيقت كه رويكرد كلى و اصلى مذهب ماتريديه، عقل به
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مباحث مربوط به حيات پس از مرگ، از جمله در مسـئله جـاودانگى، غالـب ماتريـديان 

كه اساساً برخـى از  ای گونه به ؛گيرند های نقلى بهره مى ند و بيشتر از استدلالهست گرا نقل

همـام،  ابـن(انـد  ناميده» سـمعيات«ماتريديان، كل مباحث مربوط به حيات پس از مـرگ را 

بـر  طـور عمـده  بـههای ماتريديان در باب جـاودانگى نيـز  رو استدلال اين از ؛)140، ص تا بى

با اين حال، چنانكه خواهيم ديد آنان در تبيين مباحث خـود . آيات و روايات مبتنى است

  .گيرند های عقلى نيز بهره مى از استدلال

ر ابومنصور ماتريدی اساس مباحث خود در مسئله جاودانگى در بهشت و جهـنم را بـ

ــه ــى، ب ــين آن از  اســاس نصــوص دين ــه در تبي ــاخته و البت ــتوار س ــى اس ــات قرآن ويژه آي

در مسـئله جـاودانگى اخـروی،  ،در انديشـه او. بـرده اسـتبهـره نيـز های عقلى  استدلال

در . ميان آن دو اختلافى وجـود نـدارد هرگزپيوندی وثيق ميان عقل و نقل وجود دارد و 

سويى تصريح دارد كه در مسائل معـاد، تنهـا طريـقِ  از ویبودن نصوص دينى،  اصل مبنا

تفسير مسائل قرآنى معاد نيز تصريح دارد كه آغاز استوار، نصوص دينى است و حتى در 

ثابـت  9به هيچ تفسيری گردن نخواهد نهاد، مگر اينكه تفسير آن از سـوی پيـامبر خـدا

اصـل لـزوم رسـتاخيز و  صريح دارد كهتچنانكه  ؛)141-140، صص 8ق، ج1426ماتريدی، (شود 

شـود  هم با دليل عقلى و هم از رهگـذر اخبـار پيـامبران آشـكار مى ،حيات پس از مرگ

  . )504، ص 6ج ق،1426 ماتريدی،(

 در اثبـاتبه اين امر، افـزون بـر اسـتدلال ماتريـدی بـه نصـوص دينـى بسـيار  توجهبا 

انسان يا رستاخيز و  هايى نيز بر جاودانگى اخروی جاودانگى اخروی انسان، وی استدلال

حيات پس از مرگ و يا برخورداری انسان از نعمت جاودانه يا عـذاب ابـدی در قيامـت 

ها صـورت  ايـن اسـتدلال. ها نيز برگرفته از قرآن اسـت اين استدلال بيشترارائه كرده كه 

های عقلى از نصـوص  كم تبيين های عقلى يا دست توان آنها را استدلال عقلى دارند و مى

گرفته از آيات  ها بر ترين مقدمات اين استدلال ديگر، برخى از مهم بيانبه  ؛ى بر شمرددين

حـال  عين در. دانستتوان آن را تبيين عقلانى از نصوص دينى  رو مى اين قرآنى است و از

. ها به لحاظ شـمول و دلالـت يكسـان نيسـتند ها يا تبيين بايد توجه داشت كه اين استدلال

برخـى از آنهـا بـه . دنشـو ها مى و شـامل همـه انسـان نـدها فراگير دلالبرخى از ايـن اسـت
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بـر از آنهـا نيـز ى بعضـبه اصل جاودانگى نظـر دارنـد و ديگر برخى  وجاودانگى مؤمنان 

  .رستاخيز و حيات پس از مرگ و جاودانگى اخروی دلالت دارند

  استدلال بر جاودانگى اخروی از باب حكمت. 4-1

ــهكــه ماتريــدی هايى  يكــى از اســتدلال ــ تكرار ب ــر  ن تمســك مىداب ــد، اســتدلال ب جوي

 شـمارد مى ماتريدی اين استدلال را برآمده از عقـل بـر. جاودانگى از باب حكمت است

، بر اين باور است كـه اگـر انسـان موجـودی فـانى باشـد، بـر )504، ص 6ق، ج1426ماتريدی، (

تفسـير خـود در  بارهـای مفاد اين استدلال كـه ماتريـد. خلاف حكمت الهى خواهد بود

پرداخته، اين است كه ايجاد عالم و انسان در صورتى كه بـا مـرگ از ميـان بـرود و  دانب

نابود شود، ايجاد به هدف فنا و نابودی و دور از حكمت و تهى از عاقبت حميـده اسـت؛ 

رو حكمت الهى مستلزم حيات پس از مرگ و رستاخيز انسان و جاودانگى اوسـت  اين از

 .)209-208، صص 9؛ ج486 ،458، 171، 118، صص 7؛ ج504، ص 6ق، ج1426 دی،ماتري(
های عـالم  يـك از پديـده دهد كه اولاً هر ماتريدی در تبيين اين استدلال توضيح مى

های شگفت و دارای احِكام و اِتقان است كه بر حكمت مُبدِع و خالق  مشتمل بر حكمت

 ؛اند لت دارند كه صرفاً برای نابودی ساخته نشدهها دلا ثانياً همين پديده ؛آن دلالت دارند

باشند، آفرينش آنها عبث و  ها هدفاند كه اگر تهى از آن  بلكه برای اهدافى ساخته شده

حكمـت،  داشـتن صـفت؛ بنابراين امكان ندارد كه خـدای حكـيم بـا خواهد بودسفاهت 

هدف نـابودی  ايك كار ب برای مرگ و فنا آفريده باشد؛ زيرا انجام تنهاجهان و انسان را 

محض از سوی حكيمى از حكيمان بشر، او را از مقتضـای حكمـت خـارج سـاخته و بـر 

گيرد كه آفرينش  رو ماتريدی نتيجه مى اين سفاهتِ صاحب فعل دلالت خواهد داشت؛ از

كل انسان و جهان كه حكمت حكيمان بشری، جزئى از آن است، سزاوارتر به اين است 

، 8ق، ج1426ماتريدی،  :كن نيز؛ 552، ص 2ق، ج1426ماتريدی، (ا ساخته نشده باشد كه صرفاً برای فن

 دادنِ  كـه انجـام كنـد مىوی تأكيد . )447 ،445، 426، 359، 336، صـص 10؛ ج528، ص 9؛ ج139ص 

فعل برای هلاكت و نابودی، داخل در حكمت نيست؛ بنابراين امور فانى مقصود نيست و 

پس جاودانگى و بقا و سرای باقى، مقصود است . ه بقاستآنچه مقصود حكيم است، وج
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رساندن به انسان دانسته و  ماتريدی هدف جهان هستى را نفع. )558، ص 2ج ق،1426 ماتريدی،(

خواهد بر اين باور است كه عالم برای انسان است و اگر انسان فانى باشد، نقض حكمت 

  .)560، ص2ج ق،1426 ماتريدی،( بود

  عقيده و مذهب بودن ر جاودانگى از باب ابدیاستدلال ب. 4-2

هايى كه ماتريدی بـر آن تأكيـد دارد، اسـتدلال بـر جـاودانگى اخـروی  يكى از استدلال

انسان و نيز جاودانگى برخورداری او از نعمـت در بهشـت يـا عـذاب در جهـنم، از بـاب 

بومنصـور ا هـای نوآوریاز  ظاهر ايـن اسـتدلال كـه بـه. قيده و مذهب اسـتبودن ع یابد

كـه چـرا انسـان بايـد از بهشـت پاسخى است بـه ايـن پرسـش حقيقت  ، دراستماتريدی 

 و اعمـال جاودانه برخوردار يا در دوزخ جاودانه گرفتار باشـد، بـا وجـود اينكـه زنـدگى

ورزد كــه خلــود در  ماتريــدی اســتدلال مــى .انســان در دنيــا كوتــاه و موقــت بــوده اســت

هـای جاودانـه جهنمـى، در اثـر عقيـده و  د در گرفتاریهای جاودانه بهشتى يا خلو نعمت

اعتقـاد  دانبـ جاودانـهها به نحـو  اند كه انسان  ابدی یعقيده و مذهب، امور. مذهب است

بنـابراين  و ديگر، امور اعتقادی از ديدگاه صـاحبان آنهـا ابـدی هسـتند بيانبه  ؛ورزند مى

و  459، صـص ق1422ماتريـدی، ( 1بـودخواهـد ابدی و جاودانـه هم نتيجه يا پاداش و كيفر آن 

  .)452و  451، صص 10ج ؛501، ص 1ق، ج1426، ماتريدی؛ 461

رسد اين استدلال كه ماتريدی آن را استدلالى عقلى و به تعبير خودش، بـر  به نظر مى

های عقلى است كه وی در باب جاودانگى  ترين استدلال داند، يكى از مهم اعتبار مى ۀپاي

ــان  ــهده اســت آورانس ــات  و ب ــات و رواي ــه از آي ــمظاهر برگرفت ــزو  ؛نيســت ه ــه ج بلك

                                                           
 ماتريـدی،(» ك عقوبتهثم الوجه الآخر من طريق الاعتبار أن الكفر مذهب يعقد، والمذاهب تعقد للابد، فعلى ذل«. 1

ولكـن عقوبـة «). 461، ص ق1422 ماتريـدی،(» اذ الاعتقادات تكـون عنـد اربابهـا ابـديات«). 459، ص ق1422

الكفر ابداً والتخليد فيها لا لوقت، وكذلك ثواب الايمان للابد لا لوقت، لأن من اعتقد دينا انمـا يعتقـده للابـد لا 

أن من اعتقد مذهباً : صل عندناوالأ«). 501، ص 1ج ق،1426 ماتريدی،(» لوقت؛ فعلى ذلك جزاءه للابد لا لوقت

 ّ ... ثم العقاب جعل جزاء للكفر والثواب جعل جزاء للاتقاء عن المالك . ن به ابداً ما بقى، لا يتركهفهو يعتقد التدي

لـدوام، لا للـزوال فاذا ثبت أن كل واحد منهما جزاء للمذهب، وكان الاعتقاد للابد؛ فكذلك جزاؤه يقع للابـد وا

 ).451، ص 10ج ق،1426 ماتريدی،(» والانقطاع
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. به مسئله جاودانگى است تحليلىنگاهى فيلسوفانه و  بيانگرخود ماتريدی و  های نوآوری

شود كه بـر جـاودانگى  جاودانگى انسان تلقى مى بارۀای مهم در اين استدلال خود نظريه

ــا ا انديشــه و عقيــده مبتنــى اســت و مى های دانشــمندان متــأخر بــر  ســتدلالتــوان آن را ب

  .جاودانگى نفس از رهگذر تجرد علم و نفس قابل قياس دانست

  ها ها و عذاب ناپذيری نعمت استدلال بر جاودانگى از باب زوال. 4-3

ها، اسـتدلال بـر جـاودانگى مؤمنـان در  استدلال ديگر ماتريدی بر جاودانگى اخـروی انسـان

مؤمنـان در دوزخ از بـاب  هـای بهشـت و جـاودانگى غيـر ناپذيری نعمت بهشت به دليل زوال

 يانآيات قرآنى درباره بهشتاز اين استدلال نيز برگرفته . های دوزخ است ناپذيری عذاب زوال

ــذيری نعمت و زوال ــا و ناپ ــذ ه ــز  های تل ــای ويژگىبهشــتى و ني ــنم و زوال ه ــذيری  جه ناپ

يـا از  1های بهشـتى كه از دوام نعمت ابومنصور با استناد به آيات قرآنى. های آن است عذاب

گويند، به تبيين جاودانگى اهل بهشت و اهل دوزخ  سخن مى 2های اخروی بودن عذاب ابدی

ــز زوال ــدی و ني ــذيری و اب ــای بودن نعمت ناپ ــتيان ه ــز زوال بهش ــدی و ني ــذيری و اب بودن  ناپ

بهشـتى و نيـز  های تلذها و  ناپذيری نعمت وی با بيان زوال. پردازد مى اهل جهنمهای  عذاب

، بـر )601و  530، صـص 9ج ؛348، ص 6ق، ج1426ماتريـدی، ( جهـنمهای  ناپذيری عـذاب تشريح زوال

كنـد كـه  جاودانگى بهشت و دوزخ و اهل آن دو تأكيـد ورزيـده و ايـن گونـه اسـتدلال مى

ان سازد و لذت آن را بر ايش پذيری نعمت، نعمت را بر صاحبان نعمت تيره مى آگاهى از زوال

توان گفت كه نعمت برای آنـان تمـام و  پس، نمى. كند تلخ و صفای آن را بر آنان مكدر مى

پـذيری دوزخ و خلاصـى از آن را بـه يـاد  گاه كه اهل دوزخ، زوال همچنين آن. كامل باشد

شـود؛ بنـابراين لازم اسـت بـه  د و عـذاب بـر آنـان سـبك مىبـرخواهند  لذتآورند، از آن 

                                                           
ِ «چون هممثال آياتى  برای. 1 ت ثلَُ الجَْنةِ ال قوُنَ تجَْرِ  ىمهَـاكُ مِن تحَْتهَِا الأنَهَْارُ أُ  یوُعدَِ المُْتو ) 35رعـد، (» لهَُا دَآئمٌِ وِظِل

ِ كَ هَةٍ كِ وَفاَ«  ).33-32واقعه، (» مْنوُعَةٍ رَةٍ لا مَقطُْوعَةٍ وَلاَ مَ يث
ُ «چون همنمونه، آياتى  برای. 2 َ دُونَ أَن يرِ ي قِ يخرُْجُواْ مِنَ النارِ وَمَا هُم بخَِارِجِ ي و ) 37مائـده، (» مٌ ينَ مِنهَْا وَلهَُمْ عَذَابٌ م

ْ يوَعَدَ االلهّٰ المُْناَفقِِ « قـِ ىَ هَا هِ يفِ نَ يفارَ ناَرَ جَهَنمَ خَالدِِ كُ نَ وَالمُْناَفقِاَتِ وَال وَلهَُـمْ عَـذَابٌ م ُ توبـه، (» مٌ يحَسْبهُُمْ وَلعََنهَُمُ االلهّٰ

68.( 
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بر اهل آن، و  ها ر بهشت و اهل دوزخ در دوزخ قايل شويم تا نعمتجاودانگى اهل بهشت د

  .)451، ص 10ج ق،1426 ماتريدی،(نيز بر اهل آن تمام شود  ها عذاب

مؤمنـان را  مؤمنـان و غيراز جملـه ها  ، همـه انسـانگفتـه پيشاست سه استدلال  گفتنى

  .شود مىشامل 

  از عيب و نقص  استدلال بر جاودانگى اخروی از باب تنزه بهشت. 4-4

ها را شـامل  كه به لحـاظ شـمول، همـه انسـان داردابومنصور ماتريدی دو استدلال ديگر 

حقيقـت بـه  ايـن دو اسـتدلال در. گيـرد تنها مؤمنان و اهل بهشت را در بـر مى وشود  نمى

گردد و شايد به همين لحـاظ بتـوان آنهـا را واحـد  های آن باز مى ماهيت بهشت و نعمت

استدلال بر جاودانگى اخروی از باب تنزه بهشت  :ند ازا ها عبارت ين استدلالا. تلقى كرد

شـود و اسـتدلال بـر  ترين عيـب و نقـص قلمـداد مى پذيری مهم از عيب و نقص كه زوال

  .جاودانگى اخروی از باب نفى موت در بهشت

ی ها گرفته از آيات قرآنى درباره ماهيت و ويژگى ماتريدی در استدلال نخست كه بر

كند كه خداوند متعال بهشت را از تمام  بهشت است، به اين ويژگى مهم بهشت اشاره مى

دار (» سرای سـلامت«و ) دار قدس(» سرای قدس«آن را  رو همين ازه و ساختمعايب منزه 

 دارایبا اين حال، اگر سـرانجام بهشـت فنـا و نـابودی باشـد، بهشـت . ناميده است) سلام

هاسـت؛ بنـابراين  تـرينِ عيب ود؛ زيرا زوال و نـابودی، بزرگترين معايب خواهد ب بزرگ

 همـواره اسـت، بهشـت و اهـل آنپـذيری  از جمله زوال چون بهشت منزه از تمام معايب

  .)406، ص 1ق، ج1426ماتريدی، (جاودانه خواهند بود 

  استدلال بر جاودانگى اخروی از باب نفى موت در بهشت. 4-5

دی بر جـاودانگى اخـروی كـه بـه مؤمنـان و اهـل بهشـت استدلال ديگر ابومنصور ماتري

ماتريدی در اين استدلال كه . اختصاص دارد، استدلال از باب نفى موت در بهشت است

مـرگ وجـود  آنبهشت اشاره دارد كه در  ويژگىِ برگرفته از آيات قرآنى است، به اين 

وی ايـن . ندارد؛ بنـابراين هـركس وارد بهشـت شـود، بـه جـاودانگى دسـت يافتـه اسـت
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َ لاَ « ۀاز جمله در تفسير آي شاز تفسير ىاستدلال را در مواضع مختلف هَا المَْـوْتَ يذُوقوُنَ فِ ي

 َ ها تنها همان مرگ  ورزد كه انسان ، مطرح ساخته و تأكيد مى)56دخـان، (» ىإِلا المَْوْتةََ الأْوُل

دهد و ديگـر  نتقال مىا را از دنيا به سرای آخرت اهرا تجربه خواهند كرد كه آن ىنخستين

ق، 1426ماتريـدی، (بنابراين اهل بهشت جاودانه خواهنـد بـود  ؛در بهشت مرگى وجود ندارد

ارَ الآْخِـرَةَ لهَِـ« ۀكه با استناد به آي چنان ؛)214، ص 9ج الـد ترديـد سـرای  ؛ بىوَانُ يـَالحَْ  ىَ وَإِن

يژگى مهم بهشت تأكيد بر اين و ،)64عنكبوت، (» آخرت همان زندگى واقعى و ابدی است

نـدارد  راهورزد كه سرای آخرت، سرای زندگى است و مرگ، انقطـاع و فنـا در آن  مى

  .)243، ص 8ق، ج1426ماتريدی، (

های فوق بر جاودانگى  بر ارائه استدلال يم كه ماتريدی افزونيادآور شودر پايان بايد 

تـرين  شـايد مهماز ايـن ميـان،  .است گفتهنيز پاسخ  در اين زمينها ه هشبهبرخى انسان، به 

ايـن . يافتن انسان يا بهشت و دوزخ به خدا در صورت جاودانگى اسـت شباهت ۀشبه آنها

ّ  ،شبهه كه به ادعای ماتريدی دارد كه اگـر بهشـت و  بيان مىاند  كردهمطرح  آن را هجهمي

» الآخـر« ،»ولالأ«را  وندفانى باشند، اولاً با آيات قرآنى كه خدا اهل بهشت جاودانه و غير

ثانياً مستلزم تشـبيه آنهـا بـه خداونـد اسـت  نمايد؛ مىكنند ناسازگار  وصف مى» الباقى«و 

دهـد  ماتريدی به اين شبهه اين گونـه پاسـخ مى. )451، ص 10؛ ج405، ص 1ق، ج1426ماتريدی، (

آخر و بـاقى متصـف  ،به اول »بذاته«كه اين جاودانگى مستلزم تشبيه نيست؛ زيرا خداوند 

بنابراين مستلزم تشبيه و ناسازگار  1؛ندا ها متصف به اين وصف »بغيره«؛ ولى ديگران ستا

رسـد  بـه نظـر مى .)451، ص 10؛ ج406-405، صـص 1ج ق،1426 ماتريـدی،(با آيات نخواهـد بـود 

ماتريدی در اين بيان خود، كاملاً فيلسوفانه سخن گفته و اوليت و آخريت و نيز بقا را بـر 

داند و انسان را  آخر و باقى مى ،تقسيم كرده و خدا را بذاته اول »بغيره«و  »هبذات« ۀدو گون

  .سازد ها متصف مى بغيره به اين وصف

                                                           
لكـن ذلـك . ولوكانت الجنة باقية غير فانية لكـان ذلـك تشـبيهاً ... فالآية ترد على الجهمية قولهم؛ لأنهم يقولون «. 1

ماتريـدی، (» ، و الجنـة ومـا فيهـا باقيـة بغيرهـاول بذاته والآخر بذاته والباقى بذاتهوهم عندنا؛ لأن االلهّٰ تعالى هو الأ

أن االلهّٰ تعالى استوجب الوصف بأنه اول وآخر بذاته لا بغيره، و غيـره يصـير ... «؛ )406-405، صص 1ق، ج1426

 ).451، ص 10ج ق،1426 ماتريدی،(» اولاً و آخراً بغيره
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  یريگ جهينت

، در یديـان از جملـه ابومنصـور ماتريديـكه ماتر گفته روشن شد طالب پيشبه م توجهبا 

 بيشـترهمچـون  و دارنـدمقام بنيانگذار ماتريديه، در بحـث جـاودانگى رويكـرد كلامـى 

 ابومنصـور. نـدمعتقدهای اسلامى به جاودانگى انسان در قالب حيات پـس از مـرگ  فرقه

داند و بر اين باور است كـه  حيات اخروی انسان را به صورت مركب از روح و جسم مى

انسان پس از مرگ، در سرای آخـرت بـه زنـدگى بازخواهـد گشـت و ايـن زنـدگى در 

ماتريـديان هرچنـد  .مؤمنان جاودانه خواهد بـود برای غير بهشت برای مؤمنان و در دوزخ

شـوند، در بحـث رسـتاخيز و جـاودانگى  مى شـمردهگرا  شان، عقل در كليت نگاه كلامى

گرايانـه دارنـد و بـرای اثبـات جـاودانگى  نگاه نقل هعمدطور   بهانسان در حيات اخروی 

كنـار  طـور كامـل  بـهلـى را رويكرد عقآنها  البته. كنند به نصوص دينى تمسك مى بيشتر

بپردازنـد؛ هـای عقلـى نيـز  در تبيين نصوص دينـى بـه تبيينكوشند  مىبلكه  ؛گذارند نمى

هرچند اساس بحث جـاودانگى و حيـات پـس از مـرگ در تفكـر ماتريـدی بـر  رو اين از

های او در  اسـتدلال توان گفت بيشـتر مىويژه آيات قرآنى مبتنى است،  نصوص دينى، به

انسـان هايى عقلى برای جاودانگى  كم تبيين يا دست هستندهای عقلى  استدلاله، زميناين 

استدلال بر جاودانگى اخروی از بـاب ) 1(: ند ازا ها عبارت اين استدلال. آيند مى شماربه 

) 3(بودن عقيـده و مـذهب؛  استدلال بـر جـاودانگى اخـروی از بـاب ابـدی) 2(حكمت؛ 

) 4(؛ جهـنمهای  های بهشـت و عـذاب ناپذيری نعمت لاستدلال بر جاودانگى از باب زوا

اسـتدلال بـر ) 5(استدلال بر جاودانگى اخـروی از بـاب تنـزه بهشـت از عيـب و نقـص؛ 

  .جاودانگى اخروی از باب نفى موت در بهشت
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Abstract 

In Kant’s view, there is no proof in the proper sense of the term as far as philo-
sophical knowledge is concerned; proof applies only to mathematical knowledge, 
indeed. This is because, Kant believes, mathematical proofs are intuitive and a 
certainty-conferring argument counts as a proof insofar as it is intuitive. We 
should therefore see what intuition is for Kant and what the relation is between 
intuitions and proofs in his philosophy. Drawing on a descriptive-analytic meth-
od, this paper seeks first to clarify what Kant means by the intuition in virtue of 
which a certainty-conferring argument becomes a proof, and then what relation 
holds between such an intuition and proofs. Is the intuition in question associated 
with the structure of the proof or is it just associated with preliminaries of the 
proof? In this paper, I argue that, first of all, the intuition Kant has in mind in his 
discussion of argument is pure intuition, which, he believes, is exemplified in 
space and time that are connecting factors of empirical intuitions in understand-
ing—indeed, it is in these two intuitions that all demonstrative and necessary 
mathematical knowledge is grounded. Secondly, in Kant’s view, the only axioms 
and preliminaries of proofs are intuitive, which implies that the distinction be-
tween proofs and philosophical arguments does not lie in their natures or struc-
tures; it lies, instead, in the fact that the premises of a syllogistical arguments are 
intuitive. 
Keywords 

Kant, Avicenna, intuition of axioms, definition, proof. 

                                                           
1. Assistant professor, University of Tehran: larijani.ali@ut.ac.ir. 

Larijani, A. (2020), Proof in Kant’s Philosophy, Jornal of Naqd va Nazar (Philosophy and Theology), 
25(98), pp. 83-105. Doi: 10.22081/jpt.2020.58876.1775 

 



83  

 

 

ت
كان

ه 
سف

فل
ر 
 د
ن
ها
بر

 

  

  برهان در فلسفه کانت
  1على لاريجانى

 29/06/1399: تاريخ پذيرش  27/05/1399: تاريخ دريافت

  چكيده

رياضـى   شـناخت تنها دربرهان به معنای واقعى كلمه در شناخت فلسفى وجود ندارد و  ،كانتدر انديشۀ 

ه يـك دليـل دانـد و معتقـد اسـت كـ بودن دلايل رياضى مى وی دليل اين امر را در شهودی. استجاری 

باشد؛ بنابراين بايد ديد شهود از نظر كانت چيست و چـه  برهانى مى ،تنها تا آنجا كه شهودی است ،يقينى

تحليلى در صدد اسـت _نسبتى با برهان واقعى در انديشه وی دارد؟ بنابراين مقاله حاضر با روش توصيفى

با تكيـه بـر آن وصـف برهـان را روشن كند كه منظور كانت از شهودی كه يك دليل يقينى تنها  نخست

پذيرد چيست و سپس چنين شهودی چه نسبتى با برهان دارد؟ آيا شهود مورد نظر بر ساختار برهان نيز  مى

شـهود مـورد نظـر  اولاً  دادشود؟ بررسى حاضـر نشـان  كند يا تنها به مبادی برهان مربوط مى ربط پيدا مى

 ۀدهنـد داند كه عامل پيوند آن را زمان و مكان مىمصداق  اوكانت در بحث برهان، شهود محض است و 

های برهـانى و ضـروری  باشـند و همـين دو شـهود هسـتند كـه همـه شـناخت شهود تجربى در فاهمه مـى

نهايت تنها اصول متعارف و مبادی برهان شهودی هستند  دراز نظر وی  ثانياً  ؛رياضيات بر آنها مبتنى است

بـودن مقـدمات  بلكـه بـه شـهودی ؛ل فلسفى تمـايز مـاهوی نخواهـد بـوداين تمايز برهان از استدلا و بنابر

  . نه ساختار برهان  شود مربوط مىاستدلال قياسى 

   ها واژه كليد

  . كانت، ابن سينا، شهود اصول متعارف، تعريف، برهان

                                                           
  larijani.ali@ut.ac.ir  .، تهران، ايراناستاديار دانشگاه تهران. 1

105- 83صص  ،)98(25، نقدونظرفصلنامه . فلسفه كانتبرهان در ). 1399. (على، لاريجانى    

Doi: 10.22081/jpt.2020.58876.1775 
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  مقدمه 

  : نظريه كانت در فلسفه رياضى بر چند امر استوار است

  ؛هستند قضايای رياضى تأليفى و ماتقدم. 1
  ؛ندا قضايای رياضى بر شهود مبتنى. 2
 . روش رياضى بر تعاريف، اصول متعارف و برهان مبتنى است. 3

كانـت در بخـش . كانت در باب برهان پرداخته شده اسـت ۀبه نظري تنهادر اين مقاله 

 »Discursive«و  »Demonstration« ۀدو واژ ميـان» انضباط عقل محض در كاربرد جزمى«

ه كه در رياضيات بـ استمعنای واقعى برهان به  Demonstration :ى قائل شده استتفاوت

 .فلسفه كـاربرد دارداست كه در به معنای استدلال نطقى  Discursiveرود و واژه  كار مى

ن ساحت فلسفه و رياضـيات را از نظـر امتفكربيشتر و است اين نوع نگرش معمول نبوده 

بنـابراين بايـد  ؛داننـد و مـى اند دانسـته بـه هـم مـى نزديـك ،هر دو معرفت بر برهان یابتنا

د كه مبنای اين تمايز چيست و مقصود كانت دقيقـاً از برهـان و اسـتدلال كرتر فهم  دقيق

  نطقى چه مطلبى است؟

شناخت فلسفى هميشه امر كلى را بـه « :گويد اين دو واژه مى ميانكانت در بيان تفاوت 

تواند امـر كلـى را بـه  اما شناخت رياضى مى ؛»كند مىررسى ب )از طريق مفاهيم(نحو مجرد 

كـار را از طريـق تمثـل ماتقـدم و  ملاحظه كند و ايـن) در يك شهود منفرد(نحو انضمامى 

من . شود آشكار مى درنگ بى تمام خطاها رهگذر،آورد و از اين  مى محض به انديشه در

؛ زيـرا ايـن 2شـناختى برهـانىبنـامم تـا  1دهم شـناخت فلسـفه را دلايـل نطقـى ترجيح مـى

طى طريـق ) از طريق اينكه شيئى در فكر وجود دارد(های صرف  از راه واژه تنهاها  شناخت

آنهاسـت، از طريـق  ها نمايـانگر های برهانى كه خود اين واژه كه شناخت حالى در ؛كند مى

دليـل يـك « :گويـد مـى وی همچنين .)Kant, 1983, A735/B762(رود  شهود شىء به پيش مى

 .)Kant, 1983, A734/B762( »شود خوانده مى 3كه شهودی باشد، يك برهان آنجا تا تنهايقينى، 

                                                           
1. discursive 
2. Demonstration 
3. Demonstration 
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چـون  ؛اسـت 1تنهـا رياضـيات شـامل بـراهين« گيـرد كـه نتيجه مى ها كانت با اين توضيح

بلكـه شـناخت رياضـى از طريـق  اسـت؛ رياضيات شناخت خود را از مفاهيم اخذ نكرده

ى بر شهودی مبتنى است كه به نحو ماتقدم و در تطابق با مفاهيم يعن ؛ساختن مفاهيم است

معادلاتش پاسخ صحيح را همـراه بـا دليـل  ۀوسيل حتى روش جبر به. به ما داده شده است

سـاختن هندسـى  ،واقع سـاختن جبـری چند در هر ؛كند استخراج مى 2آن از طريق تحويل

در جبـر، ). هـانمادو  ها نشـانيق از طر(اما ساختنى با ويژگى خاص آن علم است  ؛نيست

 ,Kant, 1983(» شوند و نمادها در شهود متمثل مى ها نشانروابط كمياب نيز  ويژه بهمفاهيم و 

A735/B763(له ئن شهود و برهـان، لازم اسـت چنـد مسـميااز پرداختن به نسبت  ؛ ولى پيش

ى يا تفاوت نهما مسائلى مانند مقصود كانت از شهود در برهان و بررسى اين ؛روشن شود

  .»انضباط عقل محض در كاربرد جزمى«و » در حسياّت استعلايى«شهود  ميان

  مقصود كانت از شهود در برهان. 1

از شهود در برهـان چيسـت كـه برهـان را از اسـتدلال بايد روشن شود كه مقصود كانت 

كند؟ آيا اين همان شهودی اسـت كـه در بحـث اسـتعلايى كانـت  جدا مى 3نطقى فلسفى

بيرونى و درونـى  های شهود در ادبيات فلسفى كانت به شهود اشيا و موضوع آمده است؟

ــوط  انســان، شــهود محــض در مبحــث اســتعلايى و شــهود در موضــوعات رياضــى مرب

خود  ،هايى دارد اينكه آيا شهود در اين مقولات از يك سنخ است و يا تفاوت. گردد مى

 .چيستى شهود از نظر كانـت اسـت آنيم در پىانگيزی است و آنچه اكنون  موضوع بحث

» لتمثـّ«نـوعى  مـده،آ تمهیـداتو  نقد عقل محـضشهود از نظر كانت براساس آنچه در 

ّ « ؛است دكـارت و  ادبيـات دركه همان چيزی است كـه  Vorstellung»«يا » لى خاصتمث

های مقـدماتى اسـت كـه ذهـن بـا اشـيا  واقع شهود يكى از راه در. ناميم مى» تصور«لاك 

   :شود و از آن آگاه مىيابد  مىارتباط 

                                                           
1. Demonstrations  

2. reduction 

3. Discursive 
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ای كه به موضوع يـا متعلـق شناسـايى مربـوط  شناخت به هر شيوه و به هر واسطه

كه شناخت از راه آن مستقيم بـه موضـوع مربـوط است باشد، در هر حال چيزی 

ولـى شـهود  ؛انديشيدن متوجه آن است، شـهود اسـتتمام شود و چيزی كه  مى

داده شود و اين امر بـه ) موضوعى(گيرد كه به ما متعلقى  ر مىب تنها تا آنجا را در

تنها تا آنجا ممكـن اسـت كـه موضـوع بـه ) ها كم برای ما انسان دست(نوبه خود 

 ّ ای كـه مـا بـه  توانايى دريافت تصـورها بـه شـيوه. ن بر ذهن تأثير گذاردنحو معي

بنـابراين  ؛شـود حساسـيت ناميـده مـى ،شـويم متـأثر مـى) اشـيا( ها وسيله موضوع

شود و تنها حساسيت است  واسطه حساسيت است كه موضوعات به ما داده مى به

ولى موضوعات به وسيله فاهمه انديشـيده  ؛سازد كه شهودها را برای ما فراهم مى

خواه مسـتقيم  ،انديشيدنفرايند اما سراسر  ؛گردد يده مىيها زا شود و از مفهوم مى

نتيجه نزد ما بـه حساسـيت  سرانجام به شهود و درها،  برخى نشانه ۀواسط خواه بهو 

  .)Kant, 1983, A19/B33(شود  مى مربوط

 ،شـهود. يـا مفهـوم اسـتوار اسـتو به نظر كانت، شناخت و معرفت انسان يا بر شهود 

حـال آنكـه  ؛شود و شخصى و منفرد است واسطه به شيئى يا متعلق شناسايى مربوط مى بى

ممكـن اسـت در آن اشـتراك  ىءچندين ش ،شود اع مىدر مفهوم، صورتى كه بدان ارج

ايـن نظـر را توضـيح  یی ديگـرها تعبير اكانت در مقالات منطقى خود نيز ب. داشته باشند

ّ  - تمام انواع شناسايى«: داده است  شود كه به معرفت اشيا مربوط مى هايى ليعنى تمام تمث

كلـى  هايى مفاهيم، تمثيل وفرد شخصى يا من هايى شهود، تمثيل. يا مفاهيمو يا شهودند  -

 ،مفهـوم، بـا واسـطه«كانـت تأكيـد دارد كـه  ؛ بنـابراين)Kant, 1997, part 91, p. 589(» اسـت

بـا شـىء يـا متعلـق شناسـايى ارتبـاط  ،ای كه برای چندين شىء مشترك توانـد بـود نشانه

كانت، شـهود  باوربه توان نتيجه گرفت كه  مى رو ناي ازو  )Kant, 1983, A320/B370( »يابد مى

مستقيم به اشيا مربوط اسـت به طور شهود ) 1: (از دو جهت، در مقابل مفاهيم واقع هستند

