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شیوه نامه نگارش مقالات

    رعایت شیوه نامه نگارش، در مقالات ارسالی به دوفصلنامه الزامی است.

الف. ساختار کلی مقاله: 
1. عنوان: عنوان مقاله گویا، رسا و ناظر به محتوای مقاله باشد. 

2. مشــخصات نویســنده یــا نویســندگان: شــامل نــام و نــام خانوادگی، رتبــه علمــی، آخرین تحصیلات حــوزوی و 
دانشــگاهی، رشــته، دانشــگاه محل خدمت، شــماره تلفن و نشانی پســت الکترونیکی باشــد. در صورتی که مقاله 
گردد. )مسئولیت مشخصات ثبت شده برای  بیش از یک نویسنده داشته باشد، باید نویسنده مسئول مشخص 

نویسندگان، به عهده نویسنده مسئول است.(
3. چکیــده: چکیــده ، عصــاره مقالــه اســت و باید بیــن 100 تــا 250 واژه و دربردارنده عنوان و موضــوع مقاله، قلمرو 
بحث، قلمرو منابع، اشاره به مهم ترین نتایج، روش تحقیق و رویکرد خاص و فهرستی از واژه های کلیدی، حداقل 

کثر 7500 واژه باشد.( کثر 7 واژه باشد. )تعداد واژه های مقاله حداقل 4000 و حدا 5 واژه و حدا
4. مقدمــه: شــامل خلاصــه ای از بیان مســئله، اهمیت موضوع، اهداف پژوهش، ســؤال های پژوهش و پیشــینه 

پژوهش  باشد. 
5. بدنه اصلی مقاله: در ساماندهی بدنه اصلی مقاله لازم است به موارد زیر پرداخته شود: 

توصیــف و تحلیــل ماهیــت، ابعــاد و زوایای مســئله، نقــد و ارزیابی نظریات رقیــب به طور مســتدل، تبیین نظریه 
پذیرفته شده و تقسیم بندی مطالب در قالب محورهای مشخص. 

6. نتیجه گیری:  شامل یافته های پژوهش به شیوه ای دقیق و روشن، تبیین میزان ارتباط یافته های پژوهش با 
اهداف پژوهش و ارائه راهکارها و پیشنهادات  باشد. 

7. ارجاعات: ارجاع منابع و مآخذ در متن مقاله، در پایان نقل قول یا موضوع اســتفاده شــده داخل پرانتز به شــکل 
زیر آورده شود:

1-7. منابع فارسی: )نام خانوادگی مؤلف، سال نشر، جلد، صفحه(؛ مثال )حسینی، 1376، ج2، ص83(.
.)Plantinga, 1998, p.71( :؛ مثال)2-7. منابع لاتین: )صفحه، جلد، سال نشر، نام خانوادگی مؤلف

- چنانچه از نویسنده ای در یک سال بیش از یک اثر انتشار یافته باشد، با ذکر حروف الفبا پس از سال انتشار، 
از یکدیگر متمایز شوند.

3-7.آیات قرآن: )نام سوره، شماره آیه(؛ مثال: )بقره، 25(.
4-7. یادداشت ها: تمام توضیحات اضافی با عنوان »یادداشت ها«، در انتهای هر صفحه آورده شود )ارجاع 

و اسناد در یادداشت ها مثل متن مقاله، روش درون متنی )بند7( خواهد بود(.
8. فهرست منابع: در پایان مقاله، فهرست الفبایی منابع فارسی و لاتین )کتابنامه( به صورت زیر ارائه شود )ابتدا 

منابع فارسی و عربی و سپس منابع لاتین(:
کتــاب: نــام خانوادگی و نام نویســنده )تاریخ چاپ(، نام کتاب، نام مترجم، شــماره جلد، نوبت چاپ،    .8-1

محل انتشار: نام ناشر.

رعایت�شیوه�نامه�نگارش،�در�مقالات�ارسالی�به�فصلنامه�الزامی�است.



     
مثال: مطهری، مرتضی )1383(، نظام حقوق زن در اسلام، تهران: صدرا.

Nozick, Robert )1981(, Philosophical Explanations, Oxford: Oxford University Press.
ج در مجلات: نام خانوادگی و نام نویسنده )سال انتشار(، »عنوان مقاله«، نام نشریه، دوره  2-8. مقاله مندر

نشریه، شماره نشریه.
مثال: علاسوند، فریبا )1382(، »ضرورت نگاه نظام مند به الگوى شخصیت زن مسلمان«، شمیم یاس، ش6.
Shapiro, Stewart )2002(, "Incompleteness and Inconsistency", Mind, vol. 111.

ج در مجموعــه مقالات یــا دایرة المعارف هــا: نام خانوادگــی و نام نویســنده )تاریخ چاپ(،  3-8. مقالــه منــدر
»عنوان مقاله«، نام کتاب )ایتالیک(، نام ویراستار، شماره جلد، نوبت چاپ، محل انتشار: نام ناشر.

مثــال: قربان نیــا، ناصــر )1382(، »زن و قانــون مجازات اســلامی«، در مجموعــه مقالات زن و خانــواده، قم: 
پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.

Rickman, H.P. "Dilthey", in The encyclopedia of Philosophy, Paul Edwards )ed(, New Yord: Mac-
millan Publishing Company.
9. مقاله در الگوی A4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه ها و میان ســطرها، در محیط ورد 2007، متن مقاله با 
 TimesNewRoman لاتین( 12 BLotus و یاداداشت ها و کتابنامه )10 TimesNewRoman 13 )لاتین BLotus قلم

10( حروف چینی شود.
10. عناوین تیترها: عناوین )تیترها( با روش شماره گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی از چپ به راست 

تنظیم شود.
11. اشکال، نمودارها و جداول: اصل عکس ها، نمودارها باید همراه مقاله در محل مناسب در مقاله علامت گذاری 

شود و زیرنویس داشته باشد. 

 ب. نکات مهم:
1. مقاله ارسالی نباید در هیچ مجله داخلی یا خارجی چاپ شده باشد.

2. مقاله ارسالی نباید هم زمان به سایر مجلات فرستاده شده باشد.
3. »دو فصلنامه مطالعات اسلامی زنان و خانواده«، در رد، قبول، چاپ، اصلاح و ویرایش مقاله آزاد است. 

ح شده  ج در مقالات به عهده نویسندگان است و دو فصلنامه، مسئول دیدگاه های طر 4. مسئولیت مطالب مندر
در مقالات نیست. 

گردد.  5. نسخه word  و pdf  باید از طریق وب سایت http://pubs.jz.ac.ir به دفتر دو فصلنامه ارسال 
6. در صورت چاپ مقاله، دو نسخه از دوفصلنامه به نویسنده اهدا می شود. 

7. گواهی پذیرش، صرفاً پس از تأیید نهایی صادر خواهد شد.
کلیه حقوق مادی و معنوی برای »دو فصلنامه مطالعات اسلامی زنان و خانواده« محفوظ است.
)لطفاً شماره تلفن همراه و آدرس پست الکترونیک خود را در صفحه اول مقاله یادداشت کنید(.

کلیه حقوق مادی و معنوی برای »فصلنامه معارف حکمی جامعه« محفوظ است.
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سخن�سردبیر

فلســفه، خردورزی درباره هســتی و مســائل اساســی آن اســت؛ افزون بر ارزش ذاتی؛ زمینه ســاز 
بســیاری از تحولات فکری و پیشــرفت های علمی و اجتماعی اســت. هر مکتب فلســفی یادآور 
فرهنگ معقول تمدن های بزرگ بشــری و نشــانِ رشــد فکری جوامع انســانی اســت. فلسفه را 
کمال تمدن بشــری اســت.  مادر علوم دانســته اند چون مقوم علوم دیگر و رکن رکین توســعه و 
تاریخ بشر از رابطه مستقیم میان توسعه خردگرایی و فلسفه ورزی با شکوفاییِ تمدن و توسعه 
علــم و فرهنــگ حکایت دارد. دوره درخشــان تمدن اســامی نیز گویای این واقعیت اســت که 
هرگاه عقانیت بر صدر نشســته، تمدن اســامی قدر دیده و در اوج شــکوفایی قرار گرفته اســت 
گاهی بســته اســت. بدین دلیل، شــأن عقل در دین  و راه را بر جمود، جهل، خرافه پرســتی و ناآ
مبین اســام در عرض جایگاه رســول تعبیر شــده اســت و در فضیلت آن صدها آیه و روایت وارد 

شده است.
»فلسفه اسامی« را می توان حاصل مجاهدت های فکری و عقانی متفکران ژرف اندیش  
عرصه های علمی در تمدن بزرگ اسامی دانست که متأثر از میراث حکمی و فلسفی تمدن های 
دیگر بشری همچون یونان شکل گرفت و با الهام از مبانی فکری قرآن کریم و سنت پیشوایان 
گردید. این مکتب سترگ در دامان خود  معصوم؟عهم؟ به تدریج بر غنای خویش افزود و شکوفا 
کتاب و رساله پدید آورد و بخش بزرگی  صدها فیلسوف و حکیم پرورش داد و هزاران اثر اعم از 
از هویت دینی و فکری ما را تشکیل داد. فیلسوفان مسلمان در آثارشان افزون بر توجه به عقل 
ل، بــه نصــوص دینی نوعی التــزام دارند و می خواهند هرچه بیشــتر بــه حقیقت دین  و اســتدلا
نزدیک تر شــوند. در واقع، فیلســوف اسامی می کوشد افزون بر شناخت هستی، تبیینی عقانی 
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گردد. و فلسفی از آموزه های اسامی به دست دهد تا حقانیت آنها از منظر عقل معلوم ثابت 
ظرفیت شناســی فلســفه اســامی مســتلزم نگاهــی جامــع و همه جانبــه بــه آن و دوری از 
یک جانبه نگری با تکیه بر خرد ورزی و تأمل و تعمق فلســفی اســت . فلســفه اسامی در صورت 
پیراستن نواقص و آراسته شدن به زبان و مقتضیات روزآمد و توانمند سازی آن در عرصه اجتماع 
و سیاســت، می تواند در عرصه علم و فرهنگ بســان دوره درخشان تمدن اسامی نقش آفرینی 
گر خواســتار آن هســتیم که جوانان این مرز و بوم را به هویت ســنتی و اســامی  کند. همچنین ا
گردانیم و از تأثیرات فلســفه های رقیب و فرهنگ های مهاجــم و بیگانه بکاهیم،  خویــش بــاز 
کارآمد هســتیم، فلســفه اسامی ظرفیت لازم را برای تحقق و  نیازمند ارائه جایگزین مناســب و 
پذیرش تحولات مثبت دارد. برای پایایی و پویایی فلســفه اســامی و بازگرداندن آن به عرصه 
تأثیرگذاری، تعریف و تمجید و یا تزریق تقدس بخشــی به پیکر آن کارســاز نیســت و بایستی به 

کاستی های آن را زدود. گماشت و  بازخوانی، بازسازی و بازنگاری و توسعه آن همت 
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 نفسِ�صدرایی�و�برخی�پیامدهای
انسان�شناختی�و�معادشناختیِ�آن

سحر کاوندی1

چکیده
دیدگاه های انسان شناســانه در هر نظام فلســفی، اساســی ترین و تأثیرگذارترین آرای فیلســوف به حســاب می آید؛ 
که غایت فلســفه، چیزی جز به کمال رســانیدن انسان در سیر علمی و عملی خود نیست. مدل انسان شناسی  چرا
که با مدل های پیش از خود دارد، با ابتنا به اصولی چون: اصالت وجود، تشــکیک  صدرا با تفاوت های بنیادینی 
وجود، حرکت اشــتدادیِ وجودی و اتحاد عالم و معلوم، نفس انســان را امری جســمانی، پویا، متحرک و از همه 
مهم تر خویش ســاخته ارادی می داند. در چنین رویکردی، انســان ها صرفاً بر اســاس فطرت اوّلیه خود، نوع واحد 
بوده و حیوان ناطق، جنسِ مشــترکِ انواع انســانی محسوب می شود؛ فصلِ محصّل این معنای جنسی و محقّقِ 
کات، هیئآت و  نوع خاص، »نفس« است. اصلی ترین مواد سازنده و نسّاج نفس در مراتب مختلفِ وجودی، ادرا
کات و ملکات در افراد مختلف، تفاوت نفوس انسانی از نظر ماصدرا،  ملکات نفسانی است. با توجه به اختاف ادرا

تفاوتی جوهری و ذاتی بوده و انسان ها بر اساس فطرت ثانیه، دارای انواع و اجناس مختلفی خواهند بود. 
کثــرت نوعیِ نفــوس انســانی، به تبییــن و تحلیل  در ایــن مقالــه، ضمــن بررســی نظــرگاه صــدرا در بــاب نفس و 
برخــی از پیامدهــای مهم انسان شــناختی و معادشــناختی آن پرداخته ایــم؛ از جمله: توجیه عقانیِ خودســازی 
و خودمراقبتی، تعدّد و تفاوت نســخه های اخاقیِ برای تربیت افراد متناســب با مســیر حرکتیِ نفس آنها، مبنا 
ع  بــودن ملــکات بــرای حقیقت و شــخصیت انســانی و نیز صورت اخــروی او، صعوبت توبه و تغییــر ملکات، تنو
صراط هــا بــا توجــه به وحــدت راه و رونــده، کثرت میزان ها متناســب با شــخصیت وجودی افراد، تعدد بهشــت 
و جهنــم متناســب بــا ملکات راســخ در افــراد و... . توجه به اصول نفس شناســی صدرایی و ماحظه انســجام و 
ســازواری آنهــا، بیانگــرِ توان تبیینی، توجیهی و پاســخگویی این نظام فکری به بســیاری از مســائل غامض در 

باب نفس خواهد بود.
کثرت نوعی نفوس، ملکات نفسانی، انسان شناسی، معادشناسی. کلیدی:�ماصدرا، نفس،  واژگان�

 drskavandi@znu.ac.ir :1. دانشیار فلسفه دانشکده علوم انسانی، دانشگاه زنجان
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مقدمه
که  مدل انسان شناسی ماصدرا، تفاوت های بنیادینی با مدلِ دیگر فیلسوفان دارد. این مدل 
برآمده از نظامی منسجم و سازوار، و مبتنی بر اصولِ اساسیِ چندی است _ که در دیگر نظام ها 
و مدل هایِ برآمده از آنها به چشم نمی خورد _ پاسخگوی بسیاری از پرسش ها و برطرف کننده 

بسیاری از اشکال ها در این حوزه است.
که انســان را جز همین بدن مادی ندانســته و  ماصدرا، نه همچون یگانه انگارانی اســت 
جوهــر روحانــی )نفس( را نفی می کنند و نه در شــمار دوگانه انگاری همچون افاطون، ارســطو 
که به قدمت نفسِ مجرد و یا حدوث آن قائل هســتند. او را می توان از  و دیگر مشــایین اســت 
ســویی یگانه انگار و از دیگر ســوی، دوگانه انگار با رویکردی خاص و منحصربه فرد به حســاب 
که وجود انسان از ابتدا تا آخرین مراتب وجودی خویش، حقیقتی واحد با مراتب  آورد. از آنجا 
گون است و هریک از نفس و بدن، از مراتب آن حقیقتِ واحد محسوب می شود،  و درجات گونا
که با رویکردی  می تــوان او را یگانه انــگارِ بر اســاسِ این تبیین خاص به حســاب آورد و از آنجــا 
که با بدنی غیر  دیگر، او نفسِ جسمانی را در مراحل پایانیِ سیر خود، امری تجرد یافته می داند 

کرد. از بدن مادی همراه می شود، می توان او را دوگانه انگار تلقی 
که بنیانِ  ح نظریــه بدیع او در باب نفس، یعنی حدوث جســمانی و بقای روحانی آن،  طــر
که  مدل انسان شناســی او محســوب می شــود، تأمین کننده چنین دیدگاهی اســت. این نظریه 
مبتنی بر اصول اساسی ای چون: اصالت وجود، تشکیک وجود، حرکت جوهری و اتحاد عاقل 
و معقول اســت، تحولی شــگرف در مسائل مربوط به انسان شناسی، علم النفس، معاد شناسی 
کرد و در قالب نظریه ای منســجم و ســازوار، بســیاری از اشــکال های مربوط به این  و... ایجاد 

کرد و بلکه منحل نمود. حوزه را حل 
در ایــن مقالــه، برآنیــم پــس از مــرور اجمالــی بــر نظریــه نفــس صدرایــی، بــه نظریــه بدیع 
کثــرت نوعیِ انســان پرداخته و ســپس، با بیــان پیامدهایِ مهم این مســئله،  ایشــان در بــاب 
تواناییِ تبیینی و پاســخگوییِ چنین رویکردی به نفس را در مســائل مختلف نفس شــناختی و 

کنیم. معادشناختی ترسیم 

نقد�و�بررسی�آرای�حکما�در�باب�نفس
ح نظریه خاصِ خود در باب نفس،  ماصدرا بر اســاس روش شناســیِ متعارف خود، پیش از طر
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کرده و به نقد و بررسی  ح  ح در این زمینه _ آرای افاطون، ارسطو و پیروان او _ را طر آرای مطر
آنها می پردازد تا زمینه را برای تبیین دیدگاه خود آماده سازد.

از نظر وی »قدم�نفس�و�تقدم�آن�بر�بدن«، لوازم باطلِ متعددی را در پی دارد؛ از جمله:
گر نفوس، قبل از تعلق به بدن، ذاتاً قدیم باشند، باید به لحاظ ذات و فطرت خود،  الف. ا
جوهری کامل بوده و هیچ نقص و کمبودی در آنها نباشد که در آن صورت، هیچ نیازی به آلات 

و قوای نباتی و حیوانی برای استکمال خود نخواهند داشت )ماصدرا، 1378الف، ج8، ص331(.
ب. لازمه دیگر آنکه قوای نفس باید برای مدت زمانی خاص، معطّل و بدون استفاده باقی 
بمانند و این امر، با حکمت الهی ناسازگار بوده و مساوق با نوعی لغویّت است؛ به عبارت دیگر، 
با حقیقتِ نفسیتِ نفس _ تدبیر بدن _ ناسازگار است )همان، ص332؛ مصباح، 1380، ج2، ص225(.

همچنین، »حدوث�نفس�قبل�از�بدن« نیز با اشکال هایی مبنایی مواجه است؛ از جمله:
گــر نفــوس، قبل از ابدان موجود باشــند، یا باید متکثر باشــند و یا واحــد؛ از آنجا که هر دو  ا

که: شق، لوازم باطلی دارد، ازاین رو، نفوس نمی توانند پیش از ابدان موجود باشند؛ چرا 
که دارای حدّ نوعیِ واحدی هســتند، به یکی از امور  گر متکثّر�باشــند، تمایز امور متکثری  ا
ع،  چهارگانــه زیــر اســت: مادّه، عــوارض مادّی، فاعل و غایــت. از آنجا که نفــوس در ذات و نو
کــه از طریق آن تکثّــر و امتیاز  متحــد بــوده و صورتــی زایــد بر اصــل ذات و ماهیت خــود ندارند 
یابنــد و نیــز فاعل و غایت نفوس، امری واحد _ عقل، اتصال و تشــبّه به آن _ اســت، تکثّر آنها 
یــا بــه مــاده و یا آنچه در حکم ماده اســت _ مانند بــدن _ خواهد بود؛ حال آنکــه بنا به فرض، 

نفوس، مجردند.
کثرتِ بعد از وحدت، از ویژگی ها و عوارضِ مقدار و امور مادی است  گر واحد�باشند، قبول  ا
گر نفوس به هنگام تعلق به ابدان نیز بر وحدت خود باقی  )ماصدرا، 1360الف، ص222 _ 221( و ا

بوده و نفس واحد، نفسِ همه بدن ها باشــد، باید هرآنچه یک انســان می داند، همه انسان ها 
بدانند و هر آنچه نمی داند، هیچ انسانی نداند )همو، 1378الف، ج8، ص334(.

عاوه بر اشکال های فوق، ماصدرا تمسک به نظر فاسفه در باب نفس را با اشکال های 
غیرقابــل حلــی همراه می داند که برخــی از آنها عبارت اند از )همو، 1378الف، ج8، ص345 _ 334؛ 

مصباح، 1380، ج2، ص279 _ 274(:

گر نفس ذاتاً بسیط باشد، باید قدیم باشد؛  الف. ناسازگاری نظریه حکما با حدوث نفس: ا
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کــه هــر امر بســیطی، مجرد اســت و مجردات، قدیــم )زمانی(اند. بر این اســاس، نمی توان  چرا
قائل به حدوث نفس شد.

گر نفس ذاتاً دارای حقیقتی مجرد و عقانی  ب. عدم توجیه انفعال نفس از احوال بدن: ا
باشــد، تعلــق آن به بــدن و انفعالش از حالات و عوارض بدنی، ماننــد: صحت و مرض، لذت و 

درد جسمانی، قابل توجیه نخواهد بود.
گر نفس هیچ سابقه جسمانی و  ج. ناســازگاری بســاطت و تجرد نفس با تکثر عددی آن: ا

مادی نداشته باشد، مناط تکثر و تعدد آن به حسب تکثر ابدان، قابل توجیه نیست.
د. عدم تبیین تحولات جوهری نفس: انکار حرکتِ استکمالیِ جوهریِ نفس، مستلزم آن 
کــه نفــس از ابتــدای پیدایش خود و تعلق به بدن تا رســیدن به بالاتریــن مراتب تجرد _  اســت 

مرتبه عاقلیت و معقولیت _ ماهیت ثابتی داشته باشد.
که ماصدرا  ه ــ . جســمانی بودنِ نفــس، لازمه اصول مورد پذیرش حکما: اشــکال دقیقــی 
گر حرکت اشــتدادی نفسِ انســان و  که ا بر نظریه مشــهور در باب نفس وارد می کند، آن اســت 
تکامــل ذاتــی آن پذیرفته نشــود و از ایــن طریق، ورود نفس به حوزه تجــرد تبیین نگردد، باید 
نفس همواره و در همه مراحل وجودش، موجودی جسمانی باشد و این نظر، با قول حکما به 

حدوث و بقای تجردی نفس، ناسازگار است.
که فصل منطقیِ انســان _  ع انســان اســت  توضیح آنکه: نفس ناطقه، فصل اشــتقاقی نو
ناطــق _ ، از آن اخــذ می شــود. فصــول و صــوَر، در حقیقت متحــد بوده و اختاف آنهــا به اعتبار 
اســت. بنابرایــن، نفــس ناطقه، در حکم صورت برای ماده بدن اســت. از ســوی دیگر، جنس 
از عــوارض تحلیلــیِ فصــل و قابل حمل بر آن اســت. از همین رو، می تــوان گفت نفس ناطقه، 
»حیوان« و یا به عبارت دیگر، »جســم نامی حســاس« اســت. ازاین رو، حمل »جســم« بر نفس 
کی از عروض تحلیلی و اتحاد وجودی فصل و  که این حمل، حا ناطقه صحیح اســت. از آنجا 
ج اســت، لازم می آیــد نفس، نه از حیث »صورت« بــودن، بلکه از حیث » فصل«  جنــس در خار
بودن، موجودی مادی و جســمانی باشــد. این نتیجه، هرچند لازمه منطقی مبانی مورد قبول 
حکماست، اما با اعتقاد آنها مبنی بر اینکه نفس از ابتدای حدوث خود مجرد و روحانی است، 
ناسازگار است. از همین رو، بدون اعتقاد به حرکت جوهری، حدوث جسمانی و بقای روحانی 
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خ می نماید. نفس، تناقضی آشکار در میان اصول مورد قبول فیلسوفان ر
ح نظریه جدیــد خود در  ماصــدرا نقــد آرا و مبانــی فاســفه پیشــین را مقدمــه ای بــرای طــر
مورد نفس قرار داده و حتی برخی از اشــکال ها )اشــکال هـ( را استدلالی بر اثبات نظریه خود به 
حســاب می آورد. در این بخش، پس از بیان اجمالی مبانی و اصول نظریه حدوث جســمانی و 
بقای روحانی نفس، در صددیم تا یکی از لوازم مهم آن، یعنی تعدد نوعی نفوس و تأثیر آن در 

کنیم. تبیین برخی از مسائل انسان شناختی را بررسی 

مبانی�نظریه�حدوث�جسمانی�و�بقای�روحانی�نفس
که این نظریه  پیش از پرداختن به این نظریه، لازم اســت به طور مختصر، به مبانی و اصولی 

مبتنی بر آنهاست، پرداخته شود:
الــف. اصالــت وجــود: از نظر ماصدرا، وجود، بالذات عینیت داشــته و شایســته ترینِ اشــیا 
بــه تحقــق و عینیــت اســت و نیــز منشــأ آثــار بــوده و ماهیات بــه تبع وجــود، موجود می شــوند؛ 
همان گونه که وجودِ ســایه، به تبع وجودِ شــخص، موجود می شود )ماصدرا، 1360الف، ص8 _ 7؛ 

همو، بی تا، ج1، ص43 _ 38(.

ب. تشــکیک وجود: وجود بذاته و فی نفســه دارای مراتب شدت و ضعف و اطوار مختلف 
کمــال و نقص، تقدم و تأخر، فقر و غنی و قــوه و ضعف در وجودات، به انحای  بــوده، درجــات 
وجــود و بــه هویــات وجود بازمی گــردد؛ به گونه ای که وجــودی که در مرتبه ای قــرار دارد، تصور 
ع آن در مرتبه دیگر _ چه قبل و چه بعد _ محال است )ماصدرا، 1360الف، ص135؛ همو، بی تا،  وقو
ج1، ص37 _ 36 و ص428 _ 427(؛ به عبارت دیگر، تشکیک، به معنای آن است که در مصادیق 

ک بازگردد و برعکس. لازمه تشــکیک، آن اســت  حقیقت واحد، مابه الإختاف، به مابه الإشــترا
که اوّلًا: یکی از دو مصداق _ وجود شدید _ مشتمل بر تمام آنچه مصداق دیگر _ وجود ضعیف _ 
دارد باشد؛ نه برعکس. ثانیاً: اضافه و نسبتِ مرتبه ضعیف به شدید، اضافه ای ذاتی باشد؛ نه 
مقولی؛ زیرا اضافه مقولی، از سنخ ماهیات است. ثالثاً: عقل از مرتبه ضعیف، عدم کمال مرتبه 
گر  که ا شــدید را انتزاع نماید. رابعاً: این قیاس و نســبت، فقط بین دو مرتبه از وجود باشــد؛ چرا
قیاس بین چند مرتبه، مانند مرتبه ضعیف و متوســط و شــدید باشــد، در اینجا دو قیاس برقرار 
می شــود: یکی بین مرتبه ضعیف و متوســط _ که متوســط نســبت به ضعیف، شــدید محسوب 
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می شــود _ و دیگری بین مرتبه متوســط و شــدید که در این صورت، متوسط، نسبت به شدید، 
ضعیف به حساب می آید )ماصدرا، بی تا، ج1، ص432، حاشیه عامه طباطبایی(.

کثــرت حقیقیِ وجــود؛ وحدت  در حقیقــتِ تشــکیک، وجــود چهــار عنصــر ضروری اســت: 
کثرت )بر اســاس اصالت وجــود، ماهیت،  حقیقــیِ وجــود؛ احاطه و شــمول وحدت نســبت بــه 
کــه اصالت دارد(؛ بازگشــت  کثرتی باشــد  امــری اعتبــاری اســت و از همین رو، نمی تواند منشــأ 
کثــرت حقیقــیِ وجــود به وحدت )بســاطت وجود، ایــن عنصر را اثبــات می کند و چــون وجود، 
کثــرت به آن بازگشــت نماید( )جوادی  اصیــل اســت عــارض بیگانه ای در آن تصور نمی شــود تا 

آملی، 1375، ج1، بخش5: ص549 _ 548(.

کــه ترکیب  ج. حرکــت جوهــری )حرکت اشــتدادی وجــودی(: ماصدرا برخاف مشــایین 
مــاده و صــورت را ترکیبــی انضمامــی می داننــد، ترکیب آن را ترکیبــی اتحادی دانســته و بر این 
که چنین ترکیبی، ترکیب امر نامتحصّل _ بالقوه _ ، با امر متحصّل _ بالفعل _ است؛  باور است 
به گونه ای کــه شــیء بــا پذیرفتــن صورت، فی ذاتــه تحول یافته و شــیئی دیگر می شــود و بدین 

کاملی می گردد1 )ماصدرا، بی تا، ج5، ص283(. وسیله، ذات 
از نظر ماصدرا، هر جوهر جســمانی، طبیعت ســیال و متجددی دارد و حرکت، چیزی جز 
کــه حرکت در نهاد  همــان تجــدد در ذات آن نیســت )ماصــدرا، 1383، ج3، ص102(؛ به این معنا 
و ذات جوهر، نهفته و عالم طبیعت، پیوســته و آن به آن در حال نو شــدن و دگرگونی اســت؛ به 
تعبیر دیگر، موجودات مادی، اساساً خودِ حرکت بوده و حرکت و متحرک یک چیزند؛ نه اینکه 

دارای حرکت باشند.
حرکــت جوهــری به لحــاظ وجودشــناختی، ارتبــاط تنگاتنگی بــا مبانی فلســفی ای چون: 
اصالت وجود، تشکیک وجود و حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس دارد. وقتی وجود امری 
اصیــل، حقیقتــی تشــکیکی و دارای مراتب شــدت و ضعف باشــد، می توان از اشــتداد وجودی 
که وجــودِ واحد، دارای مراتب شــدت و ضعف بــوده و میان مراتب  گفــت؛ به ایــن معنا  ســخن 
تشکیکی وجود، حرکت می کند. برخی معتقدند حرکت جوهری به عنوان جنبشی اضطراری، 
ازآنِ همه موجودات عالم طبیعت است و حرکت وجودی یا اشتدادی، به مثابه حرکت ارادیِ 
برآمده از علم و عمل، از مختصات انســان اســت. بنابراین، انســان، عاوه بر حرکت جوهری، 
 واحدةً، فیکون هناک امر واحد و هو عین کل واحد منهما و عین المرکب.«

ً
 آخر و یکمل به ذاتا

ً
1. »أن یتحوّل شیء فی ذاته إلی أن یصیر شیئا
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به حرکت وجودی نیز متحرک است )صلواتی، 1394: ص75 _ 74(.
کــه ماصــدرا حقیقــت اشــتداد وجــودی را فرآینــدی واجد  برخــی نیــز معتقدنــد از آنجایــی 
تشکیک می داند، لوازم و مؤلفه های ماهوی ای همچون: ماده، صورت، جسم و اتصاف این 
ج و این امور را محصول قدرت خاقه  امور به جوهریت و عرضیت را از حوزه اشتداد وجودی خار
ذهــن لحــاظ می کند. بر این اســاس، موجودات به واســطه انحفاظ وحدت تشــکیکیِ حقیقت 
وجــود در مراتــب و نیــز عینیــت آن با هویت شــخصیه موجــودِ واجدِ حرکت، بــر وجه صعودی، 
کمــالات لایقه وجــودی را تحصیل می کنند )نجاتــی، 1393:  در مراتــب وجــودی اشــتداد یافته و 
ص28(؛ امــا اشــتداد جوهــری از نظر ماصدرا عبارت اســت از: مشــاهده فرایند اشــتدادِ وجودیِ 

موجــودات در مراتــب وجودی توســط نفس و اســتنباط وجود حرکت و اشــتداد در جوهر و ذات 
موجوداتِ واجدِ تشکیک )همان(.

که دلایل حرکت جوهری می تواند اشــتداد وجودی را  بر این اســاس، برخی بر این باورند 
نیز اثبات نماید؛ اما اشــتداد وجودی را نمی توان حرکت جوهری نامید؛ زیرا در حرکت، قوه ای 
از بیــن مــی رود و فعلیتــی محقق می شــود )چون جمع بین قــوه و فعل ممکن نیســت(؛ ولی در 
اشــتداد وجــودی، چیــزی از بین نمــی رود؛ بلکه مرتبــه ضعیف به مرتبه قوی تبدیل می شــود؛ 
نیز وجود و فعلیت، مســاوق همدیگرند و تفاوت بین مراتب وجودی، به قوه و فعلیت نیســت؛ 
بلکه به تعلق و عدم تعلق است )معلول از آن جهت وجودش نسبت به علت، ضعیف است که 
متعلق و وابسته به علت است(. ازاین رو، به خاف حرکت، در اشتداد وجودی، مرتبه ضعیف، 

حامل مرتبه قوی نیست )سعادت مصطفوی، 1377: ص62 _ 61، به نقل از: اژدر، 1391: ص11(.

نظریه�نفس�ملاصدرا�)جسمانیة�الحدوث�و�روحانیة�البقاء�بودن�نفس(
ماصــدرا پــس از فراهــم آوردن اصــول لازم بــرای اثبــات نظریــه خــود در باب نفــس، چگونگی 

تکوین نفس انسانی را از مرحله جمادی به قرار زیر بیان می کند:
عناصــر چهارگانــه برای پذیرش حیات، چاره ای جز ترکیب ندارند. موجود مرکب از عناصر 
چهارگانه، به حســب توســط و اعتدالِ در ترکیب، دوری از اطراف و نزدیکی به اجرام ســماوی، 
کسب می کند. ابتدا مرکبات به وجود آمده و سپس، مرتبه بعد حیات، یعنی  حیات جدیدی را 
که نبات، مزاجی معتدل تر نســبت به جمــاد دارد، یک قدم به  نبــات حاصــل می شــود. از آنجا 



16

13
98

یز 
پای

  ▪
ل  

 او
ره

ما
 ش

ل _
 او

ال
 س

 ▪ 
ی 

ص
ص

تخ
ی 

لم
ه ع

ام
صلن

▪  ف
ه  

مع
جا

ی 
کم

 ح
ف

عار
م

عالــم قــدس نزدیک تر اســت؛ اما همین لطافت، احتمالِ دوام شــخصی را از بیــن برده و آنها را 
دائمــاً در معــرض خطر نابودی قرار می دهد. این نقیصه به وســیله افــاده صورت نباتی _ نفس 
ع افراد ناپایدار در نباتات را به  ع به توسط آن جبران می شود. واهب الصور، نو نباتی _ و حفظ نو
وسیله قوه مولده حفظ کرده، با قوه نامیه موجب رشد و افزایش در ابعاد سه گانه آنها می شود و 
چون فعل و عمل قوه نامیه، وابسته به تغذیه است، قوه غاذیه و قوای خادم آن را به او اعطا 
می کنــد )ماصــدرا، 1360الف، ص184 _ 180؛ همو، 1371، ص834 _ 830(. در این مســیر اســتکمالی، 
بــا فراهــم آمــدنِ اعتدال بیشــتر در مزاجِ موجود، زمینــه برای حصولِ کمال بالاتر ایجاد شــده و 
نفــس حیوانی حاصل می شــود )ماصدرا، 1360الــف، ص187(؛ به عبارت دیگــر، صورت جوهریِ 
نطفه در حرکتی تکاملی، تبدل یافته و در هر مرحله، صورتی خاص از وجود را می پذیرد. ابتدا 
صــورت طبیعــی و معدنــی، ســپس، با حصول کمالات بیشــتر، واجــد مرتبه نباتی شــده و نبات 
بالفعــل و حیــوان بالقــوه می گردد و بالأخره با تحــولات بعدی، واجد کمالات حیوانی می شــود. 
در این مرحله، طفل _ یا جنین _ ، حیوان بشــریِ بالفعل و انســانِ نفســانی بالقوه اســت. آنگاه 
کات و اندیشه و نیز به کارگیری عقل عملی و استحکام ملکات و اخاق باطنی، به  نفس با ادرا
مرتبه انســان نفســانیِ بالفعل و انسان ملکی بالقوه و یا شــیطانی بالقوه نایل می شود )ماصدرا، 

1378الف، ج8، ص137 _ 136(.

که پایان هر مرتبه، آغاز مرتبه دیگر اســت و این،  گونه ای اســت  ایــن تحــول وجودی، به 
جز با ســلوکِ جوهریِ اتصالی و اشــتداد وجودیِ طبیعت حاصل نمی شــود. این مسئله، همان 
کشــف و شــهود تام  کمال اســت؛ همان گونه که  توجه ذاتیِ همه افعال طبیعی به ســوی خیر و 
شهادت می دهد که کل اشیا، طالب خیر و کمال بوده و ذاتاً به سوی آن در حرکت اند )ماصدرا، 

1360الف، ص187(.

در نظــام فلســفی ماصدرا، نفس انســان، مقامــی معلوم، ماهیتی خــاص و مرتبه وجودیِ 
ثابتــی نــدارد؛ حــال آنکــه دیگر موجــودات، اعم از اجســام و عقــول و حتی نفوس غیرانســانی، 
ماننــد نباتــات و حیوانــات، همگــی ماهیــت و مرتبه وجــودی خاصــی دارند؛ اما نفس انســانی 
دارای مقامات و درجات متفاوتی بوده و از هر مرتبه، ماهیتی خاص انتزاع می شــود1 )ماصدرا، 

یة، و لا لها درجةٌ معینةٌ فی الوجود، کسائر الموجودات الطبیعیة و النفسیة و العقلیة التی کل  1. »إنّ النفسَ الإنسانیة لیس لها مقامٌ معلومٌ فی الهو

له مقام معلوم، بل النفس الإنسانیة ذات مقامات و درجات متفاوتة و لها نشآت سابقة و لاحقة و لها فی کل مقام و عالم صورةٌ أخری.« 
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1378الــف، ج8، ص343(؛ بــه ایــن معنا که در بین همه موجودات، تنها انســان اســت که نفس 

خود _ خویشتنِ خویش _ را ساخته و به وسیله قوه نظر و عمل، لحظه به لحظه در حال نوشدن 
و اســتکمال اســت. با توجه به اینکه موتور محرکه ســاختِ نفس در انســان، حرکت جوهری و 
کی، ارتقــای وجودی یافتــه و ماهیتی غیر  اتحــاد عالــم و معلوم اســت، نفس انســان با هــر ادرا
از ماهیت ســابق خواهد داشــت. بر این اســاس، روشــن اســت شــناخت و درک حقیقتِ چنین 

که همواره در حال تحول و دگرگونی است، تا چه حد دشوار و سخت خواهد بود. موجودی 
از نظــر ماصدرا، چون فاســفه دیگــر تحولات و تطورات ذاتیِ نفــس را درک نکرده و فقط 
کــه بــه لحــاظ ذات و حقیقــت، فعلیــت یافتــه و جــز در احــوال و عوارض  آن را وجــود مجــردی 
گرفته اند، ازاین رو، دســتیابی به حقیقت نفس را امری صعب و دشــوار  تغییر نمی یابد، در نظر 
کات  که آنان یا نفس را از جهت تعلق به بدن و احوال و عوارضِ ناشــی از ادرا ندانســته اند؛ چرا
و تحریکات آن، مورد شناســایی قرار داده اند که در این جهت، نفس انســانی با دیگر حیوانات 
مشــترک بوده و دارای ماهیتی هم رتبه با ســایر حیوانات اســت و یا آن را از جهت تجرد و بقای 
که این جنبه، خاص نفس  کرده اند  پس از مفارقت از بدن و انقطاع تصرف و تدبیر بدن لحاظ 
انســانی اســت. این مقدار، نهایت ســعی فاســفه در باب معرفت نفس اســت؛ درحالی که این، 

تمام حقیقت نفس نیست )همو، ج8، ص344 _ 343(.
با توجه به مطالب فوق، روشن شد که از نظر ماصدرا نفس انسانی، امری مجرد و بالفعل 
کــه در آن صورت، کمالات و تطورات نفس  کــه در زمان خاصی به بدن تعلق یابد، نیســت؛ چرا
صرفــاً کمالاتــی در حــدّ عــوارض و لواحــق بــوده و در ذات و حاقّ نفــس، از ابتدا تا انتهــا تغییر و 
خ نداده و همواره ذات نفسِ صبی و نبی یکسان خواهد بود. وی نفس انسان را امری  تحولی ر
دائمــاً پویــا و در حالِ شــدن می داند. باید دید ماصدرا تحول و اســتکمال نفــس را در مراحل و 
درجات مختلف چگونه تبیین می کند؟ چه چیزی سبب کمال نفس در مراحل مختلف است؟ 

کات در این سیر تحولی چیست؟ نقش ادرا

اتحاد�عاقل�و�معقول
یکــی از مباحــث مهــم در نظــام معرفــت شــناختیِ صدرایی، بحــث اتحــاد عاقل و معقــول و یا 
بــه عبــارت دقیق تر، اتحاد عالم، معلوم و علم اســت. تبیین این مســئله، ارتبــاط تنگاتنگی با 
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بحــث حرکــت جوهری نفس دارد. ماصــدرا علم را حضور وجود بدون حجاب و پرده می داند؛ 
کِ مدرَک بودن چیزی، جــز تجرید از ماده  علــم، یعنــی حضور چیزی برای چیزی. منــاط و ما
که شــائبه عدم  و غواشــی مــادی نیســت )ماصــدرا، 1368، ج3، ص297(. ازایــن رو، هــر وجودی 
نداشــته، حجــاب و پوشــش های مــادی آن را در بــر نگرفتــه و حضور برای خود داشــته باشــد، 
ذاتش علم، عالم و معلوم بذاته اســت )ماصدرا، 1378ب، مظهر خامس: ص43(. بر این اســاس، 
ماصــدرا حقیقــت علم را همان حقیقت وجــود1 )ماصــدرا، 1386، ج6، ص247( و وجود را مطلقاً 
گاهی می داند2 )ماصــدرا، 1378الف، ج8، ص164(. ازاین رو، هر موجودی به درجه  عیــن علم و آ
گاهــی دارد و هرچه تجرد موجود بیشــتر بــوده و دوری  و مرتبــه خــاص وجــودی خــود، علم و آ
ک و همچنیــن احاطــه وجــودی  فزون تــری از مــاده و عایــق مــادی داشــته باشــد، علــم و ادرا

بیشتری خواهد داشت )ماصدرا، 1371، مفتاح 5، مشهد 3: ص506(.
وقتــی علــم، حقیقتی وجودی باشــد، احــکام وجود نیز بــر آن مترتب خواهد شــد؛ از جمله 
آنکــه: علــم نیــز همانند وجــود، امــری مشــکک و دارای مراتب بوده اســت. ازایــن رو، مراتب و 
مراحــل چهارگانــه طبیعــی )حسّــی(، مثالی، عقلی و الهی را داشــته و هر مرحلــه مافوق، مرحله 
مــادون را همــراه بــا اضافاتــی دارا بــوده و هر انــدازه مرتبــه آن بالاتر باشــد، وحدت آن بیشــتر و 

احاطه اش شدیدتر خواهد بود )ماصدرا، 1386، ج6، ص285(.
کیفیــت حصول صوَر علمــی برای نفس، قائل به انشــا و  از ســوی دیگــر، ماصــدرا در باب 
ایجاد صوَر علمی توســط نفس اســت؛ یعنی قیام صدوری صوَر علمی به نفس و مبدأیت نفس 
ج، نفس را آماده می سازد تا در مرتبه  نسبت به صوَر. بر این اساس، مواجهه حس با عالم خار
کــه نفس در مرتبه حســیِ خود  حســی خــود، صورتی مشــابه بــا صورت خارجــی ایجاد کند؛ چرا
بــا بــدن اتحاد داشــته و انفعالات بدنی لازم برای حصول احســاس، وابســته به تحقق شــرایط 
که  ک حسی نفس و حصول صورت محسوس در نزد آن _ از آن جهت  مادی است؛ هرچند ادرا
مربوط به جنبه فاعلیِ نفس اســت _ ذاتاً مشــروط به شــرایط مادی نیست. ازاین رو، احساس، 
همان ارتباط وجودِ علمیِ حسیِ نفس از طریق مصدریت نفس نسبت به آن صوَر است؛ یعنی 
کــی را در ظرفِ هســتی خــود ایجاد می کنــد )ماصــدرا، 1378الف، ج8،  نفــس، آن وجودهــای ادرا

1. »لأنّ حقیقتها حقیقة الوجود.«

». ً
 عین العلم و الشعور مطلقا

ً
2. »عندنا أنّ الوجود مطلقا
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ص69و234؛ همــو، بی تــا، ج1، ص300 _ 288(. همچنیــن، در مرتبــه متخیلــه، صــوَر خیالــی، قیام 

صدوری نسبت به نفس داشته و به مجرد تأثیر و تصویر نفس، در عالم نفس موجود می شوند 
کمالــی که حاصل  )ماصــدرا، 1378الــف، ج8، ص236(. نیــز در مرتبــه عقانــی، نفــس به نســبت 

کرده، می تواند با عالم معقولات متصل شــده و به ســبب این اتصال، آمادگی ایجاد صوَر عقلی 
در مرتبــه عقانــی خــود را بــه دســت آورد. بنابراین، در هــر مرتبه، صوَر مختلفِ متناســب با آن 
مرتبه، ســاخته و ابداع می شــود؛ به گونه ای که هر مرتبه، معد و زمینه ســازِ رسیدن به مرتبه بعد 
و به دنبال آن، ایجاد صورتی متناســب با آن مرتبه اســت. در این نظام فلســفی، نفس انسان، 
کمالاتِ حاصل  کات مختلف و  که آغاز نموده، به واسطه ادرا دائماً در حرکت است و در سفری 
کات، پــس از طــیِ مراحــل جمــادی و نباتی، به مرتبه حســی، و ســپس، خیالی و در  از ایــن ادرا
نهایــت، عقانی نایل می شــود )ماصــدرا، 1383، ج3، ص419؛ همو، 1360الــف، ص203 _ 202؛ همو، 

1381، ج2، ص440 _ 439(.