 .اند شهود، شخصى و منفرد است و مفاهيم كلى) 2(اند؛  مربوط و مفاهيم با واسطه
به نظر وی، شـهودی . كانت درباره شهود محض است ۀنظرياما بايد توجه داشت كه 

ماده نخستين پديدار است و امری كه باعـث وحـدت  ،شود حاصل مى كه از راه احساس
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ّ  پديدار در نسبت های كثرت  ،باشد و اين صـورت شود، صورت پديدار مى نى مىهای معي

هـای عـام را شـهود محـض  كانـت ايـن صـورت. بايد به نحو ماتقدم در ذهن آماده باشد

  :نامد مى

 ،احساس باشد يافتـه نشـود آنِ  من همه تصورهايى را كه در آنها هيچ چيز كه از

پس صورت محـض شـهودهای حسـى كـه در آن، . خوانم تصورهای محض مى

ّ  پديدارها در نسبت های تمامى كثرت شـود، عمومـاً بايـد بـه  نى شهود مىهای معي

ايـن صـورت محـض احسـاس، خـود . نحو ماتقدم در ذهن وجـود داشـته باشـد

  .)Kant, 1983, B34/35/A20/21(شود  مىتواند شهود محض ناميده  همچنين مى

شـهود تجربـى  ۀدهنـد داند كه عامل پيوند كانت زمان و مكان را دو شهود محض مى

های برهـانى و ضـروری  باشد و همـين دو شـهود هسـتند كـه همـه شـناخت در فاهمه مى

در شهود محـض نخست زيرا بايد مفاهيم رياضيات محض  ؛رياضيات بر آنها مبتنى است

مكـان شـكل  هندسـه از راه شـهود محـضِ . عبارت ديگر ساخته شوند متمثل گردند و به

گيرد و حساب و مفاهيم اعداد از طريق افزايش متوالى آحاد در شهود زمـان، سـاخته  مى

حسـاب و هندسـه توسـط يـك  های در ضمن كانت معتقـد اسـت كـه موضـوع. شود مى

ای كـه در  وسـتهالبتـه شـهود پي. شـود حركت پيوسته در شهود زمان و مكـان سـاخته مـى

نوعى پيوستگى ظـاهری و  ،آيد حساب و هندسه از طريق حركت فراهم مى های موضوع

ن ميـامـثلاً در شـهود معمـولى  ؛عادی است كه با پيوستگى رياضـى تفـاوت زيـادی دارد

 2و پيوسـتگى درجـه دو، يعنـى پيوسـتگى كامـل 1يعنـى فشـردگى ،يك ۀپيوستگى درج

نظر  ى، آن ظهور و بروزی كه در پيوستگى متعارف مداز طرف. توان تفاوت قائل شد نمى

امـا وقتـى عمليـات رياضـى نامحـدود  ؛دهد در حد عمليات محدود رخ مى ،كانت است

. ای از ايـن امـر اسـت نمونـه 3منحنى كوچ. توان اين نظريه را قابل طرح دانست شد، نمى

 ؛پـذير نيسـت ى مشتقحال آنكه اين منحن ؛داند واقع كانت، منحنى كوچ را پيوسته نمى در

                                                           
1. densness 

2. continuity 

3. Koch 
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 ،خلاصه اينكه كانت با تصور شـهود معمـولى. به معنای دقيق رياضى پيوستگى دارد ىلو

حركت «: گويد شود و مى پذيری و پيوستگى تفاوت چندانى قائل نمى ن مشتقمياعمل  در

  . )5-5-4,400(» پيوسته يك نقطه بر روی تمام اضلاع يك مثلث ناممكن است

د عينيــت كوشــيواقــع  رياضــى بــه صــورت حساســيت، در كانــت بــا اتصــال شــناخت

صدق رياضىِ كانـت نيـازی بـه رجـوع بـه  ۀرياضيات را به ثبوت رساند؛ يعنى برای نظري

است كه البته گفتنى . پذيرد عالم خارج نيست و انطباق در صورت حساسيت صورت مى

نقـد ث اوليـه به دليل اهميت شهود در بنای متافيزيكى كانت، وی بحث شهود را در مباح
 كـردهآورده است و دلايل زيادی نيز در شهود محض زمـان و مكـان ارائـه  عقل محض

  .است

انضـباط عقـل «و » در حسياّت استعلايى«شهود  ميانهمانى يا تفاوت  اين. 2

  »محض در كاربرد جزمى

بحث  ،»انضباط عقل محض در كاربرد جزمى«، در فصل نقد عقل محض پايانكانت در 

و هـم  ها ور تمايز فلسفه و رياضيات دانسته است كه هـم در قلمـرو موضـوعشهود را مح

   :روش مدخليت دارد

شـناختى  ،شـناخت رياضـى ؛شناخت فلسفى، شناخت عقل است به مدد مفـاهيم

ل ماتقـدم است به وسيله ساختن مفاهيم، ساختن يك مفهوم عبارت است از تمثـّ

تجربـى  چنين هدفى، شهود غيـر برای. شهودی كه مطابق و متناظر با مفهوم باشد

 ،رغـم ايـن بهاما  ؛مورد نياز است كه همانند شهود تجربى يك شىء جزئى است

بايد برای تمام شهودهای ممكـن  ،)يك تصور كلى(ساخت يك مفهوم  در مقام

  .)Kant, 1983, A713/B741(باشد گيرد، اعتبار داشته  كه تحت اين مفهوم قرار مى

؛ ا حدی از مطالب شهود در حسـياّت اسـتعلايى متفـاوت اسـتدر ظاهر ت ها اين تعبير

بـودن، جزئـى و منفـرد و  واسـطه بـى هـای ويژگىشهود  ،در بحث حسياّت استعلايىزيرا 

ّ  های ويژگىبودن را در برداشت و در اين مبحث، شهود  مشخص ى را پيدا يك تصور كل

هـای يـك  ثلث قابليـتمثلاً شهود م ؛مختلف قابل تطبيق است های كند كه بر موضوع مى



89  

 

 

ت
كان

ه 
سف

فل
ر 
 د
ن
ها
بر

 

 ّ اين نظر را ارائـه دهنـد  1هينتيكا مانندى را دارد و همين امر باعث شد تا افرادی تصور كل

متفـاوت از معنـای «در كـاربرد جزمـى  ،كه معنای شهود در بخش انضباط عقـل محـض

شهود در فصل انضباط عقـل محـض در كـاربرد  ۀاصولاً نظري و! شهود در حسياّت است

حالـت  منـد نظامطـور ه بلكـه بـ ؛حسياّت استعلايى حالت پسـينى نـدارد نسبت به» جزمى

  .(Hintikka, p. 121)پيشينى دارد 

بـه يـك » انضباط عقل محض در كاربرد جزمـى«و » در حسياّت استعلايى«آيا شهود 

كانـت و « مقالۀهينتيكا در  ،دليل تغاير ظاهری مفهوم شهود در اين دو بخشه معناست؟ ب

به  ،تقد است كه لازم نيست شهود را در مباحث مربوط به روش رياضىمع »شيوه رياضى

 ّ  شود، در نظر آوريم و اين مراد و مفهوم اصلى مورد ل عرضه مىعنوان چيزی كه در تخي

اسـت كـه رابطـه شـهود و حساسـيت، يـك  آنمبنای استدلال هينتيكا . نظر كانت نيست

وجود داشـته باشـد كـه از راه يعنى ممكن است شهودی  ؛رابطه منطقى و ضروری نيست

عبـارتى كـه در سلسـله مقـالات ). يعنى امكان منطقى دارد(حساسيت حاصل نشده باشد 

ای كـه  تواند مبنا قرار گيرد؛ يعنى هر صورت عقلى يا ايـده منطقى كانت آمده است، مى

 ّ   . آيد به شمار مىى متمايز باشد، يك شهود از مفاهيم كل

نيسـت كـه موجـودات  ناپـذير اصـرار دارد كـه درك نقد عقل محضكانت در سراسر 

از  10فصـل ديگـر بخـش : نـك(های ديگری غير از حواس بـه شـهود برسـند  ديگر از راه

). تمهیـداتاز كتاب  8و بخش  A320/B376, 377 Kant, 1983و همچنين  1770سال  هرسال

نـه آنكـه  ؛درا ثابت كـر حساسيت و شهود چيزی است كه بايد آن مياناز نظر كانت رابطه 

» توانيم ادعا كنيم كه حساسيت فقط بـا يـك نـوع شـهود مربـوط اسـت ما مى« :فرض نمود

)Kant, 1983, A254/B310 & A51/B75, A42/B59, A27/B43(. هـا در  وی در مورد انسـان های استدلال

حساسيت و شـهود  ميانبنابراين حق داريم رابطه ؛ بحث حيات استعلايى مطرح شده استم

كانـت در نظـر بگيـريم كـه از نظـر منطقـى نسـبت بـه  نظام فلسفىهايى از  در بخش تنهارا 

  . (Hintikka, p. 121)ند يا حالت پسينى دارند هست خرؤحسياّت استعلايى م

                                                           
1. Hintikka 
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كانـت » سـاختن« ۀتوان بحث روش رياضى يا نظري هينتيكا مى به باوراينكه  كم دست

عريف خاصى كه در شهود داريم، مطرح داشتن رابطه حسياّت با شهود و ت نظر را بدون در

در رابطـه  حشناسى كانت در رياضيات، بـر مسـائل مطـر روش«وی معتقد است كه . كرد

شـكل  مسـتقل از آن مباحـثهای خـود را  استدلالو بايد است حسياّت و شهودها مقدم 

  .(Hintikka, p. 121)» داد

ّ  هينتيكا شهود مورد باوربنابراين به  لى در نظـر گرفتـه شـود كـه از نظر كانت بايد تمث

 :كـردكانـت حـل  ۀمتمايز است تا بتوان مسائل حساب و جبر را در نظري مفاهيم كلى غير

نظـر در  - متمـايز از مفـاهيم كلـى غير - خاصاگر مفهوم شهود را به عنوان يك تمثيل «

عكـس  هكنـد و بـ كانت حالت طبيعى پيدا مىدر انديشۀ  حم، بسياری از مسائل مطرآوري

گـاه  بـدانيم، آن دسـتگر شهود را به معنای تصوير در برابر چشم ذهن يا چيزی از ايـن ا

  .(Hintikka, p. 121)» شود مشكل مواجه مىحسابى كانت با  ۀجبری كانت و نظري ۀنظري

كانـت هماهنـگ  نظام فكـری با كلّ  ،چند تلاش معقول جالبى است هينتيكا هر ۀنظري

 كاربسـت واژۀدهـد نظـر كانـت در  مـىرد كـه نشـان دلايل زيادی وجود دازيرا نيست؛ 

ظـر در نبا آنچه وی در حسياّت » انضباط عقل محض در كاربرد جزمى«در فصل  1شهود

 گويـد و آن برهانى رياضى سخن مـى ۀمثال كانت وقتى از شيو؛ برای ، يكسان استرددا

رياضـى را بـر  ترين عامل ارجحيت برهان كند، مهم را با استدلال نطقى فلسفى مقايسه مى

واسـطه  بيند كه اصول متعارف رياضى بـه صـورت شـهود بـى استدلال فلسفى در اين مى

شـود، تمـام  ای با چنـد واسـطه بـه ايـن شـهود متصـل مـى وقتى قضيه نيز. شوند درك مى

ولى اگر تلقى هينتيكا را  ؛باشد مى) يك شهود روشنى به(استنتاج به صورت امری روشن 

ت اسـتدلال رياضـى نسـبت بـه اسـتدلال فلسـفى چنـدان روشـن بپذيريم، رجحان و مزيـ

  . نخواهد بود

  : گويد كانت با صراحت مى

از ايـن راه  تنهـازيرا  ؛شوند نهايت به شهودهای ممكن مربوط مى تمام معرفت در

                                                           
1. intuition 
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تجربى يـا شـامل  يك مفهوم ماتقدم يا غير. شوند است كه اشيا به ذهن عرضه مى

شـود و يـا شـامل  آن مفهـوم سـاخته مـى يك شهود محض است كه بدين طريق

چيزی جز تأليف شهودهای ممكن نخواهد بود كـه روشـن اسـت ايـن شـهودها 

توان احكام ماتقدم تأليفى ايجاد  مىاز اين رهگذر  ،در مورد اخير. ماتقدم هستند

سـاختن  ۀوسـيله صـورت شـهودی و بـه ه روش برهـانى و نـه بـتنها بـالبته  ،كرد

كه همان صورت محض پديدار هاست، مكان و زمان  تنها شهود محض. مفاهيم

توانند به نحو ماتقدم در شـهود  ها مى مفاهيم زمان و مكان به عنوان كميت. است

و يا به ) شكل آنها(حال يا همراه با كيفيت آنها  ؛يعنى ساخته شوند ؛متمثل شوند

 ,Kant, 1983(عـدد  ۀبـه وسـيل) تأليف محض امـور مشـابه(صورت كميت محض 

A720/B748(.  

كند كه مقصود كانت از شهود در فصل انضباط عقـل  كاملاً روشن مى ها اين عبارت

در ه قاعـدبنا بـه با شهود و حسياّت استعلايى هماهنگ است و  ،محض در كاربرد جزمى

اينكـه مگـر  قـرار داد؛هـا  واژه كاربردهماهنگى بر يك متفكر بايد اصل را  یبررسى آرا

اما چنانچـه ؛ شود ارائه شود كه در بحث هينتيكا مشاهده نمىن بر خلاف آدلايل روشنى 

و شـهود در  ،و روش رياضـى ها مشكل تفاوت شهود در موضـوع ،اين نظر پذيرفته نشود

ّ  حسياّت اسـتعلايى همچنـان بـاقى مـى در (تـى شـبيه بـه مفـاهيم دارد مانـد كـه يكـى كلي

 ).ياّت اسـتعلايىدر حسـ(و ديگری جزئى و شخصـى اسـت ) و روش رياضى ها موضوع

استقرار رياضيات بر شهود محض زمان و مكان است كه ايـن  ،نقطه كليدی در اين بحث

 ّ   . دكن و روش رياضى را فراهم مى ها نظر كانت در موضوع ت موردشهود كلي

بلكـه بـا تصـوری  ؛به نظر كانت در شهود مكان ما با يك مفهوم تجربى مواجـه نيسـتيم

توان انديشيد هيچ متعلـق شناسـايى يـا شـيئى  ريم كه حتى مىم سروكار داضروری و ماتقدّ 

 .)Kant, 1983, B39(توان تصور كرد كه مكان وجود نداشته باشد  ولى نمى ؛وجود نداشته باشد

 ،گويـد های بسيار سخن مى آورد و اگر از مكان انسان فقط يك مكان واحد را به تصور مى

قابليـت  ،شهود مكـانرو  اين از ؛)Kant, 1983, A25(های همان مكان يگانه است  غرضش بخش

 ؛ى هـم متفـاوت اسـتضمن اينكه با مفهوم كلـّ ؛های بسيار را دارد برگيری شهود مكان در
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 ّ ولى مفهوم مكـان، انبـوهى  ؛نهايت از مفاهيم مشترك است ای بى ى بين تودهزيرا مفهوم كل

توان نتيجه گرفـت  مى رو اين ز؛ ا)Kant, 1983, B40(از تصورها را در درون خود گنجانده است 

مـثلاً  ؛چنـد قابليـت دربرگيـری كثيـر دارد رياضى هر های كه در نظر كانت، شهود موضوع

مفهـوم  ولـى همچـون ؛نهايت مثلـث را دارد قابليت انطباق بر بى ،شهود يك مثلث در ذهن

 ّ ن يكسـا ههاسـت و مفهـوم انسـان ب ن مصـاديق انسـانمياكه امری مشترك  نيستى انسان كل

كه شـهود مثلـث بـدون لحـاظ يكسـانى قابـل  حالى در ؛باشد برای همه آنها قابل استفاده مى

  .ابزاری برای وصول به نتيجه دارد ۀجنبتنها برداری است و  بهره

  شهود و برهان. 3

رسد كانت با همين ديدگاه از شـهود اسـت كـه معتقـد اسـت روش رياضـى و  به نظر مى

هـا و  و هم در اكسيوم ها هم در تعريف ،رند و اين تمايزروش فلسفى از يكديگر تمايز دا

 ؛هم در روش ساری و جاری است و نقطه تمايز آنها نيز در موضـوع شـهود نهفتـه اسـت

ه امـا فلسـفه بـ ؛دليل ابتنا بر شهود قابل ساختن در ذهـن اسـته يعنى تعريف در رياضى ب

شود كـه در  مى آور يادكانت . شدتواند بر تعاريف مبتنى با گيری از مفاهيم نمى دليل بهره

  : مختلفى است واژگانمعادل » Erklarung« واژۀزبان آلمانى 

 Exposition  عرضه، نمايش
  Explication  توضيح

 Declication  اعلام و بيان
  Definition  تعريف

 ؛كنيم اسـتفاده مـى هـا شـود كـه از تعريف به نظر كانت، گـاهى در فلسـفه تصـور مى

يـك از  نيسـت و هـيچ »Exposition«لسفى چيزی جز تفسير مفاهيم يا كه تلاش ف حالى در

وی درباره دليل ايـن . نيستند پذير تعريف ... علت، حق، انصاف و همچونمفاهيم ماتقدم 

  : گويد باور مى

توانم مطمئن باشم كه نزد من تصورات روشنى از يك مفهوم  زيرا من هرگز نمى

طـور كامـل معلـوم ه بـ - فته باشـدكه هنـوز ممكـن اسـت آشـ - استداده شده 
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امـا چـون مفهـوم  ؛خـود شـىء اسـت گردد، مگر اينكه بدانم مساوی و منطبق با

است كه ما در تحليـل  یشىء همچنان كه داده شده، شامل تصورت مبهم بسيار

چنـد همـواره در كـاربرد آن مفـاهيم از آنهـا  هـر - پوشـيم خود از آنها چشم مى

نظـر هميشـه محـل  يت و جامعيت تحليل مفهوم موردلذا تمام - كنيم استفاده مى

تـوان بـه جامعيـت و يـا  هـای مناسـب متعـدد مـى ترديد است و فقط از راه مثـال

امـا هرگـز بـه يقـين قطعـى در ايـن بـاب  ؛تماميت احتمالى تحليـل دسـت يافـت

دهم به جای واژه تعريف، واژه تفسير من ترجيح مى. يمرس نمى
1
» بـرمكـار ه را بـ 

)Kant, 1983, A72q/B/757(.  

ّ  كانت منكر اين معنا نيست كه در فلسفه مى  ؛ى ماتقدم را تحليل كـردتوان مفاهيم كل

اين تحليل كه در آغاز راه فلسـفه اسـت، نـاقص و ناتمـام اسـت و زمـانى دارد اما عقيده 

در تعريـف رياضـى،  ؛ ولـىرسـيم يابد كه ما به انتهای يك تحقيـق فلسـفى مـى كمال مى

 پـذير تعريف ،ام ت چون ساختنى است، هميشه مفهومى كه خـود سـاختهكانت معتقد اس

د، به نحو ماتقدم در شهود متمثل است و كن مىزيرا شيئى را كه رياضيات مطالعه «است؛ 

چه از طريـق  ؛تواند چيزی بيشتر يا كمتر از مفهوم را در خود بگنجاند قطعاً اين شىء نمى

ود؛ يعنى مبدأ اصلى مفهـوم شـىء تعريـف ش تعريف شىء است كه مفهوم شىء داده مى

  .)Kant, 1983, A729/b757(» آن است

بـر  یدليـل ابتنـاه در اصول متعارف نيز كانت بر همين عقيده اسـت كـه رياضـيات بـ

فلسـفه فاقـد اصـول متعـارف  ،تواند اصول متعارف داشته باشد و به همين دليـل شهود مى

  :ى داشته باشدبه نظر كانت اصول متعارف بايد سه ويژگ !است

اصـول علمـى  وبرخى احكام كه ممكن است جـز رو اين ؛ ازتقدم و تأليفى باشند ما. 1

و يـا ) a=a( :؛ ماننـدگيـرد اصول متعارف قـرار نمـى وبودن جز دليل تحليلىه ولى ب ؛باشند

)a+b>a(. 
 . واسطه باشد بايد قطعيت آنها بى. 2

                                                           
1. exposition 
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 .اصول متعارف نيازمند قياس نيستند. 3
زيـرا  ؛تواند دارای اصول متعارف باشد كانت معتقد است فلسفه نمى ها، يژگىوبا اين 

 ؛خود مفاهيم نيسـت ۀواسط هرچند در فلسفه، احكام تأليفى ماتقدم داريم، قطعيت آنها به

  :ای نياز دارند بلكه واسطه

شناخت مـا  ۀبرای عبور از يك مفهوم به مفهوم ديگر، امر سومى بايست تا واسط

در فلسفه چون شناخت صرفاً بر مفاهيم مبتنى اسـت، هـيچ اصـلى بـه . قرار گيرد

توانـد اصـول  از طرف ديگر، رياضيات مى. توان يافت عنوان اكسيوم در آن نمى

شىء را  های تواند محمول شىء مى ،چه با ساختن در شهود ؛متعارف داشته باشد

از سـه نقطـه مثل اين قضيه كـه  ؛واسطه به هم مربوط كند به صورت ماتقدم و بى

  . )Kant, 1983, a761/B733(گذرد  هميشه يك صفحه مى

تواند قطعيت  شود، هرگز نمى در مقابل يك اصل تأليفى كه تنها از مفاهيم حاصل مى

در اينجـا مـن بايـد بـه  .»هـر حـادثى علتـى دارد«مثل اين قضيه كه  ؛واسطه داشته باشد بى

توان به چنين  نمىرو  اين ؛ ازيك تجربه يعنى شرط تعيين زمان در ؛دنبال چيز سومى باشم

 ,Kant, 1983(از طريق مفاهيم، معرفت حاصل كرد تنها واسطه و  مستقيم و بىبه طور اصلى 

a761/B733( .آنجا كه كانـت حسـاب را ويژه  ؛ بهاست برانگيز مناقشهچند اين نظر كانت  هر

شود و همچنين در  ر مىمشكلات كار برای رياضيات بيشت ،پندارد فاقد اصول متعارف مى

روشـن اسـت كـه كانـت  كـرد؛ ولـىتـوان مناقشـه  مـى ،اينكه فلسفه بدون اكسيوم است

  . داند ها مبتنى مى بودن اكسيوم بودن رياضيات را بر شهودی اكسيوماتيك

 یبـداهت اجـزا ۀواسـط ىبرهان را ظهور بـ های ويژگىبه همين نحو، كانت از جمله 

برهانى  ويژگىآن علتى كه رياضيات را برای كانت دارای  زيرا ؛داند برهان در شهود مى

 روشـنآنها برای انسـان  درستىِ و  اند كرده، اين است كه قضايای رياضى بر شهود مبتنى

يعنى بـه شـيوه برهـانى بـه  ؛بافى كنيم بنابراين بيهوده است اگر درباره مثلث فلسفه« ؛است

ايـم،  ود تعريـف كـه از آن آغـاز كـردهچه به چيزی بيش از خ ؛آن بپردازيم ۀتأمل دربار

ايـن اسـت كـه آيـا بحـث شـهود كـه  پرسشاما ؛ )Kant, 1983, A719/B747(» نخواهيم رسيد

به تنها شود يا  واقع به ساختار برهان مربوط مى به ،را در برهان تسری داده است كانت آن
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برهـان ايـن شـهود در آيـد اينكـه  بـر مىها؟ آنچه از مطالب كانـت  بودن اكسيوم شهودی

 ؛در شهود ملاحظـه كـرد آشكاراتوان  ويژگى را دارد كه صحت هر قضيه رياضى را مى

هـر قضـيه رياضـى در  گمان بى شود؟ اما آيا هر قضيه رياضى مستقيم به شهود مربوط مى

رسد و چون اصول متعارف رياضى  منطقى به اصول متعارف مى های ای از استنتاج سلسله

صـورت ه همـه ايـن سلسـله نيـز نـزد ذهـن بـرو  ايـن ازدی هستند، كانت شهو نا بر نظريۀب

چنـد بـا چنـد  ، هـرپايانتا  آغازشهودی روشن خواهد بود؛ يعنى كل استدلال رياضى از 

اما مشكل آنجاست كـه اگـر تعـداد عمليـات  .واسطه، نزد ذهن انسان آشكار خواهد بود

اينكه با توجه بـه مباحـث  خلاصه .شود چگونه در شهود متمثل مى ،نهايت شد رياضى بى

بودن سـاختار  نه شهودی ،بودن اصول متعارف قائل است نهايت به شهودی كانت، وی در

تمايز ماهوی نخواهد  ،تمايز برهان از استدلال نطقى ،برهان؛ اما اگر اين رأی صائب باشد

  . اننه ساختار بره ،كند بودن مقدمات استدلال قياسى ربط پيدا مى بلكه به شهودی ؛بود

در مقـام  شـفاءسـينا در كتـاب  ابـن. انـد بسـياری سـخن گفتـه فيلسوفانبرهان، رۀ  دربا

كـه ؛ »يقينـى تلـفٌ ؤم قياسٌ  فالبرهانُ « :داند يافته و يقينى مى تعريف، برهان را قياس تأليف

گرچـه اگـر  .تواند به نتيجه برهان مربوط گردد و هم به مقدمات برهان بودن هم مى يقينى

امــا  ؛لاجــرم بايـد مقــدمات را نيــز يقينـى بــدانيمكنـيم، نتيجـه را نيــز فــرض بــودن  يقينـى

گويـد گويـا تحريفـى  مى او. دياب مىبودن به مقدمات ربط  الرئيس معتقد است يقينى شيخ

مـن  تلـفٌ ؤم قيـاسٌ  البرهـانُ «: در اين عبارت رخ داده و اصـل عبـارت بايـد چنـين باشـد

 ومقـدمات جـززيرا ؛ »يقينى تأليف يافته است يقينيات؛ برهان قياسى است كه از مقدمات

اولـى  رو ايـن ؛ ازشوند و نتيجه خارج از سـاختار برهـان اسـت ساختار برهان محسوب مى

نـه متعلـق  ،وصف يقينـى بـه ذات موصـوف ربـط پيـدا كنـد ،است كه در تعريف برهان

برهـان  وبرهـان جـز ۀبرهان عبارت است از مجمـوع صـغری و كبـری و نتيجـ. موصوف

يافته از  تعريف برهان، قياسى تأليف رو اين ؛ ازبلكه خارج از برهان است ؛شود نمى شمرده

  . مقدمات يقينى خواهد بود

ه گاهى مبـدأ بـ :ندا بودن مبدأ برهان دو گونه وضع قائل در فلسفه مشاء در مورد يقينى

سـينا ابن . است طور كلى برای همه علوم است و گاهى مبدأ برهان برای يك علم خاص
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ای اسـت كـه اصـلاً دارای  مقدمـه ،آيد ى كه برای همه علوم به كار مىأيمعتقد است مبد

چه ايجـابى (ای است كه نسبت محمول آن به موضوعش  گونه  يعنى به ؛حد وسط نيست

شـمرده وسط ندارد؛ اما آنچه در مـورد يـك علـم خـاص مبـدأ برهـان  حدّ ) و چه سلبى

در نظر ابـن سـينا ايـن دو قسـم، هـر دو . وسط باشد حدّ تواند دارای  نفسه مى فى ،شود مى

قسم اول را اصول متعارفـه و قسـم دوم را اصـول موضـوعه . ندرو به شمار مىمبدأ برهان 

شـود  مـىتلقى نامند كه اصول موضوعه به عنوان مبدأ برهان در درون يك علم يقينى  مى

بـات نيـاز دارد و بايـد در علـم اما فى حد ذاته بـه اث ؛و كاركرد مشابه اصول متعارفه دارد

در علمى بـه اصـول موضـوعه احتيـاج نباشـد،  بسا چهابن سينا به باور . ديگری اثبات شود

اوليـات اسـت كـه از تنهـا اش   مثلاً علم حساب مبـادی تصـوری دارد و مبـادی تصـديقى

م اصول متعارفـه و هـبه بر حدود، هم افزون ولى هندسه  ؛آيند مى شماراصول متعارفه به 

وليست الاصول الموضوعه تستعمل فـى كـل علـم، بـل «: نيازمند است اصول موضوعه به

و اما الهندسه فيستعمل فيها  ؛من العلوم ما بستعمل فيها الحدود و الاوليات فقط كالحساب

» والعلم الطبيعى ايضاً قد يستعمل فيه جميع ذلك ولكـن مخلوطـاً غيـر مميـز. جميع ذلك

  .)م، باب برهان، الفصل السابع1975و  1375سينا،  ابن(

گويـد،  سـخن مـى 1های رياضى وقتى كانت از آكسيومكه نكته قابل توجه اين است 

ى شـمول يسـينا بر اصول متعارفه و اصول موضوعه در تعبير ابنبرد،  ای كه به كار مى واژه

  :دارد و بلكه بر اصول موضوعه منحصر است

حقيقـت تحليلـى و درنـان اسـت، دا البته برخى اصول ديگر كه مفـروض هندسـه

لى استفاده از آنها به عنوان قضايای اتحـادی ؛ ومبتنى بر اصل امتناع تناقض است

از ايـن . شـود روش است و اصل محسوب نمى ۀبرای ايجاد اتصال در زنجير تنها

ّ االف كه به معن= قبيل است قضيه الف  ى مسـاوی خـودش ی آن است كه هر كل

تر از جـزء خـود  بزرگ ی آن است كه كلّ ابه معن كه) الف+ب( <يا الف ؛است

حسـب صـرف مفـاهيم صـادق  با اين حال، حتى همين قضايا بـا آنكـه بـر. است

                                                           
1. Axiom 
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ل آنهـا در شـهود اسـت كـه تمثـّ پـذيرفتنىاست، تنها از آن جهت در رياضيات 

  .)100، ص 1367كانت، (ميسر است 

م ديگری اثبات شـوند سينا بايد در عل روشن است كه اين اصول موضوعه در نظر ابن

نقطـه افتـراق در  رو ايـن ؛ ازپـذير اسـت با تمسك بر شهود امكاناين امر و در نظر كانت 

قيـاس  كاربسـتيعنى  ،گردد و در ساختار برهان باز مىويژگى برهان صرفاً به اين  ۀنظري

ه توان گفت وجه تمايز برهان و استدلال نطقى محدود بـ بنابراين مى ؛يقينى تفاوتى ندارد

جالـب در نكتـۀ . گردد های رياضى و فلسفه باز مى نبودن اكسيوم بودن يا شهودی شهودی

حساب بر اصول موضـوعه اسـت كـه بـا رأی كانـت در فقـدان  یسينا عدم ابتنا بحث ابن

  . آكسيوم برای علم حساب شباهت دارد

آنچه به كميـت
1
شـود، يعنـى آنچـه بـه پاسـخ ايـن پرسـش مربـوط  مربـوط مـى 

يا كميت يك چيز چقدر است؟ هيچ اصل متعارفى به معنای  هانداز كه گردد مى

های زيادی در اين زمينـه وجـود دارد كـه  چند گزاره هر ؛خاص آن وجود ندارد

هايى به اين شكل كه اگـر بـه  زيرا گزاره ؛واسطه قطعى است هم تأليفى و هم بى

، مقـدار مقادير مساوی، مقـدار مسـاوی افـزوده شـود يـا اگـر از مقـادير مسـاوی

 ؛هـای تحليلـى هسـتند شـود، گـزاره نتيجه برابری حاصل مى ،مساوی كسر گردد

زيرا من بدون واسطه از برابری توليد يك كميت يـا توليـد كميـت ديگـر آگـاه 

از طرف ديگر  .های تأليفى و ماتقدم باشند ولى اصول متعارف بايد گزاره ؛هستم

، عـددی تـأليفى هسـتند هـای هـای بـديهى نسـبت چند درست است كه گزاره هر

ّ  نسبت همچون های عـددی اصـول  به همين دليل نسبت ؛ى نيستندهای هندسى كل

  .)Kant, 1983, A163-165/B204-206(نيستند متعارف 

كـه در ايـن بخـش از  - گـزاره را ۀهر دوگون ،كانت در مورد حساب ،بدين صورت

از دو « ماننـدهـا  گـزارهسـنخ اول از  :دانـد اصول متعارف نمـى وجز - آن ياد كرده است

ای  قضـيه را »اگر يك مقدار مساوی كم يا زياد شود، نتيجـه برابـر اسـت ،كميت مساوی

                                                           
1. quantitas 
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) 5+7=12(اصول متعارف نخواهند بود و سنخ ديگر نظيـر  وجز رو اين ؛ ازداند تحليلى مى

يعنى مثل اين گـزاره كـه  ؛بلكه منفرد است ؛ای عام نيست گزاره ،چند تأليفى است كه هر

» توان مثلثى درست كرد تر از سومى باشد، مى از سه خط كه مجموع دو تای آنها بزرگ«

ّ  ؛نيست   .ت داردزيرا اين قضيه كلي

اين است كه آيا سنخ ديگری از قضايا در حساب وجود ندارد كـه بتـوان آن  پرسش

هـای  قرائتى كـه در كتـاب نا براصول موضوعه حساب دانست؟ ب ورا از جهت كليت جز

شود و تصوری كه وی از حساب دارد، كانـت بـه چنـين قضـايايى قائـل  افت مىكانت ي

انضباط عقل محض در كاربرد «كه كانت در بخش  تولى جای بسى شگفتى اس؛ نيست

 ،ه است؛ ولى در مقابلپذيرفتداشتن اصول متعارف را برای كل قلمرو رياضيات  ،»جزمى

ای اسـت كـه  كند، در نامه ب بيان مىاصول متعارف را برای حسا نبودبهترين عبارتى كه 

چـون در  ؛حساب فاقـد اصـول متعـارف اسـتيقين  به«: نوشته است 1كانت برای شولتس

 ّ بلكـه  ؛نـدارد) بـه عنـوان كميـت(تى نيست؛ يعنى موضوع شهودی يك كلام دارای كمي

» تكميـّ«كميتى كه در حساب با آن سروكار داريم، مفهوم خيری است كه از راه تعيين 

  . )96، ص 1383لاريجانى، : نك( )37-555.34(» استدست آمده ه ب 2قداربا م

ن حسـاب محـض و حسـاب ميـااسـت كـه كانـت  از شارحان كانت، معتقد ،فريدمن

 پذير اما اين نظريه كـاملاً مناقشـه؛ )Friedman, 1992, p. 105(كاربردی تفاوت قائل شده است 

كند، مقصودش يـك چيـز بيشـتر  كانت وقتى از حساب و هندسه صحبت مىزيرا  ؛است

تأملات كانت در مقوله رياضـى،  ۀنيست و آن علم حساب و هندسه محض است و حوز

اينكه  اً ثاني ؛با رياضيات كاربردی از سنخ رياضيات مصريان و بابليان شباهتى نداردهرگز 

ه كانت علم مكانيك را با زمان مربوط دانسته و فريدمن از اين امر نتيجه گرفتـه اسـت كـ

زيـرا اصـولاً كانـت  ؛علم حساب محض بايد به زمان نپردازد، برداشت صـحيحى نيسـت

دهـد، در بحـث  وقتى علم حساب و علم هندسـه را بـا شـهود زمـان و مكـان ارتبـاط مـى

                                                           
1. Shultz 

2. Magnitude 
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حركت در شهود زمان و مكان  نظريۀسازی است و آنجا به اين امر نياز دارد كه از  شاكله

 ةبنـابراين مانعـ ؛حسـاب و هندسـه را در ذهـن بسـازد های استفاده كند تا بتواند موضـوع

در شـهود از بحـث حركـت بهـره بگيـرد و » سـاختن« ۀالجمع نيست كه كانـت در نظريـ

معنا نيسـت دين حركت استفاده كند و اين ب ۀعلم مكانيك نيز از نظري ۀهمچنين در نظري

ه در حسـاب و ای كـ تنهـا نكتـه .حساب به شهود زمـان نيـاز نـداردويژه  بهكه رياضيات، 

ن است كه حساب و جبر نسبت به هندسه، از نظر آهندسه از نظر شهودی متفاوت است، 

و  1هـا ها يـا كـم ترند و اين امر را از تفاوتى كه كانت بين چندی شهود، انتزاعىبست كار

در  نقـد عقـل محـضايـن تمـايز را در وی . تـوان فهميـد قائل است، مى 2كميت يا مقدار

» جزمىانضباط عقل محض در كاربرد «بخش  و در )Kant, 1983, A163-165/B204-206(بخش 

)Kant, 1983, A717/B745( داشته است بيان .  