انســان برای درک حقایق بالاتر، باید نفس خود و مراتب وجودی آن را تعالی بخشــیده و 
گذارد. در اوایــل تکوّنِ نفس در طبیعــت _ به لحاظ حدوث  مراتــب نازله وجودی را پشــت ســر 
کثــرت جســمانی بر آن غلبه داشــته و جهت وحدت عقانــی در آن، بالقوه  جســمانی _ ، جهــت 
کات مختلف، قوّت و فعلیت بیشتری می یابد، جهت  است؛ اما هرچه ذات نفس به وسیله ادرا
ل بالفعل  ل و متخیَّ وحدت غلبه کرده و پس از آنکه حسّ بالفعل و محسوس بالفعل بوده، متخیِّ
شده و در نهایت، عقل بالفعل و معقول بالفعل می گردد. بنابراین، در حقیقت، حرکت صورت 
از مرحلــه محسوســیت بــه مرحلــه معقولیت، تابع حرکــت ذات و جوهر نفس از مرتبه احســاس 
کمالی، عالِم شــدن نفس، به  به مرتبه تعقل اســت )ماصدرا، 1360الف، ص241(. در این مســیر 
معنایِ »او« شــدن اســت؛ یعنی وقتی نفس عالم می شــود، حالت صیرورت و شــدن دارد و با هر 
کی، آن چیز می شود؛ نه اینکه دارای آن چیز شود. این، همان اتحاد عالم و معلوم است؛ یعنی  ادرا
نفس با معلوم بالذات خود متحد می شود )مطهری، 1374، ج9، ص327 _ 342(؛ به عبارتی، نفس، 
کات و صورت های علمی، بسانِ تاروپودهایی هستند  کات و ملکاتش نیست. ادرا چیزی جز ادرا
کــه نفــس را در مراتــب مختلف وجودیِ آن بافته و بالا می آورنــد؛ به گونه ای که نفس بدون آن 
ج، چیزی جز همان وجودات  تاروپودها، امری منحاز و مستقل نیست؛ همان گونه که عالم خار

خارجی نبوده و بدون آنها وجودی ندارد.
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ایــن اصل معرفت شــناختی مهــم، یعنی اتحاد عالــم و معلوم، مبتنی بر اصــول و مقدمات 
کنار هم  کرده و  کنده در آثار خود بیان  فراوانــی اســت که ماصدرا آنها را به صورت متفــرق و پرا

چیدن آنها، نتیجه ای جز این اصل ندارد. آشتیانی در این باره می گوید: 
کــه آخوند بــرای اثبات اتحاد عاقل و معقول، بلکه هر مــدرَک بالذات با مدرِک  »مقدماتــی 
خود مبرهن نموده است، در کتبش متفرق است؛ مثل: اصالت وجود، حدوث جسمانی نفس، 
اتحــاد علــت و معلــول _ به حســب حقیقت و رقیقــت _ ، بیان آنکه نفس ناطقه کل القواســت، 
اثبات آنکه علم مطلقاً بازگشتش به یک نحوه از وجود مجرد است و...، تقریر آنکه متضایفان 
از اقسام تقابلی که اطراف آن مجتمع نشود، نیستند و تثبیت این معنا که سلوک اشیا به طرف 
مبادی خود است و بالأخره موجودات به اصل خود خواهند پیوست: »النهایات هی الرجوع إلی 
البدایــات« و تحقیــق آنکــه ترکیــب ماده و صورت، اتحادی اســت و به وجود واحــد موجودند و 

تبیین این معنا که شــیء واحد در ســلوک تدریجی، ممکن است جامع کمالات مختلف و منشأ 
انتــزاع معانــی و مفاهیــم متعــدده شــود و هرچه وجــود قوی تــر و کامل تر باشــد، مفاهیم متعدد 
بیشــتری از آن انتــزاع خواهــد شــد و شــیء در ســلوک تدریجی و اســتکمال جوهــری، فعلیت بر 
که از اســتکمال حاصل  فعلیت می افزاید و هر صورتی زمینه و ماده اســت برای صورت دیگری 
می شــود و نفس ناطقه به حســب بدو وجود، ماده از برای صوَر عقلی و خیالی و حســی اســت و 
صورت ها یکی بعد از دیگری، منشأ استکمال جوهری و قوت وجودی نفس می شوند و ممکن 
ک فعلیت و تجردش،  نیســت نفس در ابتدای وجود، جوهر مجرد متحصل بالفعل باشــد. ما

کات است« )آشتیانی، 1378: ص130 _ 129(. ادرا
کات  بر اســاس مبانی ماصدرا در مباحث وجودشــناختی و معرفت شــناختی، حصول ادرا
در هر مرتبه، به ایجاد و انشــاء نفس اســت و با توجه به وجود ربطی و تشــأنی معلول نسبت به 
کات و صوَر علمی، ذاتی مســتقل از نفس نداشــته و رقیقه ای از وجود نفس، و  علت خود، ادرا
یــا بــه عبارتی، مرتبه نازله ای از نفس اند؛ در عین حالی که نفس نیز وجود منحاز و مســتقلی از 

کامل تری از آن است. کات خود نداشته و حقیقت و مرتبه  صوَر و ادرا
همچنین، ارتباط نفس و بدن، ارتباطی ذاتی بوده و رابطه دو شیء متازم با یکدیگر است 
کــه هرکــدام از حیث خاصی به دیگری نیــاز دارد و در وجود با یکدیگــر متازم اند؛ به گونه ای که 
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بــدن بــرای تحصــل و تحقــق خــود، بــه عنوان بــدن، نیازمنــد پیوند با نفــس _ البتــه نه نفس 
مشــخص، بلکــه مطلــق نفس )هریــک از افراد نفــوس به صورت علــی البدل( _ اســت و نفس 
نیــز هرچنــد بــه لحاظ حقیقتِ مجرد و نحــوه وجود عقلیِ خود، نیازی به بــدن ندارد، اما برای 
کند، در حدوث خود، نیازمند بدن مســتعدی  آنکه به صورت یک نفس جزئی، تشــخص پیدا 
که به آن تعلق پذیرفته و در آن حدوث یابد. ازاین رو، این نیازِ طرفینی ســبب می شــود  اســت 
رابطه ای تازمی بین آن  دو برقرار باشد )ماصدرا، 1378الف، ج8، ص382(. این ترکیب اتحادی 
_ همچــون ترکیــب ماده و صورت _ اقتضا می کند نفس و بدن به وجودی واحد موجود شــده و 
هر بدنی، نفســی از آن خود داشــته باشد که در او حادث شده و نتیجه حرکت مادی و جوهری 

آن است.
که نفس انســان، وجود مســتقلی از بدن نداشــته و بــه مثابه صورت برای  گفتیم  پیش تــر 
بدن محســوب می شــود و نیز لحظه به لحظه در حال شــدن و استکمال است و منشأ استکمال 
کاتی که متحد با نفس و یــا به عبارت دیگر خودِ نفس  جوهــری و ذاتــی آن، جز به واســطه ادرا
هســتند، نمی باشــد. پس، این نتیجه مهم و سرنوشت ســاز در مباحث انسان شناسی صدرایی 
کثرتِ  ع واحد نبوده و نمی تواند باشد؛ بلکه باید قائل به  که نفوس انسانی، نو حاصل می شود 

نوعی نفوس انسانی بود.

کثرت�نوعی�انسان
ماصدرا بر خاف دیگر فاســفه، نفوس انســانی را نسبت به یکدیگر در یک مرتبه وجودی قرار 
نــداده و تفــاوت آنهــا را تفاوت جوهری می داند. از نظر بســیاری از فاســفه و نیــز منطق دانان، 
ع واحد بوده و ماهیت آن »حیوان ناطق« است. بر این اساس، افراد انسانی به لحاظ  انسان نو
ماهوی و ذاتی اختافی نداشته و صرفاً تفاوت ها و اختاف ها، به امور عرضی، همچون: علم، 
صفــات و... بازگشــت خواهــد نمود. کیف نفســانی بودنِ علم و دیگر اوصــاف، خود مؤیدی بر 
ایــن مطلب اســت. بر اســاس چنین رویکردی، جوهر نفوس از ابتدایِ حــدوث تا انتها تغییری 
نکــرده و همــه تحولات و تطورات، به نوعی در پوســته _ اعراض _ و لایه های ظاهری و رویین 
خواهــد بــود، ازایــن رو، علــی الأصــول در مراتــب مختلف قــرار دادنِ انســان ها، توجیــه عقانی 
نخواهد داشت؛ اما در نظام صدرایی، بر مبنای همراهی و تعامل قوه نظر و عمل در استکمال 
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نفــس )ماصــدرا، 1360الــف، ص201 _ 200 و 291 _ 290( و اینکه قوا، امری جدای از نفس و منحاز از 
آن نمی باشد »النفس فی وحدتها کل القوا« )ماصدرا، 1378الف، ج8، ص221( و نیز اتحاد نفس با 
ع اخیر نخواهد بود؛  صورت های علمی و عملی، دیگر ناطق، فصل انســان نبوده و انســان، نو
بلکــه حیوان ناطق، به عنوان جنس برای اشــخاص انســان محســوب شــده و فصــل ممیز هر 
که آن به آن، توســط صورت های علمی و عملیِ خویش ساخته می شود و  فردی، نفس اوســت 
کِ هر شــخص از خود _ متفاوت اســت  کیِ افراد با یکدیگر _ حداقل ادرا چــون صورت هــای ادرا
)ماصــدرا، 1360الــف، ص222(، ازایــن رو، نفــوس و به عبارتــی فصول ممیزه، مختلــف بوده و به 

تعداد افراد، انواع مختلف خواهیم داشــت و حتی با توجه به اینکه صورت های جدید در یک 
گونه لبس بعد از لبس است، در نتیجه، یک  شخص، در فرایند حرکت اشتدادیِ وجودی، به 
شــخص در مســیرِ هســتی خود، انواع مختلفی خواهد بود؛ به این معنا که انســان هویت ثابتی 

که با اراده خود، نسّاج نفسِ خود است. نداشته و موجودی سیال و ذومراتب خواهد بود 
ماصــدرا در ایــن مورد با تفاوت قائل شــدن میــان فطرت اوّلیه و فطرت ثانویه انســان، بر 
ع واحد هستند. وی این انسان را انسان  که انسان ها بر اساس فطرت اوّلیه، نو این باور است 
کــه مرکــب از ماده عنصــریِ دارای مزاج معتدل بشــری و صــورت کمالی ای _  طبیعــی می نامــد 
که حافظِ مزاج و فاعلِ افعال و اعمالِ خاص آن اســت. ناطق،  نفسِ متعلقِ به آن _ می باشــد 
کلیات _ در  ک  فصل مقوّمِ ماهیتِ این انسان و محصلِ جنس اوست. معنای ناطق _ قوه ادرا
تمام انسان ها یکسان است؛ اما همان گونه که هیولای اولی، با وجود آنکه فی ذاته واحد است و 
به حسب خروج از قوه به فعل در وجود طبیعی، دارای انواع کثیر می گردد، این نفس نیز گرچه 
کــه قابلیت پذیرش  ع طبیعی و تمامیت ذات اوســت، اما بعینه جوهری اســت  صــورتِ ایــن نو
صوَر، هیئات و ملکاتِ نفسانیِ مختلف داشته و به این واسطه، در نحوه وجود دیگری از قوه 
کات و هیئات مختلفی که متحد با آن هستند،  به فعل درمی آید. زمانی که نفس به وسیله ادرا
ج شد، وجود دیگری غیر از وجود سابق حاصل شده، انواع مختلف و حقایق  از قوه به فعل خار
متفاوتــی محقــق خواهد شــد؛ به عبــارت دقیق تر، صورت هــای جدیدی روی صورتِ انســانی 
آمــده و صــورت انســانی به عنــوان ماده _ جنــس _ بــرای صورت های بعدی محســوب خواهد 
شــد که در نتیجه آن، انواع مختلفی از ملکی، شــیطانی، بهیمی و یا ســبُعی حاصل خواهد شــد 
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گفته پیداست بر اساس اصل تشکیک وجود، مراتب و  )ماصدرا، 1379، ج9، ص20 _ 19(. البته نا

صورت های چهارگانه فوق نیز خود، دارای مراتب و صوَر متفاوت خواهد بود.
ماصــدرا دســتیابی بــه این امرمهــم را از طریق الهام الهــی و مدد برهانی دانســته و معتقد 
ع واحد بوده و  که نفوس انسانی در فطرت اوّلیه خود، نو است آیات قرآنی نیز تصدیق می کند 
< ) یونس )10(، 19(، �وَاحِدَ�ةً �ةً مَّ

أُ
ا�ا

َّ
ل اسُ�اإِ

�ال�نَّ ا�نَ  سپس در فطرت ثانیه، انواع و اجناس کثیر می گردد1: >كَ
کــه نفــس در اوّل فطــرت  �ةَّى< )حشــر )59(، 14(. بنابرایــن، تــا مادامــی  َ ُهُمْ��ش و�ب

ُ
ل عًا�وَ�ةُ مِ�ي َ هُمْ��ب حْسَ�بُ

 >�ةَ
کــه دارد، می توانــد هر مقــام و مرتبه ای را به  دســت  خــود بالقــوه اســت، بــه جهت اســتعدادی 
آورد؛ امــا با توجــه بــه جســمانی الحدوث بــودن نفس، اتحاد نفــس و بدن و تفــاوت حقیقی و 
ک انســان در نفس او منعکس و مجتمع بوده  کات با نفس، هر ادرا رقیقی آنها و نیز اتحاد ادرا
کد صفات )ملکات( در او سبب می گردد به حسب نشئه ثانیه و ثالثه، انواع  و رسوخ هیئات و تأ
گردد )ماصدرا، 1379، ج9، ص21 _ 20؛ همو،  مختلفی از اجناس مائکه، شــیاطین، ســبع و بهائم 

1360الف، ص223(.

ماصدرا فطرت اوّلیه را مشترک میان همه انسان ها دانسته )ماصدرا، 1366، ج2، ص133( 
و با عناوینی چون: فطرت اصلی )همو، 1366، ج3، ص477(، فطرت آدمی و فطرت الهی )همو، 
1363: ص771( از آن نــام می بــرد. وی نســبت فطــرت اوّلیه به ثانویه را مانند نســبت جنس به 

ع و یا نسبت حیوانیت عامه به انسانیت عامه تلقی کرده )همو، 1366، ج2، ص133( و تحصل  نو
ع محصَل را به فصول مختلفِ ارادی اعم از ملکات نفســانی  این معنای جنســی و یا تحقق نو
کات، و غیــرارادیِ شخصیت ســاز اعــم از عوامــل طبیعی، محیطی و خانوادگی در انســان  و ادرا
می داند. وی ضمن تفاوت قائل شدنِ میان فطرت اوّلیه انسان و توجه غریزی و فطریِ همه 
موجودات به ســوی خداوند، معتقد اســت انســان برخاف ســایر موجودات طبیعی، دارای دو 
ع حرکت اســت: حرکت جوهری ارادی و حرکــت جوهری غیرارادی؛ حرکت جوهری ارادی،  نو
که به واسطه اعمال، افکار و اذکار، زمینه استکمال انسان در  حرکتی مخصوص انســان اســت 
دو بُعــد نظــر و عمــل و در نتیجه آن، الحــاق و اتصال او به باری تعالی فراهم می شــود. در این 
حرکت، به جهت ارادی بودن، خطا، صواب، استقامت در مسیر و انحراف از آن راه می یابد؛ اما 

 من 
ً
 کثیرة و إن لم یکن مشهورا

ً
 و أجناسا

ً
1. »کون النفوس الناطقه الإنسانیة فی أوائل فطرتها من نوع و صیرورتها فی الفطرة الثانیة أنواعا

أحد من الحکما، لکنه ما ألهمنا الله تعالی و ساق إلیه البرهان و یصدقه القرآن... .«
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که عبارت اســت از توجه غریزی همه موجودات به ســوی خداوند،  حرکت جوهری غیرارادی 
خ نمی نماید: »للإنســان إلی الله فهی حرکة فی  جنســی متفاوت داشــته و خطا و انحرافی در آن ر
الکیف النفسانی معدة له فی سرعة اللحوق له إلی الله من جهة إستکمال کلا جزئیة العلمی و العملی 

بواســط الأفــکار و الأذکار الملطفــة لــه و الأعمــال و الأفعال المقربة إیّــاه إلی الله و جنس هذه الحرکة مما 

یّة  یتطرّق فیه الصواب و الخطا و الإستقامة علی الصراط و الضلال بخلاف الحرکة الاولی لکونها جوهر

ذاتیة متوجهة شطر کعبة الحق لا یتصور فیها الخطاء والإنحراف و الإنتکاس و لایکون ألا وجه الصواب 

و الإستقامة« )ماصدرا، 1366، ج1، ص115(.

کتسابِ ارادی آن، موجب تعدّد انواع و اجناس نفوس  که ا اما فطرت ثانیه، فطرتی است 
انسانیِ مشترک در فطرت اوّلیه می شود:

 
ً
 و اجناســا

ً
_ »النفــوس الانســانیة فی أوائــل فطرتهــا مــن نــوع و صیرورتهــا فی الفطــرة الثانیة انواعا

کثیرة _ وان لم یکن مشــهورا من احد الحکما _ ماألهمنا الله تعالی وســاق الیه البرهان و یصدقه القرآن« 

)ماصدرا، 1379، ج9، ص20(.

_ »کون الانسان متحد الماهیة فی النشأة الدنیا و الفطرة الأولی، مختلف الحقائق فی النشأة الاخری 

و الفطرة الثانیة من جهة سبق أعمال و إعتقادات و ملکات« )ماصدرا، 1366، ج7، ص433(.

، ثم إختلف 
ً
 واحدا

ً
یة نوعا _ »ان النفوس الإنســانیة کانت فی مبادی الفطرة و اوائل النشــأت الدنیاو

 بواسطة إختلاف الضمائر و النیات الحاصلة من الأعمال 
ً
 کثیرا

ً
بحسب الفطرة الآخرة و النشأة الثانیه انوعا

ت هذه الآیة علی أن الإنسان مختلف الأنواع کالنبات والحیوان، أنّ العلماء و اهل الخشیة 
ّ
المناسبة لها... فدل

نوع مباین لغیرهم من أفراد البشر، و إنما ذلک بحسب الفطرة الثانیة والنشأة الآخرة« )همان، ج5، ص215(.

کات و افعالی است که سبب  آنچه فطرت ثانیه انســان را تحقق و تحصل می بخشــد، ادرا
پدیــد آمــدن ملکات و صفات راســخ در نفس می گردند. از همین روســت که گاهی انســان را به 
گاه به شقاوت و اسفل  سافلین رهنمون می شوند )ماصدرا، 1360الف، ص288  سعادت حقیقی و 
_ 287(، نــه تک تــک اعمــال انســانی. دقیقــاً همیــن اخــاق و ملکات رســوخ یافته و نفس ســاز 

خ ساز بوده و خلود شخص در آنها را رقم خواهند زد:  که در آخرت نیز بهشت ساز و دوز هستند 
ــد اهــل الجنّــة و اهل النّار بالثبات والدوام الحاصلــین فی الاخلاق و الملکات لا بآحاد 

ّ
_ »انمــا یخل

الأعمال...« )همان، ص294(.

کــوان الحرکات و مواد المکونات، فلا حظّ لها من البقاء  _ »إن القــول و الفعــل مــادام وجودهما فی أ



25
ن 

 آ
ی 
خت

شنا
اد
مع
 و 
ی
خت

شنا
ان 

س
یان
ها
مد

تیا
ی 

رخ
و ب
ی 

رای
صد

آ  
نف

 و إذا تکرّرت 
ً
م بقول یظهر منه أثر فی نفســه و حاله قلبیه تبقی زمانا

ّ
والثبات ولکن من فَعَل فعلًا او تکل

یل استحکمت الآثار فی النفس و صارت الأحوال، ملکات؛ اذ الفرق بین الملکة والحال  الأفاعیل والأقاو

یة... هی مبدأ آثار مختصة بها  بالشــدة والضعف و الاشــتداد فی الکیفیة یؤدّی إلی حصول صورة جوهر

یة و تعمّل« )ماصدرا، 1379، ج9، ص291 _ 290( فیصدر بسببها الفعل المناسب لها بسهولة من غیر روّ

که ماده شخصیت افراد و به عبارتی خود و نفسِ اشخاص که با آن محشور می شوند و  چرا
بر اساس آن مستحق ثواب و عقاب می گردند، چیزی جز تأمات فکری، آرای عقلی و تصورات 
یة والتصورات الوهمیة فیتجسم الاخلاق  جزئی انسان نیست: »و مواد اشخاصها هی تاملات الفکر
والنیــات فی الآخــرة... کما یتروح الاعمال والافعال فی الاولی« )ماصــدرا، 1360، ص295 _ 294(. مراد 

ماصدرا از تروح شــخص به واســطه افعال خویش در دنیا، اشــاره به ســببیت آنها در پیدایش 
اوصاف، احوال و تجسم اخاق و نیات انسان به صورتی متناسب با معنا و مفهوم آنها درنفس 

است )مصلح، 1385، ص360(.
بر اساس آنچه گفته شد، تأثیر بنیادین صفات و ملکات مکتسبه در ساختِ حقیقت آدمی 
و یا به عبارتی شــخصیت ارادی انســان روشــن می شــود. در همین راســتا و بر ســبیل استخراج 
مباحــث تربیتــی از مباحــث فلســفی، ماصــدرا معتقــد اســت بنا بــر اتحــاد عالم بــا صورت های 
که صفات و ملکات در نفس  کی، دعوت، تأدیب، ارشاد و تهذیب، تنها تا زمانی مؤثر است  ادرا
که این صفات در نفس و حقیقت آدمی رسوخ، فعلیت و  انسان راسخ نشده باشند؛ زیرا زمانی 
کمال و  کنند، نفس در همان مرتبه استقرار یافته و استعداد انتقال از نقص به  استحکام پیدا 
نیــز تطــور از حالــی به حال دیگر در او باطل شــده و مانع از تأثیر و فعلیت کمالات و ملکات دیگر 
کد ضــرب من الملــکات... لاینفع  خواهــد شــد: »و امّــا عنــد الرســوخ بعــض الصفات و الاخــلاق و تأ
یذ و التحذیر لبعض الناس کما لاینجع لهم الدعوة والتأدیب و الارشاد و التهذیب لبطلان قوتهم  التعو

و زوال استعدادهم لجانب الفضیلة و الکمال...« )همو، 1366، ج1، ص19؛ همو، 1379، ج9، ص21(.

کثرت�نوعی�انسان پیامدهای�
کثــرت نوعــی انســان، بــه لحاظ اشــخاص مختلف و یــا حتی شــخص واحد در حــال تلبّس به 
صورت هــای متفاوت، اقتضا می کند انســان ها هویــت ثابتی نداشــته، دارای مقامات و مراتب 

مختلف بوده و تفاوتشــان با یکدیگر تفاوتی جوهری باشــد. این مســئله، پیامدهای فراوان و 
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که در ذیل، به برخی از آنها اشاره می شود: عمیقِ انسان شناختی و معاد شناختی دارد 

1. توجیه عقلانی خودسازی و خودمراقبتی
وقتــی انســان ها بــا یکدیگر، تنها در جنس _ حیوان ناطق _ مشــترک باشــند و صــورت اخیر و یا 
که با ادرکات و ملکاتِ راسخ بافته می شود، این بدان معناست  فصل ممیز آنها نفسشان باشد 
کات هرگز قابل جدا شــدن از نفس نبوده و در واقع خودِ نفس اند؛ نه عارض بر  که اعمال و ادرا
ک از آن را داشــته باشــند. اوّلین اثر انسان شــناختی و تربیتی این مسئله  نفس که قابلیت انفکا
در زندگــی دنیوی، آن اســت که انســان ها موجــودات از پیش آماده و با نفوســی مجرد و بالفعل 
نیســتند؛ بلکه هرانســانی، خودش، خویشتن را ســاخته و با اراده و اختیارِ خود آن را می پرورد. 
کات، صفات و ملــکات بافته و  لحظه به لحظــه این انســانِ نسّــاج، خویشــتنِ خویش را بــا ادرا
درجه به درجه خود را ارتقا می دهد. در این رویکرد، مســئولیت اخاقی افعال، توجیهی عقانی 
< )طور  �نٌ �رَهِ�ي مَا�كَسَ�بَ ��بِ �امْرِ�أٍ لُّ یافته و هر شخصی، مسئول و رهین اعمال خود خواهد بود: >كُ

< )نساء )4(، 32(. �نَ ْ سَ�ب
ا�اكْ�ةَ �مِمَّ �بٌ صِ�ي

سَاءِ��نَ ِ
وا�وَلِل�نّ سَ�بُ

ا�اكْ�ةَ �مِمَّ �بٌ صِ�ي
الِ��نَ حبَ )52(، 21(؛ >لِلرِّ

بحث محاسبه و مراقبه در متون دینی، اعم از اخاق اسامی و نیز عرفان، جایگاه ویژه ای 
دارد. همــواره ســالکان طریــق حقیقت، ســعی وافــری در جهــت تقویت قوای نظــری و عملی، 
گاه هستند بر اینکه هرگز اعمال  که آ تهذیب نفس و خودمراقبتی _ مراقبت از نفس _ دارند؛ چرا
کی شــان، معد و زمینه ســاز  از آنها جدا نشــده، ملکات، داشــته های نفســانی و صورت های ادرا
هــر عمل و قدم بعدیِ آنهاســت. ازایــن رو، با بصیرتی تام، مراقب تک تــک تاروپودهای وجودِ 
کرده،  که زمینه پدیدآیی تارهای قبیح دیگر را فراهم  خویش اند تا مبادا تاری درآن تنیده شود 
کند. این مســئله نیز در  ج  انحرافــی در صــراط ســالک ایجاد نمــوده و او را از مســیر حقیقت خار
نظــام نفس شناســیِ صدرایی، به گونه ای عقانی و ســازوار، جایگاه خــود را یافته و اهمیتش را 
باز می نمایاند )ماصدرا، 1360الف، ص207 _ 206(. پرداختن به این امر در آیات و روایات متعدد، 

گواهی روشن از اهمیت آن در سرنوشت دنیوی و اخروی فرد است:
<1 )حشر  و�نَ

ُ
عْمَل مَا��ةَ رٌ��بِ �ي �بِ

هَ��نَ
َ
�اللّ �نَّ هَ�اإِ

َ
وا�اللّ �ةُ

دٍ�وَا�ةَّ �لِعنَ مَ�ةْ
َ

دّ سٌ�مَا��ةَ �نْ رْ��نَ �نُ �نْ �ةَ
ْ
هَ�وَل

َ
وا�اللّ �ةُ

وا�ا�ةَّ مَ�نُ
آ
�ا �نَ �ي ِ �ن

َّ
هَا�ال ُّ �ي

أَ
ا�ا >�يَ

کــه ایمان آورده ایــد، از خدا پروا کنید و به تکالیف الهی خود عمل نمایید و هرکســی از شــما باید  کــه ایمــان  1. »ای کســانی 

بنگرد که برای فردای آخرتش چه فرستاده است. از خدا بترسید و به حساب کارهایی که انجام داده اید، برسید و نیک 

گاه است.« که خدا به آنچه می کنید، آ و بدش را دریابید 
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ــهُ صیانــةُ الإنســانِ نفسَــه«1 )مجلســی، 1425، ج75، 
ّ
)59(، 18(. امــام ســجاد؟ع؟ فرمــوده: »الخیــرُ کل

ص140(. در روایــت دیگــری بــر مراقبت از نفــس و قلب _ درون _ و نیز عملکــرد یکایک اعضای 

 لســانه«2 
ً
 قلبه، حافظا

ً
 علی نفســه، مراقبا

ً
کید شــده اســت: »ینبغی أن یکون الرجل مهیمنا بدنی تأ

)همان، ج67، ص73(. برهمین اساس و با توجه به اصول صدرایی در باب نفس، درک مسئله 

حساب رســی به اعمال، در یوم الحســاب )قیامت( وضوح بیشــتری یافته و معنا و مفهومِ کام 

کتابشان به قدری  الهی، مبنی بر اینکه در قیامت، اعمال آدمیان از آنها جدا نبوده، حساب و 

گرفتن  که هر شخصی برای مشاهده اعمال خود، رسیدگی به آنها و قطعاً در نظر  روشــن اســت 

وْمَ� َ هُ��ي
َ
�ل ُ رِ�ب حنْ

ِ��وَ�نُ �ةِ �عُ�نُ �ي ِ
رَُ���ن اُ��طَا�أِ مْ�نَ رنَ

ْ
ل
أَ
�ا ٍ سَا�ن

�نْ �اإِ
لَّ پاداش و جزا برای آنها کفایت می کند، آشکار می گردد: >كُ

ا<3 )اسراء )17(، 14 _ 13(. �بً كَ�َ�سِ�ي �يْ
َ
وْمَ�عَل �يَ

ْ
سِكَ�ال �نْ �نَ ى��بِ

كَ�كَ�نَ ا�بَ �كِ�ةَ
أْ
رَا ورًا؛ ا�ةْ ُ سش اُ��مَ�نْ �ةَ

ْ
ل ا��يَ ا�بً �كِ�ةَ امَ�ةِ �يَ �ةِ

ْ
 ال

 از همین روی، توجه به نفس، عدم غفلت از فرایند ســاختنِ خویش و نیز حساب رســیِ دائمی 

گرفته است: »مَن حاسَبَ نفسَه  کید و تصریح قرار  افکار و اعمال، در متون دینی همواره مورد تأ

 عنها خَسِرَ و مَن اعتَبَر أبصَرَ«4 )عطاردی، 1413، ج1، ص302(.
َ

بِحَ و مَن غَفَل رَ

2. تعدد نسخه های اخلاقی

ک  با توجه به وحدت افراد بشری در فطرتِ اوّلیه مشترک و همسانی آنها در قابلیت نطق و ادرا

کلیات، ناطقیت، به عنوان نقطه شــروع انســانیت و قدمگاه ورود به مرتبه انســانی محســوب 

می شــود؛ اما اینکه هر فردی چه نوعی از انواع و یا اجناس چهارگانه ملکی، شــیطانی، ســبعی 

کــرده و خود را در آن جهت به کمال رســاند،  گردد و در چهار ســویِ مســیر، حرکت  و یــا بهیمــی 

وابســته به مؤلفه های ارادی در بخش اعظم و غیرارادی _ طبیعی، محیطی و خانوادگی _ در 

بخشی اندک خواهد بود. همچنین، با توجه به اتحاد مدرَکات با نفس و نفس ساز بودنِ آنها، 

که انسان خودش را نگه دارد.« 1. »همه خیر و نیکی، آن است 

2. »سزاوار است انسان بر خویشتن مسلط بوده و همیشه مراقب قلب خود و نگاهدار زبان خویش باشد.« 

که تعیین کننده سرنوشــت اوســت، برای همیشه به گردن وی آویخته ایم و روز قیامت  کارهای نیک و بد هر انســانی را   .3

کارنامــه ات را بخوان؛  گشــوده دیدار می کند. بــه او می گویند:  کــه آن را به صورت  کارنامــه ای بیــرون می آوریم  بــرای او 

کارهای خویش باشی.« که امروز خود حسابرس  همین بس 

گیرد،  کند، ســود می برد و هرکه از خود غافل شــود، زیان می کند و هرکس عبرت  4. »هرکس به حســاب خودش رســیدگی 

بینا می شود.«
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نفس کاماً همسو، هم جهت و هم سنخ با مدرَکات بوده، اعمال، افکار، درجات و مراتب بعدی 
نفس، و به عبارت دقیق تر، صورت های بعدی نفس قابل پیش بینی و در راســتای مدرَکات و 
درجات پیشــین خواهد بود. بر همین اســاس، نسخه های اخاقی برای تربیت افراد، متفاوت 
کــه نفس آنها بــرای پیمودن برگزیده اســت. از همین  کامــاً متناســب با مســیری خواهد بود  و 
< )بقره )2(، 2(،  �نَ �ي �ةِ

مُ�ةَّ
ْ
ِ��هُدًى�لِل �ي ��نِ ْ�بَ ا�رَ�ي

َ
�ل ا�بُ كِ�ةَ

ْ
لِكَ�ال

که هدایت برای متقین >�نَ که قرآنی  روست 
و شــفا و رحمتی برای مؤمنان اســت، به جهت عدم ســنخیت با نفوس شــقی و ستمکار، سبب 
ا�

َّ
ل �اإِ �نَ الِمِ�ي

دُ�ال�نَّ �ي ِ رن
َ ا��ي

َ
�وَل �نَ �ي مِ�نِ مُوأْ

ْ
�لِل اءٌ�وَرَْ�مَ�ةٌ �نَ �مَا�هُوَ��شِ �نِ

آ
رْا �ةُ

ْ
�ال لُ�مِ�نَ ِ

رنّ �نَ گمراهی آنها خواهد بود: >وَ�نُ زیان و 
سَارًا< )اسراء )17(، 82(. �نَ

3. ملکات، مبنای حقیقت انسانی و صورت اخروی او
در نظام صدرایی، شــخصیت علم النفســی انسان، بر اساس حرکت جوهری و اشتداد وجودی 
در مراتــب طولی تحقق می یابد؛ هرچند بنیان شــخصیت انســان صدرایــی، حتی پیش از تولد 
کتســابی نیســت؛ اما  گرفته و تماماً امری ا نیز _ تحت تأثیر عوامل زمینه ای _ تا حدودی شــکل 
حقیقــت شــخصیتِ بالفعــل آدمی، بر اســاس نیــات، اعتقادات و اعمال ارادی انســان ســاخته 
لْ� کله و شــخصیت خود عمل می کند: >�ةُ می شــود. بر این اســاس، انســان همواره بر مبنای شــا
کله،  ِ�< )اســراء )17(، 84(. از نظر ماصدرا، مراد از عمل انســان بر اســاس شا �ةِ

َ
اكِل َ ���ش

َ
عْمَلُ�عَل َ ��ي

لٌّ كُ

کله و یا ملکات  کارکرد شــا منشــأ اثر بودنِ ملکاتِ غالب نفســانی اســت. در این نظام فلســفی، 
 ینشــأ من النیة 

ُ
غالــب بــر نفــس آدمی، ابتدا به صورت نیت و عزمِ بر انجام فعل بوده : »إذ العمل

کلته، اذ کل إناء إنما یترشــح بما فیه« )ماصدرا، 1363: ص543( و  و العزم، کما قال کل یعمل علی شــا

 لأجله 
ُ

 أحدٍ یُشرُ إلی ما یَعمل
ُ

سپس، بر اساس حُب بر امری در ذات آدمی است: »و بالجملة کل
کِلتهِ« )ماصدرا، 1360ب، ص188؛ همو، 1379،   علی شا

ُ
 یَعمل

ٌ
 مثل قوله تعالی قُل کُل

ُ
و یُبّه، کما یَدّل

کــه افعال بر اثــر تکرار،  ج9، ص226؛ 1360الــف، ص288(. فراینــد ایــن امــر، بدیــن صورت اســت 

ملکه غالبِ انسانی شده و حقیقت انسانِ صدرایی، صورتی متناسب با ملکه غالب وجودی او 
خواهــد بــود؛ همان گونه که صورت اخرویِ وی نیز بر اســاس همین ملکات تصویر خواهد شــد؛ 
کــه نفــس، همــان ملکات و ملکات، همــان نفس اند و غیریتــی بین آنها نیســت: »فإن تکرر  چرا
الأفاعیل یوجب حدوث الملکات، فکل ملکة تغلب علی لاإنســان فی الدنیا تتصور فی الآخرة بصورة 
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کلته« )ماصدرا، 1360الف، ص288(. چنین تصویری از وجود انســان،  تناســبها، کل یعمل علی شــا

کارکردها و پیامدهای خاص خود را دارد؛ از جمله آنکه:

3 _ 1. صعوبت توبه و تغییر ملکات

کــه در متون دینی به وفور بیان شــده و بخشــش خداوند منــوط به آن  دشــواری توبــه حقیقــی 

گردیــده، قابلیــت درک بیشــتر و توجیه پذیــریِ عقانــیِ بهتــری می یابــد. حضــرت علــی؟ع؟ در 

کید بر سختیِ تحققِ توبه و استغفار حقیقی، شروطی را برای آن ذکر می کند  نهج الباغه ضمن تأ
گداختن  گذشته، عزم بر ترک خطا در طول مدت عمر،  که از جمله آنها می توان بر پشیمانی بر 

هر گوشــتی که از حرام روییده به حزن و الم؛ تا پوســت به اســتخوان چسبد و گوشت تازه روید 

گناه چشیده است  و چشانیدن زحمت و المِ طاعت و عبادت به بدن، به ازای آنچه از شیرینی 

)نهج الباغــه، حکمــت409، ص1282 _ 1281(. کنده و جدا شــدنِ آنچه جزوِ وجود انســان گردیده و 

زمینــه رشــد و تغذیه اجزا و اعضای بعدی واقع شــده و نیز جایگزین نمــودن آن با امور دیگری 

که جز معدود افرادی  که همســو و هم ســنخ با آن امور نیســت، به قدری صعب و دشــوار اســت 

که عنایت الهی شــامل حالشــان شــده و وجود آنها را به مثابه وجودِ منزهی که گناهی از آن ســر 

که در اثر تکرار، جزو ملکات آدمی شده باشد، صورت  نزده قرار دهد، قادر بر آن نیستند. افعالی 

کلیه اعمال و افعال او متناســب با آن بوده و  کله وجودی شــخص را ســاخته، در این دنیا  و شــا

در آخرت نیز با صورتی متناســب با آن محشــور می گردد. از نظر ماصدرا، اعمال، افعال، نیات 

کــه به درجه ملکه نرســیده باشــند، به لحاظ وجــودی و تأثیرگذاریِ در شــخصیت  و تصوراتــی 

و فراینــد ســاخت نفس آدمــی، ضعیف تر بوده و قابلیــت تبدیل و تغییر دارنــد؛ برخاف ملکات 

گاه باید پیش از آنکه صفتی نامتناســب،  )ماصدرا، 1379، ج9، ص21(. ازاین رو، انســان بصیر و آ

بــه صــورت پایدار در وجود او تنیده شــده و انحرافی در مســیر حرکت او ایجــاد نماید، به اصاح 

گمارد: »لا کبیرةَ مع الإستغفارِ و لا صغیرةَ مع الإصرارِ«1 )کلینی، بی تا، ج3، ص395(. توبه و  آن همت 

استغفار از خطاهایِ کوچکِ انجام گرفته )احوال و اوصافِ غیر راسخِ در نفس(، مانع استحکامِ 

که در اثر تکرارِ  آنها در نفس و هدایتگری شــان برای ســایر اعمال می گردد؛ برخاف خطاهایی 

کوچک صرار دارد، دیگر  گناه  که بر انجام  کســی  کبیره ندارد و از ســویی،  گناه  گناه اســتغفار می کند، دیگر  که از  1. »کســی 

گناهش صغیره نیست.«
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کله وجودی فرد شده و تغییر آنها یا امکان پذیر نبوده و یا به سختی  شخص، جزو ملکات و شا
بسیار انجام خواهد شد.

3 _ 2. تنوع صراط ها
ماصــدرا پــس از ذکــر آنکــه همه موجــودات حرکتــی جبلّــی و عبادتی فطرتــی در نظــام وجود و 
قوس صعود دارند، معتقد اســت انســان عاوه بر آن حرکت فطری، حرکتی ارادی و اشــتدادی 
کــه از ابتدای حــدوث نفس تا آخــر عمرِ او در جریان اســت. وی  کمــالات دارد  در جهــت کســب 
که خود مسکن  بیان می کند نفس انسان، ابتدا به تکمیل نشئات حسی و تعمیر قالب جسمی 
قواست پرداخته و در این مسیر، پس از صورت طبیعی، دارای صورت معدنی، سپس، صورت 
نباتــی و حیوانــی و در نهایــت، صورت عقانی می گردد و پس از آباد ســاختنِ این مملکت بدنی 
و منزل جســمانی، به واســطه تحمل ریاضات علمی و عملی، شــروع به تحصیل نشــئه ثانیه و 
منزل دیگر می کند. از نظر صدرا این معنای همان صراطی است که خداوند، انسان را مفطور بر 
� هْدِ�ي �ةَ

َ
كَ�ل

گردانیده و تثبّت در آن و استقامت بر آن را از بندگان خود طلب نموده است: >وَِإ�نَّ آن 
مْ� �ةِ اْ��ةَ < )شوری )(، 52و53(، >�نَ رْ�نِ

اأَ
ْ
�ال �ي ِ

�وَمَا��ن مَاوَا�ةِ �السَّ �ي ِ
هُ�مَا��ن

َ
�ل �ي ِ �ن

َّ
هِ�ال

َ
مٍ * صِرَاطِ�اللّ �ي �ةِ ��صِرَاطٍ�مُسْ�ةَ

َ
ل اإِ

< )هود )11(، 112( )ماصدرا، 1360الف، ص292 _ 290(. مِرْ�ةَ
أُ
مَا�ا

َ
ك

ک همه آنها در  کثرت نوعی اشخاص انسانی ، اشترا همان طورکه پیش تر بیان شد، سبب 
که با حرکت  جنــس _ حیــوان ناطق _ و اختافشــان در فصل ممیّزی _ صورت نفســانی _ اســت 
اشــتدادی و ارادی افراد در طول زندگی آنها ســاخته می شــود. ماصدرا پیمودن این مسیر را در 
عرِ 

َ
اشخاص، به وسیله فعالیت قوه نظر و عمل دانسته و با بهره گیری از حدیث »هو أدَقُّ مِنَ الشّ

ــیفِ« )محمدی ری شــهری، 1384، ج5، ص348(، اســتکمال انســان را در ســلوک او  و أحَــدُّ مِــنَ السَّ

به ســوی خداوند، منوط به اســتکمال و همراهی هر دو قوه معرفی می کند. با توجه به تفاوت 
فعالیت هــای قــوای نظری و عملی در افراد، صراط های آنها در حرکت وجودی شــان به ســوی 
گر پرده های عالم  کمــال حقیقی یا مظنونشــان متفاوت و متعددِ بــه تعددِ نفوس خواهد بود و ا
طبیعت به وسیله مرگ کنار زده شود، هر انسانی به دیده جان مشاهده خواهد کرد که صراطی 
عِ  که یک سوی آن در عالم طبیعت و سوی دیگر آن تا نشئه دیگر کشیده شده، ساخت و مصنو

خود اوست )ماصدرا، 1360الف، ص293 _ 292(.
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وی صــراط مســتقیم را صراط وســط و حقی می دانــد که خالی از افراط و تفریــط بوده، عرض 
و گســتردگی ای ندارد، دقیق تر و باریک تر از مو و برنده تر از شمشــیر است و کمترین انحراف از آن، 
موجب سقوط است و کوچک ترین سکون بر آن، سببِ نابودی خواهد بود. ازاین رو، استقامت بر 
آن، در قدرت هیچ بشری نیست؛ مگر آنکه خواست و مدد الهی به آن تعلق گیرد و دقیقاً از همین 
کرم؟ص؟ فرمود: »شیّبتنی سورة هود لمکان: فاستقتم کما أمرتَ« )همان، ص292(. روی است که پیامبر ا
کرده و اظهار  ح  ماصدرا نکته جالب توجهی را در بحث وحدت صراط )راه( و رونده آن طر
تعجــب و شــگفتی از آن می کنــد. وی می گویــد مســافر الــی الله، یعنی نفس، در ذات خود ســفر 
کــرده و مقامــات و منازلــی را بذاته در ذات خود می پیماید؛ گویــی در هر گام خویش، قدمش را 
که  که این نفس اســت  بر ســر خود می گذارد و یا آنکه ســرش را بر قدمش می نهد؛ به این معنا 
که از ابتدای حدوث  به عنوان متحرک و مســافر، در ذات خویش، به عنوان صراط و مســیری 
تا انتهای آن کشــیده شــده، حرکت کرده و یکایک منازل و مراتب وجودی خود را در خویشــتنِ 
خویــش می پیمایــد: »فــإن المســافر إلی الله أعــنی النفس تســافر فی ذاتها، و تقطع المنــازل و المقامات 
الواقعة فی ذاتها بذاتها، ففی کل خطوة تضع قدمها علی رأسها، بل رأسها علی قدمها؛ هذا أمر عجیب 

و لکن لیس بعجیب عند التحقیق و العرفان« )ماصدرا، 1379، ج9، ص290(.

کثرت میزان ها  .3 _ 3
یکی دیگر از پیامدهای کثرت نوعیِ اشخاص انسانی، کثرت و تعدد میزان ها به تعددِ انواعِ نفوسِ 
ک  اشخاص است. هریک از افراد انسانی بنا به اصل اتحاد عالم و معلوم، به میزان برخورداری از ادرا
گاهــی، در مرتبــه خاصی از مراتب تشــکیکی وجود قرار گرفته و دارای شــخصیت منحصربه فرد  و آ
فل بقدر إدراکه و هو معنی قول الأمیرالمؤمنین؟ع؟:   آدم و منزلته فی العلوّ و السِّ

ّ
قامٌ کل

َ
خویش می گردند: »ف

، ثم إذا جاوز ذلک 
ً
 أو شــیطانا

ً
، أو بهیمةً أو فرســا

ً
»الناس أبناءٌ یســنون«، فالإنســان بین أن یکون دودا

« )ماصدرا، 1375، ج1، ص340(. ازاین رو، شخصیت انسان، شخصیت ثابتی نبوده، بلکه  ً
یصیر ملکا

حقیقتی ســیال و در عین حال متکثر اســت که بر اســاس حرکت جوهریِ ارادی و اشتداد وجودی، 
قابلیت تبدیل شــدن به انواع شــخصیت ها، مانند شــخصیتِ حســی و پَســتِ کِرم، یا حیواناتی با 

توانایی بالاتر، یا شخصیت منحطی چون شیطان و یا شخصیت والایِ ملکی را داراست. 
کله وجودی هــر فرد، عاوه بــر فطرت اوّلیه و مشــترک  در فراینــد ســاختِ شــخصیت و شــا
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انســانی، برخــی مؤلفه هــای غیــرارادیِ پایه، همچــون: مزاج، محیــط، پدر و مــادر و... دخیل 
ک محاســبه و حساب رسی و یا به عبارت دقیق تر، میزانِ سنجش اعمال  هســتند؛ اما آنچه ما
کات و عمل، و بر  و تعلــق ثــواب و عقــاب قــرار می گیرد، شــخصیت ارادی خاصِ مبتنــی بــر ادرا
اســاس حرکت اشــتدادیِ وجودی و اتحاد عالم و معلوم است. ازاین رو، میزان ها متفاوت بوده 
ینَ فی أرضِ المحشَــرِ  و برای هر شــخصی میزانی متناســب با وجود او برپا می شــود: »و وُضِعَ المواز

ه« )ماصدرا، 1360الف، ص290(.
ّ

صُ فِ میزان یَخُ
ّ
 مکل

ّ
لکل

ا�
َ
که هم تکالیف و وظایف انســانی به اندازه توانایی او در تمام وجوه فوق اســت >ل از آنجا 

ا�وُْ�عَهَا< )بقره )2(، 286( و هم بر مبنای همت و تاش او در ساخت وجود خود 
َّ
ل سًا�اإِ

�نْ هُ��نَ
َ
�اللّ �نُ ِ

ّ
كَل ُ �ي

ا�مَا�َ�عَى< )نجم )53(، 29(، علی الاصول باید میزان سنجش اعمال و افکار 
َّ
ل �اإِ ِ سَا�ن

�نْ �إِ
ْ
سَ�لِل �يْ

َ
�ل �نْ

أَ
>وَا

نیز نســبت به توانایی ها و تاشِ به حســب آن، متفاوت و از جنس آنها باشــد؛ »و بالجملةِ یکونُ 
ِ شیءٍ مِن جِنسهِ« )ماصدرا، 1360الف، ص296(.

ّ
میزانُ کل

3 _ 4. تعدد بهشت و جهنم
در نظام فلســفی صدرایی، ملکات، بنیان شــخصیت و حقیقت آدمی بوده و به تبع آن، علیت 
کله وجودی و شخصیتِ اخروی انسان، امری واضح است؛ زیرا ماصدرا  تامه آنها بر ساختِ شا
بارها بر تأثیر علّیِ ملکات بر نسجِ حقیقت آدمی و محشور شدن او به صورت متناسب با ملکات 
کید داشــته )ماصدرا، 1363، ص652؛ همو، 1379، ج9، ص225؛ همو، 1360الف، ص294 _ 292( و  تأ
ک اســت و مواد ســازنده شــخصیت افراد، تأمات  با اشــاره به اینکه دار آخرت، دار حیات و ادرا
فکــری و تصــورات وهمــی و خیالــیِ آنهاســت، تصریح می کند ســبب خلود در بهشــت و جهنم، 
ــد أهل الجنــة فی الجنــة و أهل النــار فی النار 

ّ
اخــاق و ملــکات اســت؛ نــه تک تــک اعمــال: »انما یخل

بالثبات و الدوام الحاصلین فی الأخلاق و الملکات، لا بآحاد الأعمال« )ماصدرا، 1360الف، ص194(. 

ازاین رو، حشر، بهشت و جهنم و صورت اخروی انسان ها به حسب اختاف نفوس، به انحای 
مختلف و بر اســاس ملکات مکتســبه آنها خواهد بود: »فإن الناس یشرون یوم القیامة علی صور 
نیاتهــم و هیئات ضمائرهم و أشــکال أخلاقهم و صفاتهــم الحاصلة من تکرر الأفاعیل... فإن الأعمال 

هاهنا بمنزلة الحراثة و الزراعة و طرح البذور فی اراضی القلوب و النیات و الإعتقادات مستورة فیها بمنزلة 

البــذور و مــدة الکــون فی الدنیا کمدة الشــتاء التی یتجب الأرض فیها عن الشــمس عن سمت رؤس 
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بها... و یکون  اهلهــا، فــإذا... فهکــذا یکون الحــال یوم قیامة الســاعة و طلوع شمس الحقیقة مــن مغر

الحشــر لهــم عــلی أنحاء المختلفة... و بالجملة کل أحد الی ما یعمــل لأجله و یبه، کما یدل علیه مثل 

کلته« )ماصدرا، 1375، ج7، ص225(. قولع تعالی قل کل یعمل علی شا

در نظــام علّــی _ معلولــیِ صدرایــی، نتایــج و آثــار فعــل، امــری جــدای از خــود فعــل نبوده، 
مرتبه ای از مراتب آن محســوب می شــوند. از همین رو، وی پاداش و جزای افعال را در آخرت، 
که نفسِ شخص را ساخته اند؛ اما در  چیزی جز تجلّی و تجسّم همین اعمال نمی داند؛ اعمالی 
دار دنیــا بــه جهت غلبه احکام ماده، زمینه ظهور آثار وجودی شــان فراهم نبوده اســت. حال با 
انتقال شــخص از نشــئه دنیا به نشــئه آخرت و برطرف شــدن حجاب های مادی، آثار وجودیِ 
که مرتبه ای از خود فعل اند _ ظهور و تجلی می یابد. زشــتی و زیبایی  افعال و ملکاتِ نفســانی _ 
کید  هریک از این ظهورات، چیزی جز همان پاداش و عذابِ شخص نیست. ماصدرا ضمن تأ
بر اینکه افراد در قیامت بر صورتِ نیّات، هیئآت، ملکات و اشکال مختلفِ اخاق خود، محشور 
می شــوند، از مثالــی محســوس بــرای فهــم امــری معقول و مجــرد بهــره می گیــرد. وی نفوس را 
بــه زمینــی تشــبیه می کند که دانه های اعمــال و اعتقــادات در آن قرار داده می شــود. مدت قرار 
گرفتــن ایــن دانه هــا در زمین تا زمان شــکفتن و به بار نشســتن، همچون زمســتانی اســت که از 
گذر از این ایام و اشــتداد حرارت خورشــید، آنچه از دانه ها  تابش خورشــید محروم اســت؛ اما با 
در دل زمین مســتور و مخفی بود، ظاهر شــده و شــکوفه و میوه ها هویدا می گردند. هر میوه ای 
متناسب با دانه و بذری خواهد بود که پیش تر در دل زمین قرار داده شده؛ یکی میوه ای شیرین 
و دیگری میوه ای تلخ؛ یکی نافع و لذت بخش و دیگری مضر و مسموم. وضعیت انسان نیز در 
کند، آثار افعال، ظهور و بروز  دار آخرت چنین است؛ زمانی که خورشید حقیقت از مغربش طلوع 
می یابد و این، چیزی جز بهشــت و جهنم هر شــخص نیست، چیزی جز پاداش و جزای اعمالِ 
افراد نیســت. از همین روی اســت که تصریح می کند: هرکس بر اساس آنچه عمل کرده، محبّ 

کلته.«  یعمل علی شا
ّ

آن بوده و رو به سویش داشته، محشور می شود: » کل

نتیجه�
بنابــر آنچه گذشــت، روشــن شــد ماصدرا در نظام نفس شناســی خــود، بنیانِ اشــتداد وجودی 
انســان را در صراطِ اســتکمالی خویش، بر فعالیت قوای نظری و عملیِ نفس نهاده اســت. وی 
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کله وجودی انسان را بر اساس اتحاد عالم و معلوم و حرکت جوهریِ ارادی _  ساختِ نفس و شا
ع دانسته و بر همین اساس،  کاتِ هر شخص، متنو ع و کیفیت ادرا اشتداد وجودی _ ، و بنا بر نو
کثــرت نوعــیِ نفوسِ انســانی بــاور دارد. در یک نظام ســازوار و دارای انســجام، پیامدهای  بــه 
اصول نیز باید ســازوارِ با یکدیگر بوده و توانِ پاســخگویی و تبیینیِ مطلوبی داشــته باشــند. از 
کنــار یکدیگر، نظام نفس شناســی صدرایــی بر می آید. در  چینــش اصــولِ بنیادیــنِ صدرایی در 
ایــن نظــام، نفــس، امرِ بالفعــلِ مجردِ تعلق یافتــه به بدن نیســت؛ زیرا در آن صــورت، تبیین و 
کات مکتســبه در  توجیــهِ تغییــر ذاتی نفوس، اخــاق، پدیدآیی بدن اخروی، تأثیر اعمال و ادرا
حشــر افراد، وضعیت میزان، بهشــت و جهنمِ اشــخاص و... همگی با اشــکالات جدی روبه رو 
گرفتــن تأثیــر فطرت اوّلیه مشــترکِ انســانی و نیز  می شــود. از همیــن روی، وی پــس از در نظــر 
کات، ملــکات، اوصاف و صفات در  مؤلفه هــای غیــرارادی و پایــه، بر نقش علّــی و بنیادین ادرا
کید کرده و نفس را امری منحاز و جدای از آنها نمی داند.  ســاخت نفس و شــخصیت انسانی تأ
چنین رویکردی نســبت به نفس، توانایی تبیین و توجیه عقانی، منســجم و ســازوارِ بسیاری 
از مسائل مربوط به نفس، ارتباط نفس و بدن، تأثیر و تأثر نفس و بدن از یکدیگر، تآثیر عمقی 
و وجــودیِ اعمــال و افکار در نفس، بدن اخروی، حســاب و میــزان، پاداش و جزا و... را فراهم 

خواهد ساخت.
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معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره اول  ▪  پاییز 1398

 مقایسه�و�بررسی�تمایز�وجود�
از�ماهیت�در�فلسفه�فارابی�و�ملاصدرا

طاهره کمالی زاده1
زهرا سالاری طرزقی2
فاطمه شهیدی3

چکیده
ح شد؛ اما به دلیل  تمایز وجود از ماهیت، به عنوان مسئله این پژوهش، نخستین بار توسط ارسطو مطر
جهان بینــی خــاص ارســطو، هرگز از حیطه منطقی فراتر نرفت. در فلســفه فارابی، این مســئله )منطبق 
با دســته بندی آثار فارابی(، دارای دو وجه اســت: بر طبق دســته اوّل، فارابی به تمایز وجود از ماهیت 
تصریــح دارد و آثــار متافیزیکــی ایــن تمایــز )ماننــد: عروض وجــود بر ماهیت، تفســیر وجــوب و امکان و 
علیت( نیز در فلسفه او نمود داشته است؛ اما بر طبق دسته دوم، فارابی تمایز مذکور را تشخیص داده، 
کارکرد متافیزیکی در نظام فلسفی او نداشته است. ولی به دلیل درهم تنیدگی معنای وجود و ماهیت، 

ح  گســترش یافت؛ اما به دلیل مطر گرفت و بســط و  این تمایز، در فلســفه ابن ســینا نیز مورد اقبال قرار 
نبودن مسئله اصالت وجود یا ماهیت، به طور شایسته تبیین نگردید. ازاین رو، با انتقادهای بسیاری 

از سوی برخی فاسفه، از جمله: ابن رشد، سهروردی و میرداماد مواجه شد. 
ح مســئله بنیادین اصالت وجود و با تمســک به مبانی حِکمی همچون: قاعده  ســرانجام ماصدرا با طر
ح  ج مطر فرعیــه، حرکــت جوهری و وحدت ســنخی )تشــکیکی( وجود، اتحاد وجود و ماهیــت را در خار
که بر اساس آن، تمایز وجود و ماهیت، اعتباری است و آنچه سزاوار تحقق و ثبوت است، چیزی  نمود 
جز »وجود« نیست و ماهیت، امر اعتباری بوده، جز به نحو تبعی، بهره ای از وجود ندارد. پس، غیریتی 
باقی نمی ماند که بحث تقدم و تأخر یا تمایز، لازم آید. بنابراین، بحث تمایز وجود از ماهیت، در فلسفه 

ماصدرا جایگاه معتنابهی ندارد.

کلیدی: وجود، ماهیت، تمایز وجود از ماهیت، فارابی، ماصدرا، اصالت وجود. واژگان�
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مقدمه
ع فلســفه اولــی، به هســتی و چیســتی یــا وجــود و ماهیــت تفکیک  موجــود، بــه عنــوان موضــو
می گردد. بدون تردید، تمایز مذکور، یکی از اساســی ترین آرا و نظریات فلســفی در تفکر فاســفه 
گردیده و بی شــک، نخستین گام را در تفکر وجود شناســی و مابعدالطبیعی مسلمانان  مســلمان 
که تمام ســاختمان مابعدالطبیعی مسلمانان بر آن  شــکل می دهد و بنیادی را فراهم می ســازد 
ح شــده است:  بنا نهاده شــده اســت. بحث مذکور در فلســفه اســامی، برای اثبات دو چیز مطر

اثبات وجود واجب تعالی و اینکه ماهیتی جز وجود ندارد؛ »ماهیته إنیته«.
تمایز این دو جزء عقلی موجود یا به عبارتی، تمایز وجود از ماهیت، اوّلین بار در آثار منطقی 
ح شــده )b92- 10(، و در همان حوزه مباحث منطقی باقی مانــد و جایی در مباحث  ارســطو مطــر
فلسفی پیدا نکرد. ازاین رو، نظریه تمایز میان وجود و ماهیت بدون اینکه به تمایز میان واجب 
گــردد، تا ارســطو قابل پیگیری اســت. با انتقال فلســفه به جهان اســام، تمایز  و ممکــن منجــر 
وجود از ماهیت، به قلمرو متافیزیکی راه یافت. فارابی، تمایز مذکور را تشخیص داد؛ اما رویکرد 
کارکرد نظریه مذکور، در نظام فلســفی او یکســان  فارابی )منطبق با دســته بندی آثار فارابی( در 

نیست. در حکمت متعالیه ماصدرا، این مسئله با تغییرات بنیادی مواجه گشت.
ابــن ســینا بر اســاس نظریــه تمایز وجــود و ماهیــت )ابــن ســینا، 1404، ص143( و نیز عروض 
وجــود بــر ماهیــت )همــو، 1383، ص77(، وجــودات عــارض بــر ماهیــات را دارای حقیقت عینی 
می داند. ورود ابن  ســینا به مبحث تمایز وجود و ماهیت، از طریق اثبات واجب الوجود اســت. 
او در اشــارات و الهیات شــفا )همو، 1375، ص97؛ همو، 1404، ص38( در وصف ممکنات و اینکه 

ح می کند. وجود آنها از جانب غیر است، تمایز مذکور را مطر
ابــن رشــد، در مواضــع مختلف آثــارش به نقد ابن  ســینا می پــردازد. او در تهافت التهافت، 
که به  ســخن ابــن  ســینا مبنــی بر زیــادت وجود بــر ماهیــت را ســخنی اشــتباه و جعلی می دانــد 
تسلســل منجر می شود )ابن رشــد، 1993، ص175(. او همچنین، بدون توجه به وجود به معنای 
معقول ثانی فلسفی، عروض وجود بر ماهیت به هر دو نحو معقول اولی و معقول ثانی منطقی 
که او عروض وجود بر  را رد می کنــد )همو، 1377، ص11 _ 10(. این ســخن از آنجا نشــئت می گیــرد 

ماهیت را عروض مقولی می داند.
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کــه برای اثبــات تمایــز واجب از ممکــن، به مســئله تمایز  ســهروردی برخــاف ابن ســینا _ 
وجود از ماهیت متمسک می شود _ برای اثبات خداوند، از قانون علیت و امتناع تسلسل بهره 
می بــرد. او ســپس، بــا توجه به ذهنی و اعتباری دانســتن وجــود و اینکه وجود بــرای او چیزی 
جــز وجــود محمولــی و مفهومی نیســت، در نقد ابن  ســینا بر زیــادت و عروض خارجــی وجود بر 

ماهیت، به رد نظریه تحقق عینی وجود می پردازد )شیخ اشراق، 1375، ج2، ص67 _ 64(.
میردامــاد بــه پیــروی از ســهروردی، طریقــی مجــزا از مشــائیان در تبییــن رابطــه وجــود و 
کــرد. در حقیقــت، انتقــادات ســهروردی باعــث شــد او از نظریه تحلیل اشــیاء  ماهیــت، اتخــاذ 
خارجی به وجود و ماهیت و تمایز میان آنها اعراض نموده و با مفهوم مصدری دانستن وجود، 
کــه در عین  کــه هر چیزی  کنــد و اذعان نماید  تمــام حقیقــت اشــیاء را در ماهیــت آنهــا خاصــه 
یــا عیــن متحقق اســت، ماهیت اســت: »فــإذن الوجود هنــاک هو بعینه نفــس الماهیّــة و مفاده هو 
تحقّق نفســه، لا تحقّق شیء« )میرداماد، 1385، ص129(. و بدین طریق توانســت از ایرادات وارده 

بــر نظریه ابن ســینا در مورد ترکیب اشــیاء از وجــود و ماهیت بگریزد، اما ســیطره دیدگاه اصالت 
ماهــوی، مانــع از تبیین درســت رابطه وجود و ماهیت گردید. ماصــدرا نیز تا مدتها تحت تاثیر 
استاد خود، بر اساس اعتقاد به اصالت ماهیت، تمایز وجود از ماهیت را پذیرفت، اما سپس با 
ح نظریــه بنیادیــن »اصالت وجود«، از نظریه تمایز وجود و ماهیــت عدول کرده و به اتحاد  طــر
ج قائل شــده اســت. ما در این پژوهش، ضمــن تبیین موضع فارابی در  وجــود و ماهیت در خار
خصــوص نظریــه تمایز وجــود از ماهیت )مبتنی بر دو قســم آثار فارابی(، و نیــز تحقیق درمورد 
دیدگاه نهایی ماصدرا در مورد رابطه وجود و ماهیت، به تطور و تحول مباحث وجود شناختی 

در این دو نظام فلسفی می پردازیم.
گرفته  که پژوهش های متقنی در این زمینه انجام  کرد  درمورد پیشینه بحث باید اذعان 
ح هایی که بر کتاب  است که در ایده پردازی این مقاله بسیار مفید و تأثر گذار بوده است نظیر شر
اســفار نگاشــته شده، همچنین پژوهش هایی در خصوص هستی شناســی فارابی و ماصدرا در 
قالب پایان نامه تدوین شده است همچون »ریشه یابی مسئله تمایز وجود و ماهیت در ارسطو 
کوئیناس(«  و شــکل گیری آن در عالم اســام )تا ابن ســینا( و تاثیر آن بر قرون وسطی )توماس آ
و »مســاله وجــود و ماهیــت از دیــدگاه صدرالمتالهین و حکیــم لاهیجی«، و یــا در قالب مقالاتی 
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همچــون »فارابــی و نظریــه تمایز وجود و ماهیت«، »شــکل گیری نظریه تمایــز وجود و ماهیت 
کامی قول به تمایز وجود و ماهیت در فلسفه اسامی«، »وجود  در جهان اسام«، »ریشه های 
ک هــای تمایــز واجب از ممکن در تقســیم  و ماهیــت در نظــام فلســفی ارســطو و فارابــی« و »ما
ع مــورد بحث ما،  موجــودات از نظــر فارابــی«. اما مقایســه نظریات ماصــدرا و فارابی در موضو
مســئله هیچ کــدام از پژوهش هــای مذکور نبوده اســت. ضمن آن کــه، این مقاله درصدد اســت 
عاوه بر مطالعه تطبیقی درمورد رابطه وجود و ماهیت در فلسفه فارابی و ماصدرا اثبات نماید 
که مشــائیان بدان معتقد بودند( در فلســفه فارابی و ماصدرا  که تمایز وجود از ماهیت )آنطور 
_ بــا توجــه به دلایل متقنی که ریشــه در دریافت معنای متفاوتــی از وجود و ماهیت نزد این دو 
ح نیســت. این رویکرد به مســئله تمایز وجود از ماهیت در فلسفه فارابی  حکیم دارد _ قابل طر

و صدرالمتالهین، به جنبه نوآورانه پژوهش ما خواهد افزود.

رابطه�وجود�و�ماهیت�در�فلسفه�فارابی
گروه1 از آثار منســوب  به منظور تحلیل و بررســی رابطه وجود و ماهیت در فلســفه فارابی، با دو 
ح  به فارابی مواجه هســتیم. بر اســاس محتوای دســته اوّل آثار فارابی )فصوص الحکمه، شــر
کبیر، رســاله الدعاوی القلبیة، التعلیقات و عیون المســائل( که با اســلوب سینوی  رســاله زنون 
گردیده اســت؛  ح  کارکردهای آن، به صراحت مطر مطابقت دارد، اصل تمایز وجود از ماهیت و 
اما بر طبق دسته دوم آثار فارابی )الحروف، الفصول المنتزعة، فلسفه ارسطوطالیس، آراء اهل 
المدینة الفاضلة، الجمع بین رأی الحکیمین، السیاســة المدنیة و برخی از رســاله های فلســفی 
فارابــی(، هرچنــد فارابــی تمایز وجــود از ماهیت را تشــخیص داده و به نحــو تلویحی و ضمنی 

کارکردی در نظام فلسفی او نداشته است. بدان پرداخته، اما 
ح ذیل مورد بررسی قرار می گیرد: این دو دسته آثار، به شر

کتاب فصوص الحکمه میان ماهیت و هویت اشــیا قائل به  فارابی در دســته اوّل آثار، در 
یته«  یته و لا داخله فی هو یة، و لیســت ماهیته هو تفکیک اســت: »الأمور التی قبلنا لکل ماهیة و هو
)فارابــی، 1405، ص47(. او همچنیــن، در التعلیقــات می گویــد: »الوجود من لــوازم الماهیات، لا من 

مقومتهــا« )همــو، 1413، ص377(. همین طور، عبارات فارابی در رســاله الدعاوی القلبیة در بیان 

تقســیم موجــودات به واجب و ممکن، حکایت از اعتقاد راســخ فارابی بــه نظریه تمایز وجود از 
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 باعتبار ذاته 
ً
ماهیــت دارد: »ممکــن الوجــود بالذات، واجب الوجــود بالغیر و انّه یلزمه ان یکــون دائما

کبیر  ممکن الوجود فیعرض له أن یکون وجوده بغیره« )همو، 1387، ص117(. فارابی در رساله زینون 

که عارض بر آن اســت: »بهذا  گردد  که ماهیت چیزی نمی تواند علت وجودی  نیز معتقد اســت 
 لوجوده العارض للماهیة« )همان، ص 108_ 107؛ 

ً
یق یعلم أن لایجوز أن تکون ماهیة الشیء سببا الطر

کمالــی زاده، 1387ب، ص98(. بــر اســاس مطالــب فــوق، نه تنها فارابــی بر تمایز وجــود از ماهیت 

کارکردهای این نظریه، نظیر عروض وجود بر ماهیت و  تصریح داشــته اســت، بلکه مهم ترین 
تقسیم موجودات به واجب و ممکن، در نظام فلسفی او نُمود دارد.

کتاب الحروف ضمن بیــان معانی »موجود«، بحث  فارابــی در دســته دوم آثار خویش، در 
ح نموده اســت. او بعد از بیان معانــی موجود )مقولات، صادق و  رابطــه وجــود و ماهیت را مطر
واقعیــت عینــی خارجــی(، در توضیح معنــای اخیر، به بیــان رابطه وجود و موجــود می پردازد. 
ع یا جمله،  فارابــی معتقد اســت که در ســه معنای ماهیت در ماهیات منقســم )به نحــو مجمو
ع تقسیم شده به اجزاء و جزء جزء از اجزاء هریک به تنهایی(، وجود غیر از موجود است؛  مجمو
که در این ماهیات، موجود بودن شــیء، به تمام ماهیت است؛ درحالی که »وجود« عبارت  چرا
است از ماهیت ملخص یا هریک از اجزای مقوم این ماهیت به تنهایی. در حقیقت، »وجود«، 
معادل ذاتیات و اسباب درونی شیء است. بنابراین، در این ماهیات، نسبت وجود به موجود، 
نســبت جــزء بــه کل اســت؛ امــا در ماهیــات غیرمنقســم )بســیط(، »موجــود« و »وجــود«، یکی 
هســتند. ازایــن رو، معنای وجــود متناظر با این معنــای موجود، عبارت اســت از ذات یا اجزای 
کــه شــیء بــه آن موجود اســت و معنــای »موجود« نیــز چیزی جز کل یــک موجود  ذات شــیء، 
نیســت )فارابــی، 1986، ص117، 116و219(. فارابــی در ظاهــر، قصد بیان رابطــه وجود و موجود را 
دارد؛ ولــی هدفــش بیان معانی ماهیت و رابطه آن با وجــود، و در نهایت، تبیین درهم تنیدگی 
معنــای موجــود، وجــود و ماهیــت در عیــن تمایــز آنهاســت. نمونــه ای از ایــن درهم تنیدگــی و 
کتــاب الحروف، مشــهود اســت: »لان وجــوده و ماهیته انه  عینیــت، بــه طــور واضــح و صریــح در 
کتاب آراء اهل المدینة الفاضلة در تبیین جریان  حیوان« )همان، ص216(. همچنین، فارابی در 

خلقت و فیض، به درهم تنیدگی معنای وجود و ماهیت اشاره می کند: »الموجودات کثیرة و هی 
 جوهر، 

ً
. و جوهره ایضا

ً
 او ناقصا

ً
مــع کثرتهــا متفاضلــة و جوهره جوهر یفیض منــه کل وجود، کان کاملا
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ها بترتیب مراتبها، حصل عنه لکل موجود قسطه الذی له من الوجود و 
ّ
اذا فاضت منه الموجودات کل

مرتبته منه« )همو، 1995، ص48(. بر اســاس ســخنان مذکور، »ماهیت«، تحقق خاص هر موجود 

که هر موجودی آن را داراست. و قسطی از وجود است 
که با نظریه »عــروض وجود بر ماهیت« _ به  حتــی در الحــروف فارابــی عباراتی وجود دارد 
کارکرد بحث تمایز وجود از ماهیت _ در تقابل است. 2 و 3 او به وضوح نسبت  عنوان مهم ترین 
که هر  به مســئله عروض وجود، هشــدار داده و می گوید: »در زبان عربی چنین تخیل می شــود 
که  که تصریحی به آن شده و نیز بر معنای مصدری  مشتقی بر دو امر دلالت دارد: بر موضوعی 
از آن، در موضوعی مشــتق شــده است. به همین خاطر، در مورد لفظ »موجود« هم این اشتباه 
که لفظ »موجــود« )همانند دیگر مفاهیم مشــتق( بر دو  صــورت می گیــرد؛ یعنی تصور می شــود 
امــر دلالــت دارد: موضوعــی که تصریحی به آن نشــده و معنایی که لفــظ »وجود« بر آن عارض 
ع اســت، یا اینکه لفظ  گردیده اســت. ازاین رو، تخیل می شــود که وجود مانند عرض، در موضو

کائن از انسان است« )همو، 1986، ص113(. »وجود« مانند سایر اعراض، 
همچنین، فارابی در باب ســوم الحروف )پرسش های فلسفی( در مورد ترتیب سؤال های 
ح  که جواب آن، چیزی جز شر که با مای شارحه در مورد چیزی می پرسیم  فلسفی معتقد است 
الإســم نیســت. بعد از پرســش از »هل« )بسیطه و مرکبه( و اثبات وجود شیء )آنچه قوام شیء 
به آن اســت(، با پرســش مای حقیقیه )ماوجوده، ماهو(، چیســتی شیء، بر ما مدلل می گردد. 
که نمی توان به ماهیت چیزی دست یافت؛ مگر بعد از اثبات  کی از آن اســت  این ســخنان، حا

ج، جدا از وجود آن نیست )همان، ص214 _ 212(. وجود آن. پس، ماهیت چیزی در خار
بــر طبــق مطالــب مذکــور، در فلســفه فارابــی، تمایــز وجــود از ماهیــت شناســایی شــده و 
اشــارات ضمنی نیز به آن شــده اســت؛ اما کارکردی که در فلسفه ابن ســینا داشته، برای فارابی 
کاربــرد متافیزیکی تمایز وجود از ماهیت به نحو  ح نبوده اســت. عوامل عدیده ای از عدم  مطــر
که در ادامه به آنها  ســینوی در فلســفه فارابی )منطبق دســته دوم آثار فارابی( حکایت می کند 

خواهیم پرداخت.
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کاربرد�متافیزیکی�نظریه�تمایز�وجود�از�ماهیت�در�فلســفه�فارابی�)منطبق�با� دلایــل�عــدم�
دسته�دوم�آثار�فارابی(

الف. تفسیر وجوب و امکان4
که فارابی به تبع ارسطو، وجوب و امکان را بر دو مبنای قوه و فعل و  کی از آن است  شواهد، حا
ک فارابی برای تمایز موجود واجب از ممکن، دارا  نیز ازلیت تبیین می نماید. بر مبنای اوّل، ما
ک این تمایز اســت. ازاین رو،  بودن ماهیت یا عدم آن نیســت؛ بلکه بالقوه و بالفعل بودن، ما
که مختلط از جهت بالقوه و بالفعل بودن هســتند،  موجودات ممکن، شــامل موجودات مادی 
می گردنــد )و هــي مختلطــة مــن وجــود و لاوجــود( )همــو، 1996ب، ص56(، و موجودات ضــروری نیز 
شامل مجردات و عقول می گردند که هیچ حالت منتظره ای ندارند و بالفعل تام هستند. فارابی 
ک قوه و فعل در تقسیم موجودات، کاماً تحت تأثیر ارسطو قرار دارد؛ چنان که در  در انتخاب ما

ح العبارة ارسطو به این مسئله اشاره شده است5 )همو، 1409، ج2، ص184(. شر
گفــت که فارابی  در مــورد تفســیر وجــوب و امــکان مورد نظــر فارابی بر مبنــای ازلیت، باید 
پــس از اثبات موجودیت هرســه قســم موجودات )واجــب، ممکن و ممتنــع(، از طریق برهان، 
به اثبات کثرت و تناهی سلســله موجودات و نیز حرکت آنها از ناقص ترین مرحله تا رســیدن به 
کامــل می پردازد و این موجود کامل، همان موجود ازلی، واحد مطلق و حقیقی اســت.  موجــود 

هر امر موجود، واحد و حقیقی، وامدار این موجود اوّل است6 )همو، 1996الف، ص75 و76(.

ب. علیت در فلسفه فارابی
که در تعییــن موضع فارابی پیرامون رابطه وجــود و ماهیت می تواند  از جملــه مباحــث دیگری 
کتاب احصاء العلوم، آراء اهل المدینة  راهگشــا باشــد، مبحث علیت است. ســخنان فارابی در 
کامل و اتم، و  الفاضلة والسیاسة المدنیة در مورد مراتب موجودات از موجود ناقص به موجود 
کامل )علت فاعلی( )همو، 1996الف، ص76؛ همو، 1995،  احتیاج موجودات ناقص به موجودات 
ک نیازمندی موجودات به علت  که فارابی ما کی از آن اســت  ص48؛ همو، 1996ب، ص21(، حا

هستی بخش را نقص می داند؛ نه امکان ذاتی.
که تفاوت علیت مورد نظر فارابی و فاســفه متأخر از او را روشــن می سازد،  مســئله دیگری 
تبییــن متفاوت فارابی در تقســیم اســباب وجود اســت. فارابی در عباراتی نــه چندان واضح در 
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کتــاب الحــروف، اســباب وجود شــیء را بر دو قســم داخلــی و خارجی می داند. اســباب خارجی 
وجود، فاعل و حافظ اســت و مراد از اســباب داخلی، همان ماهیت است )همو، 1986، ص206 _ 
205(. در اینجا فارابی هم اســباب داخلی و هم اســباب خارجی را اســباب وجود شــیء می داند؛ 

درحالی که در نظام مشــائی، بر اســاس تمایز مابعدالطبیعی میان وجود و ماهیت، علل داخلی، 
علــل ماهیــت شــیء اســت و علــل خارجــی، علل وجــود شــیء اســت )طوســی، 1375، ج3، ص11؛ 

کیانخواه، 1397، ص276(.

به نظر می رســد که بحث علیت در فلســفه فارابی هنوز نضج نیافته است. گویی فارابی در 
بحث علیت، همانند تمایز وجود از ماهیت، در میانه راه ارسطو و ابن سینا و حکمای بعدی قرار 
دارد؛ نه علیت ارسطو )علیت تغییر و حرکت( مدنظر اوست و نه به علیت سینوی رسیده است.