 ماننـدمعتقدنـد كانـت بـرای حسـاب، درسـت  3مـارتين همچونبرخى پيروان كانت 

 4به نظر وی كانت، پس از نامـه شـولتس. هندسه، مبانى اكسيوماتيك در نظر گرفته است

گونه كه شولتس  يعنى آن! ليل اكسيوماتيك از حساب مشاركت داشته استدر ارائه تح

پذيری را اصول متعارف حساب پنداشـته اسـت  نمونه، قوانين جابجايى و جمعبه صورت 

)Martin, 1985(. با چنين تحليلى از ؛ زيرا توان پذيرفت معتقد است اين نظر را نمى 5پارسونز

توان پاسخ داد كه چرا حساب بايد بر شـهود  نمىپرسش حساب به اين  ۀنظر كانت دربار

اين قواعد به شهود احتياج ندارد و نظـر كانـت بـر ايـن امـر  درستىِ زيرا  ؛ابتنا داشته باشد

  ۀتــوان اســتدلال را بــه حــوز بــا چنــين تحليلــى، مــى ثانيــاً  ؛)Parsons, 1982( داردصــراحت 

ای هندسـه نخـواهيم بـود هندسه نيز تعميم داد و نيازی به جستجوی اصـول موضـوعه بـر

  .)100، ص 1367كانت، (

                                                           
1. Quanta 

2. Quantity 

3. Goltfried Martin 

4. Shultz 

5. PARSONS 
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آنچـه مـارتين  ماننـدكانت برای حساب، اكسيوم قائل نيسـت و اصـولى  بدون ترديد

كه در همه علوم ساری و جـاری  اند قوانين عام وده است، از ديدگاه كانت جزكرمطرح 

يدگاه به اشكال اصلى اين د .دناصول موضوعه حساب قرار گير ود جزنتوان و نمى هستند

را در نظـر داشـته  2+3=5 مانندشود كه كانت در علم حساب قضايايى  اين امر مربوط مى

حساب با قضايای هندسه، به چنين نظـری  یدر مقام مقايسه كليت قضايارو  اين است و از

 ۀباشد كه از جنبـ تری نيز مى هندسه دارای قوانين كلى هماننداما حساب . نائل آمده است

  : قضايايى از اين سنخ در حساب بسيار است .با قضايای هندسه ندارد كليت تمايزی

 - كه يك ويژگى در حساب است –x ((ثابت كنيد هيچ عدد اولى نداريم كه 

خـواهيم ثابـت كنـيم معادلـه  يـا بـه قضـيه فرمـا توجـه كنيـد كـه مـى. ارضا كند

Xn+Yn=Zn  برایn>2  با فرض اينكهz ،y ،x ندارد اعداد صحيح هستند، جواب .  

هميشه بـا  نيزاز طرفى در هندسه  !كليت هندسى ندارد؟ همانندها، كليتى  آيا اين مثال

 :توجـه كنيـد مسـئلهبـه ايـن  .های مورد استفاده كانـت مواجـه نيسـتيم مثال همانندكليتى 

كنيم و طول آن  متر، از انتهای قطر، خطى عمود بر قطر رسم مى 4ای داريم به قطر  دايره«

 .»درجـه اسـت 30برابـر بـا  B، زاويه ABCثابت كنيد در مثلث  .كنيم انتخاب مى متر 2را 

ّ  حالى هندسه وجود دارد يا خير؟ در دانشدر پرسش آيا اين  ن كه مقدار اضلاع كاملاً معي

دقيقـاً همـين وضـع . گفته شود اين يك مسئله هندسى است و نه يك قضيهبسا  چه. است

گونـه نيسـت كـه كانـت آن قضايای حساب هـم . حساب هم وجود دارد دانشدر مورد 

  . تری وجود دارد بلكه در علم حساب قضايای كلى ؛5+7=12 :زند مثال مى

وی در نامـه بـه ربـرگ بيـان . كنـد اعداد اصم بروز مـى ۀمشكل ديگر كانت در زمين

هـا نشـان داد كـه  ای از نسبت توان به صورت معادله دارد كه مقادير اصم را هميشه مى مى

توان بـين دو عـدد گويـا  يعنى عدد اصم را مى ؛ها خود برای ما مفهوم واقعى دارند بتنس

ଶتوان مقدار آن را دقيقاً مشخص كرد؛ يعنى  ولى نمى ؛تخمين زد

௫
ൌ

௫

ଵ
 .  

اعداد » مجذور« بنابراين با توجه به اين مسئله كه هر عددی را بايد بتوان به عنوان

همـانى، نبايـد از مفهـوم  اين ۀداد، با توجه به قاعدبه عنوان ريشه آن نشان  ،ديگر

نتيجـه گرفـت كـه ) يعنى تصور دو عامل مساوی يك نتيجـه موجـود(اين مسئله 
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پـذيری  يعنى نسبت به مقياس واحد، دارای نسبت شـمارش ؛ريشه بايد گويا باشد

 ؛چون در اين مفهوم، هيچ نسبت معينى برای مقياس واحد ارائه نشده است ؛باشد

  .)Martin, 1986(است های آنها داده شده  ه فقط نسبتبلك

 2ళ√توان اعداد اصم را به صورت نسبت نشـان داد؛ مـثلاً  البته روشن است هميشه نمى

موضـوع بـه ايـن سـادگى  كم دسـتدهيد؟  را چگونه به صورت دو نسبت برابر نشان مى

 تـوان نشـان داد؟ عددی اصم است، چگونه به صورت نسبت مىرا كه  »π«عدد يا . نيست

های صور محض شهود مكان و زمـان  معتقد است حساب و جبر را بايد با ويژگى 1كيچر

  :مرتبط سازيم

بـا ... . های تأليفى مكان و زمـان ناميـد توان اين خواص را ويژگى در مجموع مى

اگر بخواهيم اين مثال را به صورت . رسيم مى 12به  7تكرار اين خطوط در كنار 

 :دهـيم كنـيم و ادامـه مـى هايى از يك تا هفت رسم مـى ن كنيم، خطترسيمى بيا

خـط برسـد » دوازده - پـنج«تـا اينكـه دوازده بـه » نـه - دو«خط » هشت - يك«

)Kitcher, 1975, p. 34; Feid man, 1992, p. 111; Brouwer, 1981, p. 99(.  

ن و مكـان در واقع كيچر مبنای شهودی هر دو علم حساب و هندسه را به شـهود زمـا

كانــت، مبنــای  یبــرای تبيــين آرا ،نى دارداهرچنــد ايــن نظــر منتقــد ؛نمايــد مربــوط مــى

چنانچـه كانـت از رياضـيات تحليلـى دكـارت بهـره ويژه  بـه. توانـد باشـد تری مى اصولى

و  كـرد حساب و هندسه را به شـهود زمـان و مكـان مربـوط مى نظريۀتر  آسان ،جست مى

در رياضيات تحميلى دكـارت،  زيراكرد؛  اصم را حل مىاعداد مانند معضلاتى  همچنين

به شـهود مكـان نيـز رو  همين ازكنند و  اعداد در محورهای مختصات شكل بردار پيدا مى

نيز به عنوان قطر مربعى با ضلع  2√ند مانهندسه و برای اعداد اصم مانند  ؛شوند مربوط مى

توانست ايـن كمـك را  لى دكارت مىاستفاده از رياضيات تحلي. رسيد به نتيجه مى» يك«

  !به فلسفه رياضى كانت بنمايد كه علم حساب از داشتن آكسيوم محروم نشود

                                                           
1. Kitcher 
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را ) اعـم از حسـاب و هندسـه(توان رياضيات  نيز معتقد است با شهود زمان مى 1براور

تقـدم  ايـن امـر را، مـا« :دانـد وی حركت در زمان را شهودی ماتقدم از زمان مـى .دكربنا 

ديگـر بـرای  سـویهـای رياضـيات مشـترك اسـت و از  نيم كه برای تمامى عرصـهدا مى

بودن  م كه مبنای شهودیيعنى شهود ماتقدّ  ؛كند ساختن رياضيات مبتنى بر آن كفايت مى

شـويم و  شـهود زمـان آگـاه مـىباشد و از طريق اين شهود است كـه مـا از  رياضيات مى

چنـد  هـر .)Brouwer, 1981, p. 99(» در زمـان اسـتم علـوم تقدّ  توانيم بگوييم تنها عامل ما مى

كانت  مانندچه  ،گيری رياضيات از شهود مكان قائل نيست براور بر خلاف كانت به بهره

) مثـل راسـل(گرايان  منطق همانندو براور مبنای شهودی برای رياضيات قائل باشيم و چه 

توانـد  ساختار برهان نمى ،چنين مبنايى را نپذيريم) هيلورت همچون(گرايان  و يا صورت

  .شكل متفاوتى داشته باشد و دخالت شهود در ساختار برهان دخالت ماهوی نخواهد بود

  گيری نتيجه

زيرا فقط از اين راه اسـت  ؛شوند نهايت به شهودهای ممكن مربوط مى تمام معرفت در. 1

  . شوند كه اشيا به ذهن عرضه مى

امـری كـه  ؛شهود محض اسـت ،كند ن مىآنچه يك دليل يقينى را متصف به برها. 2

ّ  پديـدار در نسـبت هـای باعث وحدت كثرت هـای عـام  شـود و صـورت نـى مـىهـای معي

  .آنهاست

رياضـيات شـناخت  زيـراافتـد؛  چنين شهودی تنها در شناخت رياضيات اتفاق مـى. 3

 ؛كند؛ بلكه شـناخت رياضـى از طريـق سـاختن مفـاهيم اسـت خود را از مفاهيم اخذ نمى

ر شهودی مبتنى است كه به نحو ماتقدم و در تطابق با مفاهيم به ما داده شده اسـت ب يعنى

ّ  و بنابر   .كند ملاحظه مى) در يك شهود منفرد(ى را به نحو انضمامى اين امر كل

شهود تجربى در فاهمه  ۀدهند زمان و مكان دو شهود محض هستند كه عامل پيوند. 4

  .رياضيات بر آنها مبتنى است های برهانى و ضروری بوده و همه شناخت

                                                           
1. Brouwer 
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 ؛بـر شـهود دارای اصـول متعـارف اسـت یدليـل ابتنـاه تنها رياضيات و آن هـم بـ. 5

نيازمنـد  واسـطه اسـت و ثالثـاً  قطعيت آنها بى ثانياً  ؛م و تأليفى هستندتقدّ  ما اصولى كه اولاً 

 .اين رياضيات مبنای شهودی دارد قياس نيستند و بنابر
تمـايز برهـان از  رو ايـن ازو مبـادی برهـان شـهودی هسـتند و تنها اصول متعـارف . 6

بـودن مقـدمات اسـتدلال قياسـى  استدلال فلسفى نيز تمايز ماهوی نبوده و تنها به شهودی

  . نه ساختار برهان ،كند ربط پيدا مى



104  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

  فهرست منابع

 :قاهره). رابراهيم مدكو: مصحح( .المنطق ؛فاالشّ ).م 1975 /1375. (، حسين بن عبدااللهّٰ سينا ابن .1

 .ميريهالأ ةالتربيه والتعليم ومطبع ةوزار
مركــز نشــر  :تهــران). حــداد عــادل غلامعلــى :تــرجمم( تمهیــدات). 1367( .ايمائونــل ،كانــت .2

 .دانشگاهى
  .تهراندانشگاه انتشارات : تهران. روش ریاضی در فلسفه کانت). 1383. (على ،لاريجانى .3

4. Brouwer, I. (1981). Philosophy And Mathe Matics. Amesterdam. 

5. Brouwer, Le. (1981). On The Founda Tion Of Mathematacs. Imcollected Work 

Iphilsophy And Mathematics. Amesterdam. 

6. Freidman, M. (1992). Kant And Exact Science. Harward: Harward University 

Press. 

7. Hintikkq. Kant On The Mathematical Metheod. In: Kant Studes Today. 

8. Kant, I. (1983). Critique Of Pure Reason (Tans. By Norman Kemp Smith). 

New York: Mcmillan Press. 

9. Kant, I. Lectures On Logic. Part 17. The Jascha Logic Edited By G. B. 

Combridge: Combridge University Press. 

10. Kitcher, P. (1975). Kant And The Foundation Of Mathematics. Philosophical 

Review, No. 4.  

11. Martin, G. (1985). Kant's Metaphysics And Theory Of Seience (Trans By 

Locows). Manchester. 

12. Parsons. (1982). Kants Philsophe Of Arithenatic. Kant On Pure Reason. Ox-

ford: Oxford Unuversity Press.  



105  

 

 

ت
كان

ه 
سف

فل
ر 
 د
ن
ها
بر

 

References 

1. Brouwer, I. (1981). Philosophy And Mathe Matics. Amesterdam. 

2. Brouwer, Le. (1981). On The Founda Tion of Mathematacs. Imcollected Work 

Iphilsophy And Mathematics. Amesterdam 

3. Freidman, M. (1992). Kant and Exact Science. Harvard: Harvard University 

Press. 

4. Ibn Sina. (1975). al-Shifa al-Mantiq (I. Madkour, Ed.). Cairo: Ministry of Edu-

cation and Printing Office. [In Arabic]. 

5. Jaakko, H. (1967). Kant on the Mathematical Method. The Monist, 51(3), pp. 

352-375. 

6. Kant, I. (1367 AP). Prolegomena to any future metaphysics (Gh. A. Haddad 

Adel, Trans.). Tehran: University Publishing Center. [In Persian]. 

7. Kant, I. (1929). Critique Of Pure Reason (N. Kemp Smith, Trans.). New York: 

Mcmillan Press. 

8. Kant, I. (1992). The Jascha Logic (J. M. Young, Ed.). Lectures on Logic. 

Combridge: Cambridge University Press. 

9. Kitcher, P. (1975). Kant and the Foundation of Mathematics. Philosophical 

Review, 84(1), pp.23-50.  

10. Larijani, Ali. (1383 AP). Mathematical Method in Kant's Philosophy. Tehran: 

University of Tehran Press. [In Persian]. 

11. Martin, G. (1955). Kant's Metaphysics and Theory of Seience. Manchester: 

Manchester University Press. 

12. Parsons, Ch. (1982). Kant's philosophy of arithmetic (Ch. Sutherland Walker, 

Ed.). Kant on Pure Reason. Oxford: Oxford University Press. 

  



  

Anselm’s Ontological Argument (According to Graham Oppy’s Formula-

tion) and Its Comparison with Avicenna’s Argument of the Sincere 

Farah Ramin1 

Received: 09/04/2020  Accepted: 23/04/2020 
 

Abstract 

Anselm’s has been one of the most controversial ontological arguments and the 
origin of other versions of such arguments. According to Graham Oppy, the ar-
gument can be subsumed under modal, Meinongian, or conceptual arguments. He 
believes that one source of Anselm’s ontological argument was Avicenna’s modal 
ontological argument. In this paper, I seek to answer the following questions: Can 
we see Avicenna’s argument of the sincere (burhān al-ṣiddiqīn) as a version of 
ontological argument? And is Anselm’s argument one argument with two differ-
ent interpretations or was he after devising two separate arguments? The research 
seeks to compare Anselm’s argument with Avicenna’s argument of the sincere, 
drawing on a descriptive-analytic method. I conclude that, for Oppy, Anselm has 
just provided one argument for God’s existence in his Proslogion. While the ar-
gument bears similarities to the argument of the sincere in being a priori, being 
based on the holy text, and the path from God to God, the natures of the two ar-
guments are to an extent that those similarities can be plainly ignored. The onto-
logical argument begins from the “very concept of existence,” whereas Avicen-
na’s argument is grounded in the “very reality of existence” and this is the origin 
of major differences between the two arguments. 
Keywords 

Ontological argument, argument of the sincere, Avicenna, Anselm, Graham Oppy. 
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  )بر اساس تقریر گراهام اپُی(برهان وجودی آنسلم 
 سینا و مقایسه آن با برهان صدیقین ابن

  1فرح رامين
  04/02/1399: تاريخ پذيرش  21/01/1399: تاريخ دريافت

  چكيده

از . هـای وجـودی اسـت برهان ديگرو خاستگاه های وجودی  انگيزترين برهان برهان آنسلم يكى از بحث

وی . های وجهى، ماينونگى و يا مفهـومى قـرار گيـرد تواند در گروه برهان نظر گراهام اپُى، اين برهان مى

در . سيناست معتقد است كه يكى از منابع تفكر آنسلم، در ارائه برهان وجودی، برهان وجودی وجهى ابن

ای برهـان  توان برهان صديقين سـينوی را گونـه آيا مى: پاسخ دهيم ها شاين پژوهش برآنيم تا به اين پرس

وی در پـى اينكـه باشـد يـا  وجودی دانست؟ و آيا برهان آنسلم، يك استدلال با دو تفسـير متفـاوت مـى

تحليلـى  - طراحى دو استدلال جداگانه بوده است؟ هدف از اين پژوهش آن است كه با روش توصـيفى

دهد كه از منظر اپُى،  های پژوهش نشان مى يافته. بپردازد سينا لم با برهان صديقين ابنبه مقايسه برهان آنس

ايـن برهـان، اگرچـه در . آنسلم در رساله پروسلوگيون، تنها يك برهـان بـر وجـود خـدا بنـا نهـاده اسـت

اوت بودن، الهام از كتاب مقدس و طى طريق از خدا به خدا به برهـان صـديقين شـباهت دارد، تفـ پيشينى

نفـس «برهـان وجـودی از . چشم پوشـيدها  توان از اين مشابهت ماهوی دو استدلال به حدی است كه مى

شود و  ريزی مى پى» نفس حقيقت وجود«اساس  كه برهان سينوی بر حالى كند، در آغاز مى» مفهوم وجود

  .های مهم اين دو استدلال است  تفاوت خاستگاهاين امر 

  ها هكليدواژ

  .سينا، آنسلم، گراهام اپُى برهان صديقين، ابن برهان وجودی،

                                                           

  f.ramin@qom.ac.ir  .الهيات و كلام اسلامى دانشگاه قم، قم، ايراندانشيار دانشكده . 1

نايس ابن نيقيآن با برهان صد سهيو مقا) ىگراهام اپُ ريبر اساس تقر(آنسلم  یبرهان وجود). 1399. (فرح، رامين .

  Doi: 10.22081/jpt.2020.57333.1720  136-107صص  ،)98(25، نقدونظرفصلنامه 
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  مقدمه

فيلسوف معاصر تحليلى و استاد دانشگاه مونـاش استرالياسـت كـه در زمينـۀ  ،گراهام اپُى

ــژوهش مى ــه پ ــن ب ــفه دي ــردازد فلس ــم و . پ ــای مه ــه انتقاده ــت ك ــداناباوری اس وی خ

مـدافعان ايـن  ست وكرده اهای اثبات وجود خدا مطرح  برهان دربارۀبرانگيزی را  چالش

هـايى كـه ايـن فيلسـوف آن را  از جملـه برهان. از آنهـا چشـم بپوشـندبايـد ها، ن استدلال

وی بـا ذكـر . دانـد، برهـان وجـودی اسـت ترين استدلال در باب وجود خداونـد مى مهم

متفكرانى مانند . گيرد پى مىای از اين برهان، ريشه آن را در تفكر يونان باستان  تاريخچه

ترين  ترين و ابتــدايى هــورن، فرگوســن، جانســون و پــولين معتقدنــد كــه ســادههــارتس 

بـارنز بـا . تـوان در آثـار افلاطـون، ارسـطو و فيلـو يافـت تقريرهای برهان وجـودی را مى

كنـد كـه  از مـيلاد بيـان مى پـيشسـوم  سـدۀدادن اولين قرائت برهان وجـودی بـه  نسبت

و سوم ميلادی ـ از قول زنون اهـل ـ فيلسوف و پزشك سده دوم  1سكستوس امپريكوس

توانـد  انسـان مى«: كـرده اسـتگزارش  ـ مؤسس مكتب رواقى ـ اين استدلال را 2سيتيون

حـق بـه آنچـه موجـود نيسـت، احتـرام  تواند به حق به خدايان احترام گذارد؛ انسان نمى به

  .)50، ص 1386بارنز، ( »بگذارد؛ پس خدايان وجود دارند

نيست، برهـان وجـودی  3را به دليل آنكه مقدمه اول آن پيشينى ىهاي برهاناپُى چنين 

دی در تفكـر اتين ژيلسـون نيـز معتقـد اسـت كـه برهـان وجـو. )Oppy, 1995, p. 4( داند نمى

، 1366ژيلسـون، (ن باستان دنبال كـرد رو نبايد سابقه آن را در يونا اين مسيحى ريشه دارد و از

توانسـت در سـنت تفكـر  ه چنـين برهـانى نمىمايكل پترسون نيز معتقد اسـت كـ. )84ص 

در دامان آن تفكری قرار گيرد كـه خـدا را عـين  ؛ بلكه تنها ممكن استيونانى پيدا شود

  .)134، ص 1376پترسون و ديگران، (شمارد  مى داند و او را وجود حقيقى وجود مى

 سدۀ ثار آنسلم، اسقف كانتربری، دراستدلال منسجم از برهان وجودی در آ نخستين

                                                           
1. Sextus Empiricus. 

2. Zeno of Cition. 

3. a priori. 
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اپُـى . اسـت )53و  14: مزاميـر( گرفته از كتاب مقدس اين تقرير، الهام. شود يازدهم يافت مى

مسـلمان و  فيلسـوفانمعتقد است كه آنسـلم در تقريـر ايـن برهـان از اگوسـتين و برخـى 

كنـد كـه تقريـری از  نقـل مى وجوی از قول فردی به نـام مـر. يهودی تأثير پذيرفته است

 شود و آنسـلم آن را مطالعـه كـرده بـود سينا يافت مى در آثار ابن ،برهان وجودی وجهى

)Morewedge, 1960, p. 236( .جـدی قـرار  های هلات و مناقشـها مورد مجـاد برهان آنسلم قرن

. )19، ص 1386بـارنز، ( شده است مواجه ی زيادیانتقادهابا  های اخير ويژه در دهه به ه وگرفت

، اين اسـتدلال وسطى مثل دونس اسكاتس و بوناونتورا بسياری از متفكران برجسته قرون

برخى مانند اكوئيناس و ويليـام اكُـام نيـز  ولىاند؛  آن را پذيرفته ۀشد های اصلاح يا نسخه

های گونيلـو ـ راهـب مسـيحى ـ كـه معاصـر  در اين راستا، رديه. ندا هدر ابطال آن كوشيد

اكوئينـاس و  یبعد از انتقادها. داردهای آنسلم به وی، شهرت بسياری  و پاسخ بودآنسلم 

بـا دفـاع  هفـدهم سـدۀكه در نبه فراموشى سپرده شد تا ايچند قرنى  گونيلو، اين استدلال

  . )Oppy, 1995, p. 5( ای يافت جان تازه تأملاتدكارت در كتاب 

نيتس، مالبرانش، اسپينوزا و ولف، تقرير دكارتى برهان وجودی  متفكرانى مانند لايب

جـان . شدت با آن مخالفـت كردنـد رادی مثل باركلى، هيوم و كانت بهفتند؛ اما افرا پذير

كــردن دعــاوی خــداناباوران روش  د بــود كــه اســتدلال دكــارت در خــاموشلاك معتقــ

با انتقادهای كانت اين اسـتدلال، دوبـاره . )Lock, 1964, 4, Ix: P7(است نگزيده  مناسبى را بر

حتـى ى نيـز نتوانسـت باعـث شـكوفايى آن گـردد و هـای هگلـ يد و برهانيبه سستى گرا

ناميدنــد » طنــزی جــذاب«ها را تنهــا  اســتدلال دســتچــون شــوپنهاور ايــن همفيلســوفانى 

)Plantinga, 1965, pp.65-67( . وجـودی  های برهانبرتراند راسل نيز كه در جوانى، تحت تأثير

ين استدلال، برای تقد شد كه اتدريج مع به، )Russell, 1946b, p. 10( هگلى به خدا باور داشت

انكـار . )Russell, 1964a, p. 568( آميز اسـت كننده نيست؛ بلكه مغالطـه تنها قانع اذهان جديد نه

 های منطقـى، جا ادامه يافت كه پوزيتويسـتتا آنحتى انكار وجود خدا  برهان وجودی و

ی فلسـفى بـا تكيـه بـر هـا جريان ،1950ه در اواخر تا اينك معنا دانستند واژگان دينى را بى

ويژه در آثار كريپكـى ـ شـكل گرفـت و باعـث احيـای متافيزيـك و  منطق موجهات ـ به

هـارتس هـورن و ملكـوم و بعـدها  ماننـدافـرادی . وجودی شد های برهاننظر در  تجديد
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هـا و  بـا مـوج مخالفت برهـانوجودی پرداختند؛ اگرچه اين  های برهانتينگا به دفاع از پل

  .يدی نيز مواجه شدانتقادهای جد

، ه اسـتسينا معرفى كرد از آنجا كه اپُى يكى از منابع تفكر آنسلم را برهان وجودی ابن

انگيزترين تقرير  ترين و بحث ای ميان برهان وجودی آنسلم ـ كه پيچيده بر آن شديم مقايسه

رائـه سـينا ا های وجودی است ـ با برهان صديقين ابن ر برهانخاستگاه ديگبرهان وجودی و 

های مختلف تفكر اسلامى، اعـم از عرفـان، فلسـفه و كـلام  برهان صديقين در حوزه. دهيم

ريـزی شـد  فـارابى پى فصـوص الحکـمدر  نخستطرح كلى اين برهان، . استشده مطرح 

 نخســتينســينا، طــرح او را برهــانى كــرد و  پــس از وی، ابن. )63- 62، صــص 1364فــارابى، (

بعــدها فيلســوفان مســلمان كوشــيدند تقريرهــای . دادئــه بندی منســجم از آن را ارا صــورت

. ديگری از برهان صديقين ارائه دهند كه با رويكرد صديقين سازگاری بيشتری داشته باشد

سـوره فصـلت در قـرآن كـريم  53متفكران مسلمان در اين برهـان، برگرفتـه از آيـه  یآرا

تـوان بـه سـهروردی  انـد، مى دهكربرهان صديقين توجه به ای كه  از متفكران برجسته. است

در آثـاری (و ملاصـدرا ) الـواح العمادیـهو  المطارحـات ،المشـارعدر برخى آثارش ماننـد (

اشــاره ) ایقــاظ النــائمینو  المظــاهر الالهیــه، مجموعــه رســائل فلســفی، شــواهد الربوبیــه ماننــد

ينا تفـاوت سـ ها، در حد وسـط خـود كـاملاً بـا برهـان ابن البته برخى از اين استدلال. داشت

برخى متفكران مانند . توان آنها را انواع ديگری از برهان صديقين ناميد رو مى اين دارند و از

  .اند صورت دادهسينا  برهان ابناز بسيار جدی  های نقادی صدرالمتألهين و ابن عربى،

سـينا،  بنا( مبدأ و معاد، )566-561، صص 1364ابن سينا، ( نجاتسينا در آثار متفاوتى مانند  ابن

-242، ص ق1400ابـن سـينا، ( رسـاله عرشـیه، )216، ص 1379ابن سينا، ( تعلیقات، )27-22، صص 1363

بـه  )66، ص 3، ج1383ابـن سـينا، ( اشـارات و تنبیهـاتو  )21، ص 1387سـينا،  ابن( الهیات شفا، )243

، بـه صـورت مشـخص ايـن الهیـات شـفااگرچه در كتاب . برهان صديقين پرداخته است

، اسـتدلالى به طريق صديقين سينا هدی نراقى معتقد است كه ابندلال ذكر نشده، ملاماست

برهـان . )257-248، صـص 1، ج1380نراقـى، (دا پرورانـده اسـت را در اين اثر بر اثبات وجود خ

با سيری در . نيز تقريباً به طور يكسان بيان شده است الهیات نجاتو  مبدأ و معادشيخ در 

 اشـارات و تنبیهـاتترين شكل برهـان در  رسد كه بهترين و كامل نظر مىآثار بوعلى، به 

بر اساس اين  لم با برهان صديقيندر اين پژوهش، مقايسه تقرير آنس رو اين از ؛استآمده 
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های بين دو استدلال است  ها و شباهت هدف از پژوهش، يافتن تفاوت. بود كتاب خواهد

يا با فرض تأثيرپذيری آنسلم از برهان صـديقين آ كه هستيم پرسشپاسخ به اين  در پىِ و 

ای  توان برهـان صـديقين را گونـه آثار شيخ به زبان لاتين، مى ۀسينا و با توجه به ترجم ابن

چهـره از يـك تـوان مـدعى شـد كـه ايـن دو برهـان، دو  برهان وجودی ناميد؟ و آيا مى

های بسـيار  بنـدی در طـول تـاريخ، صـورت استدلال هستند؟ از آنجـا كـه برهـان آنسـلم

شناسى اپُى، اين استدلال تقرير و سـپس بـا برهـان  گان است، با تكيه بر ردهيافته متفاوتى 

  .صديقين سينوی مقايسه خواهد شد

  های وجودی از منظر اپُى بندی برهان طبقه. 1

ن ايـ بـارۀدر دایرة المعارف استنفوردای برگرفته از  گراهام اپُى و مقاله های بابا توجه به كت

مسـتقل از «يـا » پيشـينى«ها  همۀ اين برهان. های وجودی هشت گروه هستند نويسنده، برهان

 ها بندی دسـتهبرهان پيشينى بر وجود خدا، در يكى از اين  اپُى معتقد است كه هر. اند»تجربه

های وجـودی، در بـيش از يـك رده  گيرد؛ اگرچـه ممكـن اسـت برخـى اسـتدلال قرار مى

آور  يـادـ وجـودی،  »برهـان«ـ و نـه  »هـای برهان« ۀبـردن واژ كـار با بـهوی . بندی شوند دسته

گانه، تقريرهای متعدد از يك برهان نيستند؛ بلكه ما بـا انـواع  های هشت اين رده شود كه مى

های متفاوتى دارنـد،  هايى كه هريك حد وسط استدلال. رو هستيم ههای وجودی روب برهان

ها و مشاهده جهان خارج  اينكه بدون توسل به ويژگى اند و آن اما در يك ويژگى مشترك

ترين نــام بــرای ايــن گــروه از  وی مناســب. )Oppy, 2019( پردازنــد بــه اثبــات وجــود خــدا مى

در سنت كـانتى آنهـا  چوندارد كه  داند؛ اما اذعان مى مى» های پيشينى برهان«ها را  استدلال

 پيـرویمناسـب نيسـت، او هـم از كانـت  گـذاری نيـز بـى انـد و ايـن نام ناميده» وجودی«را 

  :يمكن های وجودی بسنده مى به ذكر انواع برهاناختصار  در اين پژوهش به. نمايد مى

هـا  انواع خاصـى از تعريف ۀها در بر دارند مقدمات اين برهان 1:های تعريفى برهان. 1

 .ندهست

                                                           
1. Definitional Argument. 



112  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

ی از مفـاهيم و ا ها، واجـد انـواع ويـژه مقدمات ايـن اسـتدلال 1:های مفهومى برهان. 2

  .ندا تصورات

ويـژه بـر اقسـام  بـهبر جهتى خـاص،  اين نوع استدلالمقدمات  2:های وجهى برهان. 3

  .امكان تكيه دارند

ن مقولات متفـاوت مياتمايز  ۀدر بر دارند ها اين برهانمقدمات  3:های ماينونگى برهان. 4

  .است» وجود«

انـد كـه مفهـوم  بر اين فرض متكى ها در اين استدلالمقدمات  4:تجربى های برهان. 5

  .حقيقى از خداوند دارند های هربا تنها در دسترس كسانى است كه تجخد

  . ای با فلسفه هگل ارتباط دارند كه به گونههستند هايى  استدلال 5:هگلى های برهان. 6

ده آور هـای وجـودی و بـاور بـه خـدا برهاندر كتاب  را گانه های شش اين قرائتاپُى 

)Oppy, 1995, p. 1( هـا برهانبـه نـوع ديگـری از ايـن  استدلال در بـاب خـدایاندر كتاب  و 

  :آيد كه در ادامه مى )Oppy, 2006, p. 59(كرده است تصريح 

ای در ارتبـاط  بر نظريـه ،ها برهاناين قبيل  6:)مريولوژيك( جزءشناختى های برهان. 7

  .اند مبتنى حاصل از آن اجزا با كلّ  اجزا

 )Oppy, 2019( دایـرة المعـارف اسـتنفورددر كـه هـا  اين نوع برهان 7:ی مرتبه بالاها برهان. 8

شـود، تكيـه  هـای ممكـن يافـت مى هايى از خداوند كه در همۀ جهان بر ويژگى آمده است،

  .دارند

نـد در توا توان از آن داشت، مى با تفسيرهای متعددی كه مى ظر اپُى، برهان آنسلماز ن

                                                           
1. Conceptual Argument. 

2. Modal Argument. 

منـدی،  های فلسـفى ارزش شناس معاصر اتريشى كه نظريه ، فيلسوف و روان)م1920-1853( الكسيوس ماينونگ .3

 .ده استكررا مطرح  )Meinongian Argument(نظريه اشيا  مانند
4. Experiential Argument. 