ج. فیض
کــه »وجــود« را عطیه ای  فارابــی بــه نظریــه فیــض معتقد اســت؛ ولی برخــاف دیگر مشــائیان 
گرفته اســت. فارابی  که از جانب واجب الوجود به ماهیت افاضه شــده و به آن تعلق  می دانند 
که خلقت یــا فیض الهی، خلق  خلقــت را افاضــه وجود به ماهیت نمی داند؛ بلکه معتقد اســت 
»وجــود خــاص« یا »قســط وجود« اســت )فارابــی، 1986، ص255(؛ چنان کــه در آراء اهل المدینة 
کمل الوجــود« می داند _ مباحث آفرینــش و نظریه  الفاضلــة _ کــه قســط وجــود موجــود اوّل را »ا
فیــض، تفســیری متفــاوت از نظــام ســینوی پیــدا می کنــد. فارابــی »موجــود اوّل« را موجودی 
که دارند، از او افاضه می شوند و در جریان فیض  که همه موجودات، بر اساس ترتیبی  می داند 
کامل ترین تا ناقص ترین مرتبه مخلوقات، »قســطی از وجود«  الهی برای هر موجودی، اعم از 

که بر مبنای رتبه اش دارای آن است _ حاصل می شود )همو، 1995، ص37(.  _

د. معنا و شأنیت وجود و ماهیت در فلسفه فارابی
واژه »ماهیــت«، اوّلین بــار در کام فارابی دیده شــده و او ابداع کننده این واژه اســت؛ اما معنای 
که بدانیم فارابی معدوم را فاقد ماهیت می داند.  ماهیت در کام او، آنگاه بر ما روشن می گردد 
کــه دارای وجود و تحقق عینی  همچنیــن، فارابــی واژه ماهیــت را در مورد چیزی به کار می برد 
گفته شــد، تقریرات فارابی در  اســت )حکمــت، 1389، ص244و 253(. همان طورکــه پیش از این 
ج از نفــس(، به خوبــی تبیین کننده معنــای ماهیت  بیــان معنــای ســوم موجود7 )ماهیــت خار
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کاماً متفاوت از معنای  که  است. او در این قسمت، در مورد معنایی از ماهیت صحبت می کند 
گاه می گوییم شــیء، موجود اســت و منظورمان  ماهیت به معنای اعتباری و ذهنی اســت: »و 
ج از نفس اســت. چه در نفس تصور شــده باشــد  کــه آن شــیء، دارای ماهیتــی خــار ایــن اســت 
و چــه تصــور نشــده باشــد« )فارابــی، 1986، ص113(. او در ایــن عبارت، به صراحــت ماهیت را به 
معنای »موجود« لحاظ می کند و عینیت خارجی را شرط ماهیت داشتن می داند.8 ازاین رو، در 
ع، هرآنچه درست است در پاسخ به سؤال »ما هو هذا الشیء« بیاید،  ادامه می گوید: »در مجمو
گاه ماده یا صورت و  گاه فصل،  گاه جنس،  که در پاسخ به این سؤال،  ماهیت نامیده می شود 

گاه حد می آید و همه اینها ماهیت انقسام پذیر یک شیء هستند« )همان(.
با توجه به مطالب مذکور می توان نتیجه گرفت که ماهیت به معنای »ما یقال فی جواب ما 
هو«، جایگاهی در فلســفه فارابی ندارد؛ بلکه در مواضع مختلف آثارش به »الذی هو به فی ذاته 

موجود« معنا می کند )همو، 1995، ص35؛ همو، 1996ب، ص41(. در الحروف نیز ماهیت )هرآنچه 

که ناظر  قوام ذاتش به آن است(، در جواب به »چه هست شیء« )ما هو الشیء( آورده می شود 
بــر وجود خارجی شــیء اســت. بر مبنای این ســخن، آنچه در بیرون تحقق نــدارد، ماهیت نیز 
ندارد )همو، 1986، ص121؛ شــهیدی، 1388، ص4(. این ســخنان، از درهم تنیدگی معنای وجود و 
گونه اعتبار از امر واحد نیست، حکایت دارد. ماهیت و اینکه رابطه این دو چیزی بیشتر از دو 
که بر اعتقاد فارابی به  که در دسته دوم آثار فارابی نیز عباراتی وجود دارد  شایان ذکر است 

تمایز وجود از ماهیت دلالت دارد. در ادامه به ذکر برخی از آنها می پردازیم.
مســائلی از جملــه مســاوقت واحــد و موجــود )فارابــی، 1990، ص51( و رابطه وجــود و موجود 
گرفتــن تمایــز مذکــور، قابــل  )همــو، 1986، ص116، 117و219( در فلســفه فارابــی، بــدون در نظــر 

پذیرش نیست.9
ح در فلســفه فارابی که تصریحی به نظریه تمایز وجود از ماهیت  یکی دیگر از مســائل مطر
ح نظریه مذکور عنــوان گردد، مســئله رابطه  نشــده، امــا می توانــد بــه عنوان یکــی از دلایل طــر
ح  کــه رابطه موجــود با شــیء10 را مطر کســانی بودند  شــیء و موجــود اســت. متکلمــان، اوّلیــن 
ح کرد که آیا مفهوم شــیء را  کردند. معانی مختلف شــیء در قرآن، این مســئله را برای آنها مطر
می توان در مورد خدا به کار برد یا نه )اشعری، 1427، ص50و282(. همچنین، نظریه شیء بودن 
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موجــودات قبــل از وجــود )معدومات( یا در عدم بعد از وجود و نیز نحوه علم خدا به موجودات 
قبل از وجود آنها، باعث اختاف بین متکلمان شد و در نهایت، معضل تمایز یا عدم تمایز اشیا 
قبــل و بعــد از ایجــاد را به وجــود آورد که به اعتقاد به شــیء غیرموجــود غیرمتمایز ابدی منجر 
که با اصل توحید، در تناقض است. فارابی برای حل این معضل، شیء را اعم از موجود  گردید 
می دانــد؛ چــون موجــود، بر موجــودات خارجی انطباق دارد؛ اما شــیء هم بــر موجودات ذهنی 
و هــم خارجــی و هــم محــالات دلالت دارد. البته موجود نیز بر وجهی دیگر اعم از شــیء اســت؛ 
ع و محمول باشــد؛ ولی شــیء نمی تواند نقش رابــط در قضیه را  زیــرا می توانــد رابط بین موضو
که »لیس شــییء« و »غیرموجود« با هم منطبق هســتند. نتیجه  کند. این در حالی اســت  ایفا 
اینکــه ماســوای موجــود، »لیس بشیء« اســت که هیــچ ماهیتی نــدارد )فارابــی، 1986، ص128(. 
ح نظریه تمایز وجود از ماهیت در فلسفه  کامی شیء و موجود، زمینه طر بدین ترتیب، بحث 

اسامی را فراهم نمود )کمالی زاده، 1387الف، ص162 _ 152(.

رابطه�وجود�و�ماهیت�در�حکمت�متعالیه�صدرایی
گردید، در فلســفه  ح  که به طور صریح در فلســفه مشــاء مطر تمایــز متافیزیکــی وجود از ماهیت 
ح مســئله تقدم وجود بر ماهیت و ســپس  ماصــدرا بــا اســتعانت از مســئله اصالت وجود، به طر
اتحــاد آن دو منجــر گردیــد. ماصدرا در مورد رابطه وجود و ماهیت، ســه موضــع دارد: 1. تمایز 

فلسفی میان وجود وماهیت؛ 2. تقدم وجود بر ماهیت؛ 3. اتحاد وجود و ماهیت.

1. تمایز فلسفی میان وجود و ماهیت
ماصدرا ابتداء بر اساس قاعده »کل ممکن زوج ترکیبی من ماهیة و وجود« و بر مبنای فلسفه 
گردیده اســت )صدرالمتالهیــن، 1981، ج1،  رســمی، قائــل به تمایز فلســفی میان وجــود و ماهیــت 
ص187؛ همو، 1363، ص11(. فلسفه ماصدرا در این بخش، همانند فاسفه قبل موجودشناسانه 

کــه از ترکیــب انضمامی وجــود و ماهیت در ممکنــات و محوریت آنها، بــه عنوان دو  اســت؛ چرا
عامل اصلی وجود شناسی ممکنات سخن می گوید. او در موضع دیگری از کتاب ارزشمند اسفار 
در پاسخ به اشکال دوم بر اصالت وجود و در انکار وصفیت وجود برای ذات، به ردّ نظریه تمایز 

وجود از ماهیت می پردازد )همو، 1981، ج1، ص58(.
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2. تقدم وجود بر ماهیت
گامــی فراتر از نظریه تمایــز وجود از ماهیت بــردارد. او در  ماصــدرا در ایــن دیدگاه ســعی نموده 
ع تقدم، تقدم وجود بر ماهیت را تقدم بالحقیقه می داند )همان،  کتاب اسفار بعد از بیان پنج نو
کید  ج تأ ج3، ص258 _ 255(، و در موضع دیگری از همین کتاب، بر تقدم وجود بر ماهیت در خار

دارد11 )همــان، ج2، ص290(. او همچنین در الشــواهد الربوبیــة، از بین وجود و ماهیت، وجود را 
ج موجود اســت: »مرتبة  متقدم بر دیگری دانســته و معتقد اســت ماهیت، به نحو تبعی در خار
الوجــود متقدمــة عــلی مرتبة الماهیة فی الواقع« )همــان، ص66(. او در تبیین تقدم وجود بر ماهیت، 

تابع بودن ماهیت نســبت به وجود را همانند تبعیت ســایه نســبت به شــخص، و شبح نسبت 
ج  به ذوالشــبح می داند )همو، 1386، ص136(. در حقیقت، تقدم وجود بر ماهیت، در ظرف خار
که بر وجود تقدم دارد )تقدم ماهوی(. ماصدرا در  است؛ اما در ظرف ذهن، این ماهیت است 
گشــته است12 )همو، 1981، ج1، ص75(.  ع تقدم، قائل به تمایز  اســفار به صراحت بین این دو نو
کرده  ع تقدم را بیان  او در المشــاعر نیز ضمن تفکیک آنها، به خوبی دلیل تمایز بین این دو نو
ع آنها در ظرف ذهن اســت« )همو،  اســت: »در قضایای ذهنی، ماهیت اصیل اســت؛ زیرا موضو
که این نحوه از تقدم وجود و ماهیت در ظرف عین و ذهن،  1363، ص31(. لازم به توجه است 

ح اشارات آمده است. ماصدرا در الشواهد الربوبیة ضمن  کام محقق طوسی در شر صراحتاً در 
کام محقق طوســی )طوســی، 1375، ج3، ص246 _ 245(، تقدم و تأخر وجود و ماهیت در  تبیین 

ج را منافی پذیرش اتحاد وجود و ماهیت نمی داند )صدرالمتالهین، 1386، ص140(. ذهن و خار
گفــت، ماصدرا  در مــورد تقــدم وجود بــر ماهیت و برعکــس )تقدم ماهیت بــر وجود( باید 
برخــاف برخی فاســفه از جملــه میرداماد که معنای وجود را به معنــای مصدری )موجودیت( 
تقلیل می دهند، برای وجود دو معنا قائل اســت: وجود به معنای مصدری )معنای اعتباری و 
ذهنی وجود( و وجود به معنای اسمی )معنای حقیقی وجود(. بر طبق معنای اوّل، ماهیت بر 
که متقدم بر ماهیت است. ماصدرا  وجود تقدم دارد؛ اما بر طبق معنای دوم، این وجود است 
ع تقدم پرداخته اســت: »أما بحســب الخارج،  در المشــاعر به خوبی به بیان تمایز بین این دو نو
فالأصــل و الموجــود هو الوجود، لانه الصادر عــن الجاهل بالذات و الماهیة متّحده به محمولة علیه، لا 

یته و ذاته، و أما بحســب  کحمــل العرضیــات اللاحقــة، بــل حملها علیه و اتحادها به بحســب نفس هو
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الذهــن، فالمتقــدم هــی الماهیة؛ لأنّها مفهوم کلی ذهنی یصل بکنهها فی الذهن و لا یصل من الوجود 

إلا مفهومــه العــام الإعتبــاری، فالماهیــة هــی الأصل فی القضایــا الذهنیة، لا الخارجیــة، و التقدّم هاهنا 

تقدّم بالمعنی و الماهیة، لا بالوجود« )همو، 1363، ص31؛ حسینی، 1398، ص206(.

ع رابطه از وجــود و ماهیت، این اســت که نمی تــوان از تقدم  نکتــه قابــل توجــه در این نــو
گفت. ازاین رو، همچنان  وجود و ماهیت بدون توجه و التفات به تمایز وجود و ماهیت سخن 

تفکیک وجود از ماهیت، بر هستی شناسی صدرالمتألهین سیطره دارد.

3. اتحاد میان وجود و ماهیت
ح می کند: »بین وجود و  کتاب الشواهد الربوبیة اتحاد وجود و ماهیت را مطر نهایتاً ماصدرا در 
که میان حکما  ماهیت، مازمه عقلیه است؛ نه فقط همراهی بحسب اتفاق؛ بلکه به معنایی 
ح اســت« )صدرالمتالهیــن، 1386، ص136(. همچنین در اســفار می گویــد: »إنّ الماهیة متحدة  مطــر
 من الاتحــاد« )همو، 1981، ج1، ص56(. بنابرایــن، مطابق اصالت وجود، 

ً
مــع الوجــود فی الواقع نوعا

تغایر و تمایز حقیقی میان وجود و ماهیت برقرار نیســت؛ بلکه این تغایر، اعتباری اســت. این 
کی از آن اســت که آنچه ســزاوار تحقق و ثبوت اســت، چیزی جز »وجود« نیســت و  عبارات، حا
ماهیت، به جز به نحو بالعرض و المجاز، بهره ای از وجود ندارد. پس، غیریتی باقی نمی ماند 
کــه بحــث تقــدم و تأخر یا تمایــز، لازم آید. ماصدرا در موضع دیگری از اســفار نیــز عباراتی دارد 
کــه بــر همین مضمون اســت: »إنّ العلاقة بینهما اتحادیــة، اوّل من دون تقدم أحدهما علی الاخِر فی 
الواقــع، فــإنّ الموجــود فی الحقیقــة هو الوجود و الماهیة منتزعة عنه و متحــدة معه« )همان، ص101(. در 

واقع، بر اساس نظریه اتحاد وجود و ماهیت، هیچ غیریتی بین این دو نیست و برخاف نظریه 
تمایــز وجــود از ماهیــت که ترکیب وجود و ماهیت انضمامی اســت، ماصدرا بر ترکیب اتحادی 
کید دارد؛ چنان که در المشــاعر می گوید: »أمّا بحســب الخارج فالاصل و الموجود  وجود و ماهیت تأ
هو الوجود و الماهیة متحدة به محموله علیه، لا کحمل العرضیات اللاحقة، بل حملها علیه اتحادها به 

یته و ذاته« )همو، 1363، ص31(. بحسب نفس هو

البتــه ماصــدرا در برخی مــوارد قائل به عینیت وجود و ماهیت اســت و برای تبیین عینیت 
مذکور، از مثال هایی همچون عینیت جنس و فصل )همو، 1981، ج1، ص59 و 100( و عینیت ذات و 
صفات خدا )همو، 1386، ص162( استفاده می کند. مسئله قابل تأمل در این نوع رابطه از وجود و 
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ماهیت، این است که این عینیت باید به درستی تفسیر گردد؛ وگرنه بالضروره با عینیت مورد نظر 
فارابی قابل تطبیق خواهد بود. ماصدرا در اســفار به صراحت ما را از این اشــتباه برحذر می دارد و 
از این مسئله با تعبیر »ماهیت مخلوطه به وجود« یاد می کند و سپس، متذکر می شود که در این 
رابطه )بین وجود و ماهیت(، ماهیت، موصوف به وجود است؛ نه مخلوط به آن )همان، ص57(.
ماصــدرا در مواضــع مختلــف آثارش،13 بــه نفی بحث تمایــز و بتبع آن، تقــدم می پردازد؛ 
زیرا جز وجود چیزی نیســت که تقدم و تأخر لازم آید؛ زیرا بر اســاس اصالت وجود، تغایر و تمایز 
حقیقــی میــان وجــود و ماهیــت برقــرار نیســت؛ بلکه این تغایــر، اعتباری اســت و آنچه ســزاوار 
تحقــق اســت، چیزی جز »وجود« نیســت و ماهیــت، مطابق اصالت ماهیت، بهــره ای از وجود 
ندارد؛ چنان که در اسفار می گوید: »فالنسبة بینهما الاتحادیة، لایتصور بین شیئین متحصلین بل إنّما 
یتصــور بــین متحصل و لامتحصل« )همان، ص100(. ماصدرا در المشــاعر نیز این مســئله را تبیین 

ید العقل ایّاها  می نماید: »إنّ الوجود بنفســه أو بجاعله موجود، و الماهیة بحســب نفســها و اعتبار تجر
 فی الواقع عبارة 

ً
عن کافة الوجودات، لها نحو من الثبوت کما ســیجیء بیانه. و الجاعل إنّ کونهما معا

 و الماهیــة متحدة بــه و موجودة بنفســه لا بغیــره. فالفاعــل إذا أفاد 
ً
عــن کــون الوجــود بذاتــه موجــودا

الماهیــة، أفــاد موجودهــا، و إذا أفاد الوجود، أفاد بنفســه. فوجود کل شیء هــو فی ذاته مصداق لحمل 

ماهیة ذلک الشیء علیه. فلا تقدّم و تأخرّ لأحدهما علی الآخر« )همو، 1363، ص23 و 24(.

مطلــب مــورد اهمیــت در این مســئله، آن اســت که اتحاد وجــود و ماهیت، بــه معنای آن 
که ماهیت، امری عدمی باشد؛ بلکه اسناد تحقق به ماهیت، اسناد إلی غیر ما هو له و  نیست 
بالعرض اســت؛ چنان که ماصدرا در الشــواهد الربوبیة به این امر تصریح می نماید: »إنّ الوجود 
 فی نفســه بالذات و الماهیة موجودة 

ً
هــو الاصــل فی التحقــق و الماهیة تبع له... فیکون الوجود موجودا

بالوجود أی بالعرض و هما متحدان بهذا الأصل« )همو، 1386، ص136(.

گذر از تمایز وجود و ماهیت،  در خاتمــه بحــث، ذکر این نکته ضرورت دارد که ماصــدرا با 
به تقدم وجود و ماهیت و نهایتاً عینیت وجود و ماهیت، به معنای وجود تبعی و ظلی ماهیت 
کاربردهای جدیــدی از رابطه وجود و ماهیت به  در برابــر وجــود، درســایه نظریه اصالت وجود، 
ک نیاز ممکنات به  دســت مــی آورد؛ ماننــد تمایز احکام وجود از احکام ماهیت. همچنیــن، ما
واجــب، دیگــر محدود به تمایز وجود از ماهیت نیســت؛ بلکه تمایز بیــن مراتب حقیقت وجود 
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ح می گردد و امکان فقری، جایگزین امکان ماهوی می گردد.14 مطر

مبانی�نظریه�اتحاد�وجود�و�ماهیت�در�حکمت�متعالیه�ملاصدرا
1. اصالت وجود

گردیــد، بعد از اســتقرار و  که بــا فارابی وارد فلســفه اســامی  بحــث تمایــز »ماهیــت« و »وجــود« 
کدام یک از این دو، مبنای واقعیت،  که  تثبیت در فلســفه ابن ســینا، به این بحث منتهی شــد 
که »مصداق  تشــکیل دهنده حقیقت موجودات و دارای منشــأ اثر اســت. ماصدرا مدعی است 
واقعــی« و »فــرد بالــذات« شــیء، چیزی جز حقیقــت عینی وجود نیســت )همــان(. در واقع، بر 
ج از آن تشــکیل یافته اســت، همان وجود اســت  که جهان خار اســاس اصالت وجود، واقعیتی 
و ماهیــات بهــره ای از وجود ندارند )همــو، 1981، ج1، ص38(. نظریه اصالت وجود، به نوبه خود 
کــه در اتخاذ نظریه اتحاد وجــود و ماهیت در حکمت  ثمراتی در فلســفه ماصدرا داشــته اســت 
کرد: متعالیه، نقش مهمی را ایفا نموده است. از جمله این ثمرات می توان به موارد زیر اشاره 

الــف. تفکیــک حقیقت وجــود از مفهوم وجــود: ماصدرا همــواره بر لزوم فــرق نهادن بین 
دو معنــا از »وجــود«، یعنی مفهوم انتزاعی تعقلی )معقول ثانی فلســفی( و حقیقت عینی وجود 
کید دارد )همان، ص35؛ همو، 1363، ص4(. بر اساس عمومیت و شمول مفهوم وجود، تفاوتی  تأ
بیــن موجــودات حتی واجب الوجود و ممکنات نیســت )همــو، 1981، ج1، ص36(. از طرفی، این 
ج داشــته باشــند؛ زیرا بر مبنای اصالت  مفاهیم انتزاعی و اعتباری باید مابازای حقیقی در خار

گردد. که بتواند منشأ انتزاع این مفهوم  ج از دایره وجود، چیزی نیست  وجود، خار
ب. تفاوت معنای اســمی و مصدری وجود: ماصدرا بین معنای اســمی و مصدری وجود، 
تفکیک قائل اســت و در بحث اصالت وجود، به معنای اســمیِ آن نظر دارد. وی برای تبیین 
تفــاوت ایــن دو معنــا از »وجــود«، به بیان معانی متفاوت از »نور« متوســل می گردد. او ســپس، 
وجــود مــورد نظــر میرداماد )معنــای عام مصدری وجــود( را به »وجــود اثباتی« تعبیــر می کند و 

که »وجود« به این معنا، اعتباری است )همان، ص60 و 63(. نتیجه می گیرد 
ج. اهمیت و محوریت »وجود« در فلسفه ماصدرا: او معتقد است پیشینیان نتوانسته اند 
درک درســتی از وجــود و احــکام و لوازم آن داشــته باشــند )همــان، ص28(؛ ولی ماصدرا مســئله 
گاهی به وجود را موجب جهل به همه معارف  وجود را مهم ترین مســئله فلســفی خود و عدم آ
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که  کــه تنها »وجود« اســت  عنــوان می کنــد )همــو، 1363، ص4(. او نهایتــاً بــه این مهم می رســد 
واقعیت دارد و به واســطه »وجود« اســت که اشــیا و موجودات هســتند )همو، 1981، ج1، ص40(. 
که اوّلًا: هیچ واقعیتی غیر از »وجود«، تحقق ندارد و ثانیاً:  این ســخن ماصدرا بدان معناســت 

بدون »وجود«، هیچ معرفتی به واقعیت میسر نیست.

2.�وحدت�تشکیکی�وجود
که بر اســاس آن، حقیقت وجود در  ماصــدرا در مــورد وحدت وجــود15 نظریه ای ارائــه می دهد 
کمال و نقص، غنا و فقر، تقدم و تأخر  عین وحدت و بســاطت، دارای مراتب شــدت و ضعف، 
ک آن، عین مابه الإمتیاز آن است. این دیدگاه، به نظریه وحدت سنخی  اســت که مابه الإشــترا

یا وحدت تشکیکی )کثرت مراتبی حقیقت واحد( معروف است )همان، ص100، 101، 253و50(.
کــه در موجودات نمود  بــر اســاس ایــن نظریه، ثبات و تغییــر، دو جنبه از »وجود« هســتند 
کثرات را چیزی ســوای از وجود نمی دانــد و ماهیات، حقیقتی  دارنــد. بنابرایــن، ماصدرا تمام 
جدای از وجود ندارند؛ بلکه موجودات )از واجب الوجود تا پایین ترین موجود در سلسله طولی 
موجــودات(، مراتــب وجود هســتند و تبایــن ذاتی، معنا ندارد. بر اســاس این تفســیر از وحدت 
شــخصی وجود، ماصدرا برای ماهیات ممکن، هویتی مســتقل از وجود قائل نیســت؛ در عین 
حال که کثرات را نیز انکار نمی کند. ازاین  رو، وقتی کثرت و وحدت همه در وجود نمودار است، 

جایی برای تمایز وجود از ماهیت باقی نمی ماند.

3. قاعده فرعیه
ماصــدرا بر اســاس قاعــده فرعیه )ثبوت شیء لشیء، فــرع لثبوت المثبت لــه دون الثابت(، برخی 
اشــکال ها و اعتراض هــای وارد بــر رابطــه وجــود و ماهیــت را پاســخ داده و تبییــن می نمایــد. 
ماصدرا در رساله فی اتصاف الماهیة بالوجود به تفصیل، چگونگی اتصاف ماهیت به وجود را 
بیان نموده است و بر مبنای نظریه اصالت وجود، در پی مرتفع نمودن اشکال های مورد نظر 
که رابطه وجود و ماهیت، مســتلزم چنین قاعده ای نمی شــود؛  برآمــده اســت؛ با این مضمــون 
زیرا بر اســاس اصالت وجود، ماهیت دارای ثبوت حقیقی نیســت تا قاعده فرعیت در مورد آن 
کنــد؛ زیرا آنچه اوّلًا و بالذات موجود اســت، وجود اســت و ماهیت به جــز به نحو تبعی،  صــدق 
بهره ای از وجود ندارد )همو، 1302، ص116و117(. در جایی دیگر، بر اساس وحدت وجود، وجود 
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و ماهیــت را بــه یــک وجــود، موجــود می دانــد و مغایــرت آنهــا را فقط بــه حیطه ذهــن منحصر 
می کند و ســپس، نتیجه می گیرد که ماهیت مفروض، هیچ گونه ثباتی ندارد تا مشــمول قاعده 
گــردد )همو، 1386، ص137؛ همو، 1981، ج1، ص56(. آنگاه نتیجه می گیرد که در اتصاف  فرعیــت 
ع اصلــی در قضیه، وجود اســت و حمل وجود بر ماهیــت، به صورت  وجــود بــه ماهیــت، موضو
عکس الحمل اســت. ازاین رو، اتصاف ماهیت به وجود، از باب توســع اســت؛ وگرنه در وجود با 

هم متحدند )همو، 1981، ج1، ص58؛ همو، 1302، ص116 _ 110(.

4. حرکت جوهری
نظریــه حرکــت جوهــری، بــه عنــوان یکــی از مهم تریــن خدمــات ماصدرا به فلســفه اســامی، 
مراتب شــدید و ضعیــف ســهروردی را بــه نظریه تشــکیک در وجود تبدیل نمــود و محور اصلی 
که بر اســاس آن برخی مشــکات فلســفی، متحول  تأمات فلســفی او را تشــکیل داد؛ محوری 
و قابــل حــل گردیــد. در حقیقــت، ماصــدرا _ برخاف گذشــتگان _ حرکت جوهــری را مرتبط با 
ح می کنــد؛ نه ماهیت؛ زیرا در فلســفه ماصــدرا، صورت نوعیــه، نحوه وجود  وجــود شــیء مطر
شیء است؛ نه ماهیت؛ چون در حرکت اشتدادی جوهری، آنچه تغییر می کند، وجود و صورت 
خارجــی جوهر اســت؛ نــه ماهیت نوعی و مفهوم مشــترک ذاتی آن. پس، وجود، منشــأ ثبات و 
وحدت شــخصی وجود اســت. به این ترتیب، حرکت جوهری به عنوان حرکت وجودی اثبات 

می گردد )همو، 1981، ج3، ص63، 104، 133و86 _ 83(.
بــر طبــق حرکت جوهــری، موجودات درهــرآن، دارای یک نحــوه از وجود هســتند؛ اما آن 
ع می گردد، وحدت وجود اســت. در حقیقت، حرکت جوهری بر  کــه باعث بقــای موضو چیــزی 
نو شــدن پیوســته موجودات با حفظ شــخصیتِ آنها دلالت دارد. این ســخنان، ما را به وجود 
کثیــر در عیــن بســاطت و وحــدت، هدایت می کنــد. پس، وقتــی کثرت بر  حقیقــت ذومراتــب و 

گردد، جایی برای تمایز وجود از ماهیت نمی ماند. مبنای وحدت در وجود تبیین 

5. معنا و شأنیت وجود و ماهیت در فلسفه ملاصدرا
معنای وجود و ماهیت در فلســفه ماصدرا، به موازات تطور بحث اصالت یا اعتباریت وجود و 
که در برهه ای  ماهیت، دارای تکون و تحول بوده اســت. از ســخنان ماصدرا چنین برمی آید 
از زمــان، قائــل به اصالت ماهیت و اعتباریت وجود بوده اســت )همــان، ج1، ص49؛ همو، 1363، 



53
درا 

ص
لا
و م

ی 
راب
 فا
فه

س
 فل

در
ت 

هی
ما
 از 

ود
وج

یز 
ما

ی ت
رس

 بر
ه و

س
قای

م

ج تلقی می گردد. در مرحله بعد )بر اسای  ص371(. در این مقطع، ماهیت، منشأ اثر اشیا در خار

کــه وجود، عین ثبــوت ماهیت اســت: »إنّ الوجــود، نفس ثبوت  قاعــده فرعیــه(، اعــام می کند 
الماهیــة لاثبــوت شیء للماهیــة« )همــو، 1981، ج1، ص44(. در این مرحله، ظاهــراً همچون فارابی، 

ج، موجــود می داند که وجود به جز یک مفهوم معقول  وجــود و ماهیــت را به یک وجود در خار
که  ج نــدارد.16 همچنین، موارد مشــابه ای وجــود دارد  ثانــی فلســفی، شــأنیت دیگری در خــار

دلالت بر عدم مجزا بودن هویت وجود و ماهیت می کند.17
بعــد از اعتقــاد بــه نظریــه بنیــادی اصالت وجــود و اعتباریت ماهیــت، وجود به امــر ثابت و 
ج تفســیر می شــود که ماهیت به جــز به نحو تبعی، بهــره ای از وجود نــدارد. در  متحقــق در خــار
خ می دهد. ازاین رو، نظریه وحدت  این مقطع زمانی، یک دگرگونی در معنای وجود و ماهیت رُ
تشکیکی وجود و یا به عبارتی وحدت شخصی وجود، به اتحاد وجود و ماهیت منتهی می گردد.

6. علیت در فلسفه ملاصدرا
بــا دقــت نظــر در آثــار ماصــدرا می تــوان تطــور آرای او را در بحــث علیــت _ هماننــد بســیاری از 
کــه دارای دگرگونی و تحــول بوده انــد18 _ به خوبی مشــاهده نمود.  نظریــات فلســفی ماصــدرا 
ماصــدرا در ایــن مســئله، هرچند در ابتدا به طریق فلســفه رســمی برای علــت و معلول، وجود 
گانه ای در نظر می گیرد )همو، 1386، ص187(، اما بر اساس اعتقاد به اصالت وجود و انتقال  جدا
منــاط نیازمنــدی معلول به علت از امکان ماهوی به امکان فقری، وجود معلول را وجود رابط 
می داند )همو، 1981، ج1، ص384(. بدین طریق، از علیت مرسوم، عدول کرده و طریق متفاوتی 
در تبیین رابطه معلول با علت برمی گزیند و در نهایت، بر اثر اعتقاد به وحدت شــخصی وجود 
)در تفسیر صدرائی(، معلول را شأنی از شئون علت و طوری از اطوار آن می داند )همان، ص114؛ 
ع نگاه  همــو، 1386، ص172؛ همــو، 1363، ص54؛ عبودیــت، 1385، ج1، ص214(. اصالت وجود و نو

گردید. صدرا به رابطه وجود و ماهیت، باعث ارائه چنین تفسیر نوینی از رابطه معلول با علت 

نتیجه
تمایــز متافیزیکــی وجــود و و ماهیت، با نظام فلســفی فارابی وارد مباحث فلســفه اســامی شــد و 
گرچه تأثیر جدی آن در فلســفه فارابی ظهور و بروز چندانی نداشــت، اما آماده ســازیِ مقدمه ای  ا
بود تا اینکه در فلسفه سینوی نضج گیرد و مباحث فلسفی را به نحو جدی تحت تأثیر قرار دهد؛ 
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چنان که ثمرات آن، در آرای ابن سینا قابل بررسی است. در این پژوهش، این نظریه در دو دسته 
گذاشــته شــد؛ منطبق با دســته اوّل آثار فارابی، عاوه بر تصریح به نظریه  از آثار فارابی به بحث 
تمایز وجود از ماهیت، آثار متافیزیکی این تمایز )مانند عروض وجود بر ماهیت، تفسیر وجوب و 
امکان و علیت وجودی( نیز در فلسفه او نمود داشته است؛ اما منطبق با دسته دوم آثار، فارابی 
ح نموده است؛ اما چون ملزومات این  تمایز متافیزیکی وجود از ماهیت را شناسایی و بعضاً مطر
نظریه مانند عروض وجود بر ماهیت، امکان ذاتی و ماهوی )به عنوان مناط نیازمندی ممکنات 
به واجب(، به ســبب تفســیر متفاوت وجوب و امکان، جایگاهی در فلســفه او نداشته است و نیز 

ح نگردید.  به دلیل درهم تنیدگی معنای وجود و ماهیت، نظریه مذکور )به نحو سینوی( مطر
در مراحل بعد، ماصدرا بر اساس نظریه بنیادین اصالت وجود و وحدت تشکیکی وجود و 
گذر از تمایز وجود از ماهیت به تقدم وجود و ماهیت و نهایتاً به نظریه اتحاد وجود و ماهیت  با 
یا به تعبیری، عینیت وجود و ماهیت به معنای وجود تبعی و ظلی ماهیت در برابر وجود منتهی 
می گــردد. در ایــن نظریه، بحث تمایز و به تبع آن، تقدم، نفی می شــود؛ زیرا در دار جود، چیزی 
ک نیازمندی ممکنات به واجب، دیگر  که تقدم و تأخر لازم آید. در نتیجه، ما جز وجود نیست 

به تمایز وجود از ماهیت، منوط نیست و امکان ماهوی به امکان وجودی مبدّل می شود. 
بنابراین، چنان که از مقایســه اجمالی این دو جریان فلســفی به دســت می آید، هر دو نظام 
ع فلســفه اولی اســت و در دومی،  فلســفی، وجودمحورند؛ اما در جریان نخســت، موجود، موضو
ع فلســفه از موجود به وجــود، مبتنی بر  ع و محور آن اســت. تبــدل و تطور موضو وجــود، موضــو
مبانی متفاوت این دو نظام فلســفی اســت که آثار و ثمرات متمایزی را نیز در پی داشــته اســت. 
این دو رویکرد و دو دیدگاه به موجود، یکی تمایز وجود و ماهیت را نتیجه می دهد؛ بدون آنکه 
ح باشد؛ هرچند رابطه وجود و ماهیت و نحوه تحقق  اصالت یکی از آن دو و یا هر دویِ آنها مطر
ح شده است و دیگری، از این دو جزء  ج، به تفصیل در آثار حکمایی مشائی مطر ماهیت در خار
موجود )یعنی وجود و ماهیت(، فقط وجود را حقیقی و اصیل می شمرد. به عبارتی، این دوئیت 
و تمایــز را فقــط امــری ذهنی می داند که در تحقق خارجی، به یک حقیقت منتهی می شــود که 
ع بر شناســایی تمایز  همان وجود اســت. بنابراین، نظریه اصالت وجود صدرایی، مبتنی و متفر
وجود و ماهیت در فلســفه فارابی و ظهور و بروز جدی آن در فلســفه ســینوی است و این تطور و 

تحول هم افزایانه، از ویژگی های برجسته نظام فلسفه اسامی به شمار می آید.
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پی�نوشت
در مــورد تقســیم بندی مذکــور در آثار فارابی، دو ادعا وجود دارد: 1. دســته اوّل آثــار فارابی در دوران . 1

گرایش های  پختگی و اواخر عمر فارابی نگاشــته شــده است. 2. با توجه به اسلوب متفاوت و بعضاً 
عرفانی فارابی در نگارش آثار دســته اوّل، به نظر می رســد آثار مذکور متعلق به فارابی نیســتند؛ بلکه 

گردیده اند )کیانخواه، 1397، ص321(. به اشتباه منسوب به وی 
»و لان لفظه الموجود و هی اول ما وضعت فی العربیة مشتقة و کل مشتق فانه یخیل ببنیته فی ما یدل علیه . 2

موضوعا لم یصرح به و معنی المصدر الذی منه اشتق فی ذلک الموضوع، فلذلک صارت لفظه الموجود تخیل 

فی کل شی معنی فی موضوع لم یصرح به و ذلک المعنی هو المدلول علیه بلفظ الوجود، حتی تخیل وجودا فی 

موضوع لم یصرح به، فهم ان الوجود کالعرض فی موضوع او تخیل ایضا فیه انه کائن عن الانسان، اذ کانت 

هــذه اللفظــة منقولــة مــن المعانی التی یوقع علیها الجمهور هذه اللفظة، و هــی التی للدلالة علیها وضعت من 

کائنة عن الانسان الی شیء آخر.« )فارابی، 1986، ص113( اول ما وضعت و کانت معانی 

که در فلســفه . 3 عــروض وجــود بــر ماهیت، یکی از لوازم تمایز هستی شــناختی وجود از ماهیت اســت 
که وجود  گردیده اســت. بر اســاس ایــن قاعده، »وجود«، در عیــن حال  ابن ســینا به صراحت تبیین 
کــه در آن حاضــر اســت، عرض محســوب می شــود. برای  فی نفســه دارد، امــا در قیــاس بــا ماهیتــی 
مطالعــه بیشــتر، ر.ک: مقالــه مصطفی زالی با عنــوان »تمایز وجود و ماهیت نزد ابن ســینا، ذهنی یا 

خارجی« و مقاله محمدباقر قمی با عنوان »معنای عرض بودن وجود در فلسفه ابن سینا«. 
برای مطالعه بیشتر، ر.ک: مقاله فاطمه شهیدی، »نسبت امر ممکن با زمان و قوه در فلسفه فارابی«.. 4
برای مطالعه بیشتر، ر.ک: همو، 1996ب، ص56 و57؛ همو، ص78؛ همو، 1986، ص127و119؛ . 5

همو، 1995، ص48.
برای مطالعه بیشتر، ر.ک: همو، 1995، ص75و76؛ همو، 1987، ج1، ص108 _ 106. . 6
کتاب الحروف سه معنا برای موجود در نظر می گیرد: موجود به معنای مقولات، صادق و . 7 فارابی در 

ج، ماهیتی منحاز از ســایر اشــیا دارد. البته او ســپس، این سه معنا را به دو معنا )صادق  آنچه در خار
کــه ماهیتــی منحــاز از ســایر موجــودات دارد( تقلیل می دهد و این مســئله از آنجا ناشــی  و موجــودی 
کــه فارابــی  _  برخــاف ارســطو  _  مقــولات را دربردارنده همــه موجودات نمی دانــد )فارابی،  می شــود 

1986، ص117(. 
که فارابی . 8 البته فارابی در برخی مواضع، ماهیت را برای امور صرفاً ذهنی در نظر می گیرد؛ مانند خلأ 

ح الاسم می داند )همان، ص118(.  پاسخ به سؤال »ما هو الخلأ« را شر
9 ..)menn. 2012.p 64 _ 66( استفان من، در مقاله ای به این مسئله پرداخته است



58

13
98

یز 
پای

  ▪
ل  

 او
ره

ما
 ش

ل _
 او

ال
 س

 ▪ 
ی 

ص
ص

تخ
ی 

لم
ه ع

ام
صلن

▪  ف
ه  

مع
جا

ی 
کم

 ح
ف

عار
م

بــرای مطالعــه بیشــتر، ر.ک: به مقاله طاهره کمالی زاده، »ریشــه های کامی قــول به تمایز وجود و . 10
ماهیت در فلسفه اسامی«. 

»فالحکم بان هذا النحو من الوجود الانسان اولی من الحکم بان ماهیة الانسان موجودة« )صدرالمتالهین، . 11
1981، ج2، ص290(.

»مرتبة الوجود متقدم علی مرتبة الماهیة فی الواقع و ان کانت متاخرة عنها فی الذهن« )همان، ج1، ص75(.. 12
ج2، . 13 همــان،  245و246؛  ص403،  ج1،   ،1981 صدرالمتألهیــن،  ر.ک:  بیشــتر،  مطالعــه  بــرای 

ص236و248؛ همو، 1363، ص4. 
ج است.. 14 تفصیل موارد مذکور، از حوصله پژوهش حاضر خار
در مــورد وحــدت مــورد نظر ماصــدرا، دو تفســیر و نظریه وجــود دارد: اوّل: وحدت شــخصی وجود . 15

مورد نظر ماصدرا هیچ منافاتی با وحدت تشکیکی وجود ندارد و هر دو نظریه با هم سازگار هستند 
)پژوهــش حاضر، بر این اصل اســتوار اســت(. طبق تفســیر ماصدرا، در دار وجــود جز ذات و صفات 
کثــرات، افعال او  حضــرت حــق و افعــال او چیزی تحقق ندارد. در سلســله مراتب تشــکیکی وجود، 
هســتند و در رأس این سلســله هم ذات حضرت حق قرار دارد. دوم: ماصدرا ابتدا قائل به وحدت 
شــخصی وجــود بــوده؛ امــا تحت تاثیــر نظریات عرفــا، به نظریه وحدت شــخصی گرویده اســت. در 
که نظریه  که تحقیقات در آثار ماصدرا نشــان از آن دارد  اثبات ادعا و تفســیر نخســت باید بگوییم 
نهایــی ماصــدرا بــر طبــق ســخنان ایشــان، خاصــه در فصلی با عنــوان »فی اثبــات التکثــر فی الحقائق 
کتاب اســفار )صدرالمتألهین، 1981، ج2، ص318(، اثبات کننده وجود تبعی ماســوا،  الامکانیة« در 

به عنوان مراتب حقیقت حقه وجود است )وحدت سنخی وجود(. او در »رسالة فی سریان الوجود« 
کثرات(، صرفــاً از ظاهر کام  که وحدت شــخصی وجود )به معنای نفــی  نیــز صراحتــاً اعــام می کند 
که حتی محققان صوفیه نیز بدان تصریح  صوفیه فهمیده می شود و مستلزم رفع احکام عقل است 
کثرت وجود را نفی می کند؛  کرده انــد )همــو، 1302، ص138(. ازاین رو، ادعای وحدت وجود، فقط 
نه مطلق کثرت. درنتیجه، با اثبات وحدت، کثرت، سراب نخواهد بود؛ بلکه همچنان پابرجاست 

و »کثرت وجود«، به »کثرت نمود« معنا می یابد )جوادی آملی، 1387، ص60 _ 59(.
البته این ســخنان مطمئناً برمشی قوم بیان شــده؛ چنان که خودش در مواضع متعددی از آثارش به . 16

نقد این عقیده می پردازد. برای مطالعه بیشتر، ر.ک: صدرالمتألهین، 1981، ج1، ص406، 408و414. 
برای مشاهده موارد بیشتر، ر.ک: صدرالمتألهین، 1981، ج1، ص249و258.. 17
برای مطالعه بیشــتر، ر.ک: مقاله ســعید انواری و ســید جلیل حســین نیا با عنوان »زمینه ها و علل . 18

ح نظریات فلسفی ناسازگار در آثار ماصدرا«.  طر



معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره اول  ▪  پاییز 1398

 تفکیک�دو�مقوله�»علم�غیب«�و�
»صدور�اخبار�غیبی«�در�دیدگاه�ابن�تیمیه�

ناهید طیبی1

چکیده�
علــم غیــب و صــدور اخبــار غیبــی از امامان؟عهم؟، از مباحث کامی شــیعی اســت و اعتقاد شــیعه به این 
ح بوده اســت؛ اما  آمــوزه انکارپذیــر در طــول تاریخ تشــیع، در مجامع علمی با اندکی قبض و بســط مطر
برخــی علمــای اهل ســنّت نیــز آن را می پذیرنــد. در ایــن میــان، دیدگاه ابــن تیمیــه )م 728( به جهت 
جایگاه علمی وی در جامعه اهل تسنن و اهمیت مقوله کامی علم غیب در منازعات بینامذهبی و نیز 
نگاشته هایی در مورد اعام پذیرش علم غیب امام علی؟ع؟ از سوی ابن تیمیه، قابلیت بحث دارد. 

بــر مبنــای دســتاورد مقاله حاضر، ابن تیمیه قائل به صدور اخبار غیبــی از اصحاب پیامبر؟ص؟ بوده که 
گاهی از اخبــار غیبی را فضیلتی  امــام علــی؟ع؟ _ و نــه دیگر ائمه؟عهم؟ _ نیز در شــمار آنان اســت. او این آ
خاص و یا دلیلی بر امامت نمی دانســت و آن را حتی به کاهنان، ســاحران و مدعیان نبوت هم نســبت 
گرچــه منشــأ این علوم در اصحاب را شــخص پیامبر؟ص؟، و سرچشــمه علم غیــب دیگران را  می دهــد. 
جنّیــان و شــیاطین می داند. مجموعه داده هــای موجود، اعتقاد ابن تیمیه به »صــدور اخبار غیبی« از 

امام علی؟ع؟، و نه پذیرش علم غیب امام؟ع؟ از سوی او را برمی تابد.
کلیــدی:�علــم غیــب، اخبــار غیبــی، امــام علــی؟ع؟، اخبــار غیبــی امــام علــی؟ع؟، ابــن تیمیــه  واژگان�

)م 728(. 