5. Hegelian Argument. 

6. Mereological Argument.  

7. Higher-order Argument. 
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امكـان منطقـى اسـت، در  ۀاز اين جهت كه در بـر دارنـد :گيرد های متفاوتى جای گروه

ى اسـتفاده هـاي تاز ايـن لحـاظ كـه در آن از عبار ؛گيرد های وجهى قرار مى برهانگروه 

 هـای برهاناشاره دارد، در گروه ) وجود در فاهمه(خاصى از وجود  ۀشود كه به مقول مى

» بودن در فاهمه موجود« مانندى يها تجهت كه به عبارو از اين  ؛وجودی ماينونگى است

بـرد، در گـروه  ای بهـره مى های وصفى گزاره باشد و يا از تبيين مىمقيد » بودن متصور«و 

  .)Oppy, 1995, p. 12( گيرد وجودی مفهومى قرار مى های برهان

  بندی اپُى از برهان وجودی آنسلم صورت. 2

 1،گفتگـوی بـا خـودبـا نـام  )م1077( اول خويش ۀدر رسال) م1109-1033( سنت آنسلم

ز پيچيـدگى جا كه وی ااز آن. آغازد حى از خداوند را مىتأملى گسترده در باب فهم مسي

رهانى بر ريزی كند كه بر مبنای آن، ب ای را پى قصد داشت قاعده ،اين رساله، ناراضى بود

ى را د دليلـكـر تصـريح 2گفتگـوی بـا غیـر ۀدر رسـال رو ايـن ؛ ازاثبات وجود خدا بنا نهـد

يگـری غيـر خـودش احتيـاج نـدارد و كشف كرده است كه برای اثبات خـود بـه چيـز د

دارد كـه  اپُى بيان مـى. )21، ص 1386بـارنز، ( كند تنهايى برای اثبات وجود خدا كفايت مى به

اين است كـه  هاترين آن زيادی وجود دارد كه مهم های همناقش پروسلوگیون ۀباب رسال در

نسلم دو نوع برهان وجودی را مطرح كرده يا اينكـه در فصـل دوم و آيا در اين رساله، آ

  .سوم در پى تقرير يك برهان است؟ وی با رأی دوم موافق است

  پروسلوگيون ۀفصل دوم رسال. 2-1

  :كند گونه تقرير مى آنسلم در اين بخش، برهان را اين

تر  بزرگ چيزی كه انسان ۀدر فاهم كم دستبنابراين حتى احمق بايد بپذيرد كه 

شـنود،  را مى هـا توقتى او ايـن عبار؛ زيرا از آن نتوان تصور كرد، موجود است

يقـين آنچـه  بـهفاهمـه وجـود دارد و  ۀفهمد و هرچه فهـم شـود، در قـو آن را مى

                                                           
1. Monologion. 

2. Proslogion. 
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تواند تنهـا در فاهمـه وجـود داشـته باشـد؛  تر از آن نتوان تصور كرد، نمى بزرگ

 وجود داشته باشـد، قابـل تصـور اسـتتنها در فاهمه  كم دستزيرا اگر آن چيز 

تـر  شـد، ايـن موجـود بزرگكه اگر چنـين با كه در خارج نيز وجود داشته باشد

در فاهمـه  تنهـاتر از آن قابل تصور نيست،  چه بزرگگر آنا بنابراين ؛خواهد بود

 شود تر از آن متصور نيست، چيزی مى وجود داشته باشد، همان چيزی كه بزرگ

 ايـن شـدنى نيسـت؛ بنـابراين يقـين بـهولـى  ؛قابل تصور استتر از آن  كه بزرگ

تر از آن قابـل تصـور نيسـت، هـم در فاهمـه و هـم در  چيزی كه بزرگ كش ىب

  .)Anselm, 1975, chap.2, vol.1, pp.101-102( خارج وجود دارد

گونـه  از نظر حجم نيست، آن، بزرگ »بزرگى« ۀمنظور من از واژ گويد كه مىآنسلم 

 ۀالبته او با واژ ؛»تر باارزش«يا » بهتر«تر يعنى  گونه است؛ بلكه بزرگ  دن اينكه در يك ب

، ص 1386بـارنز، ( بـرد، مخـالفتى نـدارد كه گونيلو به كـار مى» تر بزرگ«به جای » تر كامل«

  :كند بندی مى گونه صورت  را اينآنسلم اپُى برهان . )159

a1 . را» تـر نتـوان تصـور كـرد گموجـودی كـه از آن بزر«زمانى كه احمـق عبـارت 

  ؛فهمد شنود، اين واژگان را مى مى

b1 . اگر عبارتx توسط شخص ،y  شود، پس  فهميدهx ۀدر فاهم y ؛ستموجود ا  

c1) .را » موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد«زمانى كه احمق، عبارت ) بنابراين

  .شود او موجود مى ۀشنود، موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد، در فاهم مى

مقدمـۀ منـتج ( موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد، در فاهمه موجود است )1(

  ؛)a1 ،b1 ،c1از 

فـرض، ( موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد، در خارج موجـود نيسـت )2(

  ؛)شروع قياس خلف

، ولـى در فاهمه موجـود باشـد دی كه از آن برتر نتوان تصور كرداگر موجو )3(

در خارج موجود نباشد، پس موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد، كه هم 

در فاهمه و هم در خارج موجود باشد، برتـر اسـت از آن موجـودی كـه از آن 

  ؛برتر نتوان تصور كرد
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كه هم در خـارج و هـم در فاهمـه  دی كه برتر از آن نتوان تصور كردموجو )4(

منـتج از ( آن برتر نتوان تصـور كـرد وجود دارد، برتر است از موجودی كه از

  ؛)3و  2، 1مقدمات 

 هيچ موجودی برتر از موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد، وجود ندارد )5(

موجودی كـه از آن برتـر نتـوان تصـور « اين مقدمه، برگرفته از معنای عبارت(

  ؛)باشد مى» كرد

 در خارج موجود اسـت موجودی كه از آن برتر نتوان تصور كرد،) بنابراين( )6(

  .)Oppy, 1995, p. 9( )، از طريق قياس خلف5و  4، 2منتج از (

تنها در ارتباط با موجودی  اين مقدمه. است )3( ۀاين استدلال، مقدم ۀترين مقدم مهم

ى و توان تصور كرد؛ به بيان ديگر، در مقام بيان يك ارتباط كلـّ است كه برتر از آن نمى

ضـميمه  )3( ۀبايـد قواعـدی را بـه مقدمـ. نيسـت» وجود در خـارج«با  1»بزرگى«عام بين 

توان بـه ايـن  هايى كه مى اپُى به برخى گزاره. كنيم، تا اين مقدمه تقويت يا تكميل گردد

  :كند مقدمه افزود، اشاره مى

هر موجودی كه در خارج وجود دارد، برتر از هر موجودی است كـه تنهـا در . 1

  ؛فاهمه است

كه در خارج وجود دارد، برتـر از هـر موجـودی اسـت  Kز نوع هر موجودی ا. 2

  ؛كه تنها در فاهمه وجود دارد

اسـت،  Kهر موجودی كه در خارج وجود دارد، برتر از هر موجـودی از نـوع . 3

  ؛كه تنها در فاهمه وجود دارد

كه در خارج وجود دارد، برتر است از هر موجودی از  Kهر موجودی از نوع . 4

  ؛ا در فاهمه وجود داردكه تنه Kنوع 

برای هر موجودی كه تنها در فاهمه وجود دارد، يك موجود برتری كه كاملاً . 5

  ؛شبيه اوست وجود دارد، جز اينكه آن موجود در خارج نيز وجود دارد

                                                           
1. Greatness. 
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برخى موجوداتى كه در خارج وجود دارند، برتـر هسـتند از هـر موجـودی از . 6

  .كه تنها در فاهمه وجود دارد Kنوع 

، آشـكارا تعهـدات 5های بالا، مانند فـرض  برخى از فرض شود كه با دقت روشن مى

برای تقويت يا تكميـل كه ای را  هر گزاره ىبه طور كل .دارد  ای ناپذيرفتنى ۀوجودشناسان

دليلـى بـرای  مند،گرايـان هوشـ ادری م، باز هم ملحـدان و لاييبه استدلال بيفزا )3(ۀ مقدم

هــای تكميلــى را  حتــى خــداباوران نيــز برخــى از ايــن فرض ينيقــ ابطــال آن دارنــد و بــه

رسد هيچ دليل معتبری در دست نداريم كه نشـان دهـد تنهـا بـرای  به نظر مى. پذيرند نمى

يـك ويژگـى » وجـود در خـارج«، )موجودی كه از آن برتر نتوان تصـور كـرد( خداوند

آن بتـوان تصـور كـرد؛ موجودی را فرض كنيد كه تنها اندكى برتر از . است 1ساز برتری

، بـر او »موجودی كـه از آن برتـر نتـوان تصـور كـرد«موجودی را كه عبارت  مثال برای

در ايـن . كند؛ اما اين نـامى كـه بـه خـود بخشـيده اسـت را فرامـوش كـرده باشـد صدق 

آيا برای اين موجـود  ولى ؛الم مطلق و قادر مطلق نخواهد بودصورت، چنين موجودی ع

ساز است؟ ما هيچ دليلى در دسـت نـداريم كـه نشـان  برتری» رج بودندر خا«نيز ويژگى 

اگر فردی انتقاد كنـد موجـودی را . ساز نيست دهد برای اين موجود، اين ويژگى، برتری

موجـودی كـه «ناسازگار است؛ زيرا كه بايـد  خودای، مفهومى  گونه تصور كرده  كه اين

دهـد كـه چنـين  اپُـى پاسـخ مى ،باشـد 2برتر از آن نتوان تصور كرد، ثابت و بدون تغييـر

برد؛ زيرا يـافتن سـازگاری در مفهـوم  فرو مى خطرناك راهبردی ۀاعتراضى ما را به ورط

گونه هـم   مثال را اين. بسيار مبهم خواهد شد» موجودی كه برتر از آن نتوان تصور كرد«

جـز آنكـه  موجودی را تصور كنيد كه از آن برتر نتوان تصور كرد،: درفرض ك توان مى

آيا بـرای ايـن موجـود نيـز وجـود در ! داند نمى 3او هيچ چيز در باب رياضيات ترامتناهى

  ساز است؟ خارج برتری

                                                           
1. great-making. 

2. Atemporal. 

3. transfinite arithmetic. 
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  پروسلوگيون ۀفصل سوم رسال. 2-2

ه آنسـلم در ند كـا و ملكوم مدعى )Hartshorne, 1967, pp.321-333( هارتس هورن مانندبرخى 

ملكـوم، . جـود خـدا ارائـه كـرده اسـتوجـودی موجهـه بـر و بخش سوم رساله، برهـان

و در عـين  )Malcolm, 1965, p. 69( كنـد ضرورت را در اين استدلال به جاودانگى تفسير مى

شـود  د و البتـه يـادآور مىكن تقرير اول آنسلم در بخش دوم، از اين استدلال دفاع مى ردّ 

و برهـان پنداشـته اسـت كـه د كه دليلى در دست نيست كه بگوييم خـود آنسـلم هـم مى

شـدت بـا ايـن نظـر مخالفـت  اپُـى بـه. )Malcolm,1965, pp.136-159( متفاوت ارائه كرده است

از نظر او، آنسـلم در ايـن فصـل در پـى ارائـه . پندارد كند و آن را ادعايى نامعقول مى مى

 يكـى از اوصـاف خداونـد را اثبـات كنـد خواسـته اسـت نبوده و تنهـا مىبرهان جديدی 

)Oppy, 1995, p. 12( . پروسـلوگیونبرخى معتقدند در فصل سوم «: ين رأی استابر  همبارنز 

داری در ايـن فصـل وجـود  يك استدلال موجهه مطرح شده است؛ اما هيچ دليـل جهـت

آنسـلم . )58ص: 1386بارنز، ( »ندارد و بخش سوم دلايل تكميلى بر استدلال بخش اول است

  :گويد ن موجود مىتري در اين فصل با تكيه بر ضرورت وجود كامل

چنان وجودی حقيقى دارد كه عدمش قابل تصـور نيسـت؛ زيـرا  اين موجود، آن

كه نتوان تصور كرد وجود ندارد و اين  وان فرض كرد وجود داردت چيزی را مى

در ايــن . تــر اســت موجــود از موجــودی كــه عــدمش قابــل تصــور باشــد، بزرگ

يست، عدمش قابل تصور تر از آن قابل تصور ن صورت، اگر موجودی كه بزرگ

تـر از آن قابـل تصـور  كـه بزرگباشد، در اين صورت، همان موجـودی نيسـت 

تـر از آن قابـل تصـور  موجودی كـه بزرگ(پس  ؛و اين امری محال است نيست

 ,Anselm(توان عدم او را تصور كـرد  ، وجودی چنان حقيقى دارد كه نمى)نيست

1965, Chap.3, p. 102(.  

   :اين استدلال چنين استصورتبندی اپُى از 

توان تصور كرد موجودی كه برتر از آن قابل تصور نيست، وجـود داشـته  مى )1(

  ؛)مقدمه( باشد و عدمش را نتوان تصور كرد
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توان تصور كـرد،  موجودی كه برتر از آن قابل تصور نيست و عدمش را نمى )2(

  ؛)شروع قياس خلف( وجود ندارد

تـوان تصـور كـرد كـه در  ان تصـور كـرد، مىتو موجودی كه عدمش را نمى )3(

  ؛خارج موجود نباشد

توان تصور كرد، در خارج  قابل تصور است موجودی كه عدمش را نمى غير )4(

  ؛)مقدمه( موجود نباشد

موجودی كه برتر از آن قابل تصور نيست، وجـود دارد و عـدمش ) بنابراين( )5(

 در خـارج وجـود داردست، چنين موجودی هم در فاهمـه و هـم نيقابل تصور 

)Oppy, 1995, p. 13(.  

آن اســت كــه در هــر دو،  پروســلوگیوناشـتراك ايــن اســتدلال بــا برهــان بخـش دوم 

تفاوت ايـن دو، . توان برتر از آن تصور كرد ترين موجودی است كه نمى خداوند بزرگ

شـمارد؛ يعنـى  در اين است كه در بخش دوم، آنسلم وجود خـارجى را دليـل برتـری مى

توان تصور كرد و چنـين موجـودی  تر از آن را نمى واقع خدا موجودی است كه كامل در

بايد در خارج موجود باشد؛ زيرا وجود در خارج، برتر است؛ ولـى در ايـن فصـل، خـدا 

بودن در خارج، عامل برتری است؛ بلكـه بـه  بايد موجود باشد؛ نه به اين دليل كه موجود

تـوان او  ت كه وجود برای آن ضروری اسـت و نمىاين دليل كه مفهوم خدا مفهومى اس

خداوند بـدون وابسـتگى بـه » مفهوم«بنابراين با تأمل در خود  ؛را بدون وجود تصور كرد

  .شود وجود خارجى، بر وجودش استدلال مى

شناختى و منطقى بهره  های وجودی، از دلايل معرفت اپُى در انتقاد به اين دسته برهان

دارد كـه ادراك گـاهى  بيان مى ،ها در اين برهان» ادراك«به واژه با توجه وی . جويد مى

گيـرد كـه اصـلاً  گيرد و گاه ادراك به چيزی تعلق مى بدون توجه به مصداق صورت مى

در خارج مصداق ندارد؛ زمانى نيز با توجه كامـل بـه مصـداق خـارجى، امـری را درك 

گيـرد كـه  مـا بـه چيـزی تعلـق مىكنيم و گـاه ادراك  ممتاز مـى  كنيم و آن را از غير مى

بنـابراين همـواره ايـن امكـان وجـود دارد كـه شـخص  ؛مصاديق متعددی در خارج دارد

هايى  رو چنـين اسـتدلال ايـن چيزی را ادراك كند كه در خارج هيچ مصداقى ندارد و از

  .)Oppy, 1995, pp.54-64(فاقد ارزش معرفتى هستند 
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  سينا برهان صديقين ابن. 3

بـه اثبـات ) از فصـل نـُه تـا پـانزدهم( در ضمن هفت فصـل اشارات و تنبیهاتر سينا د ابن

د، در كنـ ه واجب و ممكن تقسيم مـىموجود را ب ،در فصل نهم. پردازد الوجود مى واجب

شــمارد و در فصــل يــازدهم و  فصــل دهــم تــرجح بلامــرجح را بــرای ممكــن محــال مى

در فصـل سـيزدهم بيـان . پـردازد مى دوازدهم با بيان اجمالى و تفصيلى به اثبات خداونـد

. باشـد بايد نخست علت آحاد كل و سپس علت كـلّ  ،است كند چيزی كه علت كلّ  مى

متشـكل از علـل و معاليـل متـوالى، نيازمنـد بـه  كند كه كلّ  در فصل چهاردهم مطرح مى

اين سلسله قرار دارد و بـالاخره، در ) آغاز( عللى است كه خود معلول نيست و در طرف

خلاصـه اسـتدلال . پـردازد گيری مى مقـدمات بـه نتيجـه چيـنشسينا با  ين فصل، ابنآخر

  :گونه است  طوسى اين الدين سينا با توجه به شرح نصير ابن

الـذات اسـت يـا ممكـن الوجود ب اين موجود يا واجـب. شك موجودی هست بى

الوجود بالذات باشد، مطلوب ما حاصل است  اگر موجود واجب .الوجود بالذات

الوجود بالذات باشـد، بـه علـت نيـاز دارد و علـت آن از دو حالـت  و اگر ممكن

بنـابر فـرض نخسـت، . الوجـود الوجود اسـت و يـا ممكن يا واجـب: بيرون نيست

مطلوب حاصل و بنابر فرض دوم، خود نيازمند علت است كه اگر آن علـت نيـز 

الوجود منتهـى  اجـبالوجود باشد، بايد به نوبه خود معلول باشد و بايد به و ممكن

  .)27-18، صص 3، ج1383سينا،  ابن( شود

  :بندی كرد گونه صورت توان برهان را اين مى

  ؛)پذيرش اصل واقعيت( موجودی هست )1(

  ؛)منفصله حقيقيه( هر موجودی يا واجب بالذات است يا ممكن بالذات )2(

ازمنـدی بنابر اصل ني( تحقق ممكن بالذات مستلزم تحقق واجب بالذات است )3(

  ؛)ممكن در وجود خويش به مرجح

 هر موجودی يا واجب بالذات است يا مسـتلزم تحقـق واجـب بالـذات اسـت )4(

  ؛)3و  2منتج از مقدمه (

  ؛)ای بديهى گزاره( متحقق است Xموجودی مانند  )5(
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و  4منتج از ( يا واجب بالذات است يا مستلزم تحقق واجب بالذات Xموجود  )6(

  ؛)5

  .الوجود بالذات موجود است واجب) نبنابراي( )7(

برهـان شـيخ را از  ،بندی كرديم و حال برهان آنسلم را از طريق قياس خلف، صورت

  .توان نمايش داد طريق قياس اقترانى مركب مى

چيزی در خارج موجود است؛ هـر موجـودی وجـودش بـر عـدمش ): حملى. (1

رج موجـود رجحان دارد؛ چيزی كه وجودی بر عـدمش رجحـان دارد در خـا

  .است

چيزی كه وجودش بر عدمش رجحان دارد، در خارج هسـت و هـر ): شرطيه. (2

چيزی كه وجودش بر عدمش رجحان داشته باشد يا رجحانش بالذات اسـت و 

بنـابر ابطـال دور و ( شـود بـه چيـزی كـه رجحـانش بالـذات اسـت يا منتهى مى

ات اسـت و ؛ بنابراين در خارج چيزی هست كه رجحان وجودش بالـذ)تسلسل

، 3، ج1376شيروانى، (دش بالذات است شود به چيزی كه رجحان وجو يا منتهى مى

  .)200-199صص 

  :افزايد آن مىبوعلى سينا پس از تقرير استدلال خود در نمط چهارم، در توصيف 

هـا  بودنش از نقص و وحدانيتش و عاریل ل كن چگونه بيان ما برای ثبوت اوّ تأمّ 

 ؛ود محتاج نيست و بـه اعتبـار خلـق و فعلـش نيـاز نـداردغيرنفس وج دربه تأمل 

هرچند آن هم دليل بر اوست، اين باب اوثق و اشرف است؛ يعنى هرگاه وجـود 

دهـد، و  را در نظر بگيريم، وجود از آن حيث كه وجود اسـت، او را گـواهى مى

دهـد و  آن چيزهايى كه در وجود بعد از اوينـد گـواهى مى ۀاز آن بر هم پساو 

َ هِمْ آيسَنرُِ «: كتاب الهى به اين استدلال اشاره شده استدر   ىالآْفـَاقِ وَفِـ ىاتنِاَ فِـي

  َ   ىأَنفسُِهِمْ حَت َ ي  تبَ هُ الحَْق ي يم كـه ايـن اسـتدلال قـوم يگـو مى ؛)53: فصـلت( »نَ لهَُمْ أَن

َ أَوَلمَْ «: فرمايد است و سپس مى  كْ ي َ  أَنهُ  كَ فِ برَِب يم يگو مى ؛»دٌ يشَهِ  ءٍ  ىْ ل شَ كُ   ىعَل

داننـد؛ نـه  اين حكم صديقين است، آنان كه وجود او را گـواه بـر همـه چيـز مى

  .)66، ص 3، ج1383سينا،  ابن( موجودات را گواه بر او بدانند ديگراينكه وجود 
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 بـار بـرای نخسـتين ،سـوره فصـلت ۀبه آيه شـريفو با اشاره با پيروی از فارابى  سينا ابن

اين اسـتدلال بـا يـك اصـل . برد قين را در اثبات خداوند به كار مىاصطلاح برهان صدي

بـدون » نفس وجود«كند و  ، سفسطه را نفى مى»اينكه واقعيتى هست«: شود مسلم آغاز مى

دارد  بيـان مـىسـينا آن اسـت كـه  كار بزرگ ابن. گردد ملاحظه مى ای هنياز به هيچ واسط

ناپـذير  ابكمـالى، حقيقتـى اجتن دلالت واقعيت هستى بر وجوب هسـتى و حتـى صـفات

بودن اين استدلال ايـن  ا بر صديقينسين معيار ابن. ت گرفته استئاست كه از متن واقع نش

اند كـه بـه وجـود او استشـهاد  گويان، كسـانى صاحبان اين برهان، يعنى راسـت« است كه

د وجـود كنند و وجود خدا را بـا خـو ؛ يعنى هر چيزی را با وجود خدا اثبات مى»كنند مى

از دو حال خارج نيسـت يـا » نفس وجود«. »الذين يستشهدون به لا عليه« :نمايند اثبات مى

از بيان . پذير است همان وجود واجب است يا وجود لابشرطى كه بر وجود واجب انطباق

أَوَلـَمْ «آيد كه اين وجود همان وجود واجب است؛ زيرا با استشهاد بـه آيـه  مى رسينا ب ابن

 َ ِ كْ ي  فِ ب َ  كَ رَب هُ عَل  .دهد كه خدا بـر همـه چيـز شـهيد اسـت نشان مى» دٌ يءٍ شَهِ  ىْ ل شَ كُ   ىأَن

پس خدا شاهد بر همه چيز از جمله شاهد بر وجـود خـودش  ؛شهيد به معنای شاهد است

بـا پـذيرش وجـود  بايد دقت كـرد كـه ايـن اسـتدلال .)38، ص 1397سليمانى اميری، ( باشد مى

ايم بـه لـزوم وجـود  تنها با تحليل وجود امری كه مسلم گرفته بلكه ؛شود ممكن آغاز نمى

خر آن أاست كه اكثر حكيمان و متكلمان متاهميت اين برهان به حدی . رسيم واجب مى

بسـنده اند و برخى در آثار خود تنها به همين برهـان بـرای اثبـات وجـود خـدا  را پذيرفته

  .)280، ص ق1417علامه حلى، (اند  كرده

آغـاز » حقيقـت وجـود«اينكه اسـتدلال از د در راد تحاصر نجاتينا در كتاب س ابن

، ص 1364سـينا،  ابن(» جـبٌ و امّـا ممكـنلا شك أنّ هنا وجوداً و كل وجود فاما وا«: شود مى

الوجود را  توان وجود واجـب اگر تمامى مخلوقات معدوم باشند، باز هم مى بنابراين ؛)566

سينا نيازی به ملاحظه عالم امكان نيسـت؛ بلكـه انكـار عـالم  بندر برهان ا. به اثبات رساند

  .)16-14، صص 1387عشاقى اصفهانى، (رساند  ی نمىامكان نيز ضرری به برهان و

دانـد و  را اسـتدلال از علـت بـر معلـول مى» نفس وجـود«تأمل در  طوسى الدين نصير

معلول را بـه صـورت  ، عبارت استدلال از علت برايشانالدين رازی در شرح كلام  قطب
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؛ )67-66، صـص 3، ج1383سـينا،  ابن(كنـد  تفسـير مىاستدلال از وجود واجب بر وجود معلـول 

سينا آن است كه وجود خدا با تكيـه بـر واقعيـت خـارجى اثبـات  معيار برهان ابن بنابراين

نيست و خدا با خدا اثبات  یشود و در آن، به فرض وجود هيچ يك از مخلوقات نياز مى

برهـان  ،طور كه بيان شد، گراهام اپُى بـا اسـتناد بـه فـردی بـه نـام مـروج  همان. گردد مى

گرفتـه از برهـان وجـودی وجهـى  تئـ نشـ پروسـلوگیونويژه در فصل سـوم  آنسلم را ـ به

البتـه . نهنـد سـينا، نـام برهـان وجـودی مى مـروج حتـى بـر اسـتدلال ابن. سينا دانسـت ابن

را بـر برهـان خـويش » وجـودی«زيرا خود آنسلم نيز نـام  گذاری نيست؛ ای در نام مناقشه

ناميـده  »صديقين«شريفه سوره فصلت، برهان را  ۀبا توجه به آي سينا ابننگذاشته است؛ اما 

معتقـد اسـت كـه از طريـق  سينا و آنسلم دانستن استدلال ابن ج با يكسانپرويز مروّ . است

كنـد  بيان مى آشكاراوی . اند عتبار گشتها هايى بى انتقادهای هيوم و كانت، چنين استدلال

با مفهوم وجود آغاز شده و مفهوم وجود به واجـب  هان آنسلممانند بر ؛سينا كه برهان ابن

رسد چنين اشـتباهاتى بـر  به نظر مى. )Morewedge, 1979, pp.193-194( شود و ممكن تقسيم مى

 ى مانند هربرت ديويدسـنانيگركه د چنان ؛سينا ايجاد شده است تين آثار ابنلا ۀاثر ترجم

، رابـرت ويزنوسـكى در تحليـل )Davidson,1977, pp.394-399( الهیـات شـفالاتين  ۀدر ترجم

، )Kenny, 1969, p. 47( و نيـز آنتـونى كنـى )Wisnovsky, 2003, p. 257( نجـاتبرهـان در كتـاب 

بـه وجـوب الوجود  سينا را مفهـوم وجـود دانسـته و وجـوب را در واجـب آغاز برهان ابن

  .اند منطقى تفسير كرده

داننـد؛  سـينا را صـديقين نمى بنكسـانى هسـتند كـه برهـان ا در ميان متفكران مسلمان

نيسـت؛ بلكـه بـه » حقيقت وجود«نظر به  دارد كه در اين برهان ا اذعان مىويژه ملاصدر به

قـرب المسـالك الـى مـنهج الصـديقين هذا المسـك أوَ «: استشده نظر » مفهوم موجود«

هيهنا يكون النظر فى ك يكون النظر الى حقيقة الوجود وَ ليس بذلك كما زعم؛ لأنّ هناوَ 

د كـه مـراد صـدرا ايـن شواما بايد دقت  ؛)14-13، صص 6، جم1981شيرازی، (» مفهوم الموجود

ريزی كرده است و برهـانش  برهان را پى ،سينا از راه تحليل مفهومى صرف نيست كه ابن

و نـه ( سينا به ماهيتّ نسلم است؛ بلكه اشكال او بر اين است كه ابنچيزی شبيه به برهان آ

اسـاس تحليـل  مفروض توجـه كـرده اسـت و برهـان وی بـر آن موجود خارجىِ ) وجود
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سينا مفهوم وجود  دارد كه در استدلال ابن حكيم سبزواری نيز بيان مى. است ءماهيت شى

آن  هـا، مـاهيتى اسـت كـه بـرای از جهت سرايت آن به معنون است؛ اما برخـى از معنون

  .)27، ص 6، جم1981سبزواری، (وجودی است 

و  الوجود واجـبسـينا مقسـم تقسـيم بـه  در برهـان ابن«: اند از متأخران نيز گفتهبرخى 

هوم وجـود از آن مف ؛ بلكهممكن الوجود، مفهوم وجود است؛ اما نه مفهوم بما هو مفهوم

ــر ــاكى و م ــه ح ــث ك ــتآحي ــودات اس ــوا( »ت موج ــى، ج ــه . )133، ص 6، ج1368دی آمل هم

ند؛ يعنى بعـد هستهای عينى  واقعيت بيانگرسينا،  موجود در برهان صديقين ابن های ناوعن

شود كه آن موجود واقعى، يا واجب است  يا شيئى در واقع، بحث مى از فرض وجود اشيا

، به نحـو نه آنكه موجود يا واجب است يا به واجب مستند است ؛يا به واجب مستند است

جـب اسـتناد بـه وا گمـان بىمشروط كه اگر چيزی در خارج موجود بود و واجب نبـود، 

بـه انجـام شود و رسـالت فلسـفه الهـى  در اين حال چيزی در خارج اثبات نمى ؛ زيرادارد

جوادی ( فلسفه، اثبات موجود عينى به نحو تنجيز است؛ نه تعليق ۀترين وظيف رسد؛ مهم نمى

  .)51، ص 1390آملى، 

هـر برهـانى از آن جهـت كـه برهـان اسـت، همـواره از مفهـوم اسـتفاده  بديهى است

استفاده كـرده » موجود«سينا در برهانش از عنوان  مراد ملاصدرا اين است كه ابن .كند مى

ای اسـت كـه  است و اين عنوان اعم از ماهيت اعتباری و حقيقت وجود است و اين نكتـه

در ل تأمّـ«رسد با تأكيد بـوعلى بـر  به نظر مى. ده استكرن توجه داسبزواری نيز ب حكيم

حقيقـت وجـود را  بلكه ،نظر نداشته» ماهيت«، او به )66، ص 3، ج1383سـينا،  ابن(» نفس وجود

نيـز برخـى . داردبه ايـن امـر تصـريح  نجاتدر كتاب كه وی  گفتيملحاظ كرده است و 

دهـد  وصف ماهيت اسـت ـ نشـان مىويژه امكان ـ كه  معتقدند استفاده از مواد ثلاث و به

توان گفت كه  در پاسخ مى .)40، ص 1397سليمانى اميری، ( كه شيخ نظر به ماهيت داشته است

امكان «: كند حكيم سبزواری، گاهى امكان را در عبارت بوعلى به امكان فقری تفسير مى

ق و را تحقـّبه معنای فقر و تعلق به غير است، نه به معنای سلب ضرورت وجود و عدم؛ زي

امكان بـه معنـای  بنابراينمری وجودی، برای خود وجود ضروری است و ثبوت نفس الأ

. )4، ص 4، ج1362حـائری مازنـدرانى، (ت اسـت تساوی نسبت وجود و عدم برای وجود نادرسـ
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محـور عليـت در  تفاوت مواد ثلاث در منطق با فلسفه همين است كه امكان و وجوب بر

نيز وجوب منطقى نيست؛ زيـرا » وجوب«سينا،  در برهان ابن ابراينبن ؛شود وجود تبيين مى

چنـان  آن ؛الوجـود باشـد الوجود بايد جزء ذات واجب ر واجبوجوب د ،در اين صورت

، 1361حـائری يـزدی، ( ت دارداسـت ضـرور كه ناطق برای انسان، مادامى كه انسـان موجـود

ضـرورت فلسـفى اسـت كـه  ،»الوجود موجود بالضـرورة واجب«در قضيه . )223-222صص 

در وجودش محتاج به هيچ  الوجود واجبملاك آن عليت است و مفاد آن اين است كه 

  .علتى نيست

  مقايسه دو برهان. 4

هيچ امری واسطه در آن ای در اثبات وجود خداوند گشوده است كه  برهان آنسلم طريقه

گرفتـه  برهان وی، الهام. شود استدلال مىگيرد؛ بلكه از خود خدا به او  در اثبات قرار نمى

عـالم واقـع،  فتنپـذيرنای كه حتـى در صـورت  از كتاب مقدس و پيشينى است؛ به گونه

برهـان وجـودی كـه از تصـور خـدا، تصـديق بـه . گـردد اثبات وجود خداوند ممكن مى

آيد، استدلالى است كه بدون تكيه بر مقدمات تجربى، وجـود خـدا را  وجودش لازم مى

پترسـون بـا بيـان ايـن . و از اين نظر با برهان صديقين مشابهت كـاملى داردكند  اثبات مى

 هان مشابهى بـر اثبـات وجـود خداونـدمسلمين نيز بر«: گويد امتيازات برهان وجودی مى

انـد و آن را بـه  تحت عنوان برهان صديقين دارند كه با توسل به آيات قـرآن ارائـه كرده

اين برهـان  ۀامتياز ويژ .اند دانسته »أشرف«و  »براهيناسد ال«دليل طى طريق از خدا به خدا 

است كه در آن به نحو پيشينى و بدون استناد به مخلوقات از خود خدا به او اسـتدلال  آن

  .)134، ص 1376پترسون و ديگران، ( »اند كرده

هايى ميان دو استدلال و دسترسى به آثار  وجود چنين مشابهت طور كه بيان شد  همان

دو چهره  های لاتين، باعث شده است كه برخى محققان، آنها را ا از طريق ترجمهابن سين

با اهميـت اسـت  چنانهای موجود در اين دو برهان،  اما تفاوت ؛از يك استدلال بپندارند

ها و انتقادهـای عمـده در  ضـعف. چشـم پوشـيدها  توان با جديت، از اين مشابهت كه مى

مـدافعان معاصـر، آن را تنهـا دليلـى بـر  بيشترحتى وجودی به حدی است كه  های برهان
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 شـماربودن باور بـه وجـود خـدا ـ و نـه صـدق اعتقـاد بـه وجـود خـدا ـ بـه  اثبات معقول

برخى معتقدند كه آنسلم كار را با ايمان به خـدا . )141، ص 1376پترسون و ديگران، ( آورند مى

ستدلى بيابـد و بـه گمـان خـودش اما اميد داشت كه برای اين عقيده پشتوانه م ؛كردآغاز 

  . )Mackie, 1982, pp.214-215( اعتبار است يافت؛ گرچه استدلال او بى

  :شماريم مى های دو برهان را بر ترين تفاوت مهم در ادامه

نفس مفهوم «با آنسلم  ن است كه برهان وجودیآدو برهان در اين تفاوت ماهوی . 1

همين . يابد جريان مى» نفس وجود«ينا با نظر به س د و برهان صديقين ابنكن آغاز مى» خدا

وجودی مصـون  های برهانبر  ان صديقين از بسياری از انتقادهاشود كه بره مى سببامر، 

تواند از مفهوم خداوند و لوازم مستند به ايـن مفهـوم كـه  برهان وجودی آنسلم نمى. ماند

هوم و لوازم منـدرج در به حمل اولى برای آن ضرورت دارد، لزوم تحقق مصداق آن مف

در اين استدلال، احكام وجود و مفاهيم ذهنـى بـا وجـود . آن را به نحو عينى اثبات نمايد

بدون آنكه به وجود خارجى وابسته باشد،  »برترين موجود«مفهوم . شود لط مىخارجى خ

نداشـتن خـدا بـا  حوای برهان وجودی آن است كه وجـودف. ماند در حيطه فاهمه باقى مى

آميز اسـت؛  مفهـومى تنـاقض» خـدای معـدوم« خدا در تناقض است؛ به بيان ديگر ممفهو

چون وجود، كمال و ضرورت، در داخل مفهوم خداست؛ نه اينكه بايـد هممفاهيمى  ولى

ايـن مفـاهيم اگـر بـه . در خارج موجود باشد و از اين لحاظ هيچ تناقضى در كـار نيسـت

را رقم ها به حمل شايع، تناقضى نا سلب آآيد؛ ام ند، تناقض پيش مىحمل اولى سلب شو

انـد در برهـان  هگفتبرخـى متفكـران غربـى نيـز . )196-194، صص 1390جوادی آملى، (زند  نمى

كند تا وجود چيزی را در عالم  ای ناظر به تصورات ذهنى حركت مى آنسلم كه از مقدمه

و برهــان  )135ص ، 1376پترســون و ديگــران، ( ، خطــای فاحشــى وجــود داردكنــدواقــع اثبــات 

توان حكمى دربـاره واقعيـت  آميز است؛ زيرا از يك تصور، نمى وجودی آشكارا مغالطه

  .)141، ص 1376پترسون و ديگران، ( خارجى داد

يك موجود بالفعـل » نفس وجودِ «خلاف برهان آنسلم ـ با تأمل در  برهان سينوی ـ بر

ردد و حتـى اگـر بپـذيريم كـه گـ مى الوجود واجبخارجى، موفق به اثبات وجود بالفعل 

مبتنى اسـت، ايـن مفهـوم عنـوانى اسـت كـه حـاكى از مصـداق » مفهوم وجود«برهان بر 
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طه، د و بـا نفـى سفسـكن تأكيد مى» مل در نفس وجودأت«بر سينا خود  خارجى است و ابن

مبدأ برهان در برهان وجودی آنسـلم، مفهـوم و  بنابراين ؛كند وجود خداوند را اثبات مى

خدا و پايانش وجود اوست؛ ولى مبدأ برهـان در برهـان سـينوی، اصـل وجـود و  تعريف

  .)48، ص 1397سليمانى اميری، ( هستى و پايانش وجود خداست

دو  بـودن در هـر ملاك پيشـينى ولىكه هر دو برهان پيشينى هستند؛ درست است . 2

شـود و از  ه مىبا نفى سفسطه، واقعيتى در خارج پذيرفت در برهان صديقين. يكسان نيست

تصديق به وجود خارجى،  بنابراين ؛شود كه اين وجود، خداوند است طريق آن اثبات مى

ای وجـود نـدارد؛ بلكـه  چنـين مقدمـه اما در برهان وجودی ؛از مقدمات اين برهان است

فرض خارجى و تنها با تكيه بر برهان، به اثبات وجـودی در خـارج  اساساً بدون هيچ پيش

اسـتدلالى پيشـينى آن را  ،شـود و از ايـن جهـت منجـر مى» ترين موجـود لكامـ«با عنوان 

در اثبـات  الوجود واجـباما برهان صديقين، بدين دليل پيشينى است كه از غير  ؛نامند مى

  .شود تعالى بهره برده نمى واجب

» خـدا وجـود دارد«شواهد و قرائن موجود در كلام آنسلم، حاكى است كه قضيه . 3

از نظـر آنسـلم، . ای كه نقيض محمول قابل تصور نيسـت است؛ به گونه ای ضروری قضيه

چنان حقيقى است كه نبودش حتى به انديشه در نيايد؛ اما با توجه بـه تفـاوت  خداوند آن

برهـان صـديقين نيـز . و نـه ضـرورت فلسـفى اول، اين ضرورت، ضرورت منطقى اسـت

. نمايـد برای خداوند اثبـات مى شناسانه را است؛ اما ضرورت هستى» محور وجود«برهانى 

اما به صـرف تمثـل  را نشان مى دهد؛ضرورت منطقى، تمثل چندين مفهوم به هم وابسته 

كه همه اين مفاهيم از يك موجـود مجـرد واحـد  توان قطع پيدا كرد ن مفاهيمى نمىچني

اند؛ زيرا محتمل است كه در اثر تصـرف برخـى از قـوای نفـس كـه در  بسيط گرفته شده

 متعددی كه از موجودهای متعـددمند هستند، مفاهيم  ل و تركيب صور و معانى توانتحلي

برترين «به دست آمده است، به هم مرتبط شده و به صورت  آنها ۀيا با مشاهدانتزاع شده 

بـرای رفـع رو  ايـن ؛ از، در ذهـن متمثـل شـود»بل تصور نيستتر از او قا موجود كه كامل

يا واهمه و سلامت فاهمه از پنـدارهای مجعـول نيروهـای  هرگونه احتمال دخالت مخيله،

های ذهنى با ميزان عقل مبرهن كه از  كننده، لازم است تمام يافته يا يافته تحليل و تركيب
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  .)53-52، صص 1390جوادی آملى، (د، ارزيابى شود گير اوّلى يا بديهى صرف كمك مى

يك تصور فطـری اسـت؛ زيـرا  ،نزد آنسلم» برترين موجود«تصور  رسد به نظر مى. 4

بـودن  گرچه آنسـلم بـه فطـری. اين مفهوم را حتىّ احمق، ضرورتاً در فاهمه خويش دارد

ش شبيه يـا بـه نظـر برخـى همـان ا ای ندارد، دكارت كه برهان وجودی مفهوم خدا اشاره

م فطـری معرفـى برهان آنسلم است، با اشاره به برهان آنسلم، مفهـوم خـدا را يـك مفهـو

، فطـری نيسـت؛ بلكـه الوجود واجـبمفهـوم  از نظر بـوعلى. )40، ص 1369دكارت، (كند  مى

را اولـى ) وجوب، امكـان و امتنـاع( مفاهيم ثلاث الهیات شفاوی در كتاب . بديهى است

آنهـا يابيم كـه در تعريـف  نمى تر از اين مفاهيم يچ مفهومى روشنداند؛ زيرا ه التصور مى

. آشكار است كه مفهوم فطری با بـديهى متفـاوت اسـت. )35، ص 1387سينا،  ابن(قرار گيرند 

هـا تـوان بـرای آن دارند و يا حتـى نمىمفاهيم بديهى، مفاهيمى هستند كه به تعريف نياز ن

هـا را در ذهـن اهيم فطری، مفاهيمى هسـتند كـه خـدا آند؛ اما مفكرتعريف حقيقى ارائه 

يـن ا. )25، ص 1380لاك، (يابـد  مى بيعى آنهـا راانسان نهاده است و انسان با كمك غريزه ط

. شـوند هـای تجربـه محسـوب مى فرض پيش ؛ بلكهاند تنها از تجربه حاصل نشده مفاهيم نه

 ۀماند كه با عرضـه بـه تجربـ ای مى هتر به كتاب بستبيش و ذهن آدمى لوحى نانوشته نيست

  .)67، ص 1393كاپلستون، (شود  سى گشوده مىح

آنسلم مصادره به مطلوب است؛ زيـرا وجـود در مفهـوم اپُى معتقد است كه برهان . 5

بنـابراين  ؛ن آن است كه خدا وجـود داردبرها ۀنهفته است و سپس نتيج» برترين موجود«

فـرض  نتيجه مندرج در مقدمات است و وجود كه برتـرين كمـال اسـت، در مقدمـه پيش

برهـان آنسـلم آن  با نظری دقيق، مشـكل اساسـى. )Oppy, 2013, pp. 47-53( گرفته شده است

خداونـد » وجـود عينـى«در نتيجـه  آيـد؛ زيـرا نمى است كه اصلاً نتيجه از دل مقدمات بر

 خداوند است؛ به بيـان ديگـر، حـدّ » مفهوم«وسط برهان  حدّ  كه حالى درگردد؛  اثبات مى

نتيجه وجود در خارج ولى در ؛ترين موجود قابل تصور در ذهن است وجود كامل ،وسط

انـد كـه در ايـن برهـان نيـز  انتقـاد كرده برخى بر برهان صـديقين. شود مى اتخداوند اثب

از طريـق مطلـق وجـود، وجـود خـدا اثبـات در آن مصادره به مطلوب وجود دارد؛ زيـرا 

شـود كـه مطلـق وجـود، همـان وجـود مطلـق اسـت و نـه  شود و با برهان، روشـن مى مى
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وی وارد نيسـت؛ زيـرا عنـوان امّا اين اشكال بـر برهـان صـديقين سـين. وجودهای محدود

اسـت،  ءداشـتن شـى اولى به معنـای وجـود. دِ مطلق استمطلق وجود، غير از عنوان وجو

ولـى در  ؛)يعنـى خصوصـيات مـورد نظـر نيسـت( خواه آن وجود محدود باشد يا نباشـد

فرض روی وجود مطلقى است كه هيچ قيدی ندارد و اگر برهانى بتوانـد از مطلـق  مىدوّ 

توانـد موجـودی محـدود يـا  وجودش پذيرفته شده و مصداقش مى فرض  بهبنا وجود كه 

برسد، چنين برهـانى مصـادره بـه مطلـوب  باشد، به موجودی كه نامحدود است نامحدود

ن وجود مطلق است؛ زيرا همي ن نشان داده شود كه آن مطلق وجودبا برها هرچندنيست؛ 

يق يكـى مصـاد هرچندعناوين است؛ در برهان، مهم تعدد . ها با هم يكى نيستعناوين آن

  .)272، ص 1388سليمانى اميری، (باشد 

  گيری نتيجه

صل سـوم، به اثبات وجود و در ف پروسـلوگیونبر خلاف نظر مشهور، آنسلم در فصل دوم 

پـى ارائـه دو  پـردازد و در مى» برتـرين موجـود«در بـاب  به اثبات صفت ضرورت وجود

 سينا، به طور ضمنى پذيری آنسلم از برهان ابن يان تأثيراپُى با ب. ود خدا نيستبرهان بر وج

كــه بهتــرين و  اشــارات و تنبیهــاتبــوعلى در . اعتبــار دانســته اســت هــر دو برهــان را بى

با تأمل در نفس وجـود بـه اثبـات وجـود  ،در آن ارائه شده است ترين تقرير برهان كامل

د كه برهان شيخ با نظر به مفهوم برخى انديشمندان اسلامى نيز معتقدن. پردازد خداوند مى

اين نيست كه برهان سـينوی، شـبيه بـه برهـان آنها وجود است؛ امّا بايد توجه داشت مراد 

ه استدلال بر ماهيت موجود خارجى و نه وجـود آنسلم است؛ بلكه اشكال بر اين است ك

، شـروع اسـتدلال از نفـس وجـود نجـاتصريح عبارت شيخ در كتـاب . تمركز دارد آن

بـر نيـز  ۀ پيروان حكمت متعاليـهت و با فرض پذيرش تكيه برهان بر مفهوم وجود، هماس

اند كه اين مفهوم عنوانى است كـه بـر معنـون اشـاره داشـته و مـرآت مصـداق  اين عقيده

ان آنسلم در همين نكته نهفتـه خارجى است و تفاوت اصلى برهان صديقين سينوی با بره

نند مصادره به مطلوب و تكيه بـر ضـرورت منطقـى، بـه به همين دليل انتقادهايى ما ؛است

از طرفـى برهـان وجـودی . شناسانه بر برهـان صـديقين وارد نيسـت جای ضرورت هستى
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شـمارد و  را بـديهى مى الوجود واجـبمفهوم خـدا را فطـری و برهـان صـديقين، مفهـوم 

دو  در هـر بـودن حتـى مـلاك پيشـينىشوند،  اگرچه هر دو استدلال پيشينى محسوب مى

سـينا، ادعـايى كـاملاً نـامعقول و  برهان ابن بنابراين وجودی خواندن ؛ن نيستيكسابرهان 

  .اساس است بى



130  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

  فهرست منابع

 ).اهتمـام عبـدااللهّٰ نـورانى، چـاپ اول بـه( المبـدأ والمعـاد .)1363(. عبدااللهّٰ   بن  ابن سينا، حسين .1

 .اه تهرانمؤسسه مطالعات اسلامى دانشگاه مك گيل با همكاری دانشگ: تهران
محمـدتقى  :مصـحح( النجاة من الغرق فی بحر الضلالات .)1364(. عبدااللهّٰ   بن  ابن سينا، حسين .2

  .انتشارات مرتضوی: تهران ).پژوه، چاپ دوم دانش

  .دفتر تبليغات اسلامى: قم ).چاپ چهارم( التعلیقات .)1379(. عبدااللهّٰ   بن  ابن سينا، حسين .3

ين طوسى و همراه با شرح نصيرالد( الاشارات والتنبیهات .)1383(. عبدااللهّٰ   بن  ابن سينا، حسين .4

  .نشر البلاغه: قم ).، چاپ اول3قطب رازی، ج

، زاده آملى حسن حسن :محقق( الالهیات من کتاب الشفاء .)1387(.عبدااللهّٰ   بن  ابن سينا، حسين .5

  .انتشارات بوستان كتاب: قم ).چاپ سوم

  .بيدار: قم ).چاپ اول( )سینا رسائل ابن( الرسالة العرشیه .)ق1400(. عبدااللهّٰ   بن  ابن سينا، حسين .6

پژوهشگاه علوم : قم ).احمد ديانى، چاپ اول :مترجم( برهان وجـودی .)1386(. بارنز، جاناتان .7

  .و فرهنگ اسلامى

نراقـى و ابـراهيم احمـد  :متـرجم( عقـل و اعتقـاد دینـی. )1376(. پترسون، مايكـل و ديگـران .8

  .انتشارات طرح نو: انتهر ).سلطانى، چاپ اول

: تهـران ).، چـاپ اول6ج( شرح حکمت متعالیه، اسـفار اربعـه .)1368(. جوادی آملى، عبدااللهّٰ  .9

  .انتشارات الزهراء

حميـد پارسـانيا، چـاپ  :محقـق( تبیـین بـراهین اثبـات خـدا .)1390(. جوادی آملى، عبـدااللهّٰ  .10

 .نشر اسراء: قم ).ششم
حسـين عمـادزاده، : گردآورنـده( مـت بـوعلیحک .)1362(. حائری مازندرانى، محمدصـالح .11

 .نشر محمد: تهران). 4ج
 .اميركبير: تهران ).چاپ دوم( های عقل نظری کاوش .)1361(. حائری يزدی، مهدی .12
: قـم ).چاپ هفتم( کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقاد .)ق1417(. حلى، حسن بن يوسف .13

 .مؤسسه نشر اسلامى
: تهـران ).احمد احمـدی، چـاپ دوم :مترجم( سفه اولـیتأملات در فل .)1369(. دكارت، رنه .14

 .مركز نشر دانشگاهى
 ).عليمـراد داوودی، چـاپ اول :متـرجم( روح فلسـفه قـرون وسـطی .)1366(. ژيلسون، اتـين .15

 .مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنگى: تهران



131  

 

 

ود
ج
 و
ن
ها
بر

 ی
قا
 م
 و
م
سل

آن
ي

 سه
د
ص

ن 
ها
بر

ا 
ن ب

آ
يقي

 ن
ن
اب

 
يس

  نا

مـة الحك شيرازی، صدرالدين محمد،: در( تعلیقات بر اسـفار .)م1981(. سبزواری، ملاهادی .16

 .دارالتراث العربى: بيروت ).6لمتعاليه فى الاسفار الاربعه، جا
مؤسسـه : قـم ).چاپ دوم( ناپذیری وجود خـدا  نقد برهان .)1388(. سليمانى اميری، عسكری .17

 .بوستان كتاب
ــری، عســكری .18 ــم ).چــاپ دوم( برهــان صــدیقین علامــه طباطبــایی .)1397(. ســليمانى امي : ق

 .پژوهشگاه حوزه و دانشگاه
 ).6ج( الحکمة المتعالیـه فـی الاسـفار العقلیـة الاربعـة .)م1981(. ازی، صدرالدين محمدشير .19

 .دارالتراث العربى: بيروت
 .دفتر تبليغات اسلامى: قم ).چاپ چهارم( ترجمه و شرح نهایة الحکمة .)1376(. شيروانى، على .20
یقین بـر برهـان بـه شـیوه صـد ۲۱۶( هـای صـدیقین برهان .)1387(. عشاقى اصفهانى، حسـين .21

 .حسين عشاقى اصفهانى: قم ).چاپ اول( )هستی خداوند
 .بيدار: قم ).محمدحسن آل ياسين :مصحح( فصوص الحکم .)1364(. بن محمد فارابى، محمد .22
اميـر  :متـرجم( فیلسـوفان انگلیسـی؛ از هـابز تـا هیـوم .)1393(. كاپلستون، فردريـك چـارلز .23

 .سروش: تهران ).الدين اعلم، چاپ هشتم جلال
 ).صـادق رضـازاده شـفق، چـاپ اول :متـرجم( جسـتاری در فهـم بشـر .)1380(. ك، جانلا .24

 .شفيعى: تهران
حامـد نـاجى  :مصـحح( شـرح الالهیـات مـن کتـاب الشـفاء .)1380(. ذر نراقى، مهدی بن ابى .25

  .كنگره بزرگداشت محققان ملامهدی و ملا احمد نراقى: تهران ).چاپ اول، 1ج ،اصفهانى

26. Anselm, Saint. (1965). St Anselms᾽s Proslogion (trans: M.J. Charlesworth.) 

Oxford: Clarendon Press. 

27. Davidson, Hebert, A. (1977). Proofs for Eternity, Creation and The Existence 

of God. In: Medieval Islamic and Jewish Philosophy. New York: Oxford Uni-

versity Press. 

28. Hartshorne, Charls. (1967). What Did Anselm Discover?. In: The Many Faced 

Argument, Hick and Arthur. C. Mc Gill (eds). New York: Macmillan. 

29. Kenny, Antony. (1969). The Five Ways: St Thomas Aquinas’Proofs of God᾽s 

Existence. New York: Schochen Books. 



132  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

30. Lock, J. (1964). An Essay Concerning Human Understanding. New York: 

New American Library. 

31. Mackie, J. L. (1982). The Miracle of Theism. Oxford: Clarendon Press. 

32. Malcolm, N. (1965). Anselm᾽s Ontological Arguments. In: The Ontological 

Argument from St. Anselm to Contemorary Philosophers (Alvin. Plantinga 

(ed)). New York: Anchor Books. 

33. Morewedge, Parviz. (1960). Ibn Sina Avicenna and Malcolm and The Onto-

logical Argument. Monist, 54, p.234-249. 

34. Morewedge, Parviz. (1979). A Third Version of The Ontological Argument in 

The Ibn Sinian Metaphysics. In: Islamic Philosophical Theology (Parviz. 

Morewedge (ed.)). Albany: State University of New York Press. 

35. Oppy, Graham. (1995). Ontological Argument and Belief in God. New York: 

Cambridge University Press. 

36. Oppy, Graham. (2006). Arguing about gods. New York: Cambridge Universi-

ty Press. 

37. Oppy, Graham. (2013). The Best Argument against God. Basingstoke: Pal-

grave Macmillan. 

38. Oppy, Graham. (2019). Ontological Arguments. In: The Stanford Encyclope-

dia of Philosophy (Edward, N. Zalta (ed.)). 

https://Plato.stanford.edu/entries/ontological-arguments. 

39. Plantinga, Alvin .(1965). The Ontological Argument. New York: Doubleday. 

40. Russell, B  . (1946a). The History of Western Philosophy. London: Allen & 

Unwin. 

41. Russell, B. (1946b). My Intellectual Development. In: The Philosophy of Ber-

trand Russell (P. Schilpp (ed)). New York: Tudor, pp.1-20. 

42. Wisnovsky, Robert. (2003). Avicennaʹs Metaphysics in Context. New York: 

Cornell University Press. 



133  

 

 

ود
ج
 و
ن
ها
بر

 ی
قا
 م
 و
م
سل

آن
ي

 سه
د
ص

ن 
ها
بر

ا 
ن ب

آ
يقي

 ن
ن
اب

 
يس

  نا

References 

1. al-Farabi. (1364 AP). Fusus al-Hikam (M. H. al-Yasin, Ed.). Qom: Bidar. [In 

Persian]. 

2. Anselm, S. (1965). St Anselms᾽s Proslogion (M. J. Charlesworth, Trans.). Ox-

ford: Clarendon Press. 

3. Barnes, J. (1386 AP). Existential proof (A. Dayani, Trans., 1st ed.). Qom: Is-

lamic Sciences and Culture Academy. [In Persian]. 

4. Copleston, F. Ch. (1393 AP). A history of philosophy (A. J. A’lam, Trans., 8th 

ed.). Tehran: Soroush. 

5. Davidson, H. A. (1977). Proofs for Eternity, Creation and The Existence of 

God. Medieval Islamic and Jewish Philosophy. New York: Oxford University 

Press. 

6. Descartes, R. (1369 AP). Meditations on the first philosophy (A. Ahmadi, 

Trans., 2nd ed.). Tehran: University Publishing Center. [In Persian]. 

7. Eshaghi Esfahani, H. (1387 AP). Arguments of the Righteous (216 Arguments 

in the Way of the Righteous on the Existence of God) (1st ed.). Qom: Hossein 

Eshaghi Esfahani. [In Persian]. 

8. Gilson, E. (1366 AP). The Spirit of Medieval Philosophy (A. Davoodi, Trans., 

1st ed.). Tehran: Institute of Cultural Studies and Research. [In Persian]. 

9. Haeri Mazandarani, M. S. (1362 AP). Bouali Philosophy (H. Emadzadeh, Ed., 

Vol. 4). Tehran: Mohammad Publishing. [In Persian]. 

10. Haeri Yazdi, M. (1361 AP). Explorations of Theoretical Wisdom (2nd ed.). 

Tehran: Amirkabir. [In Persian]. 

11. Hartshorne, Ch. (1967). What Did Anselm Discover? (H. C. Mc Gill & A. C. 

Mc Gill, Eds.).  The Many Faced Argument. New York: Macmillan. 

12. Helli, H. (1417 AH). Kashf al-Murad fi Sharh Tajrid al-A'tiqad (7th ed.). 

Qom: Islamic Publishing Institute. [In Arabic]. 



134  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

13. Ibn Sina. (1363 AP). al-Mabda' wa l-Ma'ad (A. Nourani, Ed., 1st ed.). Tehran: 

McGill University Institute of Islamic Studies in collaboration with the Uni-

versity of Tehran. [In Arabic]. 

14. Ibn Sina. (1364 AP). Kitab al-Najat (M. T. Daneshpajooh, Ed., 2nd ed.). Teh-

ran: Mortazavi. [In Arabic]. 

15. Ibn Sina. (1379 AP). al-Ta’liqat (4th ed.). Qom: Islamic Propagation Office of 

Qom Seminary. [In Arabic]. 

16. Ibn Sina. (1383 AP). al-isharat wa al-Tanbihat (N. Tusi & Q. Razi, Ed., 1st 

ed., Vol. 3). Qom: al-Balagha. [In Arabic]. 

17. Ibn Sina. (1387 AP). Kitab al-Shifa' (H. Hassanzadeh Amoli, Ed., 3rd ed.). 

Qom: Bustaneketab. [In Arabic]. 

18. Ibn Sina. (1400 AH). al-Rsail al-A’rshia (Letters of Ibn Sina) (1st ed.). Qom: 

Bidar. [In Arabic]. 

19. Javadi Amoli, A. (1368 AP). Description of the Transcendent Philosophy, the 

Four Journeys (Vol. 6, 1st ed.). Tehran: Al-Zahra. [In Persian]. 

20. Javadi Amoli, A. (1390 AP). Explaining the proofs of God (H. Parsania, Ed., 

6th ed.). Qom: Publishing prisoners. [In Persian]. 

21. Kenny, Antony. (1969). The Five Ways: St Thomas Aquinas’Proofs of God᾽s 

Existence. New York: Schochen Books. 

22. Locke, J. (1380 AP). An essay concerning human understanding (S. 

Rezazadeh Shafaq, Trans., 1st ed.). Tehran: Shafiei. 

23. Locke, J. (1964). An Essay Concerning Human Understanding. New York: 

New American Library. 

24. Mackie, J. L. (1982). The Miracle of Theism. Oxford: Clarendon Press. 

25. Malcolm, N. (1965). Anselm᾽s Ontological Arguments (A. Plantinga, Ed.). 

The Ontological Argument from St. Anselm to Contemorary Philosophers. 

New York: Anchor Books. 



135  

 

 

ود
ج
 و
ن
ها
بر

 ی
قا
 م
 و
م
سل

آن
ي

 سه
د
ص

ن 
ها
بر

ا 
ن ب

آ
يقي

 ن
ن
اب

 
يس

  نا

26. Morewedge, P. (1960). Avicenna and Malcolm and The Ontological Argu-

ment. The Monist, (54), pp. 234-249. 

27. Morewedge, P. (1979). A Third Version of The Ontological Argument in The 

Ibn Sinian Metaphysics. Islamic Philosophical Theology. Albany: State Uni-

versity of New York Press. 

28. Mulla Sadra. (1981). The Transcendent Philosophy of the Four Journeys of 

the Intellect (Vol. 6). Beirut: Dar al-Ihya al-Turath al-Arabi. [In Arabic]. 

29. Naraqi, M. (1380 AP). Explanation of theology from the book of healing (H. 

Naji Isfahani, Trans., 1st ed., Vol. 1). Tehran: Congress in honor of scholars 

Mullah Mahdi and Mullah Ahmad Naraqi. 

30. Oppy, G. (1995). Ontological Argument and Belief in God. New York: Cam-

bridge University Press. 

31. Oppy, G. (2006). Arguing about gods. New York: Cambridge University 

Press. 

32. Oppy, G. (2013). The Best Argument against God. Basingstoke: Palgrave 

Macmillan. 

33. Oppy, G. (2019). Ontological Arguments (E. N. Zalta, Ed.). The Stanford 

Encyclopedia of Philosophy. https://Plato.stanford.edu/entries/ontological-

arguments. 

34. Peterson, M., Hasker, W., Reichenbach, B., & Basinger, D. (1376 AP). Rea-

son and religious belief (A. Naraqi & E. Soltani, Trans., 1st ed.). Tehran: Tarh-

e No. [In Persian]. 

35. Plantinga, A. (1965). The Ontological Argument. New York: Doubleday. 

36. Russell, B. (1946a). The History of Western Philosophy. London: Allen & 

Unwin. 

37. Russell, B. (1946b). My Intellectual Development (P. Schilpp, Ed., pp. 1-20). 

The Philosophy of Bertrand Russell. New York: Tudor. 



136  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

38. Sabzevari, M. H. (1981). Comments on Asfar (Vol. 6). Beirut: Dar al-Ihya al-

Turath al-Arabi. [In Arabic]. 

39. Shirvani, A. (1376 AP). Translation and explanation of Nahaya al-Hikma (4th 

ed.). Qom: Islamic Propagation Office of Qom Seminary. [In Persian]. 

40. Soleimani Amiri, A. (1388 AP). An Unproven Critique of the Existence of 

God (2nd ed.). Qom: Bustaneketab. [In Persian]. 

41. Soleimani Amiri, A. (1397 AP). Borhan Siddiqin Allameh Tabatabaei (2ed 

ed.). Qom: Research Institute of Hawzah and University. [In Persian]. 

42. Wisnovsky, R. (2003). Avicennaʹs Metaphysics in Context. New York: Cor-

nell University Press 

  

 



  

An Investigation of the Difference among Mysticism, 

Philosophy, and Theology 

Sayyed Reza Eshaqnia1 

Received: 08/07/2020  Accepted: 02/08/2020 
 

Abstract 

In the three sciences of mysticism, divine wisdom (philosophy), and kalām (the-
ology), “existence” is said to server as the subject-matter. Given the majority 
view that sciences are distinguished from one another in virtue of their subject-
matters, the question arises of how these three sciences are distinguished given 
that they have the same subject-matter. This research seeks to answer this ques-
tion, drawing on a descriptive-analytic method. It will turn out that the subject-
matter of mysticism is pure existence or reality and the exemplification of exist-
ence and that of divine philosophy and kalām is absolute existence or the concept 
of existence. Thus, contrary to the majority view, divine philosophy and kalām do 
not differ over their subject-matters, their difference boiling down to sources of 
their assent preliminaries. Assent sources of philosophy are derived from intellect 
without being constrained by conformity to appearances of the religion, while 
kalām derives its preliminaries from appearances of the religion, and if religious 
appearances are acquired with sufficient care, then they will lead to conclusions 
consonant with intellectual preliminaries without a need for exotic interpretations. 
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  پژوهشی در باب تفاوت عرفان، فلسفه و کلام
   1نيا رضا اسحاق سيد

 12/05/1399 :تاريخ پذيرش  18/04/1399: تاريخ دريافت

  چكيده

بـا توجـه بـه . شـود ا معرفـى مىهـبه عنـوان موضـوع آن »وجود« ،در سه علم عرفان، حكمت الهى و كلام

انـد، ايـن پرسـش د مبتنـى مى آنهـا های اختلاف موضـوع يكديگر را بر علوم از ديدگاه مشهور كه امتياز

با روش ند؟ پژوهش حاضر ا چگونه تكثرّ يافته ،شده با فرض وحدت موضوع گردد كه علوم ياد مطرح مى

مشـخصّ خواهـد شـد كـه موضـوع  در پاسـخ .است شده يادخ به پرسش تحليلى در صدد پاس - توصيفى

يـا  ، وجـود مطلـقنيز الهى و كلام ۀمصداق وجود است و موضوع فلسف عرفان، مطلق وجود يا حقيقت و

 ،ميـان متكلمـان مشـهور خـلاف نظـر بـر م،الهـى و كـلاحكمـت  علم دو ؛ بنابراينباشد مفهوم وجود مى

 مبـادی تصـديقى الهيـات، از. خذ مبادی تصديقى آنهاسـتأم تفاوت در موضوع ندارند و اختلافشان در

علم كـلام، مبـادی خـود را از ظـواهر شـرع  گردد و به مطابقت با ظاهر شرع اخذ مىآن عقل بدون تقيدّ 

يجى همسو با نتـايج بدون نياز به تأويل به نتا ،شرعى با دقت لازم به دست آيند گيرد و چنانچه ظواهر مى

  . مبادی عقلى منتج خواهند بود

  ها واژه كليد

  . علم، عرفان، فلسفه الهى، كلام، مبادی تصديقىموضوع 

                                                           
  r.eshaqnia@isca.ac.ir  استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى. 1

صص  ،)98(25، نقدونظرفصلنامه . در باب تفاوت عرفان، فلسفه و كلام ىپژوهش). 1399. (سيدرضا، نيا اسحاق

138-163  Doi: 10.22081/jpt.2020.58197.1753  
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 .)150، ص تـا اليزدی الشهابادی، بى(موضوع، مبادی و مسائل : شود از سه جزء تشكيل مى هر علمى

اصـطلاح   دركـه  موضوع علم آن چيزی است كه در علم از احـوال و اوصـاف آن چيـز

بـه علـم مبـادی ؛ )15 و 14، صـص تا الرازی، بى( شود ، بحث مىشوند ناميده مى »عوارض ذاتيه«

دسـته تصـورات و تصـديقات  و بـه دو اسـتكه علم مبتنى بر آنه شود چيزهايى گفته مى

 ؛شـوند مـى كار بردهه ى است كه در علم بياشياعاريف ت، تصورات) 1( :گردند تقسيم مى

 آن و نيـز های قامصـد جزئيـات و، آن ی، اجـزادر صورت تركيب مانند موضوع علم و

ى كـه در علـم هـاي مقـدماتى هسـتند كـه قياس، تصديقات )2( ؛عرض ذاتى موضوع علم

تصديق به وجود يا مانند  شوند و ليف مىأشود، از آنها ت مطرح مى برای اثبات مسائل علم

به بينّ  مبادی تصديقى. )10، ص 1377سينا،  ابن( دارند ابتناها برآن علم های ، قياسموضوع علم

ر خــود آن علــم بــه عنــوان مســائل د ،نــد كــه در صــورت دومگرد تقســيم مــى غيــربينّ و

مسائل علم نيز قضـايايى هسـتند  ؛)10، ص ، قسمت منطـق1366سبزواری، ( شوندتوانند اثبات  نمى

هـا  ولمحم و ها قضـايا متشـكل از موضـوعچـون  شوند و مىكه در علم پيگيری و اثبات 

منسـوب بـه  هـای ، تنهـا محمولمطالعمسائل علم به گفته محقق دوانى در حاشيه  ،ندهست

يـدگاه را وی اين د. ندگرد اثبات مىكه با دليل برای موضوعات  1اند مسائل های موضوع

اند  آن را پذيرفتهگران نيز دي وداده موضوع علم ارائه  رۀدربا معروف ىدر پاسخ به اشكال

  . )152 و 151، صص تا اليزدی الشهابادی، بى(

از موضوع علم است كه ممتـ، دشو مىامتياز علوم از يكديگر  سببدر اين ميان آنچه 

شـدن علمـى كـه دارای آن موضـوع  علوم، موجب ممتـازديگر  های بودن آن از موضوع

گر را بـه علـوم از يكـدي امتيـازنظران  صاحبگرچه برخى  ؛شود مىگر از علوم دي، است

موضـوع علـم ولـى در ديـدگاه مشـهور ؛ )5، ص 1364خراسـانى، ( اند امتياز اغراضشان دانسته

 وجـه بيـان موضـوع در مقدمـه علـم را ،علوم است و بر اين اساس اختلاف و تمايز أمنش

                                                           
، 1366سـبزواری، ( ئل علم دانسته استمنسوبه به موضوعات مسا های حكيم سبزواری نيز مسائل علم را محمول. 1

  . )10ص 



140  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

موضوع علـم پرتو فهميدن  در، جويان علم نزد ها ديگر دانشن علم مورد نظر از شد ممتاز

 دانـش ازمعرفـت اجمـالى وی  سـبب ،چنانكه اقدام به تعريف علم در مقدمـه ؛اند دانسته

خواهـد  دانـشب او در فراگيـری آن ترغيـ موجب تشويق و، بيان فايده علم مورد نظر و

 غبـت واز روی فـرط ر يـاعلـم  درآگاهانه  آغاززيرا مقدمه علم چيزهايى است كه شد؛ 

: شود ذكر مى مطلبعلمى سه  مقدمه هر در رو اين از ها توقف دارد و، بر آنشدت اشتياق

، بدون از سوی ديگر. )150، ص تـا اليزدی الشهابادی، بى(بيان موضوع و فايده علم تعريف علم، 

به ديگر  دانشو جدای از دو  ى مستقلدانش كدام هرحكمت الهى و كلام عرفان،  ترديد

وجـود بمـاهو وجـود يـا سـه علـم،  حال در بيـان موضـوع هـر عين ولى دريند؛ آ شمار مى

البته گاهى ذات احـديت و نعـوت ازلـى و . گردد مىمن حيث هو موجود مطرح  موجود

شـرح چنانكـه قيصـری در  ؛شـوند ی به عنوان موضوع عرفان معرفى مىصفات سرمدی و
و  )17، حاشـيه ص1360تركه اصفهانى،  ابن: نك( اين گونه عمل كرده است فارض قصیده تائیه ابن