العالمیــة:  المصطفــی  جامعــة  اهل بیــت؟عهم؟،  تاریــخ  دکتــرای  دانشــجوی  الزهــراء؟عها؟،  جامعــة  پژوهشــگر  و  مــدرس   .1

tayyebi110@yahoo.com
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مقدمه
کــه از ابتدای ظهور اســام و  علــم غیــب پیامبــران و ائمــه؟عهم؟، از باورهای کامی شــیعه اســت 
گروهی دیگر با تفریط به بررســی محدوده علم  گروهی به افراط، و  ح بوده و  مکتب تشــیع مطر
گروهی از متکلمان برجســته قــرن پنجم، با نــگاه اعتدالی و با  غیــب امامــان؟عهم؟ پرداخته انــد. 
استفاده از دلایل عقلی و نقلی در ضمن اثبات علم غیب امام به محدود بودن و اتصال آن به 
کید دارند؛ اما نه به این معنا که هر زمان، هر مکان، پیوسته و به  منبع غیرمادی مانند الهام تأ
استقال از این علم استفاده کنند؛ بلکه در صورت لزوم و به اراده الهی از آن بهره می برند )شیخ 
مفیــد، 1413، ص21؛ ســید مرتضــی، 1407، ج2، ص15 بــه بعــد(. برخــی دیگر حتی تا مــرز مطلق بودن 

علــم غیــب امــام پیش رفته اند و رگه هایی از این اعتقاد در آثار و منابع گذشــته بوده و در قرون 
معاصــر با مبانی فلســفه متعالیه به اوج خود رســید )ما صــدرا، 1981، ج7، ص7؛ همــو، 1366، ج4، 
ص390و391(. مطابق این اعتقاد، انسان کامل، عین خداست. پس، علم او همانند علم خدا، 

کــه از مَجرایی غیرمادی و  مطلــق اســت. از دیگر ســو، برخی برای ائمه؟عهم؟ منکرِ هرگونه علمی 
فراطبیعی حاصل می شود، هستند. 

مســئله پژوهشــی در تحقیق حاضر، بررســی دیدگاه ابن تیمیه )م 728(، دانشمند و فقیه 
اهل ســنّت در مــورد علــم غیــب و اخبــار غیبی اســت. در خصوص مســئله علم غیــب از دیدگاه 
کنون اثر پژوهشــی مســتقلی نگاشــته نشــده اســت و آثار موجود، یا تألیفی است و  ابن تیمیه، تا
یــا بخــش اندکــی از آنها به طور ضمنی اشــاره ای به نظرهــای وی دارد. مقداد العلوی در ســال 
کلمه اســت، با عنوان نظر  کمتر از 2400  ع  که در مجمو 1390 دو مقالــه اینترنتــی در دو بخــش 
ابن تیمیه درباره علم غیب افراد نگاشته و فرازهایی از سخنان ابن تیمیه در مورد اخبار غیب 
گاهی از لوح محفوظ و علم غیب را آورده است. این مقاله، خالی از  گردان وی بر آ و ادعای شا
هرگونه پردازش و تحلیل اســت؛ افزون بر اینکه بین علم غیب و اخبار غیبی تفکیک نشــده و 
مصادیق اخبار غیبی برای اثبات پذیرش علم غیب از سوی ابن تیمیه بیان شده است. مقاله 
»علم غیب پیامبر و امام از نگاه متکلمین و فاســفه« نگاشــته محمدحسن نادم، چاپ شده در 
گرچه اختصاصــاً به دیدگاه ابن تیمیــه نپرداخته،  فصلنامــه پژوهشــی امامت پژوهــی )1391(، 
امــا مباحــث مقدماتــی مربوط به مســئله علم غیب در آن وجــود دارد که در مقالــه حاضر، مورد 
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اســتفاده قرار می گیرد. نیز مقاله »کاوشــی در نقدهای عامه امینی بر ابن تیمیه« نگاشــته امیر 
توحیدی و میرعماد شــریف که در مجله ســفینه )ســال 1392، شماره 38( چاپ شده و بخش 
اندکی از آن در مطالعات نخستین مقاله، راهگشا بود؛ اما پیشینه خاص به شمار نمی رود. نبودِ 
ع دیــدگاه ابن تیمیه در مــورد علم غیب ائمه؟عهم؟،  اثری مســتقل و پژوهشــی با مســئله یا موضو
آمیختگــی گســترده بیــن مباحــث مربوط به علم غیب امــام و اخبار غیبی آنــان در داوری های 
مربــوط بــه پذیرش این آمــوزه از نظر ابن تیمیه و نــگارش انواع ردّیه ها از ناحیه غیرشــیعیان و 
که بر مبانی و اندیشه های ابن تیمیه استوار است، ضرورت پرداختن به این  به ویژه وهابیون 

مسئله را دوچندان می کند. 

مفهوم شناسی 
مفاهیم ســازنده در مقاله حاضر را علم غیب و اخبار غیبی تشــکیل می دهد و به جهت تمرکز بر 

دیدگاه ابن تیمیه، بررسی شناسه وی در این بخش ضرورت دارد. 

1. علم غیب
که از انســان پنهان باشــد2 )ابــن دریــد، 1988، ج 2،  غَیــب1، در لغــت بــه معنــای هر چیزی اســت 
ص1025؛ جوهــری، 1376، ج 1، ص196(. ثعالبــی در فقــه اللغــة گوید: غَیْب، هر چیزی اســت که از 

ح ]ظاهری[ انسان باز داشته شود )1414، ص41(. نیز غیب به معنای  کشــف آن به وســیله جوار
نهــان و نهفتــه و نهــان از دیــده یــا علــم، معنــا شــده اســت )قرشــی، 1371، ج5، ص133(. در این 
تعریف، افزون بر اعضای انســان، پنهان بودن از علم بشــر نیز قید شــده و دامنه مفهومی واژه 
»غیب« وسیع تر می شود. ابن اثیر معتقد است علت تکرار دو تعبیر »الغیب «و »الایمان بالغیب« 
در برخی گزاره ها، آن است که غیب، پنهان بودن از چشم هاست؛ چه در قلب ایجاد شود و چه 
که خداوند از انسان بپوشاند و  گفته شــده غیب، آن اســت  در غیر آن )1367، ج 3، ص399(. نیز 

بر خود او پوشیده نباشد )جرجانی،1412، ص119(. 
ک حســی و بدیهیــات عقلی اســت  در تعریفــی دیگــر، غَیــب، امــری مخفــی و بــه دور از ادرا
< در مقابل شهادت  هَاَ��ةِ

َّ �وَالسش �بِ �يْ
عنَ
ْ
)تهانوی، 1996، ج2، ص1256(. اصل غیب به دلیل آیه >عَالِمُ�ال

1. Unknown،invisible،unknowable. به فرانسوی: Inconnu،invisible،inconnaissable.

 ما غاب عنك«.
ُّ

 ما غیّبك فهو غَیب و غَیابة« و »کل
ّ

2. »کل
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اســت و بــه نســبت مفهوم نــوع حضور در آیــات، معنای غیب هــم تغییر می کنــد؛ حضور مکانی 
ح ظاهری )نمــل )27(، 20( و حضور علمی )کهف  )یوســف )12(، 10(، حضــور در برابــر حواس و جــوار

� �بِ �يْ
عنَ
ْ
)18(، 22و26( و معرفتی )جن )72(، 26(؛ اما علم غیب به معنای مطلق، مانند آیات >عَالِمُ�ال

رُ< )انعام )6(، 73(  �ي �بِ
حنَ
ْ
مُ�ال حَكِ�ي

ْ
�وَهُوَ�ال هَاَ��ةِ

َّ �وَالسش �بِ �يْ
عنَ
ْ
مُ< )مؤمنون )23(، 6( و >عَالِمُ�ال ِ��ي

�الرَّ رنُ �ي ِ عَرن
ْ
�ال هَاَ��ةِ

َّ وَالسش

است )مصطفوی، 1430، ج 7، ص354(. 
کــه یــا از دیده پنهان اســت یــا از دانش بشــری و یــا از قلب  بنابرایــن، غیــب چیــزی اســت 
گاه هیچ دلیل عقلی و نقلی بر اثبات آن وجود ندارد و جز با رفع پوشــیدگی با  پوشــیده باشــد و 
گاه شــد. »علم غیب« با این ترکیب اضافی در منابع لغوی تعریف  اراده الهی نمی توان به آن آ
گاهی و دانشی است  نشد؛ اما با استفاده از تعاریف ضمنی می توان گفت علم غیب به معنای آ
کســی اســت  کتســاب به دســت نیامده و اعطایی از ناحیه  که از طریق حواس ظاهری، علم و ا
گاه در قالــب اخبار غیبی، اعــم از انباء  گاهی هــای غیبی،  م الغیوب اســت. این آ

ّ
کــه خــود، عــا

گاه در سینه صاحب آن مانده و موجب  )اخبار غیبی گذشتگان( و پیشگویی ها جلوه می کند و 
انتخاب درست در بزنگاه ها شده و رتبه و مقام عالِم به غیب را نشان می دهد؛ چنان که برخی 
کردند و ماجرای ســفر موســی؟ع؟ و حضرت خضر و علم غیب  انبیا از این دانش غیبی اســتفاده 
ع مخصوص و مبذول تقســیم شــده است )جهت  وی، از این نمونه اســت. علم غیب، به دو نو

گاهی بیشتر، ر.ک؛ قرشی، 1371، ج5، ص135و136(.  آ

2. اخبار غیبی 
اءِ� �بَ

�نْ
أَ
�ا كَ�مِ�نْ

ْ
ل گاه از آینده؛ به عنوان نمونه، در آیه >�ةِ گذشته است و  گاه اخبار از  اخبار غیبی، 

لِ< )هود )11(، 49( مراد از انباء، اخبار و  �بْ
��ةَ وْمُكَ�مِ�نْ ا��ةَ

َ
�وَل �نْ�ةَ

أَ
مُهَا�ا

َ
عْل ��ةَ �ةَ كَ�مَا�كُ�نْ �يْ

َ
ل هَا�اإِ وِ��ي ��نُ �بِ �يْ

عنَ
ْ
ال

گردیده اســت و منظور از غیب،  که به طریق وحی بیان  حالات پیامبران گذشــته و غیره اســت 
گفته شده از علم غیب با تعبیر »انباء  کنون از حواس ظاهری غایب اســت.  که ا گذشته هاســت 
الغیب« نیز یاد شــده اســت )نــادم، 1391، ص149(؛ اما در قرآن و روایــات، انباء الغیب برای اخبار 
اءِ� �بَ

�نْ
أَ
�ا لِكَ�مِ�نْ

غیبی استفاده شده است؛ نه خود علم غیب. عامه طباطبایی در تفسیر آیه >�نَ
که در عصر نزول قرآن، اثرى از این اخبار  ...<، از این جهت آن را از اخبار غیبی شــمرده  �بِ �يْ

عنَ
ْ
ال

کتاب آمده، به هیچ وجه اعتبار  کتب دینی اهل  در دســت نبود؛ زیرا از داســتان مریم آنچه در 
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کتب از دستبرد تحریف دور نمانده بود )1417، ج3، ص191(. ابوهال  نداشت؛ براى اینکه این 
گاه اســت  گیرنده از آن ناآ که  گویــد: »نبأ برای اخباری اســت  عســکری در مــورد فــرق نبأ و خبر 
گاهی داشــته و یا نداشــته باشــد« )1400،  و خبــر می توانــد بــرای اخباری باشــد که گیرنده از آن آ
ص33(. تفــاوت دیگــر اینکــه نبــأ، خبــری با فایده بــزرگ و مفید علم یا ظنّ اســت؛ امــا به خبر، 

کذب دور باشد؛ مثل خبر متواتر، خبر خدا و  نباء نمی گویند؛ مگر آنکه این سه امر را داشته و از 
رســول )راغب اصفهانی، 1412، ص789(. امیر مؤمنان، علی؟ع؟ فرمود: »در قرآن خبر آنچه پیش 
از شما بود و خبر آنچه پس از شماست و حکم آنکه چگونه باید زندگی نمایید، هست« )خطبه 
گذشته و »خبر« برای آینده و »حُکم« برای حال استفاده  312(. در این جمله، واژه »نبأ« برای 

که امت از آن  گذشــته و آینده  گویند؛ زیرا از غیب های  شــده اســت. بر این اســاس، نبی را نبی 
گاهی ندارند، خبر می دهد )قرشی، 1371، ج7، ص7(. آ

3. شناسه ابن تیمیه 
احمد بن عبدالحلیم بن عبدالسام بن تیمیه حرّانی حنبلی، به سال 661ه .ق در حرّان متولد 
ک سپرده شد )ر.ک:  شد و در سال 728ه .ق در زندان دمشق از دنیا رفت و در همان شهر به خا
ح حال ابن تیمیه، نســبت  کتبی، ج1، ص75(. گرچه کتب تراجم، رجال و تاریخ در شــر کر  ابن شــا

گفته  »حرّانی« به وی داده اند، اما بنا به نظر علمای لغت عرب، در نســبت به »حرّان« حرّانی 
گفته شــود؛ همچنان که در نسبت به »مانی«  نمی شــود؛ هرچند قیاســی است و باید »حرنانی« 
گفته می شــود )ر.ک: فیروزآبادی، 1415، ج2، ص1563؛  گفته شــود؛ ولی غالباً مانوی  باید »منّانی« 
که اندیشــه ســلفی بیشــتر  جوهــری، 1376، ج5، ص2098؛ ابــن منظــور، 1414، ج13، ص111(. از آنجا 

وامــدار تفکــرات و آرای ابن تیمیه اســت، وی به عنوان نظریه پرداز ســلفیه شــناخته می شــود. 
دیدگاه های علما و نویســندگان اهل ســنّت درباره او متفاوت است. برخی از وی تجلیل کرده و 

گمراهی و بدعت به او داده اند.  کفر،  عده ای نیز صریحاً نسبت 
کــه هماننــد او  گویــد: »بیــن رکــن و مقــام ســوگند می خــورم  از یــک ســو، بغــدادی حنبلــی 
ندیــده ام... وی در حدیــث چنــان قــوی بود که می تــوان گفت هر حدیثی که ابــن تیمیه آن را 
کثیــر، معاصر ابن تیمیــه، او را از بزرگ ترین علما  نشناســد، حدیــث نخواهد بــود« )ص 51(. ابن 
دانســته اســت )ج14، ص135(. از دیگــر ســو، محمد بخــاری )م 841(، از علمــای حنفی، حکم 
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کافر اســت )ص 67(.  بــه تکفیــر وی داده و حتی معتقد بود هرکس او را شــیخ الاســام بداند نیز 
کتــاب در نقد  تقی الدیــن علــی بــن عبدالکافــی سُــبکی، از مخالفان سرســخت او بود و چندین 
که ابن تیمیه قائل به تجســیم خداوند متعال اســت  کرد و معتقد بود  افــکار ابــن تیمیــه تألیف 
)سبکی، ج1، ص109و110(. گفته شده ابن تیمیه، هم در فقه فتاوای شاذ و مخالف مشهور مانند: 

صحــت طــواف حائض، عدم وجوب قضای نمازی که به عمد ترک شــده باشــد و... داشــته و 
هم در کام و اعتقادات، باورهایی مانند: تجسیم، محال نبودن احتیاج ذات مقدس به اجزا، 

انکار علم بی نهایت برای خدا و... داشته است )همو، 1419(.
کتــاب منهــاج الســنة النبویة فی نقض کام الشــیعة القدریة اســت  از مهم تریــن آثــار وی، 
کــه بــه نقــد مطالب کتاب منهاج الکرامــة عامه حلی )م 726(پرداختــه و مترجم کتاب، آن را 
شــاهکار ابن تیمیه و ســپر بزرگی در برابر شــیعه می داند. وی در شمار مؤلّفان پُرکار جهان اسام 
قرار دارد. ابن قیّم جوزی در اثری با عنوان اسماء مؤلفات ابن تیمیه، فهرستی از تألیفات وی 
آورده اســت )ابن قیم جوزیه، 1403، ص 371_ 395(. بعضی محققان معاصر، 702 اثر برای او ذکر 

نموده اند )احمدبن عبدالحلیم بن عبدالسام، 1403، ج1، ص71_ 152(.

علم  یب از نظر علمای شیعه و اهل سنّت 
در اصــل وجــود علــم غیــب پیامبــران، به ویــژه پیامبر اســام؟ص؟ با اســتناد بــه قــرآن و روایات، 
گاهی ها و پیشگویی های پیامبران، مبتنی بر همین مقوله  تردیدی وجود ندارد؛ زیرا معارف و آ
علــم غیــب اســت. در مــورد علم غیــب ائمه؟عهم؟ با توجــه به مبانــی کامی مســلمانان، اختاف 
نظرهای قابل توجهی وجود دارد. غالب علما و صاحب نظران اهل ســنّت تا قبل از ابن تیمیه، 
کافر و مشرک و سزاوار مجازات می دانستند؛  این عقیده را نه تنها نپذیرفتند که قائان به آن را 
کید داشــتند و آن را از اهم انگاره ها و آموزه های شــیعه  اما علما و متکلمان شــیعی بر این باور تأ
می داننــد و اختــاف آنــان بیشــتر در محدوده و دامنه علم غیب امام اســت. شــیعه بــر این باور 
گاه هســتند و از تمام علوم  اســت که امامان؟عهم؟ از ضمیر دل های مردم و احوال شــیعیان خود آ
فرشــتگان و پیامبــران الهــی برخوردارند. خــدا به امامــان همانند حضــرت ابراهیم؟ع؟ ملکوت 
کلینــی، 1429، ج1، ص320(؛ اما در مورد محدوده  آســمان ها و زمیــن را نمایانده اســت و... )ر.ک؛ 
گروه دیگر نامحدود  گروهی علم غیب امام را محدود و  علم غیب امام، دو دیدگاه وجود دارد؛ 
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گردان او ســید مرتضی، شیخ طوسی و  گروه اوّل، با نظر شــیخ مفید آغاز و توســط شــا می دانند. 
کــرد )مفید، اوائل المقــالات،1413، ص77؛ همو، 1396، ج1، ص70؛ ســید مرتضی،  کراجکــی ادامــه پیدا 
گرایــش، در قرن هــای  بی تــا، ص180و325؛ همــو، 1407، ج2، ص40؛ کراجکــی، 1985، ص112(. ایــن 

کتاب أجوبة المســائل المُهَنائیة به آن ایده تداوم بخشــید.  بعد توســعه یافت و عامه حلی در 
که معتقد به نامحدود بودن علم غیب امام؟ع؟ بودند، بنا  گروه دوم  )عامه حلی، 1401، ص148( 

به نقل شیخ مفید با نوبختیان آغاز شده است )مفید، 1413، ص77(.
البتــه گفتــه شــده بــا توجه به ســیر تاریخی و تطور علم غیــب، به این نتیجه می رســیم که 
کمیت مباحث  نگرش دوم بیشتر در دوره های متأخر شیوع پیدا کرده و از سویی، تحت تأثیر حا
عرفانی و فلسفی و از سوی دیگر، متأثر از رویکرد اخباری در حوزه های فکری شیعه است )نادم، 
کــه دلالت می کند  مجموعــه مقــالات، 1388، ص411و412 و 473 _ 487(. شــیعه بــا اســتناد بــه آیاتی 

گاه می نماید، به اثبات ادعای خویش می پردازد )جن )72(، 26،  خداوند کسانی را از علم غیب آ
27و49؛ آل عمران )3(، 179(.

بــه طــور معمول، تفــاوت بین علم غیب و اخبار غیبی مورد توجه نبــوده و برای اثبات علم 
غیــب ائمــه، از پیشــگویی ها و اخبار غیبی به عنوان مصادیق علم غیب اســتفاده شــده اســت. 
این در حالی اســت که امام علی؟ع؟ پس از خبر دادن از حوادث آینده، در پاســخ به این پرســش 
کــه: »اى امیــر مؤمنان! آیا تــو را علم غیب داده اند؟« مرز بین ایــن دو اصطاح را بیان  اصحــاب 
کــه از دارنده علــم آموخته  نمــوده و فرمــود: »اى کلبــی! ایــن، علــم غیب نیســت و علمی اســت 
دَُ�� هَ�عِ�نْ

َ
�اللّ �نَّ که >اإِ گفته خود شــمرده اســت  شــده. علم غیب، علم قیامت اســت و آنچه خدا در 

<. پس، خداى ســبحان می داند آنچه در زهدان هاســت، از نر و ماده و زشــت یا زیبا  اعَ�ةِ مُ�السَّ
ْ
عِل

و جوانمرد یا بخیل، و بدبخت یا نیک بخت، و اینکه چه کســی هیزم آتش ســوزان اســت، یا در 
بهشــت همــراه پیامبران اســت. پس، این علم غیب اســت که جــز خدا کســی آن را نداند، و جز 
که ســینه من آن  کرد  که خدا آن را به پیامبرش آموخت و او مرا یاد داد و دعا  این، علمی اســت 
گیرد و دلم آن علم را در خود پذیرد« )شهیدی، خطبه128(. بر اساس این سخن، پیشگویی  را فرا 
گیریِ علم از پیامبر صورت می گیرد، چیزی غیر از علم غیب باید باشد.  که به شکل فرا از آینده 
به نظر می رسد محدوده معنایی علم غیب در زمان امام علی؟ع؟ با امروزه متفاوت بوده؛ یعنی 
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گاهی از امور پنهان مانند جنسیت فرزند در زهدان مادر،  علم به زمان رستاخیز )علم الساعه(، آ
زشــتی و زیبایی او، ســخاوتمند و بخیلی او، شقاوت و ســعادت و جهنمی یا بهشتی شدن او که 
همگی به نوعی علم به پوشیده ها و نیامده هاست که احدی جز خدا نمی داند، از مصادیق علم 

غیب بوده است. 
که  گوید: شاهد بودم علی؟ع؟ فرمود: از من بپرسید، به خدا سوگند! از هرچه  نیز أبوطفیل 
تــا روز قیامــت بــه وجود می آید و اتفاق می افتد. ســؤال نمی کنید، مگر اینکه تمام آنها را پاســخ 
می گویــم...« ) ابــن حبان، 1414، ج14، ص338؛ ابن عبدالبر، 1412، ج3، ص1107؛ ابن حجر عســقانی، 
کثر منابــع دیده می شــود، وی علم خود  کــه در ا بی تــا، ج8، ص459(. طبــق ایــن جملــه امام؟ع؟ 

کرده و از قیامت بــه بعد را علم غیب می دانــد که مختص به  را محــدود بــه تعبیــر »تا قیامــت« 
که  که با »ما تدری نفس« و »ما اَدری « آغاز می شود، دربردارنده اخباری است  خداست. آیاتی 
انسان از آن خبر ندارد و غیب است و مضمون آنها به عدم اطاع انسان از مکان مرگ، میزان و 
چگونگی روزیِ فردایش، شرّ و رشد بودن رخدادهای زمین، چیستی و زمان رستاخیز، نزدیک 
ق »درایه« در این آیات، اموری است که 

َ
که متعلّ گفته شده  و یا دور بودن تحقق وعده هاست. 

از راه های معمول و طبیعی دریافت نمی شود )مصطفوی، ج3، ص229(.
کــه رابطه تنگاتنگی  ث« اســتفاده شــده 

َ
در منابــع متقــدم، از دو اصطاح »تحدیث« و »محدّ

با علم غیب دارد. تحدیث، اصطاحی اســت که به علت مشکل ســاز بودن اصطاح علم غیب و 
تداخل و نزدیکی مرز معنایی آن با علم غیب خاص خدا در روایات معصومان؟عهم؟ وارد شده است 
و با دقت در روایات می توان به این جایگزینی پی برد. در حقیقت، محدَثون کســانی هســتند که 
گاهی های غیبی می دهنــد و این، به  مائــک بــا آنــان از اخبار غیبی آینده ســخن گفته و بــه آنها آ
معنــای اثبــات علم غیب برای غیرخداســت که برخی از اهل ســنّت آن را پذیرفته اند؛ هرچند این 
مقام را برای عده ای خاص مانند خلیفه دوم قائل بوده و در تمام موارد تأیید نمی کنند. در منابع 
کان فیما قبلکم من الأمم محدَثون فان یک فی امتی  که پیامبر؟ص؟ فرمود: »لقد  اهل سنّت آمده 
گر در میان امتم یکی از  ث بودند. پس، ا

َ
احد فهو عمر؛ همانا در امت های پیشــین، افرادی محدّ

کر،  آنها باشد، آن، عمر خواهد بود« )بخاری، 1401، ج4، ص149؛ ابن حبان، 1414، ج15، ص317؛ ابن عسا
1415، ج14، ص23(. ترمذی پس از نقل این حدیث، سند آن را حسن و صحیح دانسته و گوید مراد 
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ثونّ، مفَهمون است؛ یعنی کسانی که به آنان فهمانده می شود )1403، ج5، ص286(.
َ

از محدّ
ث، کســی اســت که 

َ
ث، مــن یلقی فی روعه؛ محدّ

َ
ابــن حجــر عســقانی می نویســد: »محدّ

کــه حق بر زبان او جاری می شــود؛  مطالــب در باطنش القا می شــود.« نیز محدث کســی اســت 
گفته اســت:  بــدون اینکــه از مقــام نبــوت برخــوردار باشــد )بی تــا، ج12، ص332و343(. خطابــی 
که مطالب در باطنش القا می شود. او همچنین در مورد سخن پیامبر؟ص؟  کسی است  محدث، 
کید است؛ چنان که  گوید: این جمله، برای تردید نیست؛ بلکه برای تأ در مورد عمر بن خطاب 
گر من دوستی داشته باشم، فانی است، معنای این جمله تردید نیست؛ بلکه  گفته شود: ا گر  ا
کید بر دوستی آن شخص است )ر.ک: العینی، بی تا، ج16، ص55(. در صحیح مسلم این حدیث  تأ
ح صحیح مســلم نیز آمده که ابن وهب نقل کرده اســت:  به نقل از عایشــه آورده شــده و در شــر
که بر او الهام می شود )نووی، 1407، ج15، ص166(. العینی در عمدة القاری  محدّث، کسی است 
مجموعــه اقــوال در مــورد مفهــوم محدث را آورده و گویــد: در معنای محدّث، اختاف اســت و 
گوینــد: آنچه محدث گمان می کند، همان خواهد شــد و گفته شــده کســانی که مائکه  برخــی 
بــا آنــان ســخن می گویند؛ درحالی که غیرنبی هســتند و یا کســانی که صواب بر زبانشــان جاری 

ثون، ملهَمون )الهام شوندگان( هستند )بی تا، ج16، ص55(.
َ

گوید: محدّ می شود و ابن وهب 
بنــا بــه نقــل قُرطُبــی، ابن عبــاس آیه 52 از ســوره حــج را با افــزوده عبــارت »و لا محدّث« 
قرائت می کرد. وی ســپس، از مســلمه نقــل می کند: ما افراد محدّث را طبــق قرائت ابن عباس 
دیدیــم. آنــان کســانی اند که اخبار مهمّ غیبی و ســخنان حکیمانه باطنی داشــته اند و در گفتار 
خــود معصوم بوده اند؛ همانند عمر در داســتان »یا ســاریة الجبل« )قربطــی،1364، ج12، ص79(. 
کثر منابع تراجم اهل ســنّت در مدخل عمر بن خطاب آورده شــده اســت و از آنجا  این ماجرا در ا
که ابن تیمیه هم بر آن صحه نهاده، قابل بررســی اســت. در منابع اهل ســنّت آمده است: عمر 
بــن خطــاب در روز جمعــه ای بعــد از اینکه ســپاهی را بــه فرماندهی ســاریة بن زنیم بــه نهاوند 
گهان سه بار فریاد زد: ای  ایران فرستاده بود، در مدینه خطبه های نماز جمعه را می خواند. نا
کوه پناه ببر! مردم حاضر در نماز جمعه شگفت زده شدند تا اینکه فرستاده ساریه آمد  ساریه به 
گاه سه بار ندای غیبی آمد:  و راز مطلب روشــن شــد. او گفت: ما از دشــمن شکســت خوردیم. نا
کوه پناه بردیم و ســرانجام بر دشــمن  کوه پناه ببر! ما طبق این دســتور غیبی به  ای ســاریه به 
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که باد به گوش ســاریه و لشکریانش رساند )ر.ک:  پیروز شــدیم. آن ندای غیبی، ندای عمر بود 
ابن حجر عســقانی، 1415، ج3، ص5؛ ابن تیمیه، منهاج الســنة، ج8، ص204(. این روایت، از نظر ســند 

گرچه در مهم ترین منابع اهل سنّت ذکر شده است، اما خدشه های بسیاری بر  ضعیف بوده و ا
ج از بحث مقاله حاضر است. که خار آن وارد شده 

ح خطبه 92، برای تفسیر جمله معروف امام علی؟ع؟: »سلونی قبل  ابن ابی الحدید، در شر
گوید: »این ادعای  أن تفقدونی...«، چهارده مورد از مصادیق علم غیب امام؟ع؟ را برشــمرده و 

علــی؟رض؟، ادعایی خدایی یا پیامبری نیســت؛ زیرا خــود او می فرمود: من این علوم را از پیامبر 
گرفته ام« )ابن ابی الحدید، ج7، ص47(. خدا؟ص؟ فرا 

دیدگاه ابن تیمیه در مورد علم غیب و اخبار غیبی
کتاب فقهی و در فتاوای خود علم غیب و صدور اخبار غیبی از ائمه را نمی پذیرد  ابن تیمیه در 
کتاب  و تنها علم غیب پیامبران را می پذیرد ) ابن تیمیه، 1981، ج1، ص11، 45، 313و314(؛ اما در 
که می تــوان از آن به شــکل حداقلــی پذیرش صدور  منهــاج الســنة1 بــه نحوی ســخن می گوید 
که از اصحاب اســت،  اخبــار غیبــی از امیرمؤمنان، علی؟ع؟ _ و نه دیگر ائمه؟عهم؟�_ را از آن جهت 
گرچه به روش جانبدارانه آن را فضیلتی خاص و دلیلی برای امامت ندانسته و  برداشت نمود؛ 
تعمیــم به دیگر اصحاب _ حتی در ســطحی پایین تر _ ماننــد ابوهریره و حذیفه می دهد. نکته 
قابل توجه اینکه دیدگاه وی به اخبار غیب را می توان در دو بعد نظری و عملی بررســی نمود؛ 
کام و رفتار  ع دوم، در  ع اوّل، از آثار مکتوب وی اســتخراج می شــود و مصادیق نو مصادیق نو
کی از شــنیدن اخبار غیبی از اوســت. ذکر نکاتی چند قبل از بیان  که حا او و ســخنان پیروانش 

نمونه ها ضروری است:
_ آنچه از ابن تیمیه در مورد علم غیب ائمه ثبت شده، مربوط به ارائه و صدور اخبار غیبی 
است و مرز معنایی باریکی بین مفهومِ داشتن »علم غیب« و دادن »اخبار غیبی« وجود 

کردیم. دارد و ما پیش از این، در مورد آن بحث 

کتابی به نام المنتقی منهاج الإعتدال فی نقض  که به هدف ردّ کام شیعه و قدریه نوشته شده است ذهبی در  1. این اثر را 

کام اهــل الإعتــزال )نشــر، محب الدّین الخاطب، قاهــره، 1374/ 1954؛ ریــاض، 1409، 1413/ 1993( و عبدالله ابن 

کتابــی به نام القانمان مختصر منهاج السّــنة لإبن تیمیّه )1 _ 2، مدینــه، 1410/ 1990؛ ریاض 1415/ 1995(  محمــد در 

کرده اند. تلخیص 
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_ تقســیم بندی در تحقیق حاضر، حاصل بررســی نویسنده است و امکان صورت بندی در 
قالب های دیگر و یا طبقه بندی دیگری هست.

اخبــار از امــور غیبــی در آثــار و آرای ابن تیمیه را می توان به لحــاظ ارزش و میزان مقبولیت 
کلی تقسیم نمود: آنها، به دو بخش 

گزارش های دال بر پذیرش اخبارغیبی در آثار ابن تیمیه   .1
ابــن تیمیــه به صراحــت در آثــار خود اصل وجود اخبــار غیبی و صدور این اخبــار از غیر پیامبران 
کاهنان و مدعیان نبوت را می پذیرد و برخاف بسیاری از علمای اهل سنّت،  مانند: اصحاب، 

با این مقوله مخالفت نمی کند. برخی از نظرگاه های وی در این مورد عبارت اند از: 

الف.�اخبار�غیبی�اصحاب�پیامبر؟ص؟

ابــن تیمیــه اخبار غیبی را که منشــأ آن، اخبار پیامبر گرامی؟ص؟ اســت، مختص اصحاب پیامبر 
دانســته و عالــم بــه ایــن اخبــار را صاحــب فضیلــت خــاص بــرای تصدی امــر خافــت و امامت 
کتاب منهاج الســنة النبویة اخبار غیبی را می پذیرد و و در پاســخ به قســمت  نمی داند. وی در 
که اخبار  کتاب منهاج الکرامــة فی معرفة الامامــة )1379، ص158و159(  پنجــم از منهــاج چهارم 
غیبــی امــام علی؟ع؟ را به عنوان یکی از دلایل امامت و فضایل آن حضرت آورده اســت، چنین 
می گویــد: کســانی پایین تــر از علی بــن ابی طالب نیز از برخــی امور غیبی خبــر می داده اند. مقام 
کــه قــدر و منزلتــی بالاتر داشــته اســت و در اتباع و پیــروان ابوبکــر و عمر و  علــی ابــن ابی طالــب 
عثمــان نیز کســانی بوده انــد، به مراتب بیش از اینها خبر از غیب داده اند؛ درحالی که از کســانی 
کــه ادعای صاحیت امامت را داشــته باشــند و یــا از افرادی از اهــل زمان خود با  هــم نبوده انــد 
فضیلت تر بوده باشــند و از این قبیل افراد در زمان ما و دیگر زمان ها وجود داشــته اند. حذیفة 
بــن یمــان و ابو هریره و غیر آن دو از صحابه، به مراتب بیشــتر بــرای مردم از غیب می گفته اند. 
ابوهریــره خبرهــای غیبــی خود را به رســول خدا؟ص؟ مســتند می نمود و حذیفة بــن یمان برخی 
از خبرهــای خود را مســتند به رســول خدا؟ص؟ می نمــود و برخی را نیز مســتند نمی نمود؛ هرچند 
همان ها نیز در حکم مستند بود. آنچه را او و دیگران از شنیده های خود از رسول خدا؟ص؟ خبر 
داده اند، چیز هایی بوده اســت که برایشــان کشــف شــده بوده اســت و عمر نیز خبر هایی از این 
قبیــل داده اســت. ابــن تیمیــه گویــد: در کتاب هایی که دربــاره کرامات اولیــا و خبر های غیبی 
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کتــاب الزهد اثر امام احمــد، و یا کتاب های: حلیــة الأولیاء، صفوة  نوشــته شــده، مثــل آنچه در 
کراماتی از برخی  الصفــوة و کرامــات الأولیاء اثر ابومحمد خال و ابن ابی الدنیا و الالکائی آمده، 
پیــروان ابوبکــر و عمــر بیان شــده اســت؛ مانند: عــاء بن حضرمی، جانشــین ابوبکر، ابومســلم 
که از پیروان هر دوی آنها بود _ و ابوصهباء و عامر بن عبد قیس و دیگران )ابن تیمیه،  خولانی _ 
کــه در بخش های بعدی  1406، ج8، ص135(. البتــه وی تنهــا در بیان ماجرای ســاریه بن زنیم 

کرده و آن  ح  بررســی خواهد شــد، علم غیب عمر بن خطاب و نه صدور اخبار غیبی از او را مطر
ماجرا را مصداق علم غیب عمر بن خطاب می داند. 

این فراز از سخنان ابن تیمیه دربردارنده نکاتی چند است:
_ ســخن عامــه حلــی در منهــاج الکرامة این اســت که اخبــار غیبی امام علــی؟ع؟، دلیل بر 
کــه اصحابــی در ســطح پایین تر از  فضایــل و امامــت اوســت و ابــن تیمیــه معتقد اســت 

که ادعای صاحیت امامت هم نداشتند، خبرهای غیبی می دادند؛ امام؟ع؟ 
_ برخی مانند ابوهریره، همه این گونه اخبار را مستند به سخنان پیامبر می کردند و برخی مانند 

حذیفه بن یمان، بعضی را مستند و برخی دیگر را مستند نمی کردند و از خود می گفتند؛
_ این قبیل افراد در زمان ما و دیگر زمان ها نیز وجود داشته اند. پس، هنوز افرادی هستند 

که اخبار غیبی می دهند؛
کرامات،  کرامات دانسته و معتقد است این  گاهی از این گونه اخبار را از سنخ  _ ابن تیمیه آ

از پیروان ابوبکر و عمر و... نقل شده است؛
ح کرده و منشأ آن را اخبار صادرشده  _ ابن تیمیه در کتابی دیگر، پیشگویی کاهنان را مطر
که در جمله فــوق، با نظر مثبت به اخبــار غیبی می نگرد،  از شــیطان می دانــد و از آنجــا 
تفاوت مهمی بین اخبار غیبی و پیشگویی های اصحاب که مستند به اخبار نبی است، 

کاهنان قائل است؛ با اخبار غیبی 
گرچه در اصل صحت این روایت اشــکالاتی وارد شــده  _ در مورد ماجرای ســاریه بن زنیم، 
ع اســت )ر.ک: ســید شــرف الدین، بی تا، ص136(، اما  و ســند آن در صحیح بخاری نیز مرفو
کــه دال بر پذیــرش علم غیــب غیرپیامبران  در مقالــه حاضــر، تمرکز بر شــواهدی اســت 
از ســوی ابــن تیمیه اســت؛ نــه نقد دیدگاه و دلایــل وی. بر این اســاس، ماجرای مذکور 
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که  به صراحــت، تأییدی بر علم غیب اصحاب از ســوی اوســت. بنابرایــن، اخبار غیبی 
کرامت می داند، از امور خارق العاده به شمار می آید. ابن تیمیه از مقوله 

ب.�اخبار�غیبی�مأخوذ�از�شیطان

گروه به تصویر می کشد: گونه اخبار غیبی را در دو  ابن تیمیه این 

کاهنان�و�ساحران یکم.�اخبار�غیبی�و�پیشگویی�های�

وی در کتاب النبوّات گوید: و اما بعضی خبرهایی که برخی پیشگوهای کاهن در رابطه با 
برخی امور غیبی می دهند، از خبر هایی است که شیاطین برای آنها می آورند و همین طور است 
ســحری که ســاحران می کنند؛ به شــکلی که گاهی انسانی ر ا به واسطه سحر از بین می برد و یا 
کمک و  او را مریض می سازد و یا مانع ازدواج او و یا مواردی از این قبیل می شود. اینها همه با 
اعانت شــیاطین صورت می گیرد و این، حقیقتی اســت که در عالم به شــکل فراوان وجود دارد 
کارها، خرق عادت گفت؛ بلکه اینها  و مــردم هــم به آن عادت نمــوده و نمی توان به این قبیل 
که اختصاص به برخی انسان ها دارد )ابن تیمیه، 1386، ص219(. اموری عجیب و غریب است 
گاه در پاره ای  کاهنان و ســاحران، همیشــه منطبق با واقع نبوده و  البته پیشــگویی های 
که از تصاویر موجود در ذهن دارند و از آن خبر می دهند، درست در می آید؛ اما  موارد، تفسیری 

ابن تیمیه متعرض این مطلب نشده است.

دوم.�اخبار�غیبی�مدعیان�نبوت�)متنبّی�ها(

کارهای خارق  گویــد: گروهی از مدعیان دروغین نبــوت نیز ادعای پــاره ای از  ابــن تیمیــه 
کــه در زمان  کار هــای کاهنان و ســاحران داشــته اند و… همانند اســود عنســی  عــادت از جنــس 
کرم؟ص؟ در ســرزمین یمن ادعای نبــوت نمود؛ درحالی که با خود دو شــیطان به  حیــات پیامبــر ا
نام های ســحیق و محیق همراه داشــت و اخبار غیبی را به اطاع او می رســاندند. وی توانست 
گــردد و همچنین، حارث دمشــقی و مکحول حلبــی و بابا رومی  بــر تمامــی یمــن چیــره و غالب 
_ نفریــن خداونــد بــر آنــان _ و گروهــی دیگــر که شــیاطینی با خود داشــتند؛ به همان شــکل که 

کاهنان داشتند. )همان، ص113و114(. ساحران و 
گوید: کتاب دیگرش با نام اولیاء الرحمن و اولیاء الشیطان  نیز در 
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گاه  کــه او را از خبر هــای غیبی آ کــذّاب همراه خود شــیاطینی داشــت  همچنیــن، مســیلمه 
می ســاختند و برخــی از امــور را عینــاً بــه او نشــان می دادنــد. امثال ایــن افراد، همچــون حارث 
دمشقی زیاد بوده اند که حارث در زمان عبدالملک بن مروان به سوی شام خروج کرد و ادعای 
که پاهای او را از غل و زنجیر بیرون می آوردند و مانع از نفوذ  نبوت نمود. او شــیاطینی داشــت 

تیر ها بر بدن او می شدند و هرگاه بر شیء سختی دست می کشید، نرم و روان می شد.
کــه در آســمان بــه حمایــت او می آمدند، دیــده و می گفتنــد: اینها  مــردم، ســواران جنگــی را 
مائکه اند؛ درحالی که جنّیان بودند. زمانی که مسلمانان او را گرفتند تا به قتل برسانند، شخصی 
با نیزه بر بدن او زد؛ اما در تن او نفوذ نکرد. عبد الملک گفت: تو نام خدا را نبردی و ضربه زدی. 