آن گونـه  ؛تعـالى نيسـت زيرا وجود جز حق؛ هرگز ميان اين دو شيوه تهافتى وجود ندارد

، 1375قيصری رومى، ( است فصوص الحکمقدمه قيصری بر كه همين نكته عنوان فصل اول م

  . )13ص 

وحـدت رسـد كـه بـر فـرض  به ذهن مـىاين پرسش اساسى با توجه به مطالب فوق، 

ها از يكديگر و علت استقلال هر كدام آنوجه افتراق ، و فلسفه و كلام عرفان موضوع در

نمايـد و ايـن اثـر درصـدد پاسـخ بـه همـين  پاسخ اين پرسش ضروری مى يافتن؟ چيست

  . پرسش است

نخسـت  :اسـتت به اطراف بحث از دو جهت آن نسب بودن جامع ،امتياز اين پژوهش

ديگـر  اند؛ مقايسـه شـده عرفان با يكـديگر فلسفه و، علم كلام سه در اين پژوهش، اينكه

پرداختـه شـده  جهت موضـوع و مبـادی تصـديقى دو شده از كه به تفاوت سه علم ياداين

ها بـه و در آنند شو مى عرفان مقايسهبا فلسفه و يا فلسفه  باكلام  معمولاً  كه حالى در ؛است

 قسـمت كلـى وهش حاضـر مشـتمل بـر دوپژ. دگرد مىبسنده شده  ياديكى از دو تفاوت 

 تفـاوت عرفـان بـا فلسـفه و كـلام و سـپسو  پـردازيم هـا مى نخست به بيان تفاوت: است

  .شود تفاوت فلسفه با كلام مطرح مىگاه  آن
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  ها ريزی بيان تفاوت پى. 1

تنهـايى يـا بـه  تعـالى بـه ذات حـق همچونهای گوناگونى  ديدگاه ،موضوع علم كلام ۀدربار

ى كـه بـا آن عقايـد دينـى اثبـات نات از جهت استنادشان به ذات حق و يا معلومضميمه ممك

ديـدگاه  ،در ايـن ميـان. ى نيـز مطـرح شـده اسـتهـاي ايراد كدام و بر هرشده بيان  گردد، مى

موجـود «يـا  »موجود من حيـث هـو موجـود«كلام علم ن است كه موضوع قديم آمتكلمان 

 ،موضـوع سـه علـم عرفـان ،بر ايـن اسـاس .)7- 11، صص ف، التا لاهيجى، بى(است  »بماهو موجود

حكمت الهى و كلام، وجود يا موجود بماهو يا من حيث هو خواهد بود و حيثيتى كـه بـرای 

در اصطلاح حيثيت اطلاقى  شود، خارج از موضوع آنها نيست و مى بيانموضوع اين سه علم 

عرفان با موضوع حكمت الهـى ن موضوع ميا ،با اين حال .كند است كه موضوع را تأكيد مى

  :تفاوت، از بيان چند مطلب ناگزيريماين شدن  برای روشن. ستهكلام تفاوت  و

 اقسام حيثيت. 1-1

حيـّث بـه حيثيـت اطلاقيـه تأكيد متنقش اين نوع حيثيت در كلام،  :هيحيثيت اطلاق) الف

كـه هـيچ نيخـود انسـان بـدون ايعنـى ؛ »الانسان من حيث هو انسان متعجبٌ «: مانند ؛است

 . شود وی عارض مى تعجب بر ،ای در كار باشد واسطه
كـرده و  متحيث بـه حيثيـت تقييديـه را محـدود و مقيـداين حيثيت،  :حيثيت تقييديه

يعنـى ؛ »الحيوان من حيث هو انسان ضـاحك« :مانند ؛نمايد شمول آن را تنگ مى گسترۀ

 . فقط انسان ضاحك است ،در ميان حيوانات
بيـان  شـده خـاصموضـوعى  بـر حكمـى را كـهعلـت اين نوع حيث،  :حيثيت تعليليه

ن اسـت كـه بيـانگر آ »الانسان من حيث هـو متعجـب ضـاحكٌ « حيثيت در مثلاً  ؛كند مى

  . )93، ص ، حاشيه سبزواری1م، ج1981الشيرازی، : نك( علت ضحك انسان است ،تعجب

  گانه حكمت نظری موضوعات اقسام سه. 1-2

و موضوع آن چيـزی اسـت كـه  شود گفته مىنيز مت عُليا ن حكداب :حكمت الهى) الف

 . تعالى مانند حق؛ و وجود ذهنى به ماده نياز ندارد در وجود خارجى
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چيـزی اسـت كـه در ، و موضـوع آن شـود به آن حكمت وُسـطا گفتـه مى :رياضيات

 در آن مـثلاً  ؛در وجود ذهنى به ماده نياز نـداردولى  ؛وجود خارجى نيازمند به ماده است

 ای تصور وان عدد را در ذهن بدون هيچ مادهت شود كه مى منفصل و عدد بحث مى كمّ از 

ای گردد و بايد معدودی  بايد عارض بر ماده ،خارج محقق شوداما اگر بخواهد در  ؛كرد

 . باشد تا عدد بر آن عارض شود
چيـزی اسـت كـه در ، و موضـوع آن شـود گفتـه مى به آن حكمت سُـفلى :طبيعيات

جسـم كـه در ذهـن و در خـارج بـا مانند  ؛ى و وجود ذهنى به ماده نياز داردارجوجود خ

 . )14، ص 1360تركه اصفهانى،  ابن :نك( شود مىاش محقق  ماده
اقسام حكمت نظری آن اسـت كـه موضـوع حكمـت  های بيان موضوع تعبير دوم در

 و موضـوع ،موجـود اسـت پـيش از آنكـه تخصـص رياضـى يـا طبيعـى پيـدا كنـد، الهى

تخصـص رياضـى وتخصـص طبيعـى  كـه، موجود اسـت پـس از آنرياضيات و طبيعيات

 . )206، ص 1366سبزواری،  :نك( دياب مى
موضوع حكمت الهـى اسـت پـيش از آنكـه بـه ، معنای اين تعبيرآن است كه موجود

تقسيم شوند تا ديگر به اقسامى  ،و ممكن به جوهر و عرض و اين دو هر ،واجب و ممكن

دانـش امـا موضـوع ؛ منفصـل برسـند اقسـام عـرض بـه كـمّ  جوهر به جسم واينكه اقسام 

و  ،و ممكـن بـه جـوهر و عـرض ،كه به واجب و ممكنپس از آن .موجود است ،رياضى

گاه  آن ،هنگامى كه به عدد رسيد ؛قسيم شد كه يكى از آنها عدد استقسم ت نهعرض به 

وقتـى  نيـزعـى طبي چنانكـه موضـوع حكمـت ؛شـود موضوع حكمت رياضى درسـت مى

موضـوع حكمـت  ،مدر تعبيـر سـو .كه موجود در تقسيم به جسـم برسـد شود درست مى

يعنـى موضـوع ؛ اطلاقيـه اسـتكه اين حيثيـت، موجود من حيث هو موجود است ، الهى

كـه حيثيـت خودِ موجود است و موضوع حكمت رياضى موجود من حيث هو كمّ است 

 ،و موضـوع حكمـت طبيعـى ،كنـد مـىقيـد يعنى موجود را بـه كـمّ م ؛تقييديه استآن، 

ه است و موجود را به جسم مقيد موجود من حيث هو جسم است و اين نيز حيثيت تقييدي

  . كند مى
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 معنای واجب بالذات. 1-3

درباره معنـای واجـب  ،حكيم سبزواری در آغاز الهيات بالمعنى الاخص حكمت منظومه

 العُلـى الحـق موجودٌ   ذاته بذاته لذاته ما«: فرمايد تعالى باشد، مى الذات كه همان حقب

 )146 و 145، صص ، قسمت حكمت1366سبزواری، (» صفاتهِ
 ؛اسـت »موجودٌ «مستحق حمل  »للذات«و  »بالذات«واجب بالذات موجودی است كه 

يعنى بدون احتياج به حيثيـت ، »للذات«و  ،يعنى بدون احتياج به حيثيت تقييديه، »بالذات«

نيازمند به حيثيت تقييديـه اسـت  امكانى های ماهيتحمل موجود بر  توضيح آنكه. تعليليه

برای  »امكانى«قيد  .به حيثيت تعليليه نياز دارد خاص امكانى هایوجودو حمل موجود بر 

والحـق « :تعـالى ماهيـت نـدارد رازی؛ چـون واجـبنه احت ،قيد توضيحى است ها، تيماه

ــه ــه انيتّ ــا ؛ )31 ، ص، قســمت حكمــت1366ســبزواری، (» ماهيت ــارتام خــاص  هــایوجود« در عب

يك مرتبـه  ،تشكيك در وجودقاعدۀ بر  زيرا بنا؛ قيد امكانى قيد احترازی است ،»امكانى

خاص، وجـود  هایاز وجود وجود امكانى است و يك مرتبه ديگر ،خاص هایاز وجود

انسان يك ماهيت و يك وجود خاص و مخصوصى دارد كـه ماهيـت  مثلاً ؛ واجبى است

 در پرتو اين وجود تحقـق بـالعرض پيـدا كـرده اسـت و ،اصالت وجودقاعدۀ نا بر انسان ب

يـت ماه زيـرا؛ ماهيت انسان همان تحقق بالعرض را هـم نـدارد، از اين وجود خاص پيش

گـاه و  ،بر ماهيت انسانگاه مفهوم موجود را  اكنون. كند گاه تحقق بالذات پيدا نمى هيچ

مـل موجـود بـر ماهيـت انسـان بالـذات نيسـت و ح. كنيم بر وجود خاص انسان حمل مى

؛ بينـد خود ماهيت انسان رنگ تحقـق را نمـىگاه  يعنى هيچ ؛نيازمند حيثيت تقييديه است

بلكه حمل موجـود بـر ماهيـت انسـان  ؛ماهيت اصالت خواهد يافت ،در اين صورتزيرا 

 »نسـان موجـودٌ الا«: يم بگـوييمهخواهم باگر  .داردبالعرض است و نياز به حيثيت تقييديه 

 ،يعنى انسان كه ماهيتى و وجـودی دارد؛ »الانسان من حيث وجوده موجودٌ «: بايد بگوييم

چـون تحقـق بالـذات بـرای  ؛موجـود اسـت - بنا بر اصالت وجـود - از نظر وجودشتنها 

وم موجــود بــر پــس حمــل مفهــ ؛وجــودِ ماهيــت اســت و تحقــق ماهيــت بــالعرض اســت

 .ت تقييديه استنيازمند حيثي امكانى های تماهي
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اگـر  مـثلاً  ؛نيازمنـد حيثيـت تعليليـه اسـت خـاص امكـانى هایحمل موجود بر وجود

در اينجا حمـل ، »وجود الانسان موجودٌ «: ای تشكيل دهيم و در آن بگوييم يم قضيههخواب

 ؛ به سـببللعلة«بلكه  ؛نيست »للذات«ولى  ؛است »بالذات«، مفهوم موجود بر وجود انسان

 در اينجــا، يعنــىيعنــى اگــر علــت ؛ وجــود انســان موجــود اســت اســت كــه »علــتيــك 

اين  و »نسان من حيث علته موجودٌ وجود الإ« بنابراين ؛وجود انسان نبود ،نبود تعالى اجبو

 . تعليليه است ،حيثيت
يعنى  ،آن نه نيازمند حيثيت تقييديه است كه حمل موجود برواجب بالذات آن است 

يعنـى وجـود واجـب  ،نيازمند حيثيـت تعليليـه اسـت است و نه »بالذات«واجب وجودش 

مـن حيـث «خواهـد كـه  حيثيـت تقييديـه نمـى »تعـالى موجـود االلهّٰ «است و قضيه  »للذات«

خواهـد كـه  چون او چيزی جز وجود نيست يا حيثيت تعليليه نمـى؛ موجود باشد »وجوده

  . موجود باشد »من حيث علته«

 تفاوت عرض با عرضى. 1-4

وگرنـه در  ؛بـه اعتبـار لابشـرطى و بشـرط لايـى اسـت »عرضـى«و  »عـرض« تفاوت ميان

 اسـت و عرضـى ماننـد ابـيض )سـفيدی( عرض مانند بياض. حقيقت تفاوتى با هم ندارند

 ،اگر سفيدی جسم تنها و بدون جسم ديده شود مثلاً  ؛عرض بشرط لا است. است )سفيد(

البتـه  ؛سـفيدی اسـت، جسـم: توان گفـت جسم حمل كرد و نمى شود آن را بر ديگر نمى

يعنـى همـان عـرض را اگـر لابشـرط ؛ عرضى لابشـرط اسـت. ای دركار نباشد اگر مبالغه

: تـوان گفـت جسم اسـت و مـى شود و قابل حمل بر مى) سفيد(يعنى ابيض  عرضى ،ببنيم

  . سفيد است جسم

   كالبياض ذاك مثل الابـيض ذا     و عرضــى الشــيئ غيــر العــرض

  )30و 29 ، صص، قسمت منطق1366سبزواری، ( 

محمول مـن صـميمه كـه بـه آن  )2(؛ محمول بالضميمه) 1( :تدو قسم اسبر عرضى 

آن ، »عرضى محمول بالضـميمه«. گويند عرضى خارج محمول و ذاتى باب برهان هم مى
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مانند  ؛ای در خارج احتياج دارد ضميمه افزودنبه ای است كه حملش بر معروض  عرضى

در خـارج بـه ) سـفيدی( بر جسم حمل كنـيم كـه بيـاض توانيم آن را ابيض كه وقتى مى

ن است كه در حملش بر معـروض نيز آ» عرضى محمول من صميمه« .جسم ضميمه شود

ای به معروض در خارج  ضميمه افزودننيست و بدون ای در خارج نياز  ضميمه افزودنبه 

 . توان آن را بر معروض حمل كرد مى
و متن ذات معروض انتزاع شده و بـر آن  عرضى محمول من صميمه از صميم و حاقّ 

 امكـانى هـای تكان كـه امكـان بـرای ممكنـات و ماهيمانند شيئيت و ام ؛گردد حمل مى

يعنى ما امكان را از خود ممكن انتـزاع و بـر آن حمـل ؛ عرضى محمول من صميمه است

نيز  خاص یحمل شيئيت بر اشيا. آنای در خارج به  ضميمهافزودن كنيم بدون نياز به  مى

مفهـوم موجـود بـرای اينكـه نتيجـه  .ای در خـارج اسـت ضـميمهافزودن بدون احتياج به 

همــين مفهــوم موجــود بــرای محمــول بالضــميمه اســت و  ،امكــانى عرضــى هــای ماهيت

، 1366سـبزواری، ( عرضى محمول مـن صـميمه اسـت ،)واجبى و امكانى( خاص های وجود

 .)25قسمت حكمت، حاشيه ص
آيا مفهوم وجود برای موجود خاص عرضى قابل طرح است كه در اينجا اين پرسش 

، وجـود خـاص منظـور مـا اززيـرا  پاسخ مثبت اسـت؛ است تا محمول من صميمه باشد؟

تنهـا در گاه ذات اين وجـود خـارجى را مفهـوم موجـود كـه  وجود خارجى است و هيچ

 خـاص هـایمفهـوم موجـود بـرای موجود رو ايـن ؛ ازدهد محيط ذهن ماست تشكيل نمى

. هاسـتدهد و نه جزء ذات آن ؛ يعنى نه تمام ذات آنها را تشكيل مىعرضى است نه ذاتى

ــرای  ــرای  ،عرضــى محمــول بالضــميمه ،هــای امكــانى ماهيتپــس مفهــوم موجــود ب و ب

چون اگر مفهوم موجود بخواهد بـر  ؛عرضى محمول من صميمه است ،خاص هایجودو

كـه  ای در خارج به ماهيت اسـت ميمهض افزودنمحتاج  ،حمل گردد های امكانى ماهيت

امـا حمـل مفهـوم  ؛موجـود بگـوييم، همان وجود خاص است تا بعد ما بتوانيم به ماهيـت

ای در خارج  ضميمه افزودند اعم از واجبى و امكانى نيازمن ،خاص های موجود بر وجود

مـل توانيم مفهوم وجود را انتزاع كـرده و بـر آن ح ا از خود وجود خارجى مىم نيست و

  . كنيم و لازم نيست كه وجود ديگری به وجود خارجى ضميمه شود
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 و اشتقاقى تتقسيم حمل به مواطا. 1-5

يا محمـول  ،يمكن مىرو  هوقتى محمولى را با موضوعى روب :تحمل هو هو يا مواطا) الف

هـيچ مؤنـه زايـدی نيـاز  ،در ايـن حمـل متناسب با موضوع است و با آن موافقـت دارد و

 . زيد عادلٌ : دمانن ؛نيست
حمل محمول بر موضوع نيازمند مؤنه زايدی است كه يا : حمل ذو هو يا اشتقاقى) ب

بـر سـر  »ذو«يا كلمه  و، بايد مشتقى از آن محمول بگيريم و آن را بر موضوع حمل كنيم

: نك( يا ذو عدلٍ  عادلٌ  زيدٌ : مانند ؛محمول در آورده و سپس آن را بر موضوع حمل كنيم

 .)97 و 96، صص 1388 مظفر،
حمـل  ،خاص اعم از واجبى و امكـانى هایحمل مفهوم موجود بر وجوداينكه نتيجه 

ايـن مفهـومى كـه در ذهـن ماسـت ، وجود خـارجى رگزچون ه ؛اشتقاقى و ذو هو است

پس حمـل مفهـوم موجـود بـر  ؛بلكه دارای اين مفهومى است كه در ذهن ماست؛ نيست

  . ى حمل اشتقاقى استاعم از واجبى و امكان خاص های وجود

  اضافه مقولى و اضافه اشراقى. 1-6

 :اضافه بر دو قسم است
باشـد و  مـى گانه نه های ضعرمقولات عشر و يا يكى از يكى از  :اضافه مقولى) الف

و  )پدر به پسر نسبت پدریِ (ت مانند اضافه ابوّ  است؛ تكرر نسبت يا نسبت متكرردرواقع 

ايـن نـوع اضـافه دارای سـه ويـژ گـى . )پسر به پدر سریِ نسبت پ(بنوّت در مقابل، اضافۀ 

 :است
شـيئيت ماهيـت  ،چون مقسـم مقـولات عشـر ؛و مفاهيم است ها تاز سنخ ماهي - لاوّ 

 . است
نه  ؛نفس الامری است البته اعتباریِ  مانند خود ماهيت و ؛اعتباری استسنخ  از - دوم

 . اعتباری نيش غولى
 ىانتزاعـ أكه نه خود در خارج است و نه منش اتاعتبارين قسم از آ: اعتباری نيش غولىـ 

 . چنانكه غولى وجود ندارد تا دندان و نيش برايش اعتبار شود دارد؛در خارج 
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 دارد؛در خـارج  انتـزاع أامـا منشـ ؛خـودش در خـارج نيسـت :مریاعتباری نفس الأـ 

 »ابـن«و  »اب«انتزاعش كه  أمنشولى  ؛ت در خارج نيستت و بنوّ ابوّ  ۀچنانكه اضاف

 .)257 و 241ص، قسمت حكمت، حاشيه ص1366سبزواری، : نك(در خارج وجود دارد  ،است
 .شود شئ و خود آن شئ نسبت برقرار نمى زيرا ميان؛ تقوم به دو طرف استم - سوم

 . ت محقق گرددت و بنوّ بايد پدری و پسری در خارج باشد تا بينشان نسبت ابوّ 
هـای اضـافه  هايى مقابـل ويژگـى درست ويژگى ،فهاين نوع اضا :اضافه اشراقى) ب

 :دارد مقولى
 . و مفاهيم ها تنه از سنخ ماهي ؛از سنخ وجود خارجى است :اولـ 
نـه  ؛يعنـى ايـن اضـافه خارجيـت دارد؛ نه اعتباری ،حقيقى است اضافه اشراقى :دومـ 

 . اينكه اعتبار ذهن باشد
 ،در ايـن اضـافه اليـه اسـت و افٌ تقـوم بـه مضـتنها ميك طرف بيشتر ندارد و : سومـ 

مضافٌ اليه و اضـافه هسـت و مضـاف  ،در اضافه اشراقى. مضاف عين اضافه است

 . يابد ين اضافه است و با اضافه تحقق مىع
سـت كـه اضـافه اشـراقى بـه همـان وجـود خـاص ممكـن در خـارج ا اضافه اشـراقى

 »بالـذات«خـارج  مضافى كـه وجـود ممكـن باشـد در، تعالى است كه با همان اضافه حق

و  137، صـص ، قسـمت حكمـت1366سـبزواری، : نـك( يابد تحقق مى »بالعرض«وماهيت ممكن نيز 

145(.  

  دو قسم اطلاق. 1-7

شود و هميشـه در  گاه مطلق شامل مقيد نمى هيچ ،به لحاظ اين قسم: اطلاق مقابل تقييد) الف

همان مفهوم عـام بـديهى  ومانند وجود مطلق كه در مقابل وجود مقيد است  ؛مقابل آن است

. و عموم در مقابل خصوص است مطلق در مقابل مقيد، كليت در مقابل جزئيت. وجود است

 . شود هرگز شامل وجود مقيد خاص كه در خارج است نمى ،اين نوع مطلق
تقييـد هم شامل اطلاق و هم مطلق ، به لحاظ اين معنای اطلاق: اطلاق فوق تقييد) ب

مفهوم عـام ( شود مىكه هم شامل وجود مطلق در مقابل مقيد  »الوجود مطلق«مانند  ؛شود مى
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اعـم از شـود؛  مىرا شـامل  خـاص و جزئـى هـای و هم وجود )و بديهى وجود كه در ذهن اسـت

 ،1366سـبزواری، : نـك( هـا در ذهـن تصـور شـوندخارج تحقق يابند و يا مفاهيم آن اينكه در

  .)41، ص قسمت حكمت

  خارج دو اطلاق. 1-8

. خارج اعم از ذهن و خـارج) ؛ بخارج مقابل ذهن) الف: هوم خارج نيز دو اطلاق داردمف

گوييم هر وجودی خارجيـت دارد و در ايـن اطـلاق، خـارج ذهـن را هـم شـامل  گاهى مى

در اين صورت خارج و ذهـن  ،اگر دو مرتبه از مراتب وجود را با هم مقايسه كنيم .شود مى

سـوزاند و وجـود ذهنـى آن، اثـر  وجـود خـارجى آتـش مـى مثلاً  ؛گيرند مقابل هم قرار مى

بدون آنكه مراتب آن را  ،گيريم جا در نظر مى وجود را يكنيز  ىگاه؛ سوزندگى را ندارد

هـر وجـودی  ،در ايـن صـورت. ن آنهـا تقـابلى ايجـاد كنـيمميـا وكرده با يكديگر مقايسه 

اثـر  بودن بـرای أن منشـوجـود عـي زيرا ؛شود خارجيت دارد و وجود با خارجيت مساوق مى

وجـود  ها از بندی اين سخن در تمـام تقسـيم. شود وجود باشد و اثر نداشته باشد است و نمى

  .)624 و 623، صص 1384انصاری شيرازی، : نك(جاری و ساری است 

  ها بيان تفاوت. 2

 به بيـان تفـاوت عرفـان بـا الهيـات و كـلام و گفته، نخست پيش با توجه به مطالب اكنون

  :پردازيم بيان تفاوت حكمت الهى با كلام مىبه  سپس

  تفاوت عرفان با فلسفه وكلام. 2-1

مـا در . اسـتحكمـت الهـى پرداختـه  تفاوت موضوع عرفان وبه  تمهید القواعدنگارندۀ 

شــرح و بســط مســئله را  ،هــادر ضــمن طــرح دو اشــكال و پاســخ آنبــه ســبك وی اينجــا 

ن موضـوع فلسـفه ميارغم تفاوتى كه  بهست كه اين نكته ضروری ا تر بيان پيش. دهيم مى

تفـاوت  ۀن موضـوع عرفـان و فلسـفه دربـارميـاتفـاوت  حال عين در ،وكلام مشهور است

  . كلام نيز صادق است عرفان و
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است و اين حيثيت هم  »موجود من حيث هو موجود«اگر موضوع عرفان  :اشكال اول

ن و موضـوع حكمـت الهـى موضـوع عرفـاتفـاوتى ميـان پس چـه  ،است حيثيت اطلاقى

 خواهد بود؟
 لىويث هو موجود است با حيثيت اطلاقى؛ موجود من حعلم، موضوع هر دو : پاسخ

بـرای موضـوع  كـه حالى در ؛برای موضوع حكمـت الهـى قيـد اسـت اين حيثيت اطلاقى

موجـود مطلـق اسـت و موضـوع  ،موضوع حكمـت الهـى ديگر بيانبه  ؛عرفان قيد نيست

موضـوع حكمـت الهـى را مقيـد بـه اطـلاق حيثيت اطلاقـى، . است دمطلق الوجو ،عرفان

ولى اطلاق موضوع عرفان فوق اطلاق و تقييد  ؛د و اين اطلاق در مقابل تقييد استكن مى

امـا  ؛واقع همان مفهوم وجود است در ،وجود مطلق كه موضوع حكمت الهى است. است

هـم شـامل ؛ يعنـى اسـتاعم از خارج و ذهن ، موضوع عرفان خارجيت و حقيقت وجود

 خـاص هـایهـم وجود كه مفهوم وجود و موجود است و شود مىموضوع حكمت الهى 

تجليــات  ظهــورات و ،زيــرا آنهــا از مصــاديق ؛شــود مىدر خــارجِ مقابــل ذهــن را شــامل 

بـرای آن بـه جهـت آن اسـت كـه  تنهـاامتيازشان از حقيقـت وجـود  اند و موضوع عرفان

نيـز امتيازشـان از او و از يكـديگر بـه صـنوف اعتبـارات  و رود به شمار مى اشراقى ۀاضاف

  . )17-14، صص 1360تركه اصفهانى،  ابن(است 

دانسته شود، بـا ايـن تعريـف مفهوم موجود ، موضوع حكمت الهىاينكه  :اشكال دوم

وجودات على ما هى عليه فـى حوال اعيان المأهى العلم ب«: ناهمخوان است كهحكمت از 

تـوان  ۀبه احوال اعيان موجـودات بـه انـدازدانش  ،قة البشرية؛ حكمتمر بقدر طاالأ نفس

اعيـان . )3، ص ، قسـمت منطـق1366سبزواری، : نك( »ندا واقع برآن ونه كه درگ دان ب ؛بشری است

نـه  ،باشـند مدعى بحث از حقايق مـى يماناند و حك همان موجودات خارجى ،موجودات

چـون موضـوع  ؛معقولات ثانيه منطقى است شخص منطقى با مفاهيم و سر و كار. مفاهيم

؛ ولى شخص حكيم ادعا دارد كه با هستندت است كه از سنخ مفهوم ف و حجّ منطق معرّ 

: فرمايـد مـى الهیات شـفاسينا در فصل دوم از  ابن. حقايق و اعيان خارجى سر و كار دارد

را پـس چـ ؛)13، ص ق1404سـينا،  ابـن(» شود موضوع حكمت الهى شامل همه موجودات مى«

 گوييد موضوع حكمت الهى تنها مفهوم وجود است؟ مى
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موضوع حكمت الهى مفهوم وجود است از آن نظر كه مفهوم وجود، عرضـى : پاسخ

اشـتقاقى بـر آنهـا  صميمه برای موجودات خارجى است و بـه حمـل ذوهـو و محمول من

هـوم ؛ زيـرا موجـودات خـارجى دارای مفتنه به حمـل هوهـو و مواطـا ،گردد حمل مى

تفاوت حكيم با منطقـى آن اسـت كـه . نه اينكه خود آن مفهوم باشند ؛اند وجود در ذهن

نـه از آن نظـر كـه عـارض بـر حقيقـت  ،كنـد منطقى از مفهوم صِـرف بحـث مىشخص 

از آن نظر كـه عـارض بـر  ،اما موضوع حكمت الهى مفهوم موجود است ؛خارجى است

شخص حكيم از ايـن  ت است وخاص خارجى است كه همان حقايق وجودا هایوجود

 هـایمفهـوم وجـود شـامل همـه موجود ،كند از مفهوم وجود يا موجود بحث مىكه نظر 

 . شود خاص مى
حكمـت  رو اين ازو  شود مىو موضوع عرفان مطلق  ،پس موضوع حكمت الهى مقيد

گيرد و حكمت الهى رياست خود بـر تمـام علـوم را بـه  عرفان قرار مى ۀمجموع الهى زير

 شـود مىگفتـه هـم  »علـم الهـى مطلـق« عرفـاندانـش ه رو ب اين ؛ ازدكن مىن واگذار عرفا

عـارف آنچـه را كـه در  با اين همـه بايـد توجـه داشـت كـه. )17، ص 1360تركه اصفهانى،  ابن(

داشـته هـا اهده كرده و علم حضوری به آنمشتر  پيش ،عرفان نظری مى نويسد های باكت

 :حكم سفرنامه سلوكى او را دارد وی، های عرفان نظری است و كتاب

ــانى     از او هرچه بگفتنـد از كـم و بـيش ــد داده نش ــويش از ان ــده خ    دي

 )25، ص 1361شبستری، (

ای ندارد جز اينكه دست به دامـان الفـاظ و مفـاهيم  عارف در اين مقام چاره رو اين از

 هايى لفاظ و اصطلاحا ،بايد مفاهيم ،ديده عيان ارف و مسائلى كه بهمعبرای بيان آن . شود

آيا چنين مفهومى داريم  .كندها و كشفيات خود را بيان  را وضع كند و در آن قالب ديده

پاسخ منفى است؛ زيرا چنـان مفـاهيمى  خارجى را نشان دهد؟ كه ساختار حقيقت وجود

اوصـاف ترين  نزديكاوصاف و لوازم آن رفت و  ،د و بايستى سراغ عوارضنامكان ندار

بايد سراغ مفهومى رفت كه عارض بـر . ترين عرض آن را يافت م و نزديكو اخص لواز

اگـر . دكن مىآن مفهوم را در ذهن پيدا ، يعنى حقيقت خارجى ؛شود مىحقيقت خارجى 
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؛ كـرد مفهوم ساختار آن حقيقت خارجى بود كه حقيقت خارجى آن مفهوم را پيدا نمـى

د كنـ مىآن را پيـدا  قيقت خارجىمفهومى كه ح. دكن مىخودش را پيدا نشئ، زيرا خود 

شود،  مىعرض و لازم حقيقت خارجى  ،، وصفو آن مفهوم شود مىو واجد آن مفهوم 

 شـده اسـت؛به عنوان موضوع تعيين است كه در عرفان  مفهوم حقمفهوم مطلق وجود يا 

دو عـرض از  رو ايـن ؛ ازعلـوم نيسـتفصل حقيقى حيوان برای مـا م: گويند كه مىمثل اين

به عنوان فصـل در  راده رايعنى حساس و متحرك بالإ ،ترين لوازم آن و نزديكعوارض 

از لـوازم فصـل  و ايـن دو» رادةجسمٌ نامٍ حساسٌ متحركٌ بالإ« :اند گذاردهتعريف حيوان 

و  دو فصل ممكـن نيسـت ،وگرنه برای يك نوع ند؛ستهاند كه بر ما پنهان  حقيقى حيوان

، هـردو را تر اسـت نزديكبه فصل حقيقى حيوان لازم  كدامكه اند بفهمند  چون نتوانسته

  .)100، ص ، قسمت حكمت1366سبزواری، ( اند به جای فصل گذاشته

هم وجود مطلق را كه موضوع الهيات حكمـت اسـت در بـر ، اين مفهوم مطلق وجود

اعـم از  شـود و مفهـومى مىشامل  ،گيرد و هم مفهوم وجود مقيد را كه در ذهن است مى

كه را موضوع عرفان اعرف مفاهيم است و مفهوم وجودی  رو اين ؛ ازود نيستمطلق الوج

مجموعه عرفـان خواهـد  لذا الهيات حكمت هم زير ،گيرد موضوع الهيات است در بر مى

عرفان مقيد دانش فلسفه نسبت به دانش با توجه به اتحاد عالم و معلوم همان طور كه . شد

هم نسبت به فرد فيلسوف مطلـق اسـت و  خود شخص عارف ،عرفان مطلق است است و

نسـبت بـه همچنـان  ،گرچه عارف كه مطلق اسـت ؛حكيم هم نسبت به عارف مقيد است

: هك 7علىامام فرمايش اين بنابراين  1؛باشد تعالى است مقيد مى معروف محض كه حق

د كه به ياب يك معنای لطيف و ظريفى مى ،)63 و 62، صص 1980نهج البلاغه، (» تخففّوا تلحقوا«

  . شود مىتر  تعالى نزديك به حق ،را كنار بگذارد ها هر مقدار كه انسان قيد

  تفاوت فلسفه با كلام. 2-2

تفاوت موضوع فلسفه و كلام و سپس نقـد دربارۀ به بيان ديدگاه مشهور  دامه نخستادر 

                                                           
االلهّٰ جـوادی  ةآيـاز  ،تمهیـد القواعـدااللهّٰ انصاری شيرازی بر  ةدر حاشيه خطى شيخنا الاستاذ المعظم آياين مطلب، . 1

  . است نقل شده
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ز اشـده را ذيـل ديـدگاه برگزيـده  يـاد دانـشدو گاه تفاوت  آن، پردازيم مىاين ديدگاه 

  . تبيين خواهيم كرد خذ مبادی تصديقىأجهت م

   تفاوت فلسفه و كلامدربارۀ ديدگاه مشهور . 2-2-1
در بيـان و دانسته  »موجود بما هو موجود«موضوع علم كلام را همانند فلسفه قديم متكلمان 

 بـارۀشده است؛ زيرا مـتكلم در اند كه بازگشت مباحث كلامى به موضوع ياد گفتهآن  دليل

و حـادث را  ،كند و آن را به قـديم و حـادث بحث مى ،موجود كه اعم مفاهيم است مفهوم

كه مانند علـم و  عرضى :داند دو قسم مىنيز بر كند و عرض را  به جوهر و عرض تقسيم مى

طعم و رنگ مشروط بـه حيـات انند ديگری كه م عرضىو  ؛قدرت مشروط به حيات است

ده و بندی كـر دسـتهنبـات و جمـاد  ،حيـوان جـوهر را بـه سـه قسـمهمچنين مـتكلم . نيست

يعنـى  بـاور مـتكلم، قـديمبه  .كند را به انواع يا اعراض تبيين مى شده ياداقسام ميان اختلاف 

ّ  وندخدا بـه صـفاتى  ،ب نيست و امتياز وی از حـادثر و مركّ واحد و احد است؛ يعنى متكث

امى كـه در حـق وی است كه برايش ضروری است و اموری كه بر او ممتنع اسـت و احكـ

َ ااصل فعل و ايجاد بر وی جايز و ع. است بلكه جايز ؛ضروری و ممتنع نيست م، فعل جـايز ل

همچنــين خداونــد بــر . بــودنش بــه پديدآورنــده محتــاج اســت اوســت و بــه جهــت جــايز

كردن پيامبران و نيز اظهار معجزه به دست ايشان قادر است و قـدرت خـويش را در  مبعوث

رسد و از  تصرف و حكومت عقل به پايان مى ۀمحدود نوناخته است و اكاين باره عملى س

د؛ زيـرا صـدق بپـذيرگويد  و معاد مى أخدا در امر مبد سویز ابايد آنچه را پيامبر  ،اين پس

 ،الهـى ۀمتكلمان متقدم بـرای تمـايز موضـوع كـلام از فلسـف. پيامبر نزد او ثابت گشته است