کشت )ص129(. او نام خدا را بر زبان جاری ساخت و ضربه ای بر او وارد ساخت و او را 
کاهنان و ســاحران و متنبیان را یکی می داند، اما این  گرچه منشــأ اخبار غیبی  ابن تیمیه 
گــروه را در یــک دســته قــرار نمی دهــد و مدعیــان نبوت را بــه جهت ادعای کذبشــان، دون  دو 

گروه لعنت می فرستد. کاهنان می داند و ازاین روی، به این 

گزارش های ناظر به علم غیب داشتن ابن تیمیه  .2
ح شده است:  گردان وی به دو صورت مطر گزارش های غیب گویی ابن تیمیه توسط شا

الف.�خبر�ابن�تیمیه�از�باطن�یاران�خود

گفت: یارانم نزد من می آیند و من در  گوید: روزی بن تیمیه به من  گرد ابن تیمیه  ابن قیم، شا
سیمای آنها و نیز دیگران چیز هایی می بینم که به آنها خبر نمی دهم. من به ابن تیمیه گفتم: 
بــه غیــر از من، ای کاش بــه آنها خبر می دادی! ابن تیمیه گفت: آیــا می خواهید من هم مانند 
گر از برخی چیزها به ما خبر می دادی،  گفتم: ا فرمانروایان شــناخته شــوم؟ روزی به ابن تیمیه 
گر همه چیز را بگویم، شما تا جمعه و یا  گفت: ا این برای استقامت بهتر و به صاح می بود! او 

یک ماه بیشتر با من نمی مانید! )1393، ج2، ص490(.
که من قصد داشــتم  گوید: چندین بار ابن تیمیه از امور باطنی  این مروج افکار ابن تیمیه 

که الآن نمی توانم آنها را به زبان بیاورم. تا آنها را انجام دهم، خبر داد 
عمر بن علی البزّار )م 749(، در کتابی که در مناقب ابن تیمیه به نام الأعام العلیة فی مناقب 

شیخ الاسام ابن تیمیة، موارد دیگری از باطن نگری ابن تیمیه را نگاشته است، می نویسد:
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گفــت: درحالی که  که شــیخ ابــن عمادالدین مقــری مطرّز  کرد  احمــد بــن ســعید برایم نقل 
کردم و او هم جواب  ج ســفرم همراهم بود، بر شــیخ )ابن تیمیة( وارد شــدم. بر او ســام  مخار
ج ســفر را دارم یا نه؛ تا اینکه  ســامم را داد و به من خوشــامد گفته، از من ســؤال نکرد که مخار
بعد از چند روز، پول هایم تمام شد. تصمیم گرفتم پس از آنکه با مردم نماز خواند، از مجلسش 
که مجلس خلوت  ج شــوم. او مرا دید و در آخر مجلس نشــاند و مانع از خروجم شــد. وقتی  خار
کنون پولی نداری؛ با این پول ها امورت را بگذران.  گفت: تو ا شد، مقداری درهم به من داد و 
که پول داشتم  که خداوند وضعیت من  را هم در اوّل  کار او متعجب شده و دانستم  من از این 

کرده است )البزار، ص55و56(. که پول هایم تمام شد و محتاج شدم، بر او هویدا  و هم آنگاه 

ب.�ابن�تیمیه�و�اِخبار�غیبی�از�شکست�سپاه�تاتار

گوید: من شــاهد فراست و زیرکی های  گرد و مبلّغ افکار ابن تیمیه  م، شــا در این مورد نیز ابن قیِّ
کــه دارا بود و  شــیخ الاســام ابــن تیمیه بوده و امــور عجیبی را از او دیــده ام و چیز های عجیبی 
گر بنا  که ا من مشــاهده نکردم، خیلی بیشــتر و بزرگ تر بوده است؛ وقایعی از فراست و زیرکی او 
باشــد همه آنها گفته شــود، کتاب بزرگی می طلبد. او یارانش را از داخل شــدن قوم تاتار به شهر 
شام در سال 6٩٩ باخبر ساخت و نیز از شکست سپاه مسلمانان خبر داد و اینکه در شهر دمشق 
گرفــت و... . همه این خبر ها، قبــل از آن بود که حتی  قتــل و اســارت عمومــی صورت نخواهد 
که ســپاه تاتار حرکت خود  کرده باشــند. ســپس، در ســال ٧٠٢ زمانی  ســپاه تاتار آغاز به حرکت 
را آغــاز نمــود و به ســوی شــام آهنگ جنــگ کرد، به مردم و فرماندهان ســپاه خبــر داد که تاتار 
گرفته و در نهایت، شکســت خواهند خورد و پیروزی ازآنِ ســپاه مسلمانان  تحت محاصره قرار 
گفته می شــد: برای  کرد. به او  گفتار خویش، بیش از هفتاد ســوگند یاد  خواهد بود و برای این 
که می دهی، بگو ان شاء الله. او می گفت: ان شاء الله! ولی حتماً اتفاق می افتد! )ابن  خبرهایی 

قیم، 1393، ج2، ص489(.

کــه در آینده اتفــاق می افتاد، باخبر  گویــد: ابن تیمیه مــرا از برخی حوادث بزرگ  ابــن قیّــم 
کردم و منتظر  ساخت؛ اما زمانش را معیّن نساخت و من بعضی از آنها را با چشم خود مشاهده 
بقیــه آن بــودم و آنچــه بزرگان از یاران او مشــاهده کرده اند، به مراتب بیش از آن اســت که من 

کردم؛ و خدا داناتر است. )همان، ص490(. بیان 
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البته موارد مذکور به رغم تعبیر ابن قیّم به پیش بینی علمی یا سیاسی _ اجتماعی، بیشتر 
گاهی های تاریخی و سیاسی داشته  گر کسی آ شــبیه اســت؛ تا به پیشگویی و اخبار غیبی؛ زیرا ا
گمانه زنی های  و نســبت بــه مســائل سیاســی _ اجتماعی زمان خویــش مطلع باشــد، می توانــد 
که نزدیــک به صحت  سیاســی و فرهنگــی درســتی نســبت بــه رخدادهای آینده داشــته باشــد 
که عاقه افراطی ابن قیّم و دیگر عاقمندان به وی، موجب چنین  می شــود. به نظر می رســد 

سوء برداشتی شده باشد.
ابن قیّم حتی در مورد منشأ این _ به زعم وی _ علوم غیبی ابن تیمیه پا را فراتر نهاده و گوید:
»از کســی شــنیدم که می گفت ابن تیمیه گفت: زمانی که حرف ها علیه من شــدت گرفت، 
گفتم: این مطالب را خداوند در لوح محفوظ ثبت کرده و نوشته است که تاتار این بار در جنگ 

شکست خواهد خورد و پیروزی برای سپاه اسام است.«1
این مطلب، چون ناقل آن مشخص نیست و ابن قیم با تعبیر »از کسی« در ابتدای سخن 
گفته شــده: »من طعم پیروزی  کاســته، قابل تأمل اســت. نیز به نقــل از ابن تیمیه  از قــوت آن 
ج شــدن به ســوی دشــمن و مواجهه با آنها، به فرماندهان لشــکر و سپاه  و نصرت را قبل از خار
گوید: و فراســت ها و زیرکی های جزئی ابن تیمیه  چشــاندم.« ابن قیم پس از بیان این مطالب 

در این دو واقعه، همچون باران، فراوان بود )همان(. 
گردان ابــن تیمیه در مــورد علم غیب وی  گزارش های شــا کــه از این گونه  تنهــا نتیجــه ای 
گاهی از باطن افراد« برای هر  که »علم به اخبار غیبی و آ می توان دریافت، پذیرش این اســت 
فرد انسانی امکان پذیر است و این با واقعیت ناسازگار است؛ زیرا هر فردی این قابلیت را ندارد 

گزارش ها می تواند ساخته ذهن عاقه مندان به ابن تیمیه باشد. و این 
که وی خبر  برداشــت حداقلی از این دو بخش، از ســخنان ابن تیمیه می تواند این باشــد 
دادن از امور غیبی را پذیرفته اســت؛ اعم از آنکه از ناحیه رحمان و ممدوح بوده و منشــأ اخبار 

غیبی، پیامبر خدا؟ص؟ باشد و یا مذموم بوده و منشأ آن، شیطان باشد. 

کثروا علی قلت: لا تکثروا کتب الله تعالی فی اللوح المحفوظ: أنهم مهزومون فی هذه الکرة وأن النصر  1. »وسمعته یقول ذلک قال: فلما أ

لجیوش الإســلام قال: وأطعمت بعض الأمراء والعســکر حلاوة النصر قبل خروجهم إلی لقاء العدو وکانت فراســته الجزئیة فی خلال 

هاتین الواقعتین مثل المطر.«
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نتیجه�
طبــق دســتاورد تحقیــق حاضر، باید بین داشــتن علم غیب و صدور اخبــار غیبی تفکیک قائل 
شــد. ابــن تیمیــه، صدور اخبار غیبــی از اصحاب پیامبر؟ص؟ حتی در رتبه و مقــام پایین تر از امام 
علــی؟ع؟ را اثبــات می کنــد؛ گرچــه آن را دلیــل بــر صاحیت امام بــر امامت و خافت ندانســته و 
گاه آنها را مســتند  که  معتقد اســت ابوهریره و حذیفه بیش از امام علی؟ع؟ اخبار غیبی داشــتند 
کاهنان، ســاحران و متنبّی ها  گاه نمی کردند. نیز وی اخبار غیبی از ناحیه  کرده و  به پیامبر؟ص؟ 

را پذیرفته و منشأ اخبار غیبی آنان را جنّیان و شیاطین می داند. 
کــه ابن تیمیــه با توجه بــه تعصبات  از مجموعــه بررســی ها ایــن نتیجــه به دســت می آید 
مذهبــی و روش جانبدارانــه خــاص خود در بیان آموزه های دین اســام، علــم غیب به معنای 
مصطلح شیعی را تنها برای انبیا، و در یک مورد )ساریة الجبل( برای عمر بن خطاب قائل بوده 
کاهنان،  گاهی از اخبار غیبی و صدور این اخبار را افزون بر انبیا برای دیگراصحاب،  است؛ اما آ
ســاحران و متنبّیــان نیــز می پذیــرد و حداقل اینکــه وی اصل علــم غیب را قبــول دارد؛ هرچند 
گزارش های  گرایش های مذهبی خود ســخن می گویــد.  در مصادیــق صاحبــان آن بــا توجه به 
گرچه برخاســته از عایق و تمایات شــدید  گردان وی از دریافت اخبار غیبی از ابن تیمیه،  شــا
مذهبی یا شــخصی به اوســت، اما نشــانگر توســیع دایره معنایی اخبار غیبی نیز می تواند باشد 

کلی تعالیم دینی ناسازگار است. که با آموزه ها و اصول 
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منابع
کریم. قرآن 

نهج الباغه، ترجمه: سید جعفر شهیدى، شرکت انتشارات علمی وفرهنگی، 1378.. 1

ابــن اثیــر، مبــارک بن محمد، النهایة في غریــب الحدیث و الأثر، تحقیق: محمــود محمد طناحی و . 2

طاهر احمد زاوى، قم، مؤسسه مطبوعاتی اسماعیلیان، 1367.

ابــن تیمیــة الحرانی، أحمد بن عبد الحلیم، منهاج الســنة النبویة، تحقیق: محمد رشــاد ســالم دار . 3

النشر مؤسسة قرطبة، 1406.

__________ ، فتاوی شیخ الاسام ابن تیمیه، مغرب، مکتبة المعارف، 1981م.. 4

__________ ، النبوات، قاهره، دار النشر المطبعة السلفیة، 1386.. 5

ابن حبان، صحیح ابن حبان، تحقیق: شعیب الأرنؤوط، مؤسسة الرسالة، 1993/1414.. 6

ابــن حجــر، الإصابــة، تحقیــق: الشــیخ عــادل أحمــد عبــد الموجــود و الشــیخ علــی محمــد معوض، . 7

بیروت، دار الکتب العلمیة، 1415.

ح صحیح البخاری، بیروت، دار المعرفة للطباعة والنشر، بی تا.. 8 __________ ، فتح الباری فی شر

ابن درید، محمد بن حسن، جمهرة اللغة، بیروت، دار العلم للمایین، 1988م .. 9

ابن عبد البر، الاستیعاب فی معرفة الاصحاب، تحقیق: علی محمد البجاوی، بیروت، دار الجیل، 1412.. 10

ابن عساکر، تاریخ مدینه دمشق، تحقیق: علی شیری، بیروت، دار الفکر للطباعة والنشر والتوزیع، 1415.. 11

ک . 12 ک نعبــد وإیا ج الســالکین بیــن منازل إیــا ابــن قیــم الجــوزی، محمــد بــن أبی بکر أیــوب، مــدار

نستعین، تحقیق: محمد حامد الفقی، بیروت، دار الکتاب العربی، 1972/1393.

__________ ، اسماء، نشر صاح الدّین المنجّد، 1953/1372.. 13

کوشــش صاح الدین منجد، دمشق، مجلة المجمع . 14 __________ ، »اســماء مؤلفات ابن تیمیة«، به 

العلمی العربی ، ش28، 1372ق /1953.

ابــن کثیــر، أبــو الفداء اســماعیل بن عمــر بن کثیر الدمشــقی، البدایــة و النهایة، بیــروت، دار الفکر، . 15

.1986/1407

ابن منظور، لسان العرب، قم، نشر أدب الحوزه، 1405.. 16

احمــد بــن عبدالحلیــم بــن عبدالســام، الصــارم المســلول علــی شــاتم الرســول، تحقیــق: محمــد . 17
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محی الدین عبدالحمید، الحرس الوطنی السعودی، 1403.

آلوســی بغدادی، ســید محمود، روح المعاني في التفســیر القرآن العظیم و السّــبع المثاني، بیروت، . 18

دار احیاء التراث العربی، بی تا.

بخاری، صحیح، دار الفکر للطباعة والنشر والتوزیع، بی جا، 1981/1401.. 19

البــزّار، عمــر بــن علــی، الاعــام العلیة فــی مناقب شــیخ الاســام ابن تیمیــه، تحقیــق: صاح الدین . 20

منجد، چاپ دار الکتاب الجدید.

کشاف اصطاحات الفنون و العلوم، بیروت، مکتبة لبنان، 1996. . 21 تهانوی، محمدعلی، موسوعة 

ثعالبی، عبدالملك بن محمد، فقه اللغة، بیروت، 1414. . 22

جرجانی، علی بن محمد، التعریفات، بیروت، دار السرور، بی تا.. 23

جوهــرى، اســماعیل بــن حمــاد، الصحــاح، تصحیح: احمــد عبدالغفــور عطــار، بیــروت، دار العلم . 24

للمایین، 1376.

حلی، حسن بن یوسف، منهاج الکرامة في معرفة الإمامة، مشهد، مؤسسة عاشورا، 1379.. 25

__________ ، أجوبة المسائل المهنائیة، قم، مطبعة الخیام، 1401.. 26

حلی، منهاج الکرامة فی معرفة الامامة، مشهد، تاسوعا، 1379.. 27

ذهبــی، شــمس الدین نحمد بــن احمد، نصیحــه الذهبی الــی ابن تیمیــه، بیروت، دارالمشــاریع، . 28

بی تا.

سبکی، محمدتقی، شفاء السقام فی زیاره خیر الانام، بی نا، بی جا، 1419.. 29

سید مرتضی، علی بن حسین موسوی، الشافی فی الامامة، تهران، مؤسسه الصادق، 1407ق.. 30

__________ ، تنزیه الانبیاء و الائمه؟عهم؟، قم، منشورات رضی، بی تا.. 31

شــیخ مفید، محمد بن محمد بن نعمان، الفصول المختارة من العیون و المحاســن، قم، مکتبة . 32

الداوری، 1396ق.

__________ ، اوائل المقالات فی المذاهب المختارات، تهران، دانشگاه تهران، 1413.. 33

صدرالدین شیرازى، محمد بن ابراهیم، الحکمة المتعالیة في الأسفار العقلیة الأربعة، بیروت، دار . 34

إحیاء التراث العربی، 1981.

__________ ، تفسیر القرآن الکریم، قم، بیدار، 1366.. 35
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طباطبایی، ســید محمدحســین، المیزان فی تفســیر القرآن، قم، دفتر انتشــارات اســامی جامعه . 36

مدرسین حوزه علمیه قم، 1417.

__________ ، اعجاز قرآن، بی جا، بنیاد علمی و فکری عامه طباطبایی، 1362.. 37

طوســی، ابوجعفــر محمــد بن الحســن، تمهیــد الاصول فــی علم الــکام، تصحیح: عبدالمحســن . 38

مشکاة الدینی، تهران، دانشگاه تهران، 1362.

کام اســامی(، ترجمه: عبدالحســین مشــکاة الدینــی، تهران، . 39 طوســی، تمهیــد الأصــول )در علم 

انجمن حکمت و فلسفه ایران، 1358.

عسکرى، حسن بن عبدالله، الفروق في اللغة، بیروت، نشر دار الآفاق الجدیدة، 1400.. 40

فیروز آبادى، محمد بن یعقوب ، قاموس المحیط، بیروت، دار الکتب العلمیة، 1415.. 41

کبر، قاموس قرآن، تهران، دار الکتب الاسامیه، 1371.. 42 قرشی، علی ا

قرطبی، محمد بن احمد، الجامع لأحکام القرآن، تهران، انتشارات ناصر خسرو، 1364. . 43

کراجکی، ابی الفتح محمد بن علی بن عثمان، کنز الفوائد، بیروت، دار الاضواء، 1985.. 44

کلینی، محمد بن یعقوب، الکافی، تحقیق: دار الحدیث، قم، نشر دار الحدیث، 1429.. 45

مجلسی، محمدباقر، بحار الأنوار، تهران، دار الکتب الاسامیه، 1362ش.. 46

ح أخبار آل الرسول، تهران، دار الکتب الاسامیة، 1369.. 47 __________ ، مرآة العقول فی شر

مصطفوى، حسن، التحقیق فی کلمات القرآن الکریم، بیروت، قاهره، لندن، چاپ سوم، 1430.. 48

مظفر، محمد حسین، علم الامام؟ع؟، بیروت، دار الزهراء، 1402.. 49

میر سید شریف، التعریفات، تهران، 1412.. 50

نادم، محمد حسن، علم امام )مجموعه مقالات(، قم، دانشگاه ادیان و مذاهب، 1388.. 51

__________ ، »علــم غیــب پیامبــر و امــام از نــگاه متکلمیــن و فاســفه«، فصلنامــه امامت پژوهــی، . 52

1391، سال دوم، ص147 _ 164. 

النــدوة العالمیــة عن شــیخ الاســام ابن تیمیــه و اعماله الخالدة )بنــارس: 1408(، بحــوث الندوة . 53

العالمیــة عــن شــیخ الاســام ابن تیمیــه و اعماله الخالــدة المنعقــدة فــی 3/18 و 1 _ 1408/4/2 فی 

الجامعة السلفیة ببنارس، الهند، نشر دار الصمیعی، ریاض، 1997/1418.



معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره اول  ▪  پاییز 1398

بازخوانی�نظریه�فطرت�دینی�در�آرای�روان�شناسی�نوین

خدیجه هاشمی1

چکیده
توسعه بخشی به مطالعات برون دینی در مسئله فطرت، موجب شد تا مقاله حاضر به بررسی معنویت 
ارائه شده در برخی دیدگاه های روان شناسی بپردازد و شاخصه های برجسته نظریه فطرت را در نگرش 
گرچه روان شناســان، فطــرت را مفهومی اعم از غریزه و شــامل امــور تکوینی  آنــان جســت وجو نمایــد. ا
گاه معادل با هرگونه معنویت گرایی دانســته اند، اما با تأمل در آرای آنان  انســان می دانند و دین را نیز 
می تــوان ادعــا نمود که در نظرگاه ایشــان، فطرت برآیندی از یک نــگاه دقیق به رابطه معنویت گرایانه 
انسان و جهان است که حد متعالی آن، در رسیدن به خدا نُمود کامل می یابد که می توان آن را به نوعی 
که مبانی روان شناســان و  کرد. البته این توجه وجود دارد  اشــاره بــه مفهوم فطرت در زبان دیــن تلقی 
نیــز اهــداف مــد نظــر آنان در نظریاتشــان، متفــاوت از مبانــی و نیز اهــداف دینی اســت. بااین حال، به 
نظر نگارنده، حاصل این جســتار، نگرشــی نوین در مســئله فطرت و راه حل دیگری در پاسخ به شبهه 

انحصارگرایی فطرت در مطالعات درون دینی خواهد بود.
کلیدی: فطرت، دین، فطرت دینی، معنویت گرایی، روان شناسی. واژگان�

گروه فلسفه اسامی جامعة الزهرا؟عها؟. 1. دکترای فلسفه اسامی دانشگاه باقرالعلوم؟ع؟،�پژوهشگر 
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القمــرافقــد ظهــرت فــلا تخــفی عــلی أحــد یعــرف  لا  کمــه  أ عــلی  الّا 

محتجبــا اظهــرت  بمــا  بطنــت  و کیــف یعرف من بالعرف قد ســترا1لکــن 

مقدمه
گرایش هــای انســان، توجــه بــه خدا و جســت وجوی اوســت. شــاهد این  یکــی ازخواســت ها و 
کــه انســان ها در طول تاریخ، همــواره در تکاپوی ارتباط با خــدا و گرایش به  مطلــب، آن اســت 
دین بوده اند و اختافات نژادی، جغرافیایی و فرهنگی نیز تفاوتی در این مطلب ایجاد نکرده 
اســت. عــاوه بــر این، در دیدگاه هــای جدید روان شناســان که همواره در پی شــناخت ماهیت 
انســان و ژرفــای وجــودی او بوده انــد نیز می توان شــواهد و قراینــی بر این نظریــه یافت؛ با این 
که در نگاه روان شناختی غرب، سه جهت در تحقق نظریه فطرت دخالت دارند: خدا،  تفاوت 
که یک سوی آن  انســان و جهان؛ اما در بینش اســامی، مسئله فطرت، از جمله مسائلی است 

مرتبط با انسان بوده و شاخه دیگر آن، به خدا منتهی می شود.
در بینش اسامی، یکی از دیدگاه های رایج و اساسی در میان دینداران2 همواره این بوده 
که انســان ذاتاً دارای فطرت خداجویی و خداشناســی اســت و این فطرت، یکی مربوط به بُعد 
گرایــش، و دیگــری مربــوط بــه بُعــد معرفت و بینش اوســت. با تحلیل و بررســی هریــک از این 
گرایش به دین و معنویت نایل  ابعاد، می توان به اثبات نظریه فطرت و دریافت منشأ حقیقی 
شــد. در دیدگاه های جدید روان شناســان نیز که همواره در پی شناخت ماهیت انسان و ژرفای 

وجودی او بوده اند، می توان شواهد و قراینی بر این نظریه یافت.
گرایــش، ویژگــی خاصی بــرای برخی انســان ها نیســت؛ بلکه همه  در تفکــر اســامی، ایــن 
انسان ها دارای این میل درونی به تعالی و معنویت هستند و این فطرت، از هنگام تولد با آنها 
همــراه اســت؛ چنان که امام صــادق؟ع؟ در مورد عمومیــت فطرت می فرمایــد: »إن الله؟عز؟ خلق 
هــم علی الفطرة التی فطرهم علیها« )کلینی، 1389، ج2، ص417(. همچنین، از آیه شــریفه 

ّ
النــاس کل

1. »آشکار هستی و این، بر کسی پوشیده نیست؛ جز بر کور مادرزادی که ماه را نمی شناسد؛ ولی به سبب ظهوری که داری، 

کاشانی، المحجة  که از شدت آشنایی، مستور شده است.« )نقل از: فیض  کسی  پنهان شده ای و چگونه شناخته شود 

البیضاء فی تهذیب الاحیاء، ترجمه: محمد صادق عارف، ج8، ص71(

2. ر.ک: شاه آبادی، رشحات البحار، ص117. عامه طبرسی، جوامع الجامع، ذیل آیه 30 سوره روم. صدرالدین شیرازی، 

اسفار، ج9، ص124. خمینی، طلب و اراده، ص152.
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که  کرد؛ چرا هَا< )روم، 30( نیز می توان عمومیت فطرت را اســتفاده  �يْ
َ
اسَ�عَل

َ�رَ�ال�نَّ ��نَ ىي �ةِ
َّ
هِ�ال

َ
�اللّ ْ�رَ�ةَ >�نِ

گروهی خاص اســت )خمینی، 1371،  ظهور واژه »الناس«، در عمومیت و اختصاص نداشــتن به 
که  ص181(. بدیــن ســان، همه انســان ها، هنــگام تولــد دارای فطرت و خلقت خاصی هســتند 

خداوند به آنها داده است.
که  که آیا جامعه مدرن امروز و علم روان شناســی  مســئله مورد نظر این نوشــتار، آن اســت 
گرایش های رفتاری و منشــأ آن می پردازد نیز این را پذیرفته اســت؟ به عبارت  بیش از همه به 
گرایش های معنوی فطری در میان آرای روان شناســان یافت؟  دیگــر، آیا می تــوان مؤیداتی بر 

در صورت قبول، چه تفاوتی با معنویت ارائه شده توسط دین اسام دارد؟
گرایش ها  نگارنــده در پاســخ، ابتــدا بــه تبییــن نظریه فطرت، و ســپس، به بررســی ریشــه 
و امیــال فطــری انســان در آرای برخــی روان شناســان انســان گرا، تجربه گــرا و نیــز نماینــدگان 
گرایش به ســوی شــدن،  روان کاوی اجتماعــی پرداختــه و وجوهــی از فطــرت دینــی همچون: 
اعتقــاد بــه حضــور همه جایــی خداوند و میل بــه کمال مطلــوب را از منظر روان شناســان نوین 
گرچــه وجوهــی از نظریه فطــرت دینــی را می توان در  بررســی نمــوده اســت. بــه نظر نگارنــده، ا
میــان آرای روان شناســان نیــز مشــاهده نمــود، اما چنین نیســت که ایــن نظریــه در میان آرای 
روان شناسان نیز، با همان جامعیت و وضوحی که در متون دینی اسام آمده، بیان شده باشد.

فطرت
فطــرت، به معنای ایجاد و پیدایش چیزی از نیســتی اســت1 )ابن منظــور، 1416ق، ج10، ص285. 
الجوهــری، بی تــا، ج2، ص248 _ 249. معیــن، 1362، ج2، ص2555(؛ ولــی وجــود هیئــت »فِعلَــة« بر 

گشــته اســت تا معنای خاصــی از آن به دســت آید )طباطبایــی، 1391ق،  آن مــاده )فَطَــرَ(، باعث 
ج20، ص298(. ماهیــت و حقیقــت فطــرت، بــر دو گونه اســت: »فطرت عقــل« و »فطرت دل«. 

گویند که عقل، با توجه به ســاختمان  ک بدیهــی و طبیعی عقل را  »فطــرت عقــل«، همان ادرا

� مَاوَا�ةِ اطِرِ�السَّ ـِ���نَ
َّ
حَمْدُ�لِل

ْ
1. در تأیید این معنا، نقل این سخن از ابن عباس مفید است؛ وی می گوید: »در معنای آیه شریفه >ال

که بر سر چاهی نزاع داشتند، نزد من آمدند. یکی  < نادان بودم و معنای »فاطر« را نمی فهمیدم تا اینکه دو نفر  رْ�نِ
اأَ
ْ
وَال

کردم.« )ر.ک: ابن فارس، معجم  از آن دو گفت: »أنا فْطَرتُها«؛ یعنی من قبل از همه و برای نخستین بار، حفر چاه را آغاز 

مقائیــس اللغــة، ج4، ص510. ابن اثیــر، النهایة فی غریب الحدیث والاثر، تحقیــق: طاهر احمد الزاوی، ج3، ص457. 

ابن منظور، لسان العرب، ج5، ص56(
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کتســابی )تصوری و  کات طبیعی و غیرا اصلــی خویــش به گونه ای ذاتی دارای یک سلســله ادرا
تصدیقــی( اســت و »فطــرت دل«، عبارت اســت از »علم حضوری« انســان به برخــی از حقایق 

که انسان با توجه به ساختار روحی خود، آنها را داراست )طباطبایی، بی تا، ج5، ص73(. است 
که »فطرت« از چه »مقوله«ای است، می توان بر اساس این  همچنین، درتبیین این معنا 
کــه آنچه از فطرت نشــئت می گیرد، از مراتب علم حضوری اســت، نه حصولی، فطرت  مقدمــه 
َ�رَ� ��نَ ىي �ةِ

َّ
هِ�ال

َ
�اللّ ْ�رَ�ةَ را از لــوازم وجود دانســت. نیز از این شــاهد که خداوند در بیان خود فرمــود: >�نِ

کــه فطرت در  کــرد  هِ< و نفرمــود »مَــعَ خَلــقِ الله«، می تــوان اســتفاده 
َ
�اللّ ِ �ة

ْ
ل لَ�لِحنَ دِ�ي �بْ

ا��ةَ
َ
هَا�ل �يْ

َ
اسَ�عَل

ال�نَّ

انسان، از لوازم وجود است و لوازم وجود، »جعل تألیفی« ندارد )شاه آبادی، 1386، ص117(.

فطرت�دینی�در�آرای�روان�شناسی
گردیده، از ســوی علم  ح  کامــل فطــرت، آن گونه کــه در اســام مطــر گاهانــه و  انتظــار پذیــرش آ
روان شناســی مدرن، انتظار بجایی نیســت؛ زیرا اوّلًا، تحقیقات روان شناســان عموماً مبتنی بر 
داده هــای حســی و آزمایش هــای تجربی اســت؛ درحالی که فطرت بیشــتر بــه روح و بُعد مجرّد 
گاه اســت، چه بســا در موارد  انســان مربــوط می شــود و چــون ابتدائاً به صــورت بالقوّه و ناخودآ
بســیاری بــه فعلیت نرســد و از دید روان شناســان پنهــان بماند. بــا وجود این، می تــوان در آثار 

برخی از آنها، رویکردهایی نزدیک به فطرت و فطریات را یافت.
روان شناسان هریک از این مکاتب، بر اساس مبانی و چارچوب مطالعاتی خود، با توجه و 
تمرکز بر وجهی از وجوه شخصیت انسان و یا با تکیه بر انگیزه های رفتاری و یا تاریخچه زندگی 
بشر، به نحوی به معنویت خواهی ذاتی انسان پی برده اند که با تأمل در آنها می توان هریک را 
بر وجهی از وجوه فطرت دینیِ ارائه شده در اسام منطبق نمود. در ادامه، به بیان برخی از این 
ظهورات فطرت دینی در آرای روان شناسانی همچون: کارل راجرز، روان شناس انسان گرا؛ ژان 
پیاژه، روان شناس معروف نظریه ساخت وسازگرایانه معرفت؛ ویلیام مک دوگال، روان شناس 
تجربــی و فیزیولوژیــک؛ آلفــرد آدلر، پیشــگام روان شناســی اجتماعی در روانــکاوی؛ اریک ایک 
کارن هورنای، روان شناس و روانکاو  سون، مبتکر اصطاح بحران هویت در روان شناسی و نیز 

اجتماعی اشاره می کنیم:
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گرایش به سوی  شدنب 1. فیرت دینی؛ 
از ظهورات بارز فطرت دینی یا معنویت گرا در آرای روان شناسی، می توان به میل درونی انسان 
کارل راجرز  کمالات مطلوب خود اشاره نمود.  گرایش به سوی »شدن« و به فعلیت رساندن  در 
)1987 _ 1902م(1، یکی از اوّلین و اصلی ترین ســخنگویان رویکرد انســان گرایانه روان شناسی 
یا روان شناســی نیروی ســوم است.2 به نظر وی، اساســی ترین سائق )کشش درونی( فرد، این 
اســت که اســتعدادهای بالقوه خود را به فعلیت درآورد و به خویشــتن خود تحقق بخشــد. وی 
گر به فرد فرصت داده شود، در جهت بهبود وضع خود و سازگاری با دیگران رشد  معتقد است ا

می کند )راجرز، 1376، ص12(.
به نظر راجرز، انسان در فرایند »شدن« چنانچه خوب پیش برود، دارای چنان شخصیتی 
گرایش حتمــی او به جانب ســازندگی، آفرینندگــی، یادگیری و بالندگی اســت. در  کــه  می گــردد 
ژرفــای وجــودش نیروهــای بالقــوه ای وجود دارنــد که چنانچه رها و آزاد شــوند، او را به ســوی 
کارایــی خویشتن ســازی و خــود رهبــری می کشــانند. آنچه در این میــان ضــرورت دارد تا تعالی 
یافتن و بالندگی او را آسان سازد، ارضای نیازهای ضروری و طبیعی اوست. چنانچه خویشتن 
انســان رشــد کند، او جز به درســتی و سازندگی، خیرخواهی و یاری رســانی به خود و دیگران به 

سویی نمی رود و مقهور نیروهای بدی و ویرانی و دشمنی نمی گردد )راجرز، 1369، ص6(.
در نــگاه راجــرز، کمال انســانی در گرو به تحقق در آوردن ویژگی های نهان خویش اســت. 
کمال انســانی هدف نیســت؛ بلکه  کمــال انســانی، هیچ وقــت به پایــان نمی رســد. از نظر وی، 
کرد؛ به گونه ای که انسان همیشه  مسیر و فرایند است و هیچ پایانی نمی توان برای کمال تصور 
کیــد را بر  کامل تــر از قبــل باشــد )همان جــا(. رویکــرد روان شناســی راجــرز، بیشــترین تأ می توانــد 
کید  که در دین اسام نیز مورد تأ ویژگی های مثبت و ایده آل انسانی دارد و این، نکته ای است 
کمــال نامتناهی و  گرفته اســت. ازاین رو، شــاید بتــوان این دیدگاه راجــرز را همان میل به  قــرار 

1. Carl Rogers.
که از لحاظ تکامل تاریخی، متأثر از دیالیکتیک سقراطی و فلسفه های انسان گرای  2. روان شناســی انســانی، مکتبی است 

گشــتالت غــرب از دیگر ســو بود. این  مشــرق زمین از یــک ســو، و مبتنی بر اندیشــه های پدیده شناســی، هســتی گرایی و 

گونه اســتواری در برابر روان شناســی بســیار  که به  کرد  مکتــب، پایه هــای نوینــی را برای تبیین رفتار انســانی پایه ریزی 

کارل، درآمدی بر انســان شــدن،  مکانیســتی رفتارگرایــی و روان شناســی نومیــدی آور مکتب روان کاوی ایســتاد. )ر.ک: 

ترجمه: قاسم قاضی، ص4(
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کمالی  کمال است؛  که انسان همواره در پی رسیدن به این  مطلق در دین اسام منطبق نمود 
که تا رســیدن به خدا و یافتن او، آرام نمی گیرد؛ اما اشــکال اساســی دیدگاه راجرز، اوّلًا، نقص در 
کمال نهایی است و ثانیاَ، در تفاوت مبنایی معنای دین با آنچه  کیفیت رسیدن به این  بیان 

پیروان دین اسام به آن قائل اند، می باشد.
کــه همان صیانت،  بااین حــال، راجــرز در وجــود آدمی به یک انگیــزش اصلی اعتقاد دارد 
فعلیت و اعتای تمامی جنبه های شخصیت است و آن را میل فعلیت بخشیدن یا میل تحقق 
توانایی هــای بالقــوه نامیــده اســت. او ایــن انگیــزش را فطری می دانــد و معتقد اســت در آغاز، 
حیات بشــر جنبه فیزیولوژیک دارد و این انگیزش، در ســطح فیزیولوژیک وجود دارد و پس از 

رشد فرد، پرورش »خود« در بُعد روانی آغاز می شود )همان جا(.
کلمات اندیشــمندان اســامی تحت  میل به فعلیت بخشــیدن، همان چیزی اســت که در 
کمال جویی ماحظه می شــود؛ چنان که صدرا، فیلســوف بزرگ اســامی  کمال خواهی و  عنوان 
که سهم بسزایی در فهم عقانی متون دینی داشته است، در منظومه فکری خود معتقد است 
گردیدن اســت تــا کمالی بیابد  همــه چیــز، در یک وحدت تشــکیکی و ســنخی در حال شــدن و 
کند. ازاین رو، آدمــی نیز در این عالم متحــول، چیزی جز  و از مرتبــه ای بــه مرتبــه بالاتر صعــود 
موجودی پویا نیســت و نباید باشــد. همه افکار و اعمال آدمی، عین وجود او می شــود و در این 
سیروسلوک به همراه اوست تا سرانجام روزی به وصال برسد و به اصل خود بازگردد )صدرالدین 

شیرازی، 1382، ص520(.

کــه برای هــر حرکتــی، بالطبع غایتی اســت و بــرای هر غایتــی، غایت  صــدرا معتقــد اســت 
دیگــری اســت؛ تــا آنکــه بالأخــره به وجــود غایتــی عقانی منتهــی می گــردد؛ زیرا در هــر موجود 
ناقصــی، دو نیــروی غریزی اســت به نام »عشــق« و »شــوق« که خدای بــزرگ در نهاد وی قرار 
کنــد و با نیروی دوم، کمــال دومین را طلب  داده تــا بــا نیروی عشــق، کمال نخســتین را حفظ 
کنــد. پــس، کلیه حرکات طبیعیــه و نباتیه و حیوانیه به خیر اقصی منتهی می گردند؛ یعنی خیر 
کــه ذات مقــدس باری و غایت و هدف اصلــی از خلقت زمین و آســمان، و فرمان روایی  نهایــی 

کفایت اوست )همان جا(. کفِ با کلیه اشیا، در  که ملکوت و باطن  است 
کمــال نهایــی به خوبی  کــه در بینش اســامی،  از عبــارات فــوق چنیــن برداشــت می شــود 



85
ن
وی
ی ن

اس
شن

ان 
رو
ی 

 آرا
در
ی 

دین
ت 

یر
ه ف

ظری
ی ن

وان
زخ

با

که  معرفــی شــده اســت؛ حال آنکه در روان شناســی راجــرز، این نکتــه همچنان در ابهام اســت 
کمال نامتناهی مطلوب انسان چیست؟ مقصد نهایی و 

یکــی دیگــر از روان شناســانی که می تــوان از مجموعــه آرای او فطرت دینــی )معنویت گرا( 
را اســتنباط نمــود، روبــرت آســاجیولی )1986(1، مؤســس روان ترکیبــی و یکــی از درمانگرهــای 
عاقه مند به مراتب نفس اســت. آســاجیولی را می توان یک عضو جنبش فرا فردی نیز قلمداد 
گاه برای رســیدن به خودشــکوفایی )تحقق  کــه از تجســم و تعامل بــا ضمیر نیمه خــودآ نمــود 

خود( استفاده می کند )ویلیامز، 1382، ص34(.
که  آســاجیولی، چهــار مرحله حســاس را در رشــد یــا بیداری معنــوی فرد مشــخص می کند 

عبارت اند از:
که پیش از بیداری معنوی به وجود می آیند؛ 1. بحران هایی 

که به دلیل بیداری معنوی به وجود می آیند؛ 2. بحران هایی 
که به دنبال بیداری معنوی به وجود می آیند؛ کنش هایی  3. وا

4. مراحــل »فراینــد تکامل فراجهشــی شــخصیت« که طــی آنها افراد می توانند به ســطوح 
بالاتر و معنوی تر تحقق نفس خویش دست یابند.

برخی روان شناسان معتقدند که دیدگاه آساجیولی، بیانگر این نکته است که در حال حاضر 
گر چه این موارد بر شــواهد نقلی و غیرعینی  افراد بســیاری بیداری های معنوی پیدا می کنند و ا
اســتوار اســت، ولــی تعــداد گزارش هــا خیلی زیاد اســت )وســت، 1383، ص126(. آســیاجولی نشــان 
کــه کار بــر روی بیمــار در واقع، به وجود دو مرتبه نفس که آنها را نفس شــخصی و نفس برتر  داد 
نامیده، اشاره دارد. به عقیده او، اوّلی همیشه حضور دارد؛ درحالی که دومی توان بالقوه ای است 
کــه در طی روان درمانی تحقق می یابد و شــکوفا می شــود. این تجربــه به اصطاح »نفس برتر«2، 
شباهت های بسیاری با به اصطاح »تجربه های اوج«3 کسانی دارد که مزلو4 )1970-1908( آنها 

را کسانی نامید که »به خود تحقق بخشیده اند« )فونتانا، 1385، ص279-277(.

1. Robert Assagioli.
2. Personal Self.
3. Peak experience.
4. Abraham )Harold( Maslow.
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در دیدگاه آســیاجولی، همین که وجود نفس برتر امری مســلّم انگاشته شده، همگرایی آن 
را بــا نظریــه فطــرت در نگاه اســام گرایان، بــه ذهن متبادر می ســازد؛ اما اینکــه چگونه می توان 
ایــن نفــس برتــر را بــه فعلیت رســاند و چگونه این پــرورش »خود« صــورت می گیــرد، چه قانون 
تضمین کننده ای در رسیدن به این هدف وجود دارد، امری مبهم و غیرمسلّم است؛ حال آنکه 
اندیشمندان مسلمان در حوزه های مختلف اخاق، فقه، کام و فلسفه، بر این باورند که اسام 
کید بــر اینکه فطرت، عامل اصلی و  افــزون بر در نظر داشــتن تمام این اهداف روان شناســی و تأ
اساسی آماده شدن انسان برای جاودانه زیستن و رستگاری است، راه و راهنمایی را نیز معرفی 
نموده اســت که شــخص را قادر می ســازد در گســتره و درازای غیرقابل وصفی، زندگی خویش را 

گسترش دهد و تا رسیدن به مقام خلیفه اللهی در زمین و به رنگ خدایی درآمدن پیش رود.

2. فیرت دینی؛ اعتقاد به حضور همه جایی خداوند
یکــی دیگــر از ظهورات مســئله فطرت در روان شناســی را می تــوان در مکتوبات روان شناســانی 
ع نوشــته های خــود، دربــاره  همچــون پیــاژه1 )1980-1886( جســت وجو نمــود. او در مجمــو
ع نگرش بنیادین را از هم متمایز می کند. نگرش »تعالی یا ماورائی«2  نگرش های دینی، دو نو
که به  و نگــرش »حضــور همه جایــی خداونــد«.3 این دو نگرش، بــا دو صفت ظاهراً متضــادی 
خداونــد نســبت داده می شــوند، متناظرنــد. خداونــد »متعال« خــدای علل، و به طــور ضمنی، 
که فراتر از درک و فهم ماست. در مقابل، خدای »همه جا حاضر«،  خدای عوامل ماورائی است 
ج از جهان  کــه خــدای ارزش هــا و نیــز خدایــی اســت در درون مــا، نــه خــار نــه خــدای علت هــا 

)آذربایجانی، 1385، ص23(.