. اند كه موضوع فلسـفه بـدان مقيـد نيسـت ای دانسته يديهموضوع كلام را مقيد به حيثيت تقي

مباحثى به آن تعلق يابد كه مطابق  در صورتى كه ايشان موجود استدر باور موضوع كلام 

بـه  و آيـد بـر مىسنت  با قانون و روش ظاهری اسلام و قواعدی باشد كه از ظواهر كتاب و

 شـده يادلسـفه موجـود بـدون تقيـد كه موضوع ف حالى در ؛شود نام دين و مذهب شناخته مى

بـودن واحـد بـرای  علـت فيلسـوفانرو متكلمان بر اساس ظواهر شرع بر خلاف  اين از ؛است

َ  كثير و مسبوق از وجـود و نـزول ظـاهری  پـسگشـتن آن  م به عدم زمـانى و فـانىبودن عال

  .)7، ص الف تا، لاهيجى، بى(دانند  فرشته از آسمان را به زمين قطعى مى
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  بر ديدگاه مشهور شوارقنقد صاحب . 2-2-2

تفاوت موضوع كلام و فلسـفه آن اسـت  رۀبادربر ديدگاه مشهور  شوارقاشكال صاحب 

مبـاحثى بـه آن تعلـق يابـد كـه بـا قـانون و روش اگر  - كه قيد يادشده در موضوع كلام

سنت معلوم است و به نام دين  ظاهری اسلام و قواعدی مطابق باشد كه از ظواهر كتاب و

 رو اين از ؛شود مىاز برهان به صورت جدل  كلامى دلايلخروج  سبب - شود مىشناخته 

منحصر به كلامى دلايل  ۀديتوان به آنها اعتماد كرد و فا نمىدينى باورهای برای تحصيل 

كـه بـه تحقيـق و تحصـيل يقـين قـادر  شـود مىقاصری  های لد دينى برای عقيحفظ عقا

ه جهـت نـد كـه بـا كه احكـامى ظاهریبل ؛قطعى نيستندز هرگ ىاحكام چنانزيرا ؛ نيستند

 ۀتأويـل و ارادنـد و احتمـال ا اصـطلاح از مقبولاتدرشوند و  اطمينان به شرع پذيرفته مى

؛ اسـتمربـوط و غيـب  أمواردی كه به احـوال مبـدويژه  به؛ رود خلاف ظاهر در آنها مى

ف ند كـه توقـداربه دقايقى اشاره اند و  از حقايق هايى ها تمثيلبيشتر آن ظاهر اموری كه به

اعتقاد باطل بـه سبب چنان كه همين جمود  ؛ها سزاوار نيستو جمود بر معنای ظاهری آن

حْمَنُ «؛ ماننـد ن برخى متكلمان شده اسـتمياباره خداوند در  تشبيه و تجسيم در ىعَلـَ الـر 

سـت يـا احـاديثى كـه بـر كه تمثيلى از استيلای خداوند بـر عـالم ا )5طه، (» یاسْتوََ  العَْرْشِ 

  . شدن خداوند در قيامت دلالت دارند كه به معنای ظهور تام حقيقت در آن است ديده

كس مانند مسـلمانان  و هر شد بحثى نمىاين موارد  دربارۀاگر  شوارقصاحب به باور 

 ؛تـر بـود به صواب نزديك ،آورد فهم خود به حقيقت آنها ايمان مى ۀبه انداز اسلام صدر

خواهـد از حضـيض تقليـد بـه قلـه  كسـى كـه مـى و پس از اين همه مباحث،نون ولى اك

بايد تابع عقل محض و قوانين فكـر باشـد و بـه اسـتدلال برهـانى روی  ،تحقيق ترقى كند

هرچنـد بـه تـرك  ؛آور و مبتنى بر مقدمات قطعـى و عقلـى صـرف اسـت آورد كه يقين

مسـتقل  ىعقلامور و  أاحوال مبد ؛ زيرا عقل درمعنای ظاهری آيات و روايات منجر شود

 شـوارقصـاحب  ،شـده يادبـا توجـه بـه اشـكال  ،به هر حال. )8، ص الـفتا،  لاهيجى، بى(است 

كلام و علم الهى را منتفى دانسته و موضوع هـر دو علـم را موجـود موضوع  ميانتفاوت 

بحث و مبادی  ن كلام و فلسفه از ناحيه قانونمياداند و بر اين باور است كه بايد  مطلق مى

مبـادی ادلـه  :فـرق گذاشـت و گفـت ،هاسـتدو علم برگرفتـه از آن های سكه ادله و قيا
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ولى در مبـادی علـم  ؛كلامى بايد مطابق با آن چيزی باشد كه از ظواهر شرع معلوم است

مطابقت با ظواهر شرع معتبر نيست و تنها مطابقـت بـا قـوانين عقلـى صـرف معتبـر  ،الهى

يا نـه و در صـورتى كـه بـا ظـواهر شـرع مطـابق  ،ر شرع مطابق باشندخواه با ظواه ؛است

  .)11، ص الف تا، لاهيجى، بى(خواهند شد  تأويلبرابر قوانين عقلى  ،نباشند

  ديدگاه برگزيدهو بيان  شوارقصاحب  نظرنقد . 2-2-3

در فهرسـت مباحـث كلامـى قـديم كـه متكلمـان  از شـوارقصاحب اين نقل مطلب  اولاً 

، داننـد خدا ممكن مى ۀبار يشان اصل فعل و ايجاد عالم را درمبنى بر اينكه ا آورده است،

د كه مجرد اولويت وجـونخست اين :دارددو مبنای كلامى است كه هر دو اشكال بر پايۀ 

كـه حـال آن ؛يافتن آن از ناحيه علت لازم نيسـت در تحقق ممكن كافى است و ضرورت

حق است و ممكن مـادامى كـه از ناحيـه وجود ممكن محفوف به دو ضرورت سابق و لا

تعريف قدرت خداوند به جواز فعل و اينكه دوم . يابد وجود نمى ،علت وجوب پيدا نكند

بـا  ؛يـابى امكـان در سـاحت ربـوبى اسـت مستلزم راهاين امر كه  حالى ، درترك آن است

 موضـوعزيـرا ؛ واجب الوجـود مـن جميـع الجهـات اسـت ،اينكه واجب الوجود بالذات

ماهيت است و خداوند وجود صِرف  ،مكان در صورتى كه مراد از آن امكان ذاتى باشدا

محل آن ماده اسـت  ،امكان استعدادی باشد، و بدون ماهيت است و اگرمقصود از امكان

امـا معنـای ايـن ؛ مجرد از ماده و ماهيت است تجرد بوده و ۀترين مرتب و خداوند در عالى

از  كه بـدون بحـثروشن نيست بر ديدگاه مشهور درضمن اشكال  شوارقسخن صاحب 

ــه مــى ،ختلافــى در فلســفه و كــلاممســائل ا ــه  چگون  ؛هــا ايمــان آوردحقيقــت آنتــوان ب

تـوان عقـل  مگـر مـى ؟ وانگهـىاسـتهتفرع بر كشف حقيقـت آناين ايمان م كه حالى در

جو جسـت عقل از، د؟ آيا به صِرف منعكرها منع آن فهم حقايق جستجوگر را از كاوش در

؟ آيا اين كشد دست مى های عالم تو واقعي رايى خود در فهم حقايقو از كاايستد  باز مى

ه فهـم حقـايق هسـتى ماننـد بها  انسانرهبران الهى مبنى بر ترغيب  ۀبا شيو ،آرزوی ايشان

ايـن نيسـت؟ آيـا مخالف جنگ  ۀترين شرايط مانند بحبوح حتى در بحرانى مسئله توحيد

: نـك( »ينألى إين و أين و فى أعرف من  رحم االلهّٰ امرءاً «فرمود  كه 7منانؤمسخن امير 
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كـه مـورد اخـتلاف  معارفى اسـت يقتبه فهم حق جز تشويق ،)355، ص 8م، ج1981الشيرازی، 

به ديـدگاه  شوارقرسد اشكال صاحب  به نظر مى ،است؟ با اين حال يلسوفانمتكلمان و ف

هـايى  فـرض پـيش ،كلامى دلايلسائل و م ،زيرا بر اساس اين ديدگاه؛ مشهور وارد است

مباحث كلام كاربرد جدلى يافته و تنها  ،ظواهر شرع خواهند بود و در اين صورت مطابق

امـا بنـابر ديـدگاه  ؛های شرعى اطمينـان دارنـد به گفتهكه  شود پذيرفتنى مىبرای كسانى 

 ای نداشـته نديشـها هـا تحقـايق و واقعي دربارۀاين گونه نيست كه متكلم  شوارقصاحب 

 ،بـر ايـن اسـاس .اسـتارای انضباط فكری در چـارچوب ظـواهر شـرع د بلكه وی باشد

را  مـتكلمد و گفتمان كرد ظاهری دينى اعتماد يتوان به ادله كلامى برای تحصيل عقا مى

محصـول آرای كلامـى  ،البتـه بنـابر هـر دو ديـدگاه .شمار آورده گفتمان دينى ظاهری ب

نظـر  پايۀبر  چون؛ كدام از دو ديدگاه متفاوت است هر م درولى كاربرد كلا ؛يكى است

گزيـده برهـانى  ديـدگاه بـر ۀپايـ كاربرد كلام در تحصيل عقايد دينى جدلى و بر مشهور

 ن عقـل وميـازيـرا ؛ به معنای تقابل عقل و شرع نيست هرگز، البته اين سخن. خواهد بود

شهود عرفانى نيز بـا آن  شف وچنانكه ك ؛حكمت و دين تطابق كامل وجود دارد ياشرع 

  . دو همسو است

ظواهر دينـى و حقـايق فلسـفى و عرفـانى در صـورتى همـاهنگى و ميان  گفتنى است

گونه  زيرا ظهور بر دو؛ دقت لازم باشدهمراه با استنباط آنها  انطباق كامل وجود دارد كه

برخـى اننـد م ؛نظر سطحى و ابتدايى برداشت گرديـده اسـت ۀظهوری كه بر پاي .1: است

بودن واحد بـرای  علتهمچون  ؛بندند دان پایيلسوفان بكه متكلمان بر خلاف ف ىظهورات

از وجود و نزول ظاهری فرشـته از پس آن   یاو فن بودن عالم به عدم زمانى كثير و مسبوق

رضـا مظفـر  محمـدكه  چنان ؛ه استبودظهوری كه دريافت آن با دقت بايسته  .2 ؛آسمان

ا«ز ظهور به آيه برای اين قسم ا ْ أَعْطَ  إِن ْ  كَ ناَي مثـال زده و مـراد از آن را بـر اسـاس  »وْثرََ كَ ال

َ  إِن « ۀآيدانسته و  9به پيامبر 3اعطای حضرت زهرا ،ظاهر يقين  بـه؛ الأْبَتْـَرُ  هُـوَ  كَ شَانئِ

زيـرا بـه ؛ ايـن ظهـور دانسـته اسـت را شـاهد بـر) 3 ،كـوثر(» تبار خواهد بـود بى دشمنت

يـه نخست اعطای نعمت كثـرت ذرّ  ۀآي مقصود از شود مىروشن  ،ابله دو آيهمقتضای مق

 ،مبالغه و معنای آن مبالغه در كثـرت ۀصيغ ،كوثر بر وزن فوعل ۀواژ است و 9به پيامبر
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از طريـق حضـرت  تنهـا 9اسـت و كثـرت ذريـه و نسـل پيـامبر در تعـداديعنى فزونـى 

 ،دوم از ظهـور ۀيـن گونـاتنـى اسـت گف. )160و 159، صـص 2، ج1373مظفـر، ( است 3فاطمه

صـديان معرفـت مت ميـان يىكه با درخشش حكمـت متعاليـه صـدرامبنای تصالحى است 

حكـيم الهـى  ۀگفتـه بـ .شود مىواقع  )نرفااحكمای مشاء و اشراق و ع ،متكلمان( حقايق

  :ای قمشه

ــــــد     پيوسـتاشراق به عقل و عشـق و ديـن  ــــــالهين دوران ش ــــــدر المت    ص

  )380، ص تا بىای،  الهى قمشه(

ُ « گرچه ظهور بدوی آياتِ  ،بر اين اساس هر چيزی  ۀخدا آفرينند؛ ءٍ ىْ شَ  ل كُ  خَالقُِ  االلهّٰ

ْ غَ  خَالقٍِ  مِنْ  هَلْ « و )62زمر، ( »است ِ  رُ ي  آن ،)3 فـاطر،( »خـدا هسـت؟ ای جـز فريننـده؛ آيا آااللهّٰ

 ّ بـه  با توجه، استيت مستقيم خداوند برای همه موجودات گونه كه متكلمان معتقدند، عل

قـل كـل يعمـل علـى «آيـه  و )علـت و معلـول ميـانلـزوم سـنخيت (الواحد  ۀاعدبرهان ق

با دقت آيـات قبـل را در معنـايى اعـم از عليـت  همراهتوان ظهور  مى، )84 اسـراء،( »شاكلته

 چنين ظهـورهم. وی قائل شد ۀيا عليت با واسطمستقيم و بدون واسطه خداوند برای اشيا 

حـدوث زمـانى  ،)14، ص 1375قيصـری رومـى، : نـك( »كان االلهّٰ و لـم يكـن معـه شـيئ«ىِ يابتدا

اثبـات  هـای انولـى بـا عنايـت بـه بره ؛گونه كه متكلم باور دارد آن ؛مجموع عالم است

وليس «مانند  هايى عبارتاز جمله زمان كه از  ،از ماده و همه عوارض آن تعالى تجرد حق

تـوان بـر اسـاس  مى ،قابل فهم است )174، ص تا جفى، بىطريحى ن( »عند ربك صباح و لا مساء

انسلاخ افعال منسوب به خداوند را از زمان اسـتنتاج ، فوقهمراه با دقت در حديث  ظهورِ 

كرد و به تقدم رتبى ذات الهى بر همه موجودات و حدوث ذاتى تمـام موجـودات عـالم 

  موجودات مادین را كه از حال بخشى از مخلوقات الهى مانند فرشتگا عين ئل شد و درقا

  . حادث زمانى ندانست، اند اشرف

همـه چيـز جـز ذات او فـانى ؛ هالـك الا وجهـه ئٍ شـ كـلّ «آيـاتِ  ۀهور اوليگرچه ظ

هـر كـه ؛ من عليها فان و يبقى وجه ربك ذو الجلال والاكرام كلّ «و  )88قصص، ( »شود مى

 »مانـد ت بـاقى مـىت و خدای با جلال و عظمـدستخوش مرگ و فناس ،روی زمين است
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بايد توجه داشـت كـه ، يافتن آن است پس از وجودو نيستى عالم  فنانيز  ،)27 و 26الرحمن، (

زيـرا موجـود و معـدوم نقـيض شـود؛  مىمعدوم هـم موجـود ن و شود مىموجود معدوم ن

از اين مطلب كه  چنان ؛شود مىگاه يكى از دو نقيض به ديگری تبديل ن يكديگرند و هيچ

 »ان يقول له كن فيكون انما امره اذا اراد شيئاً «مانند  گشت اشياباز ط به ايجاد وآيات مربو

ّ واليه يرجع الأ«و  )82يس، (  )123هـود، ( »شود مىعالم همه به خدا بازگردانده  و امور؛ همر كل

گشـته و  )معـدومامـری نه (چيزی  ۀموكول به اراد چون امر ايجاد؛ نيز قابل استفاده است

تـوان بـا دقـت در مطالـب  مـى رو ايـن از ؛شـود مىتى به خداوند ارجـاع داده امر هستمام 

 ى امكان برایيرو و سيه ظهور آيات پيشين را در فنا و هلاك ذاتى موجودات، گفته پيش

  : ناپذير است يىها جداآنان دانست كه از آن

   جــدا هرگــز نشــد وااللهّٰ اعلــم     ممكن در دو عـالم ى زيرو سيه

  )21 ، ص1361شبستری، (

الذين قـالوا ربنـا االلهّٰ ثـم اسـتقاموا تتنـزل علـيهم «هرچند ظاهر سطحى آياتى مانند نيز 

دنـد، كرايداری پ گاه آن ،ما خدای يكتاست پروردگار: الملائكه؛ همانا كسانى كه گفتند

نحو تجافى مانند نزول قطرات باران از   هل بتنزّ  )30فصلت، (» آيند فرشتگان بر آنان فرود مى

نحـو ه بـملائكـه ه پايين است، با توجه به تجرد ملائكه از ماده و عوارض آن، تنـزل بالا ب

 ّ ّ تجل و ارسلنا اليها روحنا فتمثل لها «كه آيه  چنان ؛ل از ظاهر آيه قابل دريافت استى و تمث

» اندام نمودار شـد درست ىبدو فرستاديم و برای او چون آدمبشرا سويا؛ ما روح خود را 

ّ بر ت )17مـريم، ( بنابراين در حكمت متعاليه بر خـلاف  ؛دلالت دارد 3بر مريم ل جبرئيلمث

تأويـل هـای دينـى از بـاب  جديـد بـرای آمـوزهيك از ايـن معـانى  هيچ ،حكمت محض

اين بنـابر ؛شـوند با دقت از آنها فهميده مـىكه بلكه ظهوراتى هستند  ؛شوند محسوب نمى

راه فكر به شناخت حقيقت نائـل  ا تنها اززيرا ي ؛ندا دستهچهار بر متصديان معرفت حقايق 

ن و اه سـوم اشـراقيگـرو. نفس و بـاطن و يـا از هـر دو راه ۀيا تنها از راه تصفي و شوند مى

اند و گروه اول يا بر موافقت اوضاع ظاهری شـرع مواظبـت دارنـد كـه  گروه دوم صوفيه

سـبزواری، ( شـوند مـى ن ناميدهاند كه مشائيكن مىند و يا بدون چنين تقيدی بحث ا متكلمان
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طريقـه «: فرموده است گوهر مـرادلاهيجى در چنانكه  البته. )73، قسمت حكمت، حاشيه ص1361

يعنى صوفى نخست بايـد يـا ؛ مسبوق به سلوك ظاهر و فكر است ،سلوك باطن و تصفيه

 ،نظـر ۀاستكمال طريق حكيم باشد يا متكلم و پيش از استحكام علم حكمت و كلام و بى

 »فريبـى اسـت ادعای تصوف صيادی و عام ،وفق اصطلاح علما و خواه بدون آنخواه بر 

  . )9، ص ، بتا لاهيجى، بى(

  گيری نتيجه

الهـى و كـلام حكمـت  ،رفـانع دانـشيك سـو موضـوع سـه  ازهای حكمى،  در كتاب

امتيـاز علـوم از مشـهور ديـدگاه بنـابر  ،گـردد و از سـوی ديگـر موجود مطلق معرفى مـى

شـود  مىاين پرسش مطـرح  ،با توجه به دو مطلب فوق. استهآن های عيكديگر به موضو

كه تفـاوت عرفـان بـا  شدن آپژوهش اين  ۀنتيجشده به چيست؟  ياد دانشكه تفاوت سه 

به اين صورت كه موضـوع عرفـان بـه اطـلاق  ؛در موضوع آن دو است ،حكمت و كلام

ديگر موضوع عرفان  بيانه ب ؛استولى موضوع فلسفه و كلام به اطلاق مقيد  ؛مقيد نيست

ى موجـود مفهـوم كلـّ، موجود مطلق. موجود مطلق است، مطلق موجود و موضوع آن دو

اعــم از موجــود در خــارج و ذهــن ، مطلــق موجــود لــىو ؛اســت و در ذهــن تحقــق دارد

. اعم از مفهوم موجود مقيد و مفهـوم موجـود مطلـق اسـت، موجود در ذهن نيز .باشد مى

در مقام تفهـيم و تفهـم در عرفـان  ،شود مىمشهود عارف واقع ، ودالبته گرچه مطلق موج

گـردد كـه  ود به عنوان موضوع عرفان مطرح مىيعنى مفهوم مطلق موج ،لازم آن ،نظری

الهـى و  ۀاما تفاوت فلسـفگيرد؛  در بر مىنيز را يعنى موضوع فلسفه  ،مفهوم موجود مطلق

بلكـه در قـانون  ؛در موضـوع نيسـت قـديم كلام بر خلاف ديدگاه مشهور ميان متكلمـان

  . استهگرفته از آن بر های آنها ن دو علم است كه ادله و قياسبحث و مبادی آ

ولى مطابقت با ظـاهر شـرع در مبـادی الهـى  ؛مبادی كلام مطابق با ظواهر شرع است

اند  مقيد به اين قيد دانسته ،موضوع كلام را بر خلاف فلسفه، متكلمان متقدم. معتبر نيست

مسـتلزم ، اين تقييد در موضوع. ه مباحثى به آن تعلق يابد كه از ظواهر شرع معلوم باشدك
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در مقـام تحقيـق در  آنهـا بـودن فايـده كلامى از برهان به صورت جدل و بـىخروج ادله 

، پـژوهش برگزيـدۀ ايـن ۀكه بنابر نظري حالى در ؛استهآنقطعى  دينى و تحصيل باورهای

 هـای بلكه ادلـه و قياس؛ ابقت با ظواهر شرع وجود نداردفرض مط در مسائل كلامى پيش

هـا رعايـت شـده است كه مطابقت با ظاهر شرع در آن ای یگرفته از مباد مسائل كلامى بر

ها مطابق با قانون عقلى صـرف مسائل فلسفى كه مبادی آن ها در استدلالخلاف  بر ؛است

كـه بـا قـانون  شود مى تأويلای  گونهه ظاهر ب، است و در صورت مخالفت با ظواهر شرع

طـور قطعـى بـه ه تـوان بـ كلامـى مـى های اسـتدلالاين بـا بنابر ؛عقل مطابقت داشته باشد

 ،شرعى با دقت لازم بـه دسـت آينـد و چنانچه ظواهر ديدگاه دينى در ظاهر دست يافت

   .دداخواهند را نتيجه نتايجى همسو با نتايج مبادی عقلى  تأويلبدون نياز به 
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  . رجمهری مصطفویفروشى بوذ فروشى جار اللهى و كتاب كتاب :تهران. )نجفى
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شركت انتشارات علمى : تهران. شرح فصوص الحکـم. )1375( .محمد داوود، قيصری رومى .13

  . و فرهنگى

 .جا بى. )1ج( الالهام فی شرح تجرید الکلام شوارق )تا الف بى(. عبد الرزاق، لاهيجى .14
  .جا بى. )چاپ افست( مراد گوهر). ب تا بى(. لاهيجى، عبد الرزاق .15

  . سسه اسماعيليانؤم: قم. )چاپ ششم، 2ج( اصول الفقه. )1373( .رضا محمد، مظفر .16

  . دار الكتب العلميه اسماعيليان: قم. )چاپ سوم( المنطق. )1388( .رضا ، محمدمظفر .17
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Abstract 

The problem of substance has been a key and central problem in philosophy such 
that a philosopher’s position on this problem plays a crucial role in the whole of 
his or her philosophy. Moreover, the comparison among different views is one of 
the best ways to analyze and understand different philosophical approaches, 
which is why this paper employs a descriptive and analytic method to provide an 
analytic consideration of the views of two major philosophers in the history of 
philosophy—Aristotle and Mullā Ṣadra—about the concept of substance in com-
parative way. We conclude that both Aristotle and Mullā Ṣadrā seek to find the 
reality and origin of individuation and objecthood of things, seeing substance as 
what really exists and other things as existing in virtue of these substances, while 
Aristotle sees the “form” as the primary substance, holding that other candidates 
for serving as substance are merely secondary substances, and Mullā Ṣadrā draws 
on his primacy of existence (iṣālat al-wujūd) to introduce existence as a single 
and graded substance of which all entities are determinations. 
Keywords 

Aristotle, Mullā Ṣadrā, substance, form, existence. 
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  ای مفهوم جوهر مقایسهتحلیلی و بررسی 
  در فلسفه ارسطو و ملاصدرا

  3عليپور ابراهيم          2مصطفى عابدی جيغه          1زاده عيسى موسى

  20/03/1399: تاريخ پذيرش  08/02/1398: تاريخ دريافت

  چكيده

 گمـان بىن، داموضع هر فيلسوفى نسـبت بـ رو اين ازجوهر از مسائل اصلى و محوری فلسفه است و  مسئله

هـای  يكـى از بهتـرين راه ،هـا ن ديـدگاهميـااز طرفى مقايسـه  .دارداش  ای در كل فلسفه كننده نقش تعيين

در و تحليلـى،  توصـيفىنوشتار حاضر با روش  رو اين ازهم رويكردهای فلسفى مختلف است و تحليل و ف

در خصـوص  ارسطو و ملاصـدرايعنى  ،مهم تاريخ فلسفهبررسى تحليلى ديدگاه دو فيلسوف  استتلاش 

م هـ و كـه هـم ارسـطوآنبا وجود روشن شد نتيجه در . ای به انجام رساند را در قالبى مقايسه مفهوم جوهر

ّ واقعى تشخّ  أمنشت و يعواق در پىِ ملاصدرا در بحث جوهر به يك معنا  جـوهر ، ت شىء هستندص و شيئي

انـد؛ امـا ارسـطو  چيزهـا بـه تبـع آن موجـود شـده ديگـرموجود اسـت و  حقيقت دركه دانند  مىچيزی را 

نامزدهـای  ديگـركنـد و  يـاد مـى نخسـتينبه عنوان جـوهر  »صورت«تنها از  ،ن موجوداتميااز  نهايتدر

ملاصدرا با توجـه بـه اصـالت وجـود، وجـود را  كه حالى در ؛نددا بودن را به معنای ثانوی جوهر مى جوهر

   .آن هستند های كند كه تمامى موجودات تعينّ مى معرفى ی واحد و مشككجوهر

  اه كليدواژه

 .وجود ،صورتجوهر، ارسطو، ملاصدرا، 
                                                           

  isa.mousazadeh83@gmail.com     .)نويسنده مسئول(دانشجوی دكتری دانشگاه تبريز، تبريز، ايران . 1

  m.abedi2015@yahoo.com   .دانشجوی دكتری دانشگاه تبريز، تبريز، ايران. 2

  alipoor969@yahoo.com  .، قم، ايرانپژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى استاديار. 3

مفهوم جوهر در  یا هسيو مقا ىليتحل ىبررس). 1399. (مصطفى؛ عليپور، ابراهيم، عابدی جيغه؛ عيسى، زاده موسى

  Doi: 10.22081/jpt.2020.57507.1723  181-165صص  ،)98(25، نقدونظرفصلنامه . فلسفه ارسطو و ملاصدرا
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  مقدمه

 یبـه معنـا 1»اوسـيا« ۀكسانى بودند كه از واژ ستيننخبه لحاظ تاريخى افلاطون و ارسطو 

ــ» ىباشــندگ« ــد كــه» باشــش«ا ي ــر هســت اســتفاده كردن ــ ىب ــا وجــود ثابــت و پاي دار و ي

جـوهر يـا . )148و147و پـاورقى صـص 46، ص 1379ارسـطو، : كنـ(كرد  ر دلالت مىيناپذ دگرگون

مقابـل ظـاهر و و به معنای اصل هر چيزی اسـت كـه در  اوسيا ۀگوهر فارسى، ترجمه واژ

  .از ثبات برخوردار است شونده دگرگونفرع 

ای منكـر  عـده. ايـم شاهد رويكردهای مختلفى به مسئله جوهر بـودهفلسفه، در تاريخ 

ه گروهـى بـ. اند واقعيت خارجى و مفهومى آن شده و آن را به سطح زبان محدود دانسته

خـارجى آن سـر بـاز از پـذيرش وجـود  همچنـانولى  ، وجود مفهومى آن اعتراف كرده

بـه  كننـدگان اعترافالبتـه . انـد برخـى وجـود خـارجى آن را پذيرفتـه نهايت دراند و  زده

رويكردهای متنوعى در خصوص چگونگى وجـود خـارجى آن نيز واقعيت خارجى آن 

جـوهر از مسـائل  مسـئلهقاطعيـت گفـت كـه  اتـوان بـ مـى ،با تمام اين اوصـاف. اند داشته

تـوان آن را از مباحـث  ر فيلسـوفى اسـت و بـه يـك معنـا مـىمحوری و اصلى انديشه هـ

 نظرهـای بسـياری از اختلاف خاسـتگاهشـك  ىبـ .حوری كل فلسفه نيز بـه شـمار آوردم

مسـئله بـه همـين  آنهـا رويكردنوع توان در  های مختلف فكری را مى در حوزه فيلسوفان

انديشه يك فيلسـوف بر اين باوريم كه بررسى مفهوم جوهر در  رو همين از ؛جستجو كرد

مقايسـه چـون از طرفى . توان مدخل مناسبى برای آشنايى با كل نظام فكری وی باشد مى

نوشـتار ، های فهم رويكردهـای فلسـفى مختلـف اسـت يكى از بهترين راه ،ها بين ديدگاه

را در  در خصـوص مفهـوم جـوهربررسى تحليلى ديدگاه دو فيلسـوف كوشد  مىحاضر 

  .نجام رساندای به ا قالبى مقايسه

  مفهوم جوهر از ديدگاه ارسطو. 1

دوام و امـر ثابـت   دهـد كـه بـا مفهـوم تلقى خاصى از جوهر ارائـه مـى فیزیکارسطو در 

                                                           
1. Ousia. 
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. (Aristotle, 1988, pp. 129a29-34)كند  معرفى مى) ماده( مرتبط است و جوهر را موضوع تغيير

و  هـا تولـى كيفي سـت؛يكـى ا بـه لحـاظ عـددی  اشـاره دارد كـه  جـوهری  اين ايـده بـه

  تعـويض  ثابت، مسئله  جوهر  كه بدون اين درحالى ؛شود های متعددی را پذيرا مى صورت

ّ   در عين) كون و فساد(ها  و صورت) تغيير( ها تكيفي   ء، بدون تبيين بـاقى شى  تثبات هوي

  .ماند مى

يسـت؛ ولـى ارتبـاط ن ای از جوهر دارد كه با مفهـوم ثبـات بـى نيز تلقى مقولاتاو در 

و سـپس جـنس و نـوع ) مركـب از مـاده و صـورت(فـرد  ،مصداق آن را در درجـه اول

  گفتـه  نـه بـر موضـوعى  اسـت كـه  ، چيـزی ترين معنا ترين و اولى جوهر به دقيق«. داند مى

؛ يعنـى نـه محمـول واقـع (Aristotle, 1988, p. 2a11-14)» جای دارد  موضوعى  شود و نه در مى

مركـب از (در چيزی ديگر اسـت؛ بلكـه منفـرد   اعراض  د آنها همچونشود و نه وجو مى

ّ «و » فرد انسان  اين«خود و مستقل هستند؛ مانند ه ، قائم ب)ماده و صورت . »ناين اسب معـي

  جـوهر  انواع و اجناس آنهـا تنهـا چيزهـايى هسـتند كـه بايـد «پس از جوهرهای نخستين، 

» هسـتند  جوهرهای نخسـتين ۀآشكاركنندها،  حمولم ميانخوانده شوند؛ زيرا تنها آنها از 

(Aristotle, 1988, p. 2a28-30) .و مطـابق بـا  ىا ذات نـوعيـ یها كه عنصری صـور اين محمول

ولى  ؛ثانى در موضوع نيستند های هرجو .هستند 1هستند، جوهر به معنای ثانى ىمفهوم كل

آنهـا در مقابـل . شـوند مى شوند و در برخى موارد حتى موضوع واقع گفته مى  بر موضوع

  . روند ىاز اقسام مقولات عشر به شمار م ىكياعراض و 

شناسـانه را دنبـال  هـای هسـتى هـم كـه در آن همـواره خواسـتهمتافیزیـک ارسطو در 

مطابق . دهد تری از آن را ارائه مى كند، مفهوم جوهر را پيگيری كرده و بررسى كامل مى

گانه كه از ذات و ماهيت اشيا  مقولات ده رو اين از جوهر همان موجود بوده و ،متافیزیک

  . )208، ص 1379ارسطو، (ند هست كنند، همان مقولات وجود بحث مى

جوهريـت جـوهر و  يـاجسـتجوی موجوديـت موجـودات    با هـدف متافیزیکاو در 

                                                           
شناسيم و كليات را به طـور ثـانوی و  منظور ارسطو از اولى و ثانوی در اين بحث اين است كه ما اول افراد را مى. 1

  .شناسيم از طريق انتزاع مى
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 ؛ىكلـّ .2 ؛ذات .1: كنـد مىبررسى ء، جوهر را بر اساس چهار پيشنهاد  چيستى جوهر شى

از مـادّه،  كـىتوانـد ي ىه مـراد از خـود موضـوع مكـ آنجـا موضـوع؛ ولـى از .4 ؛جنس .3

اسـت و از طرفـى ذات،  ىلـّكاز  ىو جـنس نيـز مثـال 1يب اين دو باشدكصورت، و يا تر

ب از مادّه كّ مر .2 ؛مادّه .1: عنوانبنابراين بحث از جوهر را در چهار  ،همان صورت است

 یها ينــهو گز )258، ص 1379ارســطو، (كنــد  ىلاصــه مــكلــى خ .4صــورت و  .3 ؛و صــورت

  . سنجد مى »بودن  يرپذ ىيجدا«و  »بودن  خاص ينِ أ« كبودن را با دو ملا جوهر ىاحتمال

  ماده) الف

شـود، بلكـه  ىحمـل نمـ ىآنچه بـر موضـوع«با توجه به تعريف جوهر به  در آغازارسطو 

بـودن مـاده را در فصـل  ر، جـوه)212، ص 1379ارسطو، (» شوند ىگر بر او حمل ميد یزهايچ

ا يـمتقابـل، موضـوع  یهـا ىدگرگـون ۀدر همـ زيـرادانـد؛  بـديهى مـى اتـاكم از رسـاله ي

 كـه آنجا ازكنـد  از طرفى بيان مـى. )264، ص 1379ارسـطو، (ست ها ىدگرگون یبرا یرنهاديز

د و ماده به عنوان علت مادی در است، علت وجود نيز بايد جوهر باشوجود همان جوهر 

 ؛(Aristotle, 1988, p. 192b24) اسـت   ء هـای وجـودی شـى سه علت ديگر، از جمله علتكنار 

ء و  صـورت شـى  ۀدهنـد لت فـاعلى، غـايى و صـوری، ارائـهبنابراين همان گونه كه سه ع

 ومـاده آن بـوده و جـز ۀدهنـد ، علت مادی نيـز ارائـهء هستند شى  بيانگر صورت جوهری

  . باشد جواهر مى

شود، بلكه چيزهای ديگر  نمىچه بر موضوعى حمل آن«به   جوهر  ريفتع ،او در ادامه

يـن أ«و  »بـودن  پـذير جـدايى«دانـد و معيارهـای نمى  را كـافى»  شوندمىهمه بر آن حمل 

بـودن مـاده را  بـر اينكـه مسـتقل افـزوندهـد و  بودن ارائه مـى را برای جوهر »خاص بودن

جـدا «: گويـد كنـد و مـى ىك مينيز تشك شدن ماده به عنوان موضوع واقعپذيرد، در  نمى

                                                           
اگـر از موضـوع  رو اين ازمنطقى و   نه   ،است  شناسانه ای هستى متافيزيك، خواسته ۀهمان طور كه گذشت، خواست .1