پیاژه با استناد به تحقیقات گروه تحت نظر خود، معتقد است انسان ها به سبب ارتباطاتی 
گرایش دارند. افراد هنگامی به تعالی و  که با والدین خود داشــته اند، به یکی از این دو نگرش 
کودکی به آنها تعلیم شده باشد به بزرگ تر ها، به ویژه  که در  گرایش دارند  اخاق فرمان برداری 
کســانی که دارای قدرت و شــخصیت اجتماعی اند، »احترام یک جانبه« داشته باشند. از سوی 
دیگر، گرایش به اعتقاد به حضور همه جایی خداوند و اخاق خودمختارانه، هنگامی است که 

1. Jean Piaget.
2. Transcendence.
3. Immanence.
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کل جامعه و نظام تعلیم و  نگرش فرد، احترام متقابل مبتنی بر برابری و روابط متقابل باشــد. 
گرایش متمایل باشد )همان جا(. تربیت آن نیز ممکن است به یکی از این دو 

کمال میلوب 3. فیرت دینی؛ میل به 
کمال  که طالب  در بســیاری از مکاتب روان شناســی، انســان به عنوان موجودی معرفی شــده 
اســت و عامل درونی ای هســت که او را به ســوی کمال دعوت می کند؛ به عنوان مثال، ویلیام 
که از سال1920 به بعد، تعدادی از مهم ترین آثار خود را نوشت و  مک دوگال1 )1871-1938( 

نظام روان شناسی غایت نگر2 را به وجود آورد )ویلیام لاندین، 1385، ص137(.
مــک دوگال، واژه »Hormic« را از واژه یونانــی »Hormie« بــه معنای »میل« گرفت. هورمه، 
که ارگانیسم را به سوی هدف یا مقصودی حرکت می دهد.  کشش درونی است  نوعی سائق یا 
که همیشــه به  کــرده ، تجلی نیرویی اســت  فعالیــت هورمیــک، آن طورکــه از مــک دوگال نقــل 
که با شــناخت آغاز و هدایت می شود و نتیجه  گاهی مربوط می شــود؛ تاشی است  شــناخت یا آ
آن، رضامنــدی یــا عدم رضامندی اســت. ازاین رو، این قضیه در مورد انســان بدین معناســت 
گور زندگــی او یک دوره طولانی از تاش های هدفمند و کوشــش هایی اســت  گهــواره تــا  کــه »از 
که به طور خیالی تصور می کرده خوب و  برای دست یافتن و تحقق بخشیدن به آن چیزهایی 

ک، 1371، ص546(. مطلوب هستند« )میزپا
فــرض بنیادیــن در روان شناســی غایت نگــر، ایــن اســت که باید تعــداد مشــخصی از غرایز 
اساســی در تمــام افــراد وجود داشــته باشــد. در تفســیر نگــرش مــک دوگال، می تــوان گفت که 
از نظــر وی، غریــزه صرفــاً زنجیــره ای ماشــینی از بازتاب هــا نیســت؛ بلکــه یــک نیــروی حیاتی 
کــه در جهت هدف تاش می کند. ازاین رو، غریزه دارای ســه جنبه اســت:  برانگیزاننــده اســت 
کرداری )هدف جویی( و عاطفی )هسته هیجانی(. وقتی این سه جنبه با  کی(،  شناختی )ادرا
کاملی را تشــکیل می دهند. هسته هیجانی، انرژی غریزه را  هم ترکیب می شــوند، عمل ذهنی 
دربردارد؛ به طوری که وقتی یک محرک برای راه اندازی پاســخ ارائه می شــود، می تواند موجب 

فعالیت شود )ویلیام لاندین، 1385، ص139(.
آنچــه از نظریــه مــک دوگال برداشــت می شــود، میــل بــه هــدف داری درونی اســت که در 

1. William _ Mc _ Dougall.
2. Hormic psychology.
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که با وجود محرک و انگیزه ای، می تواند به شــکوفایی  کی او نهفته اســت  فطرت یا غریزه ادرا
گــر نه تنها به معنای یک امــر درونی، بلکه به عنوان یک محــرک و انگیزه در  برســد و دیــن را ا
جهات مختلفی چون حقیقت طلبی و عشــق به پرســتش نیز بدانیم، می تواند معنای دیگری 

از نظریه مک دوگال باشد.
با اینکه مک دوگال هرگز ایمانش را به هدف انتخابی زندگی اش، یعنی »کشف راز حیات 
انســان« از دســت نــداد، بااین حــال، چنانچه نقل کرده اند، خود وی ســه ســال قبــل از مرگش 
کنون بعد از 45 ســال  دشــواری دریافــت حقیقــت فطــرت انســانی را چنین بیان نمــود: »حتی ا
کــه هیچ پیشــرفتی کرده باشــم و چیــزی درباره فطرت انســان  تــاش مــداوم مطمئــن نیســتم 

ک، 1371، ص546(. آموخته باشم« )میزپا
کمــال مطلوب به عنــوان وجه نهادین  گرچــه در بســیاری از آرای روان شناســی، میــل به  ا
انســانی معرفــی شــده اما اینکه این کمال مطلوب چیســت، به گونه های متعــدد بیان گردیده 
اســت؛ بــه عنــوان مثــال، چنــد نمونــه از ایــن کمــالات مطلــوب بــر اســاس آرای روان شناســان 

عبارت اند از:

کمال مطلوب: قدرت و نیروی برتر الف. 
کــه به کمــال مطلوب اشــاره نمــوده، می توان  یکــی از تعبیــرات فطــرت دینــی )معنویت گــرا( را 
گــروه روان کاوان وین  در آرای الفــرد آدلــر1 )1870 _ 1930(، روان شــناس اتریشــی و عضــو فعال 

جست وجو نمود.2
روان شناسان معتقدند که زیربنای روان شناسی آدلر، این اعتقاد را تشکیل می دهد که همه 
پدیده های روانی، از نیروی خاقه خاص فرد سرچشمه می گیرند و تجلیات شخصیتِ او به شمار 
که با تاش جبرانی برای  می روند. این نیروی خاقه در انسان، ناشی از احساس حقارت اوست 
ک، 1371، ص596(. به نظر آدلر، »خود خاق« عبارت  دســتیابی به برتری رهنمون می شــود )میزپا

1. Alfred Adler.

کرد و برخاف فروید، نظریاتش بیشتر جنبه اجتماعی  2. آدلر، روان شناسی فردی )Individual Psychology( را پایه گذاری 

و انسان گرایانه داشت. او مثل فروید مردمان را در چارچوب مکانیستی نمی دید؛ بلکه معتقد بود غرایز و تجارب فیزیکی 

گذشــته، بــر روان مــردم ســلطه دارد و مردم برای حصول مراحل بالاتر و عالی تر کمال و ســازنده و خــاق بودن و تعامل و 

گاه، ترجمه: ابراهیم یزدی، ص262( هم کنشی سالم با دیگران تاش می کنند. )ر.ک: فرانکل، خدا در ناخودآ
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که تجربه های فرد را تعبیر می کند و به آنها معنا و مفهوم  از یک نظام شــخصی و ذهنی اســت 
می بخشد. خود خاق، از طریق جست وجوی تجربه ها و حتی با اقدام به خلق آنها به شخص 
که شــیوه زندگــی منحصربه خــودش را محقق ســازد. خود خــاق، ویژگی هایی  کمــک می کنــد 
چون: وحدت1، ثبات2 و فردیت3 به شخصیت می بخشد و سرچشمه فعال زندگی آدمی است. 
کوششــی در جهت نیل  که آدلر، برتری جویی را  برخی تحلیل گران علم روان شناســی معتقدند 

کمال رشد فرد معرفی نموده است )نوردبی، 1377، ص23(. به 
گر بخواهیــم فرد را به خوبــی درک کنیم، باید به آنچــه در درون وی  آدلــر معتقــد بــود که ا
کنیم. بــه نظر او، انســان از دیدگاه طبیعــت، خود را موجودی پســت و  اتفــاق می افتــد، توجــه 
زبون می بیند و این احساس حقارت و ناامنی، همواره در باطن انسان وجود دارد. این عوامل، 
بــه صــورت محرک دائمی برای به دســت آوردن روشــی بهتر و راهی جدید بــرای تطابق فرد با 
که  طبیعت عمل می کنند. این محرک، انسان را واردار می کند تا به دنبال موقعیت هایی باشد 

کند )آدلر، 1379، ص27(. کمتر  در نقشه زندگی، نقاط ضعف خود را از میان بردارد یا 
کــه می تواند این احســاس  آدلــر معتقــد اســت اعتقــاد به خــدا و دین، عامل محرکی اســت 
کــه مــا بــا  کمتــری را در انســان جبــران نمایــد )Gurney Williams, 1984, p 432(. او معتقــد اســت 
کمتری خود را اصاح می کنیم. به نظر وی، آنچه مهم  شــناخت خدا، عیوب و احســاس های 
که خدا )یا تصور خدا( افراد را برای فعالیت برمی انگیزد و آن اعمال، دارای  اســت، این اســت 

پیامد های واقعی برای خود و دیگران است.
کمال چیست و محبوب و  کمال و اینکه  گرچه آدمیان در تشخیص  در بینش اسامی نیز ا
کرده و متوجه آن  کعبه آمال خود را در چیزی توهم  کجاست، اختاف دارند و هریک  معشوق 
کامل تری، میل به داشتن امر ناقص تر  که با مشاهده  کسی را می توان یافت  کمتر  شده اند، اما 

کامل مطلق بداند )خمینی، 1371، ص183(. را داشته باشد و یا خود را بی نیاز از 

کمال مطلوب: اعتماد اساسی ب. 
یکــی دیگــر از ظهورات فطــرت در قالب میل به اعتماد اساســی را می تــوان در آرای اریک همبرگر 

1. Unity.
2. Consistency.
3. Individuality.
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اریکسون1 )1994 _ 1902( مشاهده نمود. وی یک نوفرویدی است که در برابر دین، موضع گیری 
مثبتــی دارد و معتقد اســت بین نهاد هــای اجتماعیِ به وجودآمده در طول تاریخ زندگی انســان و 
نیازهای روان شناختی او ارتباط وجود دارد. به نظر اریکسون، دین به عنوان یک نهاد اجتماعی 
در طــول تاریــخ در خدمــت ارضــای »اعتمــاد اساســی« بشــر بــوده اســت. نام اریکســون با ســنّت 
روان تحلیل گری »روان شناســی خود« تداعی می شــود. نظریه او، سهم عمده ای در روان شناسی 
کید کرده و نظریه رشــد وی، کل چرخه رشــد  دارد. وی بر اســاس روانی و غریزی رفتار و رشــد، تأ
را دربرمی گیــرد و جایــگاه نظریــه وی، بیانگر این مطلب اســت که غالب افراد، بیشــتر از آنچه در 

.)Gurney Williams, 1984, p 436( گذشته انجام داده اند، به آینده شان می نگرند
وی معتقــد اســت »اعتمــاد« در دوران کودکــی، پایــه ظرفیــت ایمــان در بزرگســالی را فراهم 
می کند و ایمان به عنوان یک نیاز حیاتی، انسان را به سوی پذیرش دین سوق می دهد )همان(.
تشــابه دیدگاه اریکســون با نگرش اســام گرایان، در نگرش مثبتی اســت که وی به مقوله 
که آن را حتی در موفقیت رشد شخصیت افراد نیز دارای نفوذ می داند؛ اما  دین دارد؛ تا جایی 
به نظر می رســد همان گونه که احتمال وجود اعتماد در دوران کودکی همه انســان ها صددرصد 
نیســت، راه اثبــات آن نیــز در حــد یــک احتمــال باقــی می ماند. در ایــن صــورت، جامعیت این 

دیدگاه نیز مورد نقض قرار می گیرد.

کمال مطلوب: امنیت اساسی ج. 
که می توان بُعدی از مســئله فطرت را از آن اســتخراج نمود، دیدگاه  از دیگر آرای روان شناســی 
کارن دانیلســون هورنای2 )1885 _ 1952( اســت.3 وی برداشــتی خوشــبینانه از ماهیت آدمی 
کرده و اســتعدادهای  کــه انســان می تواند بــر اضطراب های خویــش غلبه  دارد و معتقــد اســت 
که به  گفته اند  کامل بارور نماید. روان شناســان در تشــریح دیدگاه وی  بالقوه خویش را به طور 
نظــر هورنــای، عامل برانگیزاننده شــخصیت آدمی، نیاز به امنیت و تاش در جهت کســب آن 

1. Erik Homburger Erikson.
2. Karen Horney.

گرفت. وی معتقد بود شــخصیت، آن گونه که فروید فرض  که از دیدگاه ارتودکس فروید فاصله  کســانی بود  3. هورنای، از 

گر چنین بود، در فرهنگ های مختلف،  که ا کامل زیر نفوذ عوامل زیستی قرار داشته باشد؛ چرا کرده، نمی تواند به طور 

 .)Gurney Williams, 1984, p: 434( الگوهای شخصیت متفاوت به چشم نمی خورد
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است؛ نه جنسیت یا عامل پرخاشگری )شولتز، 1378، ص173(.
کودکی، دو نیاز است: نیاز به ایمنی و نیاز به  که وجه مشخصه دوران  هورنای معتقد بود 
ارضا. این نیازها ســائق ها )کشــش ها(یی همگانی بوده و هر دو، دارای اهمیت فوق العاده ای 
هســتند. او می گویــد هــر نگــرش یــا احساســی، از یک نگــرش عمیق تــر و آن هــم از یک نگرش 
عمیق تــر دیگــر و همیــن طــور الــی آخر ناشــی می شــود و نهایتــاً سرچشــمه نگرش های فــرد، به 
کــه با کندن  تجــارب اوّلیــه زندگــی وی برمی گــردد. بنابراین، شــخصیت همانند پیازی اســت 

پوسته های آن می توان به عمیق ترین هسته هیجان آن دست یافت )همان، ص189(.
آنچه هورنای آن را در ژرفای عمیق انســان و جزئی از وجود او می داند )نیاز به ایمنی(، از 
که مســلمانان نیز به اتفاق، آن را جزء لاینفک دین و دینداری  مهم ترین شــاخصه هایی اســت 
کمال طلبی فطرت انســان، همین میل به امنیت و  می دانند. در اســام، یکی از ابعاد ناشــی از 

که بیان کننده تمامیت فطرت دین گرای انسان باشد. حمایت طلبی است؛ اما چنین نیست 

کمالات 4. فیرت دینی؛ وحدت بخش 
تا کنون بیان گردید که روان شناسان غالباً به نیروی درونی کمال خواهی انسان توجه داشته اند؛ 
اما به نظر می رسد این نوع نگرش، تنها راه تبیین فطرت در نگاه روان شناسی نیست؛ بلکه ذکر 
این نکته نیز راهگشای بحث است که روان شناسان در کنار توجه به کمال طلبی انسان، از این 
موضــوع نیــز غافــل نبوده اند که عامل وحدت بخــش این اهداف و کمالات نیز در انســان وجود 

گوردون آلپورت1 )1898 _ 1967( است.2 دارد. یکی از این روان شناسان، 
کــه نفــس طی مراحــل هفت گانــه ای رشــد نمــوده، به حــد تکامل3  آلپــورت معتقــد اســت 
می رســد. بــه نظــر او، شــخصیت کمال یافتــه و ســالم، بر حســب شــش معیار توصیف می شــود 

)شولتز، 1378، ص275(:

1. Gordon Willard Allport.

2. آلپورت، به عنوان یکی از برجسته ترین روان شناسان حوزه مطالعه شخصیت معرفی شده که بیش از هر کسی، مطالعه 

که وی از شخصیت ارائه داد، عبارت  کرد. تعریفی  شــخصیت را از نظر علمی به بخشــی مقبول در روان شناســی تبدیل 

که رفتار و افــکار ویژه او را  بــود از اینکــه »شــخصیت، ســازمان پویایــی از نظام های جســمی _ روانی در درون فرد اســت 

 )Gurney Williams, 1984, p: 440( ».تعیین می کند
3. Maturity.
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1. بسط احساس خود به اشخاص و فعالیت های فراسوی خویش؛
گرم خود با دیگران؛ 2. ارتباط 

3. امنیت هیجانی )پذیرش خویشتن(؛
ک واقع گرایانه؛ رشد مهارت ها؛ 4. ادرا

5. عینیت بخشیدن به خود؛
کــه تمام وجود زندگی یک شــخص را به ســوی  6. یــک فلســفه وحدت بخــش در زندگــی 

هدف های آینده هدایت می کند.
طبق نظر آلپورت، بالاترین سیســتم ارزشــی که به انســان وحدت می دهد، سیســتم ارزشی 
مذهبی است. این سیستم ارزشی، بر تمام ابعاد زندگی تأثیر گذاشته، گرایش و جهت گیری های 
افراد را تحت الشــعاع قرار می دهد. سیســتم ارزشــی مذهبی و ارتباط معنوی با خداوند، بهترین 
زمینه را برای رشد شخصیت سالم آماده می کند. آلپورت معتقد است که می توان موضع مذهبی 
افــراد را بر حســب جهت گیــری دینی آنها به دو جهت گیری دینی درونی و بیرونی تقســیم بندی 
کــرد. از نظر آلپــورت، افراد مذهبی با جهت گیری درونی، ضمن درونی ســازی ارزش های دینی، 
مذهب را به مثابه هدف در نظر می گیرند و انگیزه اصلی خود را در مذهب جست وجو می کنند؛ 
درحالی کــه افــراد با جهت گیــری بیرونی، دین را صرفاً وســیله ای برای نیل بــه اهداف بدوی در 
نظر می گیرند. در مذهب بیرونی، توجه فرد به سوی خداوند معطوف می شود؛ ولی باز هم این 

کردن از خود نمی شود )وست، 1383، ص34و35(. توجه شامل صرف نظر 
اینکه آلپورت معتقد اســت برای رســیدن به کمال و شخصیت بالغ )سالم(، یک دینداری 
عمیــق لازم اســت، حکایــت از همســویی او بــا نظریــه فطــرت دینی اســت؛ بااین حــال، در این 
کمال و شــخصیت سالم بیان شده، اما این  گرچه مذهب به عنوان نیروی رســیدن به  دیدگاه 
گر مفهوم »عینیت بخشــیدن به خود«، تنها  که ا ســؤال بی پاســخ را نیز در ذهن ایجاد می کند 
کامل از »خود« تحقق می یابد، پس باید تمام ابعاد درونی و بیرونی و راه شــناخت آنها  با درک 
بیان شود و طریق دستیابی به آن به درستی روشن شود؛ در غیر این صورت، چگونه می توان 

آن را محقق نمود؟ پس، این ابهام همچنان وجود دارد.
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کلی�بر�آرای�روان�شناسان نقد�
گرچه در بســیاری از دیدگاه های روان شناســی از جمله کارل راجرز، وجود خداوند مورد پذیرش  ا
قرار گرفته و از این جهت، همســوی با فطرت دینی اســت1، ولی اشــکال کلی که می توان بر آنها 
وارد نمود، این است که این حضور همه جایی خداوند در آن، تنها به صورت یک احتمال بیان 
کافی برخوردار نیست؛ حال آنکه در بینش اسامی، عاوه بر اثبات عقانی  گردیده و از قطعیت 
وجود خداوند )صدرالدین شــیرازی، 1981م، ج6، ص13 _ 14. ابن ســینا، 1404ق، ص37 _ 38(، قطعیت 
که عامــل پیش برنده  اعتقــاد درونی به حضور همه جایی خداوند، خود مســبب عشــقی اســت 
کند،  ع  کــه هرکس بــه فطرت خود رجــو کمال مطلوب به شــمار مــی رود؛ چرا انســان بــه ســوی 
که آن محبوب  گر به حدی باشد  که قلبش به چیزی متوجه است و این توجه، حتی ا می یابد 
گر مرتبه  < )انعــام)6(، 77( قــرار گرفتــه باشــد، ولی باز هــم ا ِ�ي

ّ
ا�رَ�ب

به اشــتباه برایــش بــه منزلــه >هَدنَ
بالاتری از آن بیابد و نقص محبوب قبلی آشــکار شــود، فوراً قلب از اوّلی منصرف شــده، به آن 
 > �نَ لِ�ي �نِ

اآ
ْ
�ال ِ��بُّ

أُ
ا�ا

َ
کامل تر متوجه می گردد و این سیر، همان ندای فطرت است که می گوید: >ل امر 

)انعام)6(، 76( )حائری شیرازی، 1372، ص75(.

کــه حضــرت ســید  در متــون دینــی نیــز در مناجــات نهــم صحیفــه ســجادیه نقــل اســت 
که شــیرینی محبت تو را چشیده؛ پس غیر  کیســت  الســاجدین؟ع؟�می فرماید: »ای خدای من! 
که به قــرب تو مأنوس شــده و روی بــه دیگــری آورده«2 )نراقی،  کیســت  گرفتــه و  تــو را دوســت 
ع  که این عشق فعلی و تمایل به محبوب، در نو 1386، ص592(. بر اساس این دعا، از آنجایی 

که  کامل، معشوقی نیست  انسان، موجود است، بی گمان، معشوق فعلی نیز هست و جز ذات 
فطرت، حقیقتاً به آن توجه داشته باشد )خمینی، 1371، ص183و184(.

گرچــه اصــل ادعــای  عــاوه بــر ایــن، در دیــدگاه روان شناســانی همچــون مــک دوگال، 
هدف جویــی و تعالی طلبــی آنــان را تأیید کرده، اما از آنجا که منشــأ این هــدف و نقطه تعالی را 

بُکُــمْ فی قَبْضَتِهِ، اِنْ 
ّ
نْتُمْ بِعَیْنِــهِ، وَ نَواصِیْکُمْ بِیَدِهِ، وَ تَقل

َ
ذی ا

َّ
قُــوا الَله ال 1. چنان کــه در خطبــه ای از امــام علی؟ع؟ آمده اســت: »فَاتَّ

نْــتُمْ کَتَبَــهُ؛ از خداونــدی بپرهیزیــد که همواره در پیشــگاه او حاضرید و زمام اختیار شــما به دســت 
َ
عْل

َ
ْ عَلِمَــهُ، وَ اِنْ ا سْــرَرْتُ

َ
ا

گر آشکار سازید،  کنید، می داند و ا گر ]اعمال و نیّات خود را[ پنهان  اوســت و حرکات و ســکنات شــما، در قبضه اوســت. ا

می نویسد.« )نهج الباغه، خطبه 183(

2. »الهی من ذا الذی ذاق حلاوة محبتک فرام منک بدلًا و من ذا الذی انس بقربک فابتغی عنک حولًا.«
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درون خود انسان و خیال او دانسته، جنبه واقع گرایی خود را از دست داده و شاخصه های این 
هــدف و راه رســیدن بــه آن، همچنــان در ابهام اســت. حال آنکه میل به ســوی هدف و کمال 
که البته بسیاری اوقات انسان در اثر انس با اشیای  برتر در بینش اســامی، امری واقعی اســت 
مادی و محدود، موجب می شود که کمال نهایی و مقصود، خود را در شیئی محدود تصور کند 
که در این صورت، پس از رسیدن به آن، متوجه می شود که میل کمال خواهی اش اشباع نشده 
کمال را در مرتبه بالاتری می بیند و آن را هدف نهایی قرار می دهد. پس، از رسیدن به آن باز  و 
کمال بالاتری می گردد و  کمال خواهی اش ارضا نشــده است و خواهان  که  هم متوجه می شــود 
این سلســله، ادامه دارد. این تسلســل، خود نشــان دهنده آن است که انسان همواره به دنبال 
کمــال مطلق اســت؛ یعنی منبع و سرچشــمه همــه کمالاتی که فطرت نیز متمایل به آن اســت؛ 
کند )شاه آبادی، 1386، ص111( و چون این میل، هیچ عاملی  اما ممکن است در مصداق اشتباه 

که انسان، فطرتاً خداجوست. گرفت  کتسابی است، می توان نتیجه  جز آفرینش ندارد و غیرا
گردیــد، دیدگاه هــای روان شناســی بــا اینکــه بــه فطــرت  افــزون بــر ایــن، چنان کــه بیــان 
کمال طلب انسان اشاره نموده اند، اما در پاسخ به اینکه حقیقت کمال انسان چیست، هرکدام 
کرده اند و یا بُعدی از ابعاد را بیش از بقیه وجوه  تنها به بُعدی از از ابعاد وجودی انســان اشــاره 
که فــرد را در رســیدن به این  مــورد مطالعــه قــرار داده انــد. در واقع، نقشــه راه تضمین شــده ای 
کمالِ مطلوب راهنما باشد، در سخنان آنان به وضوح بیان نشده و یا در هاله از ابهام  مقصد و 

است. ازاین رو، نمی توان به جمع بندی روشنی رسید.

گرایی رد�یا�قبول�عمومیت�خدا
گفته شد، می توان ادعا  کمال مطلوب  با توجه به آنچه از فطرت دینی انسان در جست وجوی 
گرایش به او تحقق  کمل خود در وجود خدا و  کمالات در ســرحد نهایی و ا که تمامی این  نمود 
که با  کمالات و خیرات اســت؛ اما در مقابل، این ادعا نیز هســت  که او مبدأ تمامی  می یابد؛ چرا
وجــود ایــن امیال فطری در آدمیان و تأیید آن توســط روان شناســان، چــرا خداجویی بالفعل و 

خداپرستی مشهود، در همگان دیده نمی شود؟
گــر هــم خداطلبــی در همــگان بــه فعلیــت نرســد، بــاز ایــن ادعا  کــه ا گفــت  در پاســخ بایــد 
کــه امیال فطــری دیگری )مثل  هیــچ منافاتــی بــا میل فطــری خداجویی در انســان ندارد؛ چرا
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که در همــگان و در همه حــال، ظهــور نیافته اند و  هنردوســتی( را نیــز در انســان می تــوان دیــد 
اشــتغال و ســرگرمی بــه برخی تمایات، مانــع از بروز امیال فطری دیگر می شــود. عاوه بر این، 
می توان گفت موانع حاصل از عایق دنیوی که همواره بر سر راه آدمی است، می تواند کدورتی 
در آیینــه دل انســان ایجــاد نماید که دیگر چشــمی برای فطرت انســان باقــی نمی ماند تا توان 
گر لشــکر شــیاطین اطراف قلوب  کرم؟ص؟ فرموده اســت: »ا کنــد. پیامبر ا دیــدار محبــوب را پیــدا 
بنــی آدم را احاطــه نکــرده بودنــد، هرآینــه همــه انســان ها حقایق ملکــوت آســمان ها و زمین را 

مشاهده می نمودند«1 )نراقی، 1386، ص84(.
پــس، هرکــس بــه پیــروی از هــوای نفــس بپــردازد، محبــوب او هــوای نفس اوســت؛ زیرا 

گفته اند: کند؛ چنان که  که خواست خود را برای خواست محبوبش رها  کسی است  مُحب، 
ید هجری ید وصاله و یر یــد«»ار یــد لمــا یر فأتــرک مــا ار

کاشانی، 1379، ج8، ص88(. )فیض 

نتیجه
کــه مــورد توافق  گرایش هــای خــاص در انســان وجــود دارد  چنان کــه بیــان شــد، یــک سلســله 
بســیاری از روان شناســان غــرب اســت و هریــک با توجــه به مبانی دیــدگاه خود، بــه گونه ای و 
گرایش های مقدس یا فطری دانست  گرایش ها را می توان  تحت عنوانی به آن معتقدند. این 
که از خودمحوری بیرون است و می توان برای آنها یک نقطه اوج و سطح عالی قائل شد که هر 
گرایش ها برخوردار باشد، او را انسان متعالی تر خواهد ساخت.  که از این  انسانی به هر میزانی 
گرچه صاحبان این نظریه ها ممکن است تحت تأثیر دینی غیر از اسام  به نظر نگارنده، ا
ع نگــرش، بی شــباهت با نظریــه فطرت دینیِ ارائه شــده  نیــز بــوده باشــند، بااین حــال، این نو
گرچــه ایــن دیدگاه ها در  که ا در جهــان اســام نیســت؛ امــا توجــه به ایــن نکته نیــز مهم اســت 
روان شناســی، خــود، مؤیــدی بــر وجود فطــرت معنویت گرای انســان اســت، امــا به هرحال، به 
گرایش هــای مادی همراه اســت و چــاره ای هم  کــه با  انســانیت و معنویتــی التقاطــی قائل انــد 
که در این مکاتــب، منبعی که به معرفــی و ارائه این معنویت و انســانیت  جــز ایــن نیســت؛ چرا

می پردازد، خود، از شائبه های مادی خالی نیست.

1. »لولا ان الشیاطین یومون علی قلوب بنی آدم، لنظروا الی ملکوت السموات و الارض.«
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معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره اول  ▪  پاییز 1398

فاعلیت�قوه�خیال�در�تکوّن�بهشت�درون

نرگس موحدی1

چکیده
خ و آخرت، حاصل عینیت »عمل« با »جزا« در همین دنیا هســتند. آنچه عینیت  بهشــت و جهنم در برز
میان عمل و جزای آن را ممکن می سازد، فاعلیت قوه خیال نفس در صدور صوَر مثالی متناسب با عمل 
کــه مجمــوع این صوَر مثالی را »بهشــت یا جهنم درون« می نامیم. مســئله اساســی این پژوهش،  اســت 
بازشناسی _ نه صرفاً شناخت _ فاعلیت قوه خیال در تکوّن بهشت یا جهنم در درون انسان، با بهره گیری 
از روش تحلیلــی اســت. یافتــه اصلــی پژوهــش جــاری کــه با تکیــه بــر روی آورد تحلیل سیســتمی مبانی 
نفس شناســی صدرالمتألهین در دو مقام »تجرد مثالی قوه خیال و تکوّن بهشــت درون« و »انشــاء صوَر و 
کی از فاعلیت قوه خیال نفس در خلق صوَر مثالی متناسب  تکوّن بهشت درون« به دست آمده است، حا
گر  با دریافت های خود از حواس پنج گانه و افکار است. این صوَر، در مرتبه خیال نفس باقی می مانند و ا
حاصل این صوَر همخوان با نعمات و ویژگی های بهشت باشد، انسان در بهشت درون خود به سر می برد 

کنون در جهنم درون می سوزد. گر ویژگی های جهنم و جهنمیان بر آن صادق باشد، هم ا و ا
کلیدی: فاعلیت، قوه خیال، بهشت درون، جهنم درون. واژگان�

کام و عرفان پژوهشگاه معارف اسامی جامعة الزهراء؟عها؟:  گروه فلسفه و  کام اسامی، پژوهشگر  1. دکترای فلسفه و 

n.movahed92@yahoo.com
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مقدمه
بهشــت، مکانی سرشــار از نعمت، خوشــنودی،1 امنیت،2 ســامتی،3 کرامت،4 حیات5 و خوشی6 
است که به منظور پاداش اعمال، افکار و نیات حسنه7 به انسان داده می شود و بهشتیان در نهایتِ 
آرامش و بهجت،8 عاری از خشــم و رنج حســادت و کینه،9 دور از خوف و حزن10 و تنگ نظری به 
سر می برند. از سوی دیگر، جهنم جایگاه ترس و وحشت، خواری بسیار،11 ناامنی و تنگ نظری،12 
تکرار آزاردهنده،13 اندوه پایدار،14 حســرت بســیار15 و مصاحبت با انســان های پست و شیاطین16 
اســت که ســبب ذلــت و خواری،17 رنج و درد، تحقیر بســیار،18 اضطــراب و ناامنی برای جهنمیان 

می گردد و در آخرت بدکاران در آن فروافکنده می شوند )ر.ک: محمدی ری شهری، 1390، ج2(.
این ویژگی ها، از ذاتیات بهشت و جهنم به شمار می روند و _ عاوه بر بهشت حضرت آدم 
و حوا که در قوس نزول بوده است19 و بهشت و جهنم برزخی20 و اخروی21 که در قوس صعود 
واقع می شوند _ بر »بهشت و جهنم درون« انسان ها نیز صدق می کنند. بهشت و جهنم درون، 
که در مرتبه خیال نفس و به وســیله قــوه خیال در همین  حاصــلِ »عینیــت عمل و جزا« اســت 
که صوَر مثالی خلق شــده در درونش، همانند نعمات  کس  دنیا، اِنشــا و خلق می شــوند. هر آن 
که  کس  بهشتی و ویژگی بهشتیان باشد، در همین دنیا در بهشتِ درون خویش است و هر آن 
کنون در جهنم درون به  خ باشد، هم ا صوَر مثالی اِنشاشده در درونش، مطابق عذاب های دوز
سر می برد و تا هنگام مرگ، این ساخت وپرداخت ادامه دارد. توصیف بهشت و جهنم درون، 

که در درون همه انسان ها قرار دارد. در واقع، توصیف یک حقیقت وجودی است 
کاوی  ک برزخــی قوه خیال، امری اســت که در پژوهش هــای مختلف مورد وا تجــرد و ادرا
قرار گرفته اســت؛ اما مســئله اصلی در این مقاله، بازپژوهشــی فاعلیت قوه خیال در صدور صوَر 
مثالــی در نهــاد انســان و تبییــن ارتبــاط آن با تکوّن بهشــت یا جهنــم در درون انسان هاســت. 
مســئله اساســی این جستار را می توان در چند ســؤال فرعی موشکافی کرد: مبانی نفس شناسی 
کدام اند؟ تجرد مثالی قوه خیال، چه  فاعلیت قوه خیال در نظام نفس شناســی صدرالمتألهین 
ک برزخی به معنای اِنشای صوَر در مرتبه خیال نفس،  نقشی در تکوّن بهشت درون دارد؟ ادرا
چگونــه بــه تکوّن بهشــت یــا جهنم در درون انســان منجر می شــوند؟ فاعلیت خیــال در تکوّن 

بهشت و جهنم درون با فاعلیت خیال در تکوّن بهشت اخروی چه تفاوتی دارد؟
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فاعلیت�خیال�در�تکوّن�بهشت�درون
کرده و معنای  ماصدرا با تکیه بر مبانی فلســفی خود، توانســته جایگاه قوه خیال را بازشناســی 
کند. مقصود از قوه خیال، یکی از قوای باطنی، به  کارکردهای خاص قوه خیال را ارائه  نوین و 
عنوان خازن صوَر نیست. صدرالمتألهین در دیدگاه نهایی خود، از پذیرش قوه خیال به عنوان 
کــرده و خیال را یکــی از مراتب نفــس می داند که غیــر از مرتبه عقلــی و مرتبه  خــازن صــوَر عبــور 
گر خیال را خازن صوَر بدانیم، به سبب آنکه به طور  حسی است )صدرالمتألهین، 1363، ص141(. ا
ک ندارد، جایگاهی در تکوّن بهشت و جهنم نخواهد داشت. مهم ترین  مستقیم، نقشی در ادرا
کارکرد خیال، فاعلیت و خالقیت است. همان طورکه اضافه نفس در بدن، »اضافه تدبیر« است، 
اضافه مرتبه خیال نفس نســبت به عالم خیال متصل و بدن مثالی، »اضافه فاعلیت و ایجاد« 
اســت )همو، 1981، ج9، ص18و270( و حاصل این فاعلیت در مرتبه خیال، تکوّن مجموعه ای از 

که متناسب با اعمال، افکار و نیات انسان اِنشا شده اند. صوَر و مخلوقات است 
فهــم اینکــه صــورت مثالی هر عمل، به چه صورتی در نهاد انســان انشــا می شــود، حقیقتاً 
کــه اهل بیت؟عهم؟ و قــرآن کریم  دشــوار اســت و بیــان مصادیــق ایــن صــوَر کلّی _ به  جــز مواردی 
ج اســت و تنها خداوند متعــال و معصومین؟عهم؟ به این امر  اشــاره نموده انــد _ از عهــده  عقل خار
گاه هســتند. البتــه بســیاری از اولیــای الهی که چشــم الهی آنان در این دنیا گشــوده شــده، از  آ
کرده اند. در هر صورت، نمی توان  کتب خویش بیان  ســازه های باطنی انســان ها، نکاتی را در 
به راحتــی مصــداق صوَر حاصــل از فاعلیت خیال را در درون انســان ها به دســت آورد. فاعلیت 

خیال در نهاد انسان، مبتنی بر مبانی متعددی است.

مبانی فلسفی فاعلیت قوه خیال در تکوّن بهشت درون
کــه در روی آورد عملیاتــی در مقــام پژوهــش، پیش فرض انگاری مبانی ضــرورت دارد،  از آنجــا 
از تفصیــل و بســط بی دلیــل و غیرضــروری مبانی خودداری و به بیان اشــاره وار هریک بســنده 
می کنیــم. مبانی فلســفی فاعلیت قوه خیال، شــامل مبانی عام نظام فلســفی صــدرا همچون: 
اصالــت وجــود، تشــکیک مراتب وجــود و حرکت جوهــری و مبانــی خاص نفس شناســی صدرا 
مانند: حدوث جســمانی و بقای روحانی نفس، اســتکمال نفس با حرکت جوهری اشتدادی و 

تجرد برزخی خیال است.
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گونــه ای نظام منــد و پیوســته، دیــدگاه صــدرا در بــاب فاعلیت  هریــک از ایــن مبانــی، بــه 
قــوه خیــال در تکوّن بهشــت درون را توجیــه و تبیین می کند. بنا بر ایده صــدرا مبنی بر حدوث 
جسمانی، نفس از ابتدای حدوث، مستعد حرکت به سوی تکامل است )همو، 1361، ص235( و 
به ســبب وجود چنین جوهر دارای ســیانی که هرلحظه در حال اشــتداد است، به سوی تجرد 
پیــش مــی رود )همــان، ص242(. اوّلین مرتبه از ایــن تجرد، تجرد برزخــی در مرتبه خیال نفس 
ک برزخــی را برای آن اثبــات می کند.  اســت )همــو، 1981، ج9، ص19(. اثبــات تجــرد خیــال، ادرا
ک در دیدگاه صدرا، صدور و اِنشای صوَر است و فاعلیت قوه خیال در تکوّن بهشت  معنای ادرا
درون، چیــزی جــز اِنشــای صــوَر نیســت )همــو، 1361، ص238(. از میان ویژگی هــای متعدد قوه 
خیــال همچون: »تجرد مثالی، اِنشــای صوَر، جزئی بودن صــوَر، قابلیت تبدّل و تحول پذیری 
ســریع صــوَر، درک امــور متضاد و متناقــض و تفصیل و ترکیــب صوَر«، دو مؤلفــه  »تجرد مثالی« 
و »اِنشــای صور«، از جایگاه مهم تری در فاعلیت نفس و فرآیند تصویرســازی در درون انســان 

کارکرد این دو مؤلفه در تکوّن بهشت درون تبیین می شود. که  برخوردارند 

تجرد�مثالی�خیال�و�تکوّن�بهشت�درون
ل های  صدرالمتألهیــن رأی ابن ســینا را در مــورد انحصار تجــرد عقلی نفس نپذیرفت و اســتدلا
کرد )همــو، 1981، ج3، ص475 _ 487؛ همان، ج8،  متعــددی بــرای اثبات تجرد قوه خیال عرضــه 
ک را برای قوه خیال فراهم می سازد، تجرد برزخی  ص226 _ 230(. به باور او، آنچه قابلیت ادرا

آن اســت )همــان( و »تجرد«، یکــی از مهم ترین خصوصیت های خیال در »تصویرســازی« مبدأ 
ع تجرد، صــوَر فاقد ماده و  علمــی و شــناختی فرآینــد صدور فعل محســوب می شــود. در این نــو
کیف، وضع و شکل، صورت، رنگ، امتداد، حرکت و مقدارند )همو، 1361، ص105(  کم و  دارای 

و وجودِ قائم به نفس دارند.
این صوَر به سبب اینکه فاقد ماده اند، برای ظهور و بروز در نفس، با مانعی روبه رو نیستند 
و همانند امور مادی، نیازی به فراهم آوردن شرایط و مقدمات ندارند )همو، 1361، ص238(. به 
همین سبب، به راحتی و سرعت به صورت های دیگر تبدیل می شوند )حکمت، 1384، ص249( 
و انســان را در »تصویرســازی« مــداوم و مختلــف از افعــال یاری می رســانند. مصــداق این صوَر 

می توانــد صــوَر قبیــح و خواطر شــیطانی یا صوَر الهی و رحمانی باشــد. به اعتقــاد ماصدرا، این 
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رابطــه ماننــد رابطه ســایه و صاحب ســایه اســت. همان طورکه هر شــیئی ســایه دارد، اعمال و 

ملــکات نفســانی هــم ســایه وجــودی خــود را در بهشــت و جهنــم درون بــه جــای می گذارنــد. 

بنابرایــن، از تمامــی دریافت هــای انســان از حواس پنج گانــه و افکار و نیات، صــورت مثالی در 

ع این صوَر مثالیِ قائم به نفس در هر فرد، عالمی مســتقل  مرتبه خیال صادر می شــود و مجمو

گفته می شود )عبودیت، 1394، ج3، ص114(. نام  که به آن، عالم خیال متصل  به وجود می آورد 

گذارد. دیگر عالم خیال متصل را می توان بهشت یا جهنم درون 

ک(�در�خیال�و�تکوّن�بهشت�درون انشاء�صوَر�)ادرا

ک دارد. طبق قاعده  تکــوّن بهشــت و جهنم در درون انســان، ارتباط مســتقیمی با فرآینــد ادرا

ک مثالی این مرتبه  کلــی »کل مــدرک مجــرد و کل مجرد مدرک«، تجــرد مثالی قوه خیــال، ادرا

ک در فرادیــدگاه صدرالمتألهین، به صورت اتحاد و صدور  از نفــس را اثبــات می کند. فرآیند ادرا

ک چیزی فراتر از حصول صورت معلوم برای عالم. صدرالمتألهین  اســت؛ نه حلول و قوام ادرا

که صوَر خیالی، از نفس صادر شــده و نفس، مصدر و علت وجودی این صوَر  بر این باور اســت 

در وعای خود است )صدرالمتألهین، 1981، ج9، ص191(.