اينجـا موضـوع   در  به ساختار گرامری بـود،  ناظر  خلاف مقولات كه در آنجا موضوع نيز در اينجا بحث شود، بر

نخسـتين،  ۀمـاد: توانست باشـد زير مى گزينۀع، يكى از سه از موضو  بنابراين مراد ؛ ء است ناظر به قوام و بنياد شى

  .و مركب از ماده و صورت صورت 
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ز بـه يش از همه چيشود كه ب ىتصور م] بودن وجود مستقلّ  یدارا[ز بودن ين چيبودن و ا

ب از مركّ (ی آنها رود كه صورت و مركب از هر دو ىجوهر تعلق داشته باشند و گمان م

نـين بيـان همچ. )213و212، صـص 1379ارسـطو، (شـتر از مـاده جـوهر باشـند يب) ماده و صورت

اشـتقاقى و همـواره در مقابـل   هايى هسـتنده ،هسـتند و نيروهـا» نيـرو«هـا  ماده  كند كه مى

توانـد جـوهر  مـاده نمـى رو ايـن ازانـد،  جوهرهـا بالفعـل كـه آنجا ازها قرار دارند و  فعليت

طو منظو ارسرسد  با توجه به آنچه گذشت، به نظر مى. (Aristotle, 1988, p. 7,1049a22-30)باشد

نه مطلق جوهر  ؛شود، جوهر نخستين است بودن ماده را منكر مى از جوهر آنجا كه جوهر

  .بودن آن را منكر نيست رو جوهر ثانى و بالقوه اين ازو 

  مركب از ماده و صورت ) ب

گانـه  سـه ی، از جوهرهـایا راد و شبههيكردن ا ، بدون واردلامبداارسطو در فصل سوم از 

ّ  ىنام م) »جسم«كب ماده، صورت و امر مر( ت مركب از مـاده و صـورت برد و بر جوهري

ن يا«ك يماده كه به نحو آشكار  )1(: اند گانه جوهرها سه: يدگو ىوی م. دورز كيد مىأت

 ۀيلكـه بـه وسـ یزيـرا هـر چيـ؛ ز)گـريد یزهاياز چ ینجا و جدايدر ا یزيچ(است » يزچ

وع است؛ مانند آتش، گوشـت و ، ماده و موضىشيرو هم ۀيلتماس وجود دارد و نه به وس

 ؛آن اسـت ین معنـايتـر ژهيـن ماده متعلق به جوهر به وياند و آخر نها مادهيا ۀرا هميسر؛ ز

 یجـوهر(ا ملكـه اسـت كـه يـدار يپا ىو خصلت» زين چيا«ك يكه ) صورت(عت يطب )2(

زهـايى ماننـد سـقراط يچ ی آنها كه همانا تكب از هر دومركّ  )3( ؛رسد ىبه آن م) یماد

ن جهـت كـه موضـوع و يـاز ا) ماده( ىوليه. )290و289، صص 1379ارسطو، (اس هستند يا كالي

اسـت، ) مـاده(م موضوع ن لحاظ كه مقوّ يمحل صورت است، جوهر است و صورت از ا

 - آن یجـزابودن ا جوهر ۀياز ناح) ىجوهر جسمان(بودن امر مركب  و جوهرجوهر است 

  .است - ماده و صورت

ذشت، ماده به تعبير ارسـطو، بـه معنـای ثـانى جـوهر اسـت؛ پـس اما همان طور كه گ

تر  جدی های گزينه، صورت و مركب از ماده و صورت شده يادن سه جوهر ميايقين از  به

ّ  كه آنجا ازجوهر نخستين هستند؛ اما  بـه  ،مركـب از مـاده و صـورت ید اشـيان و تفـرّ تعي



170  

  
 

 

سا
 ل

م
ج
پن

و 
ت 

س
بي

، 
ه 
ار
شم

م 
دو

)
ى 
اپ
پي

98(، 
ن 
تا
س
تاب

13
99

  

ت باشـد و فـرد مركـب از تر اين است كه جوهر نخستين صـور صورت آنهاست، معقول

واقع بايـد گفـت  در .صورت و به تبع آن جوهر نخستين باشد ۀبا واسطماده و صورت نيز 

 ؛باشـد» ن خـاصيـا«توانـد  شود و تنهـا بـالقوّه مـى ىكه مادّه، جهت قوّه و عدم شمرده م

است؛ پـس » ين خاصأ«رود و بالفعل  ىيا به شمار مت اشيكه صورت، جهت فعل درحالى

ن يـأ«ايـن  بنـابر ؛يـت جـوهر را سـبب شـوده بخواهـد جوهركـست ين یزيمادّه چ واقع در

آن اسـت، همـان صـورت فـرد اسـت و  ۀواسـط شـدن فـرد بـه  ينكه جوهر نخست» خاص

 ين خـاصأ« به اين ترتيب. صورتش باشد ۀواسط ين بودن فرد بايد بهجوهر نخست رو اين از

بـه  مقـولاتكـه در  »بودن ين خاصأ« ،صورت است و به اين ترتيب ۀواسط فرد به »بودن

 .شود به صورت منتقل مى کمتافیزیفرد نسبت داده شده بود، در 

  صورت و ذات) ج

  :داند م مىبودن بر ماده و مركب، مقدّ  صورت را از حيث جوهر ،ارسطو به سه اعتبار

فـرد   يـنِ خـاصأ  تـا  ابتدا بايد صورت خاص انسانى موجـود باشـد: به اعتبار زمان) 1

 . درست شود) مركب از ماده و صورت(ان انس
تعريـف هـر چيـزی بـه صـورت آن   ماده مبهم اسـت، كه آنجا از: به اعتبار تعريف) 2

 .است
 رو اين از ؛تجريد از ماده است ارسطو شناخت،  تعبير  به:  به اعتبار معرفت و شناخت) 3

  .)334، ص 1379ارسطو، (شناخت حقيقى، شناخت صورت مجرد از ماده است 
بـالقوه اسـت  یماده امر زيرابر ماده و امر مركب تقدم وجودی دارد؛  از طرفى صورت

رو امر مركـب نيـز  اين و از يابد ق و وجود مىتحقّ  ،صورت كه امری بالفعل استو از طريق 

  .م داردفعليت خود را مديون صورت است و امر بالفعل از هر لحاظ بر امر بالقوه تقدّ 

ّ ) د   ىكل

نبايـد ) افـراد حضـور دارد همۀدر  هتمام كه بهصورتى (  جوهری  سطو صورتبه عقيده ار

افـراد حضـور كامـل    تمـام  صـورت در در غيـر ايـن زيرانوعيه باشد؛   چيزی جز صورت
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ين صورت همان چيستى چيـز ابنابر ؛نخواهد داشت و منحصر به يكى از افراد خواهد شد

تر، چيستى از آن حيث كه قابل اشاره است،  روشن به بيان ؛(Aristotle, 1988, p. 1032b2)است 

نـه  ،به اين ترتيب چيسـتى و ذات. جزئى و منفرد بوده و همان صورت و جوهر فرد است

ء  سـاختار شـى  اصـل  باشد؛ بلكه  ماده  كه جدا از  به خود  قائم  امری مادی است و نه امری

 نيـزنيسـت و جـوهر اشـيا   رشجـوه  از  ء چيزی متفـاوت شى كه آنجا ازو  1انضمامى است

  . جوهر است بودنپس چيستى و ذات از حيث قابل اشاره  ،چيزی جز صورت نيست

شـود؛  مى بياناز چيستى  پرسشاز طرفى چيستى و ذات همان است كه در تعريف و 

پس اصل ساختار فرد انضمامى كـه جـوهر آن اسـت، صـورت اسـت كـه در تعريـف و 

ولى چيستى از آن حيث كه متعلق تعريف و شـناخت  ؛شود از چيستى نيز ذكر مى پرسش

ّ  قرار مى   .ى استگيرد، ماهيت شىء بوده و كل

ماننـد موضـوع بـرای هـايى  بـرای جـوهر مـلاك در آغـازبا توجه بـه اينكـه ارسـطو 

ى را بـه دليـل پـذيری را شـرط دانسـت، كلـّ ين خاص بودن و جـدايىأمحمولات بودن، 

ك امـر يـبه نظـر وی جـوهر . داند كند، جوهر نمى نمى را بر آورده شده ياداينكه شرايط 

ك امـر يـ ىكـه كلـ ىم، در صـورتيكنـ ىو مشخص است كه مـا بـه آن اشـاره مـ ىجزئ

ّ  افزون بر اين،. نه خاص ،مشترك است  شـود، بـر مى  ى در اغلب موارد محمـول واقـعكل

نـای اولـى، جـوهر بـه مع(؛ اما در ادامه با توجه به دو معنـای متمـايز جـوهر  خلاف جوهر

  جوهر فردی كه از ماده و صورت تركيب شده است و جـوهر بـه معنـای ثـانوی، عنصـر

ّ   مفهوم  با  نوعى كه مطابق است  يا  صوری ؛ ولـى اسـت ، كليات را نيز جوهر دانسته)2ىكل

اين بنـابر .(Aristotle, 1988, p. 1038b10-1039a1) نخسـتينمعنای نه  ،به معنای ثانوی و مشتق آن

ای را كـه بـه معنـای عنصـر  ىچنـين كلـّ ،داند حقيقت جوهر مى دركه تنها فرد را و ارسط

                                                           
نـوع و (ای  واقـع بـه نظـر وی كلـى در. داند پذيرد و كلى را مندرج در افراد مى مثل افلاطون را نمى ۀارسطو نظري. 1

 ؛يزی در خود آن چيـز قـرار داردذات هر چزيرا تواند باشد؛  كه مستقل از فرد باشد، ذات هيچ فردی نمى) ذاتى

  .نه بيرون و مستقل از آن

و چيستى شىء است، تعريف   ماهيت صورت از آن حيث كه جوهر است، جزئى و منفرد است و از آن حيث كه .2

 ّ   .  است  ىبر آن منطبق بوده و كل
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  دانـد كـه فـرد را مـى  وی آن را چيـزی. كنـد انكـار نمـى) صوری يـا نـوعى اشـياء اسـت

بـوده و متعلـق علـم واقـع   سـازد و عنصـر اصـلى در شـىءمىن نـوع جوهری از اين يا آ

صـوری تصـور   كليـت  كنـد و درمىاع شود؛ يعنى صورت شىء كه ذهـن آن را انتـز مى

ّ مىاين وقتى وی بنابر ؛نمايدمى ى متعلق علم است، انكـار نكـرده اسـت كـه گويد كه كل

 ّ ى هسـتى مفـارق و كنـد ايـن اسـت كـه كلـّ ى واقعيت عينى دارد؛ بلكه آنچه انكار مىكل

  .داشته باشد گانهجدا

ّ ك، ىبه باور ارسطو معرفت واقع ه كـنيسـتند؛ بل» صيـن خـاأ«ات ليـّكاسـت؛ ولـى  ىل

ايـن چيـز در «اند، نـه بـر  كمشتر یها ه محمولك ىاز چيزهاي كدام هستند و هيچ» چنين«

رو نـزد وی صـورت در ضـمن افـراد و  ايـن دلالـت دارنـد؛ از »چنين چيز«ه بر ك، بل»اينجا

مفهوم و  یگيرند، دارا ىنوع قرار م كه در ضمن يك ىهاي متعدد وجود دارد؛ اما صورت

  تواننـد متعلـّق معرفـت واقـع ىاند و م كو مشـتر ىلـّكرو  ايـن هسـتند؛ از یدتعريف واح

ه بپنـداريم كـبودن صورت ميان افرادِ نـوعِ واحـد نبايـد سـبب شـود  كمشترولى  ؛شوند

ّ كصورت    پذير اسـت؛ البتـه شـىء جزئـى و منفـرد نيـز از نظـر ارسـطو شـناخت. است ىل

  رو اولاً بــه نظــر ارســطو افــراد ايــن اســت، از  متفــاوت  و جزئــى  ىشــناخت كلـّـ ۀامــا نحــو

شـوند مى  شـناخته  حسـى  يـا ادراك) انديشـه(ناپذيرند، بـه كمـك تعقـل  چند تعريف هر

(Aristotle, 1988, 1039a2-4).  ّ ى را در برابر دانـش ثانياً وی در جايى ديگر دانش مربوط به كل

بـه طـور كـه ديـدن  گونـه درست همان  .داند مربوط به فرد و جزء، فقط دانشى بالقوه مى

شـود، مىو تنها بالعرض به رنگ به طور كلـى مربـوط   است  مستقيم به اين رنگ مربوط

» ىدانـش بـه كلـّ«بـالعرض   و تنهـا»  اسـت  اين مورد الف« مستقيم دانشِ به طور دانش نيز 

  . (Ross, 1928, p. 262)است 

ف بر آن منطبـق خلاصه اينكه چيستى و ذات از آن حيث كه ماهيت فرد بوده و تعري

 ّ يـث كـه قابـل اشـاره ى است و در اين معنا جوهری ثانوی است؛ ولـى از آن حاست، كل

  .واقع همان صورت فرد بوده و جوهر نخستين است است، جزئى و در
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  مفهوم جوهر از ديدگاه ملاصدرا. 2

بر اين باور اسـت كـه آنچـه از واقعيـت بـه علـم  1ملاصدرا بر مبنای نظريه اصالت وجود

ظواهری بـيش نيسـت و  ،شود برای ما حاصل مى) ى، خيالى و عقلىاعم از حسّ (لى حصو

هســت كــه انســان از درك  واقعيتــى در مــا و اشــيا ،در ورای عرصــه مــدركات حصــولى

واقعيـت چيـزی جـز ايـن . ى نـاتوان اسـتكلـّ های تحقيقت آن توسط مفـاهيم و صـور

؛ تجلى و ظهـور آن هسـتند ها ت و مفاهيم و صور ها توجود نيست كه تمام ماهيحقيقت 

ّ بنابر رود و  ى فراتر مىاين ملاصدرا با تكيه بر اصالت وجود، از علم حصولى و مفاهيم كل

كند كه باطن جواهر ماهوی است و درك حقيقت آن جز با علـم  از جوهری صحبت مى

بـه جـای تصـور جـوهری  او. )6، ص 1360ملاصدرا، ( حضوری و شهود درونى ممكن نيست

علـق يـك نـوع شود كه مت نشدنى به نام وجود قائل مى صيف، به جوهری توصيفقابل تو

ى كـه هـاي تو در حالهـا  ها و نسـبتدر ورای حدّ   است كه  درونى ۀاشراق باطنى و تجرب

  .  كند نزديك به ناخودآگاه است، خودنمايى مى

كـه از جملـه  داردهـای متعـددی  ويژگـى يعنـى وجـود ،جوهر مورد نظـر ملاصـدرا

. 2 ؛برخورداری از وحدت تشـكيكى. 1: اشاره كرد ويژگىدو توان به  ترين آنها مى مهم

و   پديـدار  مقابـل  اين جوهر نه در رو اين ازبودن؛ ) ص و صيرورتاعم از تشخّ (آثار  أمنش

  صـيرورت  باطن و حقيقت اعراض و جواهر است و نه در برابر زيراگيرد؛  عرض قرار مى

   .تمامى آثار است ون منشأاست؛ چ و دگرگونى

اولاً  بودن ماهيت، منشأ تمام كثـرات جه به اصالت وجود و اعتباریبا توتوضيح اينكه 

نفسـه دارای نـوعى كثـرت  واقعيت وجود، فى رو اين ازو نه ماهيت  استو بالذات وجود 

 ۀواسـط و نـه بـه) وجود جـزء نـدارد چون(است كه نه در اثر انضمام اجزای درونى است 

                                                           
 .»ماهيـت«نه  ؛است» وجود«آثار است،  أحقيقت موجود بوده و منش دربودن وجود به اين معناست كه آنچه  اصيل. 1

ّ » ماهيت« چيـزی غيـر از  هـا واقـع ماهيت در. موجـود اسـت» وجـود«ى است كه به تبع امری اعتباری، ذهنى و ظل

ّ  محدوديت نفسـه  ، فـى»وجـود«بنابراين  ؛نيستند» وجود«درونى  های عو تنوّ  ها لو تبدّ » وجود«ذاتى  های نها يا تعي

اسـت و » ماهيـت«م بـر مقـدّ » وجـود«بنـابراين  ؛)39، 1، ج1981صـدرا، ملا(به تبـع آن » ماهيت«موجود است و 

» ّ ّ  در هستى تابع آن به شمار مى» تماهي   .تى كه سايه نسبت به شخص داردآيد؛ همانند تابعي
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 هـای تهمچنـين كثر .)غيـر وجـود، نيسـتى و بطـلان اسـت زيرا(ق بيرونى عروض لواح

ما مفهوم يگانه، عام و بـديهى ون چ ؛توانند حقايقى متباين به تمام ذات باشند موجود نمى

كنيم و انتزاع مفهـوم واحـد از مصـاديق كثيـری كـه هـيچ  وجود را از همه آنها انتزاع مى

وجود كه واحدی شخصى  حقيقت واحدپس  حيثيت وحدتى در آنها نباشد محال است؛

ای كـه  بـه گونـه ؛ت، مشتمل بر همه كثرات وجودی استو سريانى است، در عين وحد

  .)22، ص 6، ج1981ملاصدرا، ( ستهحقيقت وجود در عين وحدت شخصى، كثير شخصى نيز 

و جوهر و  های نفس و بدن ثنويت ،ملاصدرا با تكيه بر اصل وحدت تشكيكى وجود

 ،وی باوربه . دهد و با تكيه بر آن توضيح مى داند مىبودن وجود  به سبب مراتبىعرض را 

دار است كه با نظـر  واقع دو مرتبه از مراتب يك وجود واحد، پويا و كش نفس و بدن در

- 306 صص ،٥ج، 1981ملاصدرا، ( توان از آن دريافت ا مىآن مرتبه ر ۀماهيت ويژ ،به هر مرتبه

و  ،فعليت و اثر ۀاز مرتبه پايين، جسمانى و مادی آن كه داری دو جنببه اين ترتيب  ؛)307

انفعال و پذيرش است، ماهيت بدن قابل دريافت است و از مرتبه بالا و مجردش كه  ۀجنب

، ماهيـت نفـس دريافـت نـداردانفعـال و پـذيرش  ۀجنبـتنها دارای فعليت و اثـر اسـت و 

 دو انتزاع از ء است و جوهر و عرضوجود شى ،در خارج هست  آنچههمچنين . شود مى

دارد كـه  وجـود واحـدی ،جسـمانى موجود واقع هر در .اين وجود واحد هستند ۀدو مرتب

ّ به خود متشخّ د خو هـايى از  نمودهـا و جلـوه  موجـودی  ن اسـت و اعـراض هـرص و متعي

ّ   ،پس جوهر در خارج. وجود آن هستند  نـه اينكـه وجـوداتى بـر جـوهر، ؛دارد  هايى  نتعي

ّ . باشند  شده  عارض   عـين وجـود حـال عـين ن شىء، بيرون از وجود شـىء نيسـت و درتعي

ّ  شى   تا  پس جوهر از سر. شىء هست  خود  ، ولى شوند مى  عوض  ها نء هم نيست؛ زيرا تعي

ّ  حال عين است و درپا جوهر  مقام عـرض،   اينكه  است، نه... ف وبه تمامى، متكمّم و متكي

  .)104-103 ص، ص3ج ،1981ملاصدرا، (جوهر باشد   ى ازمقام و وجود جداي

تواند باشـد و  ای نمى ، حركت بالذات مربوط به هيچ مقولهمبنای اصالت وجود بر نيز

ولى به دليل اتحـاد ماهيـت بـا وجـود، آن را ثانيـاً و  ؛اولاً و بالذات به وجود مربوط است

حركـت از عـوارض  ،ملاصـدرا بيان دقيـق مطابق. شود ه مىبالعرض به ماهيت نسبت داد

بلكه آنچـه  ؛يثيت وجود شىء انفكاك عينى نداردتحليلى وجود است و حيثيت آن از ح
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در تحليـل عقلـى از  تنهـادو  فقط وجود بيقرار و ذاتى ناآرام است و اين ،در خارج است

اعم از عرضى يا (ماهوی به اين ترتيب در حركت  ؛)21، ص 3ج ،1981ملاصـدرا، ( نديهم جدا

و هسـتيم كـه در حـال اشـتداد و ر هما با يك وجود واحد گذرا و سيالى روب نيز) جوهری

ای از  شود و هر مرحله شدن است و حركت از حاق وجودِ چنين وجودی انتزاع مى كامل

آن  ای نيـز از ذاتيات خاص خود را دارد و ماهيت ويـژه ،مراحل اشتدادی چنين وجودی

  . شود مرتبه وجودی انتزاع مى

ولى وجـود  ش همواره قابل صدق بر كثيرين است؛ماهيت با نظر به ذات زون بر اين،اف

حاكى از چيزی نيست تا قابليت صدق بر كثيرين را داشـته يـا نداشـته باشـد و لـذا  اساساً 

  نهايت ماهيت هم به ماهيـت اول ضـميمه نكته اينجاست كه حتى اگر بى. ص استمتشخّ 

ّ   ، باز شوند  ؛ يعنـىرسـاند شخص خارجى نمى  به  ما را حفوظ است ور جای خود مبت كلي

ّ   لحاظ  همان گونه كه اسب به ى است، اسب سفيد و اسب سفيد كوچك هـم ماهيت، كل

 ّ يعنى قابليت  ،ليتنيست و ملاك ك  شدن محدوده، ناقض كليت تر ى هستند و كوچككل

، قابـل پس مفهـوم ذهنـى تـا در ظـرف ذهـن اسـت. همچنان باقى است صدق بر كثيرين

ّ . است  كثيرين  بر  صدق كنـد؛  نى داريم، تنها بر او صدق مىصورت ذهنى كه از اسب معي

از ايـن صـورت   كـه  دليـل  بلكـه بـه ايـن ؛دليل كه قابل صدق بر غير او نيستبدان   نه  اما

ص اسـت و بـودن غيـر از تشـخّ  بنـابراين جزئـى ؛ا يـك فـرد در خـارج داريـمذهنى، تنه

ّ  گفته مى اصطلاح در ّ   ت در قبالشود كه جزئي از معقولات ثانى منطقـى اسـت و در   تكلي

ّ شود؛ پس كل مفهوم مى  بر  عارض  ذهن هسـتند و در ذهـن   ت، صـفت مفهـومت و جزئيـّي

دهـد و  و واقعيـت مـى  ، وحـدت آنچه كه بـه شـىء در خـارج  اما. شوند عارض بر آن مى

شود شىء، خودش باشد نه  مى سبب يعنى ،شود ز واقعى او از اشيای ديگر مىملاك تميي

نه  ،شىء به وجود آن است  صتشخّ  رو اين از ؛...است )وجود(  واقعيت  غير خودش، نفس

ــاهيتش  ــه م ــ .)10، ص 2ج ،1981ملاصــدرا، (ب ــا تماهيه البت ــه ه ــى و مســبوق ب ــاهيمى عقل ، مف

رك ى و خيـالى دچه را كه ما با صورت حسّ  ى و خيالى هستند؛ يعنى هرحسّ  های تصور

ى و خيـالى از صـورت حسّـ  و خيالى، گـاهى  ىحسّ   البته اين صورت. كنيم، ماهيت است

ى و خيــالى امــری امــر محســوس و مــادی اســت؛ ماننــد ســفيدی و گــاهى صــورت حسّــ
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واقعيـت دارد، آنچه در خارج،  اما. مادی است؛ مانند شادی و گرسنگى نامحسوس و غير

مفهـوم وجـود  اساسـاً زيـرا د؛ كـروان درك ت اشياست و وجود اشيا را با حس نمى وجود

 كيـدتأمساوقت وجـود بـا شخصـيت  اين بربنابر ؛ى و خيالى نيستمسبوق به صورت حسّ 

 ،1981ملاصدرا، (آنها  آنهاست، نه ماهيت وجود  ص اشيا بهگردد كه تشخّ  شود و بيان مى مى

  .)10، ص 2ج

ملاصـدرا بـه جـوهری كـه بايد توجه داشت كـه بـا وجـود اين ها سيراما با تمام اين تف

ــل اســت كــه ورای حــدّ  توصــيف ــه  ها و نســبتنشــدنى قائ ــا و در حــالاتى نزديــك ب ه

 بل دريافت اسـت؛كند و با اشراق باطنى و تجربه حضوری قا ناخودآگاهى خودنمايى مى

و معتقد اسـت كـه ايـن  كند ت نمىآن غفل بارۀهای مفهومى و استدلالى در ولى از بحث

گذارنـد و حتـى لازم  جوهر در اختيـار مـى خود اطلاعاتى دربارۀ نيز در حدها  نوع بحث

گونه بيان توضيحى و يا ارائه استدلال در خصـوص جـوهر،  برای ارائه هر هستند و اساساً 

از تعريـف وی  رو همـين نيسـت؛ ازدر فضـای فكـری اصـالت مـاهوی  ای جز ورود چاره

ّ   جـوهر را در آغـازسـينا  ابـن .كنـد جوهر تبعيت مى سينوی كنـد كـه  مى  تى تعريـفمـاهي

وجودش در موضوع نيست؛ اما در ادامه و در پاسخ به اشكال معلـوم واقـع شـدن جـواهر 

شـود آنهـا بـه اعـراض تبـديل شـوند، در تعريـف خـود بـازنگری كـرده و  كه باعث مى

ابـن سـينا، (است كه چون در خارج تحقق يابد، در موضوع نيسـت   ماهيتى  جوهر: گويد مى

و اقسامى را بـرای   بر آن تاكيد دارد ،به همين تعريفبا اشاره ملاصدرا نيز . )703، ص 1371

،  ، صـورت مـاده :دهـد پنج قسم جـوهر را از هـم تمييـز مـى نخستوی . شمارد مى برآن 

 ؛گانه باشـد، جسـم اسـت ابعـاد سـه  قابل  جوهر اگر«: گويد مى گاه آن. ، عقل ، نفس جسم

خواه باعث فعليت  ؛كه باعث فعليت آن باشد ای گونهبه  وگرنه اگر جزئى از جسم باشد؛

و اگـر جزئـى . بيعـىامتدادی يا ط  صورت  ؛ خواهصورت استدر جنس يا نوع آن باشد، 

آن بالقوه است، ماده است و اگر جزء جسم نباشد، اگر در جسم  ۀواسط باشد كه جسم به

، 4، ج1981ملاصـدرا، (»  اسـت  وگرنـه عقـل ؛كنـد، نفـس اسـت مسـتقيم تصـرف مىبه طـور 

. دافزايـ مىرا نيـز بـه اينهـا  »موجـودات مثـالى«به نـام اما در ادامه جوهر ديگری ؛ )432ص

وجود موجـودات عقلانـى  ،مثل افلاطونى ۀاساس نظري از آنكه بر وی پس توضيح اينكه 
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 گويـد كـه اثبـات كـرد، مىبا موجودات جسمانى متحدنـد،  هعين بهكه از حيث ماهيت را 

  ؛ زيـرا پذير نيست و ايجاد ربط ميان موجودات عقلانى و موجودات جسمانى امكانتدبير 

ای اسـت كـه بتوانـد ميـان  سنخ نيستند، بلكه اين تدبير نيازمنـد واسـطه دو موجود هم  اين

چنـين موجـودی كـه از . نـدمادی و موجود قوی عقلانى ربـط برقـرار ك  ضعيف  موجود

موجـود خيـالى  گمـان بىم و عقول قرار داشته باشد، عالم اجسا  ميان  وجودی ۀحيث مرتب

؛ اما به هر حال ملاصدرا )741، ص 1360ملاصدرا، (تحقق دارد   مثال  است كه در عالم خيال يا

، 5، جم1981ملاصدرا، (داند  بلكه وجودی مى  ،را نه ماهوی شده ياداختلاف ميان انواع جواهر 

  .)77-57صص 

   دو ديدگاهمقايسه . 3

ص و شيئيت تشخّ  خاستگاهواقعيت و  در پىِ طو و ملاصدرا در بحث جوهر هر دو ارس. 1

با اين تفاوت كه ارسطو واقعيـت را منحصـر در ماهيـت موجـود در خـارج  ؛شىء هستند

و بالـذات وجـود  ملاصدرا با تكيه بر اصالت وجود، واقعيـت را اولاً  كه حالى در ؛كند مى

ّ داند مى ارسـطو  رو ايـن ازآورد و  آن بـه شـمار مـى هـای ن، نه موجود و موجـودات را تعي

يابد كه تمام حقيقت و فعليـت  مى »صورت«ص و شيئيت شىء را در تشخّ  منشأ نهايت در

 ؛كنــد معرفــى مــى »جــوهر نخســتين«شــىء و عامــل تشــخص و تمــايز آن اســت و آن را 

 موجــودات را نــه موجــود و تمــامى ،يابــد مــى »وجــود«ملاصــدرا آن را در  كــه حالى در

تمام واقع جوهر مورد نظر ملاصدرا باطن تمام موجودات بوده و  در. داند آن مى های تعينّ

نسـبتش بـا  رو ايـن ازموجودات اعم از مادی و مجـرد تجليـات و ظهـورات آن هسـتند و 

 . است »اعم و اخص مطلق«جوهر ارسطو 
ارسطو كه در جستجوی موجود است نه وجـود، طريـق درك جـواهر را عقلـى و . 2

های عقلى و مفهـومى را  بر اينكه راه بحث افزونملاصدرا  كه حالى در ؛داند استدلالى مى

 و ورزد مىكيد برای دريافت جوهر تأشهودی  بر طريق كشف و نهايت در گذارد، باز مى

 ۀدر مقابـل فلسـف. داند مى ناتوان های عقلى و مفهومى را از دريافت حقيقت جوهر روش

های حسب آن تمـام عناصـر اصـلى و حـدّ  ارف عقلى كه براصالت ماهوی و مذهب متع
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به مـذهب اصـالت وجـود قائـل  حكمت صدرايىتوان با مفاهيم بيان كرد،  واقعيت را مى

شـود و هـم  ای مـا حاصـل مىطريق دريافت شهودی بـر  و از  است كه هم فراعقلى است

مفـاهيم و صـور  ای جز اسـتفاده از آن چاره ۀبرای بحث دربار كه اين معندب ؛عقلى است

نشـدنى بـه نـام  از يك طرف بـه جـوهری توصيف ملاصدرا رو اين از ؛عقلى وجود ندارد

و در ورای   درونـى اسـت ۀشود كه متعلق يك نوع اشراق باطنى و تجرب قائل مى» وجود«

و از   كنـد ها در حالاتى كه نزديك به ناخودآگاهى اسـت، خودنمـايى مى ها و نسبتحدّ 

تدلال در خصــوص آن، بــه ئــه هرگونــه بيــان توضــيحى و يــا اســطــرف ديگــر بــرای ارا

به همين دليل نيز بـه تعريـف  ؛شود مجبور مىفتن در فضای فكری اصالت ماهوی رگ قرار

 .كند اشاره مى» جوهر ماهيتى است كه وجودش در موضوع نيست«سينا از جوهر كه  ابن
 ،شــمارد مــى بــودن بــر ارســطو در آثــار مخــتلفش بــرای جــوهر هــايى كــه ويژگــى. 3

ين خـاص بـودن أشدن،  واقع ها بودن، موضوع محمول ها دگرگونىموضوع  ند ازا عبارت

ارسـطو  رو ايـن ازها دوام و ثبات را در دل دارنـد و  تمام اين ويژگى. پذير بودن و جدايى

كـه جـوهر  حالى در ؛دگرگونى جهان بـه خـدای محـرك نـامتحرك قائـل شـد تبييندر 

خــدای ملاصــدرا در  رو ايــن ازر اعــم از دوام و تغييــر اســت و تمــام آثــا ملاصــدرا منشــأ

يال و متحـرك سـ كنـد كـه ذاتـاً  جوهری متحرك خلـق مـى ،خصوص موجودات مادی

  .نه اينكه جوهری باشد و خدا متحرك بيرونى آن باشد ؛است

كند و در برخـى مـوارد  ظ مىن جوهر و عرض را حفميا دوگانگىارسطو همواره . 4

جـوهر  كه حالى در ؛دهد هر را با دوام و عرض را با دگرگونى پيوند مىصراحت جو نيز به

 بـاطن وزيـرا گيرد؛  و عرض قرار مى  پديدار  مقابل  نه در يعنى وجود ،مورد نظر ملاصدرا

ّ  ، صيرورت  و نه در برابر ،حقيقت اعراض و جواهر است ون اسـت؛ چـ ر و دگرگـونىتغي

  .تمامى آثار اعم از صيرورت است منشأ
مانند ماده، مركـب از مـاده و صـورت، صـورت و  هايى گزينهجوهر  برایارسطو . 5

 ّ شود؛  شمارد و به اولويت برخى نسبت به برخى ديگر در جوهريت قائل مى مى ى را بركل

موجودات متكثـر  اساس اولاً از  زيرابودن جوهر نيست؛  ولى اين به معنای واحد تشكيكى

ت كه وجه امتيازشان غير از وجه اشتراكشان اسـت راه تشكيك در موجودا هستند و ثانياً 
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واحــدی مشــكك اســت كــه ) ملاصــدراجــوهر مــورد نظــر (وجــود  كــه حالى در ؛نــدارد

تنهـا يـك  از نظـر وی رو ايـن از؛ شـود مختلفش انتزاع مـى های متفاوتى از مراتب تماهي

  .جوهر وجود دارد و آن وجود است كه مراتب و شئونات مختلفى دارد

  گيری نتيجه

ص و شـيئيت شـىء تشخّ  در پىِ واقعيت و منشأارسطو و ملاصدرا در بحث جوهر هر دو 

 ؛كنـد با اين تفاوت كه ارسطو واقعيت را منحصر در ماهيت موجود در خارج مى ؛هستند

، نه داند و بالذات وجود مى ملاصدرا با تكيه بر اصالت وجود، واقعيت را اولاً  كه حالى در

نهايــت  درارســطو  رو ايــن ازآورد و  آن بــه شــمار مــى هــای تعينّ موجــود و موجــودات را

يابد كه تمام حقيقت و فعليت شـىء  مى »صورت«ص و شيئيت شىء را در تشخّ  خاستگاه

 كـه حالى در ؛كنـد معرفى مـى »جوهر نخستين«و عامل تشخص و تمايز آن است و آن را 

. داند جودات را تعينات آن مىنه موجود و تمامى مو ،يابد مى »وجود«ملاصدرا آن را در 

موجـودات اعـم از  تمـامباطن تمام موجودات بوده و  ،واقع جوهر مورد نظر ملاصدرا در

نسبتش با جـوهر ارسـطو اعـم و  رو اين ازتجليات و ظهورات آن هستند و  ،مادی و مجرد

ای در خصـوص ماهيـت و  جـدی نظرهـای اين تفـاوت منشـأ اختلاف .اخص مطلق است

دو فيلسوف بـوده و بـه نتـايج فلسـفى متفـاوتى در نظـام هر  جوهر مورد نظرهای  ويژگى

بايـد مـورد  ،دو نظـام فكـریآن  ميـانكه در تحليل اخـتلاف  انجاميده استفكری آنها 

  .توجه قرار گيرد
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