ک آن، مساوی با خلق  ک آن امر است و ادرا تصور هر امری در مرتبه خیال، مساوی با ادرا

و ایجاد اســت؛ به دیگر ســخن، علم، همان حصول معلوم اســت و حصول معلوم، همان وجود 

معلوم است و وجود معلوم، چیزی جز خود معلوم نیست )شیروانی، 1391، ج3، ص52(. بنابراین، 

ک، مســاوی با تحقق صوَر در ذهن اســت )صدرالمتألهیــن، 1361، ص105( و به محض  فرآینــد ادرا

ک و تحقق فعل را نتیجه می دهد. این بدان معناســت  تصــور و تصدیــق بــه فایده یک امر، ادرا

کــه آنچــه صــدرا در مورد قوه خیــال و توانایی آن در صــدور صوَر مثالی، مبتنی بر مبانی فلســفی 

مــورد پذیــرش خود بیان می کند، مبتنی بر »تکوین« نفس انســان اســت؛ یعنی اِنشــای صوَر در 

مرتبه خیال نفس، به نحوه خلقت انسان برمی گردد. انسان تکویناً به گونه ای خلق شده است 

کله درونی خویش را رقم می زند؛ البته به اذن  کرده و شــا که در مرتبه خیال نفس، اِنشــای صوَر 

و حــول و قــوّه الله تعالــی؛ امــا در هر صورت، این اذن، تکوینی اســت )همــو، 1981، ج9، ص332(1 

ین العبد. فلا یخطر له خاطر في أمر ما إلا و الحق یکونه في هذه الحضرة _  1. »اعلم أن في حضرة الخیال في الدنیا یکون الحق محل تکو

ینه أعیان الممکنات إذا شاء ما شاء منها فشیة العبد في هذه الحضرة من مشیة الحق _ العبد ما یشاء إلا أن یشاء الله فا شاء  کتکو
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غ از آییــن و مذهب خویش _  و نــه قــراردادی. نفس انســان، این گونه خلق شــده اســت که فــار
کافر باشد یا مؤمن _ صوَر وجودی مطابق اعمال او، در درونش خلق شود و غضب و لذت،  چه 
گردند و البته  کبر، خودخواهی، تواضع، خضوع و علم و... شــئون وجودی او  شــهوت، حســد، 
کفر اســت. به همین ســبب، پاداش و جــزا در قیامت، مقابله  یکــی از مهم ترین اعمال، ایمان و 
و مقاولــه، نســبت، اعتبــار و قرارداد نیســت و هرکس با ماحظه وجود خود، به بهشــت و جهنم 

خویش فراخوانده می شود.
ک در حســنه و ســیئه بودن  بــه ســبب تکوینــی بــودن نتایج اعمــال، عامه طباطبایی ما
که براى انســان حاصل می شــود. به ســبب آن آثار، اعمالی را  اعمال را به جهت اثرى می داند 
حســنه، و اعمالی را ســیئه می نامیم و جرم و اســکلت اعمال، نقشــی در نســبت دادن حُســن یا 

قبح به آن را ندارد )طباطبایی، 1374، ج16، ص121(.
گاهانــه«، جایگاه انســان را ارتقا  گرچــه معرفت و عمــل نیک »آ بــا توجــه به ایــن مطلب، ا
گاه، هزاران صــورت خیالــی را خلق  گاهانــه یا بــه صــورت ناخــودآ می بخشــد، امــا هــر انســانی آ
می کند و با این صوَر در فضای درونی خود انواع انفعالات مثبت و منفی را رقم می زند. در این 
ک پاداش اعمال به شــمار می رود، اما با توجه به تکوینی  گاهی و اختیار، ما گرچــه آ صــورت، ا
کات غیراختیاری هم صــورت مثالی در  بــودن خلــق صــوَر در درون انســان، از دریافت هــا و ادرا
درون انسان خلق می شود. شاید به همین سبب باشد که بزرگان اخاق توصیه به حفظ چشم 
کرده اند. همان گونه که زیاد صحبت  گوش از شنیدن هر صدایی  از نگاه به امور مهمل و حفظ 
گــوش دادن به امور لغو هم متناســب با  کــردن به هر چیزی و  کراهــت دارد، زیــاد نگاه  کــردن، 

بهشت نیست.
فاعلیــت نفــس در مرتبه خیال و خلق صوَر مثالی در درون انســان، با مضمون بســیاری از 
روایات معصومین؟عهم؟ سازگار است؛ به عنوان مثال، اینکه در احادیث بسیاری، پاداش اذکار، 
که نفس بــه ازای هریک  کــه صورت وجــودی و ممثلی  »درخــت« ذکر شــده، به این معناســت 
از ایــن اذکار خلــق می کند، چیزی شــبیه درخت اســت؛ صورتی مثالی و جزئــی و دارای اندازه و 
گرامی اش از رسول  شکل و مقدار در هیبت درخت بهشتی. در حدیثی امام صادق؟ع؟ از پدران 

الحق إلا أن یشــاء العبد في الدنیا و یقع بعض ما یشــاء العبد في الدنیا في الحس و أما في الخیال فکمشــیة الحق في النفوذ فالحق مع 

العبد في هذه الحضرة علی کل حال ما یشاؤه العبد کما هو في الآخرة في حکم عموم المشیة لأن باطن الإنسان هو ظاهره في الآخرة.«
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که ســبحان الله بگویــد، خداوند درختی در بهشــت  کرده اســت: »کســی  خــدا؟ص؟ چنیــن روایت 
که الحمدالله بگوید، خداوند درختی در بهشــت برای او می نشاند و  کســی  برای او می نشــاند و 
کبر  که الله ا کســی  کســی لا اله الا الله بگوید، خداوند درختی در بهشــت برای او غرس می کند و 
گر چه ممکن اســت ایــن درختان در  بگویــد، خداونــد درختــی در بهشــت برای او می نشــاند.« ا
بهشــت بیرونــی نیز خلق شــوند، اما بــا توجه به اینکه هر عملی در درون انســان اثرگذار اســت، 
حقیقــت ممثــل ایــن اذکار، در مرتبــه خیــال نفس به صــورت درخــت خواهد بــود؛ چنان که در 
کرد ای رسول خدا بنابراین درختان ما در بهشت  ادامه، »مردی از قریش در آنجا بود و عرض 
کم ان ترســلوا علیها نیرانا فتحرقوا؛ آری! ولی  زیاد اســت! پیامبر؟ص؟ در جواب فرمود: »نعم ولکن ایا
بر حذر باشــید از اینکه آتشــی بر آنها بفرســتید و آنها را بســوزانید« )مجلســی، 1403، ج8، ص186، 
که  که صورت برزخی عملی را  ح154(.1 فرستادن آتش هم مبتنی بر قدرت خاقیت نفس است 

منطبق بر آتش است، خلق کرده و سبب سوختن درختان بهشتی می گردد؛ همانند عمل منّت 
گذاردن بعد از انفاق به نیازمندان.22

ک با وجود در قوه خیال، سبب می شود هر چیزی را که شخص بهشتی  مساوق بودن ادرا
هَا� �ي مْ��نِ

ُ
ك

َ
مْ�وَل

ُ
سُك �نُ �نْ

أَ
�ا هِ�ي �ةَ ْ سش

هَا�مَا��ةَ �ي مْ��نِ
ُ
ك

َ
ک می کند، فی البداهه نزد او حاضر شود: >ل یا جهنمی ادرا

خ می دهد. این توانایی،  < )فصلت )41(، 3(.2 مطابق این آیه، به صرف اشتها، تملک ر عُو�نَ
َ

دّ مَا��ةَ

در وصف قدرت قوه خیال بهشــتیان ذکر شــده اســت )صدرالمتألهین، 1981، ج9، ص191و192(. با 
ایــن حــال، قــوه خیال در دنیا نیز همین قدرت را داراســت و انســان می تواند بــه محض اراده، 
بــه هــر نحو و شــکلی که اراده شــود و بدون نیاز بــه ابزار و مواد قبلی، هر چیزی را با هر شــکل و 

کند )همان، ص31(. خصوصیتی در مرتبه خیال نفس خلق 
ایــن اراده، عیــن »تصــورات و تصدیقــات« انســان، به صــدور فعل اســت و در واقع، همان 
کتاب التعلیقات خود در توضیح و بیان حقیقت  مبدأ اوّلیه فعل به شــمار می رود. ابن ســینا در 
ع از »اراده« می نویســد: »هــر فعلــی در عالــم کون و فســاد، معلــول اراده اســت؛ اما خود  ایــن نــو
اراده نیازی به اراده پیشینی ندارد. هر موجودی برای ایجاد، نیازمند تصورات خیالی و عقلی 

1. »من قال »سبحان الله«، غرس الله له بها شجرة فی الجنة و من قال »الحمد لله«، غرس الله له بها شجرة فی الجنة و من قال »لا اله 

کبر«، غرس الله له بها شجرة فی الجنة.« الا الله«، غرس الله له بها شجرة فی الجنة و من قال »الله ا

2. »آنچه دلتان بخواهد، در بهشت برای شما فراهم است و در آن هرچه را بخواهید، برای شما موجود است.«
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کاملی از آن نزد فاعل فراهم نگردد، آن امر محقق  که تصور صحیح و  پیشینی است و تا زمانی 
نمی شــود. »تصورات«، در حقیقت، همان اراده بر انجام افعال هســتند. بنابراین، متشــخص 
که عین  بذاتــه و متخصــص بذاتــه در صــدور افعــال، همــان تصــورات خیالــی و عقلی هســتند 

اراده اند« )ابن سینا، 1404، ص164_ 165(.
گر فعل در مرحله تصور و تصدیــق باقی بماند و به مرحله صدور در  در ایــن صــورت، حتی ا
ج نرســد، حقیقتی بر اســاس »تصورات و تصدیقات« در درون انســان خلق و صادر خواهد  خار
شــد )صدرالمتألهیــن، 1361، ص237(. بــا توجه به این حقیقت، می تــوان فعل را دارای دو تحقق 
ج، فعل در ذات انســان  ج. قبل از تحقق فعل در خار دانســت: تحقق در درون و تحقق در خار
خلــق و ایجــاد می شــود و بنــا بر اعتقــاد صدرالمتألهیــن، هویت انســان، حاصل اتحــاد نفس با 
کند، آن امر در ذات فاعل موجود  که فاعل، امری را تصور  مدرکات و تصوراتش اســت و زمانی 
خواهــد شــد و فاعــل و فعــل، عیــن یکدیگر خواهنــد شــد )همــو، 1363، ج2، ص945(. در صورت 
کید و تکرار آن فعل، حقیقت خلق شــده برای همیشــه در درون انســان باقی مانده و دنیای  تأ

درون انسان را شکل می دهد و همراه او به آخرت منتقل می شود.
کــرم؟ص؟ در مورد میّت می فرمایــد: »خداوند بــر روح او نودونه مار بزرگ  در حدیثــی پیامبــر ا
گر یکی از آنها بر روى زمین بــود، دیگر زمین چیزى  کــه هر دَم او را بیازارنــد که ا گردانــد  مســلط 

نمی رویاند« )کلینی، 1407، ج3، ص241(.1
هریک از این مارها، تمثل اعمال نکوهیده انسان هستند. صدرالمتألهین در توضیح این 
کنون نیــز موجودند  حدیــث می گویــد: »ایــن مارها که در حدیث به آن اشــاره شــده اســت، هم ا
و بیــرون از ذات و نهــاد میّــت نیســتند. ایــن مارهــا پیــش از مردن کافر نیــز با او بوده انــد؛ اما او 
کند؛  کنار رفتن پرده از برابر دیدگانش، یعنی قبل از مرگ، آن را احســاس  نمی توانســت قبل از 
که او را به خود مشغول و  کثرت شــواغل ظاهرى _  زیرا حس باطنش به جهت غلبه شــهوات و 
که پرده  گزش مارها را فقط پس از مرگ _  سرگرم می کرد _ تخدیر شده بود. در نتیجه، نیش و 
کنار می رود _ بــه مقدار تعــداد خُلق وخوى هاى نکوهیده و شــهوات و  زندگــی مــادى و طبیعــی 
دل بســتگی هایش نسبت به متاع دنیا در خود احســاس می کند« )صدرالمتألهین، 1363، ص91(. 

این حدیث، شاهد دیگری بر اِنشای صوَر اعمال در درون انسان است.

1. »و یسلط علی روحه تسعة و تسعون تنینا تنهشه لیس فیها تنیین تنفح علی ظهر الارض فتبت شیئا.«
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تفاوت�فاعلیت�خیال�در�تکوّن�بهشت�درون�و�بهشت�اخروی�در�دیدگاه�ملاصدرا
تفاوت مهمی که در دیدگاه صدرالمتألهین، میان بهشــت درون در دنیا و بهشــت اخروی در روز 
قیامت وجود دارد، این است که مخلوقات در بهشت درون و در باطن انسان، موجودات مثالی 
هســتند؛ درحالی کــه آفریده های خیال در آخرت، اعم از بــدن و پاداش ها و عذاب های اخروی، 
مادی اند؛ به عبارت دیگر، ســازه های »بهشــت و جهنم درون در این دنیا« و »بهشــت و جهنم 
کات مرتبه خیال هستند؛ با این تفاوت که آنچه قوه خیال  اخروی در آخرت«، هر دو حاصل ادرا
در این دنیا خلق می کند، دو ویژگی دارد: 1. در درون انسان و در مرتبه خیال نفس هستند؛ 2. 
ج  این مخلوقات، مثالی اند. آنچه قوه خیال در آخرت خلق می کند نیز دو ویژگی دارد: 1. در خار

از نفس و بیرون از ذات انسان خلق می شوند؛ 2. این مخلوقات، مادی و جسمانی هستند.
کــه حاصــل فاعلیــت و  صدرالمتألهیــن جســمانی بــودن نعمــات و عذاب هــای اخــروی را 
گونــه تبیین می کند: هــرگاه نفــس در مرتبه خیــال، از قوت  خالقیــت قــوه خیــال هســتند، این 
ج به صورت  بیشــتری برخــوردار باشــد، می توانــد صوَر خلق شــده در درون خــود را در عالم خــار
که انســان با تمرکز  خ می دهد  کند؛ به عبارتی، نهایت قوت قوه خیال، زمانی ر مادی نیز خلق 
که همان تقویت بیش از اندازه قوه خیال اســت، موجود خلق شــده در  اراده خود و قوت همت 
کند و به آن، وجود خارجی ببخشــد.  مرتبــه خیــال نفــس را به موجودی مادی و حســی مبدل 
ج خلق می نماید و  که در جهان خار ع موجودی  که قوت قوه خیال بیشــتر باشــد، نو هر میزان 

که موجود در عالم طبیعت باقی می ماند، متفاوت خواهد بود )همان، ص598(.1 مدت زمانی 
آنچــه شــاهد بــر ایــن مدعــای صدراســت، فعــل اولیــای الهــی و معصومیــن؟عهم؟ در همیــن 
کرامــات و معجزات، با قــدرت خاقیت نفس خویش، صــوَر مادی را در  کــه در قالــب  دنیاســت 
که در صقع  کرده اند.2 به همین سبب، در آخرت هم نفس این صوَر مثالی را  ج خلق  عالم خار

کابــر العرفــاء کل إنســان یخلــق بالهمة في قوة خیالة ما لا وجــود له إلا فیها و العارف یخلق بالهمة مــا یکون له وجود في  1. »قــال بعــض أ

خارج محل الهمة و لکن لا یزال الهمة یفظها و لا یئودها حفظه ما خلقته فتی طرأ علی العارف غفلة من حفظ ما خلق عدم ذلك 

المخلوق انتهی.«

2. »اســماعیل بن عباس هاشــمی می گوید: در روز عیدی به خدمت حضرت جواد؟ع؟ رفتم ]و[ از تنگدســتی به آن حضرت 

ک به برکت دست حضرت به  ک قطعه ای از طا گرفت؛ یعنی خا شکایت کردم. حضرت، سجاده خود را بلند کرد ]و[ از خا

پاره ای طای گداخته مبدل شد. آن را به من عطا کرد. من آن را به بازار بردم؛ شانزده مثقال بود.« ) اثبات الهداة، ج3، 

ص338؛ مجلسی، 1403،ج50، ص49؛ مدینة المعاجز، ج7، ص373؛ موسوعة الامام الجواد؟ع؟، ج1، ص253(
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کند. ج از ذات خود خلق  خود دارد، می تواند به صورت مادی و جسمانی، خار
صــوَر در شــدت و قــوت، تابــع نفــس هســتند و در مراتــب ضعیــف قــوه خیــال، در ذات نفس 
کرده اســت، به صورت  که در ذات خود ایجاد  محصورند؛ اما در مراحل عالی تر، نفس هر آنچه را 
موجــودات عینــی و مــادی در عالــم خارج محقــق می کند و آثــار مــادی دارد )طباطبائی، بی تــا، ج3، 
ص362(. این امر، عاوه بر اینکه دلیل محکمی بر وجود صوَر خلق شــده در ذات انســان در نشــئه 

دنیاســت، معاد جســمانی مورد نظر صدرا را نیز تبیین می کند. غرض آنکه وقتی نفس با حیثیت 
فاعلــی خــود بتواند در دنیا، مخلوق مادی و جســمانی در عالم خــارج ایجاد کند، در جهان آخرت 
هم که قدرت بیشــتری از دنیا دارد، می تواند خلقتی مادی داشــته باشــد و بدن خود را به صورت 
مادی و جسمانی خلق کند )در کتاب معاد جسمانی در حکمت متعالیه، این مطلب، محققانه و به تفصیل اثبات 
شــده اســت: مرتضی پویان، معاد جسمانی در حکمت متعالیه، قم، بوســتان کتاب، 1388؛ صدرالمتألهین، 1360، 

ص244(. بــه اعتقــاد صدرا، نفــس در قیامت کبری، از طریق قوه خیال بدن خــود را تصور کرده و 

گرچه خلق این بدن بدون مشــارکت ماده اســت، اما بدن،  که ا آن را در عالم خارج ایجاد می کند 
مخلوق جســمانی و مادی اســت؛ با این تفاوت که صورت خلق شده در عالم دنیا، ماده ای غلیظ 
و متناســب با نشــئه  دنیوی اســت و بدن اخروی و نعمات اخروی که نفس تصور کرده و در عالم 

خارج خلق می کند، سازگار و تابع ساختار عالم آخرت است )ر.ک: صدرالمتألهین، 1363، ص606(.23

نتیجه
ک، جایگاه ویژه ای  صدرالمتألهیــن بــا اثبــات تجرد خیال و ارائــه تعریفی جدید از حقیقــت ادرا
ک  بــرای فاعلیــت قوه خیال فراهم آورده اســت. قوه خیال به ســبب تجرد مثالــی، قادر به ادرا
کات قوه  ک، به صورت انشــای صوَر اســت. صــوَر مثالیِ حاصــل از ادرا برزخــی اســت و این ادرا

خیال، در نهاد انسان و در مرتبه خیال نفس، بهشت یا جهنم درون را می سازند.

»ابوجعفر طبری از ابراهیم بن سعید نقل می کند: امام جواد؟ع؟ را دیدم که بر برگ درخت زیتون دست می زد و آن برگ ها به 

گرفتم و با آنها در بازار معامله نمودم. آن برگ ها، نقره خالص بود و هرگز  برگ نقره تبدیل می شــد. من آنها را از حضرت 

تغییری نکردند.« )دلایل الامامة، ص398؛ موسوعة الامام الجواد؟ع؟، ج1، ص228؛ اثبات الهداة، ج3، ص345(

کبر، در غیر فصل، از ایشان انگور خواست.  »کثیر بن شاذان روایت می کند: خدمت امام حسین؟ع؟ بودم که فرزندش علی ا

حضرت دســت به ســتون مســجد زد و انگور و موزی بیرون آورد و به او خورانید و فرمود: آنچه برای دوســتان خدا نزد او 

هست، بیشتر است.« )حرّ عاملی، اثباة الهداة، ج2، ص588(
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کریم. * قرآن 

ابن ســینا، حســین بــن عبــدالله، التعلیقــات، تحقیــق: عبدالرحمــن بدوى، بیــروت، مکتبــة الاعام . 1

الاسامی، 1404 .

ابونصــر الفارابــی، الجمــع بیــن رأى الحکیمیــن، مقدمــه و تعلیــق: دکتــر البیــر نصرى نــادر، تهران، . 2

انتشارات الزهراء، چاپ دوم، 1405.

حکمت، نصرالله، حکمت و هنر در عرفان ابن عربی، تهران، فرهنگستان هنر، 1384.. 3

کتاب، 1391.. 4 ح نهایه الحکمه، قم، بوستان  شیروانی، علی، ترجمه و شر

صدرالمتألهیــن، محمــد بن ابراهیم، مفاتیــح الغیب، مقدمه و تصحیح: محمــد خواجوى، تهران، . 5

مؤسسه تحقیقات فرهنگی، 1363ش )نرم افزار نور الحکمه از مجموعه نرم افزارهای نور(.

__________ ، العرشــیة، تصحیــح: غامحســین آهنــی، تهران، انتشــارات مولــی، 1361ش )نرم افزار . 6

نورالحکمه از مجموعه نرم افزارهای نور(.

جال الدیــن . 7 ســید  تعلیــق:  و  تصحیــح  الســلوکیة،  المناهــج  فــی  الربوبیــة  الشــواهد   ،  __________

آشــتیانی، مشــهد، المرکــز الجامعــی للنشــر، 1360ب، چــاپ دوم )نرم افــزار نورالحکمــه از مجموعه 

نرم افزارهای نور(.

__________ ، الحکمــة المتعالیــة فی الاســفار العقلیة، 9 جلد، بیروت، دار احیاء التراث، چاپ ســوم، . 8

1981 )نرم افزار نورالحکمه از مجموعه نرم افزارهای نور(.

موســوی . 9 محمدباقــر  ســید  مترجــم:  المیــزان،  تفســیر  ترجمــه  محمدحســین،  ســید  طباطبایــی، 

همدانی، قم، جامعه مدرسین حوزه علمیه دفتر انتشارات اسامی، چاپ 5، 1374.

__________ ، الحکمــة المتعالیــة )بــا حاشــیه عامــه طباطبائــی(، قــم، مکتبة المصطفــوی، بی تا، . 10

چاپ 1.

طوســی، ســید خلیــل الرحمــان، درآمــدی بــر اخاق فلســفی در حکمــت متعالیــه، قم، پژوهشــگاه . 11

علوم و فرهنگ اسامی، چاپ اوّل، 1392.

عبودیــت، عبدالرســول، درآمــدی بــه نظــام حکمت صدرایــی، تهران، ســازمان مطالعــه و تدوین . 12

کتب علوم انسانی دانشگاه ها، چاپ سوم، 1394.
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کبر غفارى، مکتبة الصدوق.. 13 کافی، تصحیح و تعلیق: علی ا کلینی، محمد بن یعقوب، فروع 

کبر غفاری و محمد آخوندى، تهران، . 14 کلینــی، محمد بن یعقوب، الکافی، محقق/ مصحــح: علی ا

دار الکتب الإسامیة چاپ چهارم، 1407ق .

مجلسی، محمدباقر بن محمدتقی، بحار الأنوار، بیروت، دار إحیاء التراث العربي، 1403.. 15

کــرم؟ص؟، همــراه بــا . 16 کلمــات قصــار پیامبــر ا مجیــدی خوانســاری، غامحســین، نهــج الفصاحــه؛ 

ترجمه فارسی و نمایه موضوعی، به اهتمام قم، انصاریان، 1385.

خ از نگاه قرآن و حدیث )فارسی _ عربی(، با همکاری . 17 محمدی ری شــهری، محمد، بهشــت و دوز

ســید رســول موســوی، مترجم: حمیدرضا شــیخی، مشهد، ســازمان چاپ و نشــر دارالحدیث، چاپ 

دوم، 1390.
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پی�نوشت
مُ< )مائــده )5(، 119(. بهشــت، دارالرضاســت؛ چــون . 1 �ي ِ عَ�ن

ْ
�ال وْرنُ �نَ

ْ
لِكَ�ال

ُ���نَ وا�عَ�نْ هُمْ�وَرَصنُ هُ�عَ�نْ
َ
�اللّ َ ىي >رَ�نِ

خداوند از بنده، راضی است و بنده از خداوند، راضی است. این است رستگاری بزرگ.
< )حجــر )15(، 48(. درحالی کــه هیچ رنج و زحمت در . 2 �نَ �ي رَ�بِ مُ�نْ هَا��بِ

�وَمَا�هُمْ�مِ�نْ صَ�بٌ هَا��نَ �ي هُمْ��نِ مَسُّ َ ا��ي
َ
>ل

آنجا به آنها نرسد و هرگز از آن بهشت ابد بیرونشان نکنند. 
هُمْ�. 3 هِمْ�وَهُوَ�وَلِ�يُّ ِ

ّ دَ�رَ�ب �مِ�عِ�نْ
َ
ل هُمْ�َ�ارُ�السَّ

َ
ارِ< )رعــد )13(، 23(. >ل

َ
َى�الّ� �ب

عْمَ�عُ�ةْ �نِ
مْ��نَ رْ�ةُ مَا�صَ�بَ كُمْ��بِ �يْ

َ
�مٌ�عَل

َ
>َ�ل

< )انعام )6(، 127(. و�نَ
ُ
عْمَل َ وا��ي

مَا�كَا�نُ �بِ

مٍ< )یونس)10(، 25(. دارالسام، نمایانگر . 4 �ي �ةِ ��صِرَاطٍ�مُسْ�ةَ
َ
ل اءُ�اإِ َ َسش ��ي �مَ�نْ هْدِ�ي َ �مِ�وَ�ي

َ
ل ��َ�ارِ�السَّ

َ
ل دْعُو�اإِ هُ��يَ

َ
>وَاللّ

که سراسر صفا و صمیمیت بوده، صلح و آرامش در آن موج می زند.  محیطی آرام و امن است 
< )عنکبوت)29(، 64(.. 5 مُو�نَ

َ
عْل َ وا��ي

وْ�كَا�نُ
َ
�ل وَا�نُ حَ�يَ

ْ
�ال َ هِ�ي

َ
�ل رَ�ةَ �نِ

اآ
ْ
ارَ�ال

َ
�الّ� >وَِإ�نَّ

ا�. 6 �نَ مَسُّ َ ا��ي
َ
لِهِ�ل صنْ ��نَ �مِ�نْ امَ�ةِ مُ�ةَ

ْ
ا�َ�ارَ�ال �نَ

َّ
حَل

أَ
�ا �ي ِ �ن

َّ
ورٌ�*�ال

ُ
ك َ ورٌ��ش �نُ عنَ

َ
ا�ل �نَ َّ �رَ�ب

�نَّ �اإِ
�نَ حَرنَ

ْ
ا�ال

�عَ�نَّ هَ�بَ
�نْ
أَ
�ا �ي ِ �ن

َّ
هِ�ال

َ
حَمْدُ�لِلّ

ْ
وا�ال

ُ
ال >وَ�ةَ

�< )فاطــر)35(، 34و35(. بهشــتیان زبــان بــه حمــد و ســتایش حــق  و�بٌ عنُ
ُ
هَا�ل �ي ا��نِ �نَ مَسُّ َ ا��ي

َ
�وَل صَ�بٌ هَا��نَ �ي �نِ

کرده است. که هرگونه حزنی را از آنها برطرف  می گشایند و شکرگزار خداوندی می شوند 
ةَ؛ نیت خوب، صاحب خویش را به بهشت می . 7 ا الَجنَّ  صاحِبَهَ

ُ
ةُ الَحسَنَةُ تُدخِل یَّ لنِّ

َ
پیامبر؟ص؟ فرمود: »ا

کرم؟ص؟، ص719، ح3163( کلمات قصار پیامبر ا برد.« )نهج الفصاحه؛ 
کامل را که نمایانگر خروج . 8 وِ�<؛ »به آنها خوشامد می گویند و آرامشی 

ُ
ل حنُ

ْ
وْمُ�ال َ لِكَ��ي

�مٍ��نَ
َ
سَل وهَا��بِ

ُ
ل >اْ�حنُ

کدورتی از سینه های آنهاست، به آنها بشارت می دهند.« )حجر)15(، 46( کینه و  هرگونه 
ک آنها را از کدورت . 9 <؛ »و ما آیینه دل های پا �نَ لِ�ي ا�بِ

�ةَ ��ُ�رُرٍ�مُ�ةَ
َ
ا�عَل وَا�نً �نْ �اإِ لٍّ �عنِ �صُدُورِهِمْ�مِ�نْ �ي ِ

ا�مَا��ن عْ�نَ رنَ >وَ�نَ

کیزه ســاختیم و همه برادروار روبــه روی یکدیگر بر  ک و پا کینــه و حســد و هــر خلق ناپســند به کلی پــا
ع« از معنــای خاصی  کلمــه »نز تخت هــای عــزت بنشــینند )حجــر )15(، 47(. نکتــه لطیــف اینکه 
کــدورت را بیرون  کــه چنــان از دل هــای آنان غــل و غش و کینــه و  برخــوردار اســت و آن ایــن اســت 

کدورتی نداشته اند. گویی هرگز آلودگی و  که  می کشیم 
<؛ ]بــه همان هــا امــروز خطــاب شــود که[ در بهشــت . 10 و�نَ �نُ حْرنَ

مْ��ةَ �ةُ �نْ
أَ
ا�ا

َ
كُمْ�وَل �يْ

َ
�عَل وْ�نٌ ا��نَ

َ
�ل �ةَ

�نَّ َ حب
ْ
وا�ال

ُ
ل >اْ�حنُ

بی هیچ خوف و اندیشه و بی هیچ گونه حزن و اندوه داخل شوی« )اعراف )7(، 49(.
صَارٍ�<؛ »پروردگارا! بی تردید هرکه را تو در . 11 �نْ

أَ
�ا �مِ�نْ �نَ الِمِ�ي

ُ��وَمَا�لِل�نَّ �ةَ ْ �ي رنَ �نْ
أَ
دْ�ا �ةَ ارَ��نَ

لِ�ال�نَّ دْحنِ ��ةُ كَ�مَ�نْ
�نَّ ا�اإِ

�نَ َّ >رَ�ب

کرده ای و برای ستمکاران هیج یاری وجود ندارد« )آل عمران  آتش در آوری، قطعاً خوار و رسوایش 
)3(، 192؛ فصلت )41(، 16(.

12 .� �ةْ �يَ سشِ
عنْ
أُ
مَا�ا

�نَّ
أَ
�عَاصِمٍ�كَا هِ�مِ�نْ

َ
�اللّ هُمْ�مِ�نَ

َ
�مَا�ل هةٌ

َّ
ل هُمْ��نِ رْهَ�ةُ لِهَا�وَ�ةَ ْ مِ�ش ��بِ �ةٍ �أَ ِ

اءُ�َ��يّ رنَ َ ��ب ا�ةِ �أَ ِ
�يّ

وا�السَّ �كَسَ�بُ �نَ �ي ِ �ن
َّ
>وَال
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که مرتکب بدی ها  کســانی  <؛ »و  الُِ�و�نَ هَا�حنَ �ي ارِ�هُمْ��نِ
�ال�نَّ صْحَا�بُ

أَ
كَ�ا �أِ

َ
ول

أُ
لِمًا�ا لِ�مُ�نْ �يْ

َّ
�الل َ�عًا�مِ�نَ وهُهُمْ��ةِ ُ وُ�ب

گیرد. برای آنان از ]خشــم و  کیفــر هــر بدی مانند همان بدی اســت و خواری آنــان را فرامی  شــدند، 
عــذاب[ خــدا، هیــچ حافــظ و نگهدارنده ای نخواهــد بود؛ گویی چهره هایشــان با پاره هایی از شــب 

تاریک پوشیده شده. آنان اهل آتش اند و در آن جاودانه اند« )یونس )10(، 27(.
رَهَا<. 13 �يْ

عنَ وً�ا�
ُ
ل حبُ اهُمْ� �نَ

ْ
ل
َ

دّ �بَ وُ�هُمْ�
ُ
ل حبُ � �ةْ �بَ صنِ �نَ مَا�

َّ
كُل ارًا� �نَ هِمْ� صْلِ�ي

�نُ � َ�وْ�نَ ا� �نَ ا�ةِ �يَ
آ
ا �بِ رُوا� كَ�نَ � �نَ �ي ِ �ن

َّ
ال � �نَّ  >اإِ

)نساء )4(، 56(.
<؛ »هرگاه بخواهند به سبب اندوه . 14 ِ �ة حَرِ�ي

ْ
�ال ا�بَ

وا�عَدنَ و�ةُ
هَا�وَ�نُ �ي دُوا��نِ عِ�ي

أُ
�ا مٍّ �عنَ هَا�مِ�نْ وا�مِ�نْ ُ رُ�ب حنْ َ ��ي �نْ

أَ
رَاُ�وا�ا

أَ
مَا�ا

َّ
>كُل

خ درآینــد، بــه آن بازشــان می گردانند و ]بــه آنان می گوینــد[: عذاب  گلوگیــر[ از دوز ]فــراوان و غصــه 
سوزان را بچشید« )حج )22(، 22(.

که برای . 15 ارِ<؛ »خدا این گونه اعمالشان را 
�ال�نَّ �مِ�نَ �نَ �ي ارِ�بِ حنَ هِمْ�وَمَا�هُمْ��بِ �يْ

َ
�عَل هُمْ�َ�سَرَا�ةٍ

َ
عْمَال

أَ
هُ�ا

َ
هِمُ�اللّ رِ�ي ُ >�ي

آنــان مایــه انــدوه و دریغ اســت، به آنان نشــان می دهد و اینــان هرگز از آتش بیرون آمدنی نیســتند« 
)بقره )2(، 167(.

ابراهیم )14(، 22.. 16
که می گوید: پروردگارا! مرا . 17 پیامبــر خــدا فرمود: »ننگ در روز قیامت، آدمی را رها نمی کند؛ چنــدان 

گاه است.«  که دارم. با آنکه از سختی عذاب آن آ به آتش بفرستی برایم آسان تر است، از این حالی 
)المستدرک علی صحیحین، ج4، ص620، ح 7820(

<؛ »آتش، ]همواره[ صورت هایشــان را می سوزاند و آنان در . 18 هَا�كَالِحُو�نَ �ي ارُ�وَهُمْ��نِ
وهَهُمُ�ال�نَّ ُ حُ�وُ�ب �نَ

ْ
ل >�ةَ

آنجا ]از شدت سوختگی،[ زشت رویانی بدمنظرند.« )مؤمنون )23(، 108 _ 104(
در قوس نزول و قبل از خلقت ســایر انســان ها، حضرت آدم و همســرش در بهشتی بوده اند )ر.ک: . 19

کــه نه به ســبب اعمال ایشــان، بلکه هبه ای از ســوی خداوند بــه آنان بوده  طــه )20(، 120 _ 121( 
اســت )صدرالمتألهیــن، الاســفار الاربعــة، بیــروت ، دار احیــاء التــراث، 1981، ج9، ص321(. دربــاره 
»بهشــتِ آدم ابوالبشــر«، ســه قــول وجود دارد: یــک. برخی معتقدند این بهشــت، باغــی از باغ های 
سرســبز دنیایی بوده اســت. دو. همان بهشــت موعود در آخرت اســت. ســه. بهشــتی در آســمان و 
خ از نگاه قرآن و حدیث  جدای از بهشت موعود در آخرت است )محمدی ری شهری، بهشت و دوز
که در  )فارسی _ عربی(، ج1، ص22(. صدرالمتألهین معتقد است این بهشت، غیر از بهشتی است 

آخرت به متقین وعده داده شده است )صدرالمتألهین، 1360، ص299(.
انســان بعــد از مــرگ، فوراً به بهشــت یا جهنم اخــروی وارد نمی شــود و تا زمان برپایــی قیامت، در . 20

خ به ســر می برد؛ آیاتی که اشــاره به بهشــت برزخی دارنــد، عبارت اند از: یــس )36(،26 _  عالــم بــرز
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27؛ حــج )22(، 58  _ 59؛ آل عمــران )3(، 169. روایات بســیاری دال بر بهشــت و جهنم برزخی از 
معصومیــن؟عهم؟ صادر شــده اســت. ر.ک: مجلســی، 1403، ج6، ص288، ح30؛ همان، ص268، 
خ شایســته مؤمنان باشــد، بهشــت  کلینــی، الکافــی، ج3، ص244، ح1. مکانــی را که در برز ح119؛ 
خ را جهنم برزخی می نامند؛ »جنة البرزخ... لا یکون لکل أحد  گوینــد و جایگاه بدکاران در برز برزخــی 

یة بموته.« )صدرالمتألهین، الاسفار الاربعة، ج9، ص321( إلا بعد انقضاء حیاته الدنیو

بــه اعتقــاد صدرالمتإلهین، بهشــت و جهنــم اخروی )آیات دال بر بهشــت و جهنــم اخروی: ر.ک: . 21
صافــات )37(، 41 _ 43؛ نجــم )53(،13 _ 15؛ مریــم )19(، آیــه 61؛ فرقــان )25(، 15 _ 16 و...(، 
کمــال اســت:   هماننــد بهشــت و جهنــم برزخــی هســتند و تفــاوت آن در شــدت و ضعــف و نقــص و 
»الفرق بین الصور التي یراها و یکون علیها الإنسان في البرزخ و التي یشاهدها و یکون علیها في الجنة و النار 

عند القیامة الکبرى، أنما یکون بالشــدة و الضعف و الکمال و النقص.« )صدرالمتألهین، الاســفار الاربعة، 

ج9، ص335(
یْهِ کَانَ... . 22

َ
قَ عَل  مَنْ تَصَدَّ

َ
َّ اِمْتََّ عَلی لِله، ثمُ

َ
هُ اِبْتِغَاءَ مَرْضَاةِ ا

َ
نْفَقَ مَال

َ
نْ أ َ  فَ

َ
لِله؟ع؟:... قَال

َ
بُو عَبْدِ ا

َ
 أ

َ
»وَ قَال

هُ 
َ
وْ نَارٌ فَتُحْرِقُ مَال

َ
یحٌ أ وْلَادٌ صِغَارٌ ضُعَفَاءُ فَتَجِــيءُ رِ

َ
هُ أ

َ
مَارِ، وَ هُوَ شَــیْخٌ ضَعِیفٌ ل لثِّ

َ
ــةٌ کَثِیرَةُ ا ــهُ جَنَّ

َ
کَمَــنْ کَانَ ل

که هرکس مالش را در راه جلب خشــنودی خداوند انفاق  هُ؛ به نقل از امام صادق؟ع؟ آمده اســت 
َّ
کُل

که باغی پُر از میوه  کسی است  گذارد...، همانند  کرده است، منّت  که انفاق  کسی  کند و سپس، بر 
گهان بادی یا آتشــی می آید و  دارد و خود، پیری ناتوان اســت و فرزندانی خردســال و ناتوان دارد؛ نا

مالش را به کلی می سوزاند.« )مجلسی، 1403، ج96، ص143، ح8(
کــه صدرالمتألهین با بیــان مقدمات و مبانــی مختلف . 23 ایــن، همــان معنــای معاد جســمانی اســت 

کرده و به آن معتقد اســت. با این بیان، معاد مورد اعتقاد صدرا، حقیقتاً جســمانی اســت؛ نه  اثبات 
کرده اند. گمان  که عده ای آن را مثالی  گونه  آن 





معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره اول  ▪  پاییز 1398

جاودانگی�انسان�از�منظر�امام�خمینی؟رح؟

ابراهیم علی پور1
زینب خاتون شیرین کار2

چکیده
کنــون ذهن بشــر را به خود  کــه از دیرباز تا مســئله جاودانگــی انســان، از دغدغه هــای بنیادینــی اســت 
گون، سعی در شــناخت و برهانی کردن این مسئله  مشــغول ســاخته و اندیشــمندان به شکل  های گونا
داشــته اند. نفس شناســی و مباحــث آن، مدخــل فرجام شناســی و رکــن جاودانگــی در حکمت اســامی 
به شــمار مــی رود. امــام خمینی؟رح؟ با اســتفاده از دلایل عقلی و نقلی و اســتناد به مبانی فلســفی، کامی 
و عرفانــی، جاودانگــی را ذیل اســتکمال نفس در ســه مرحلــه: عمومی، خــاص و خاص الخاص تبیین 
که علم و عمل، برجســته ترین  می کنــد. عوامــل متعددی در تکامل نفــس و جاودانگی آن نقش دارند 
که با  کیــد مضاعــف بــر نقــش عمــل، از اختصاصات نفس شناســی امــام خمینی؟رح؟ اســت  آنهاســت. تأ
مکانیســم فقــر وجــودی، حرکــت جوهری و اتصــال به عقل فعــال، تحلیل منطقی و عقانی می شــود. 
کــه در دامــن طبیعت، تحــت حرکت  وی بــا الهــام از حکمــت متعالیــه، نفــس را امــری مــادی دانســته 
اشــتدادی، قهراً و ذاتاً به ســوی تجرد و جاودانگی حرکت می کند. ایشــان فقدان ماده و فسادناپذیری 
مجردات را دلیل سلبی، و حرکت جوهری اشتدادی، حرکت حبّی، حکمت و عدالت را از دلایل ثبوتی 

بر فسادناپذیری نفس می داند.
کلیدی: جاودانگی، تجرد نفس، بقای نفس، استکمال، امام خمینی؟رح؟. واژگان 

alipor969@yahoo.com :کام اسامی، استادیار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسامی 1. دکترای فلسفه و 

z.kh.shirinkar@gmail.com :2. پژوهشگر جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه
گرایش بشــر به  رفتار آدمی جهت یافتن راهی به  ســوی بقا و تاش برای حفظ حیات، نمادی از 
مســئله جاودانگی در طول تاریخ می باشــد. کاوش های تاریخی و بررســی آثار باســتانی، نشان از 
توجه اقوام ابتدایی به بقا ی انســان ها و حتی الوهیت یافتن آنها دارد؛ تا آنجا که مرگ، بخشــی 
کهن این  از زندگی و نقطه  عطفی در حیات انســان محســوب می شــده اســت. ســابقه  طولانی و 
بــاور، نشــان می دهــد که انســان ها، بر مبنای یــک گرایش فطــری، از نابودی گریزان و مشــتاق 
کــه این گرایش فطری و احســاس درونــی، همه  عرصه های علم را پوشــش  بقــا بوده انــد. ازآنجا
داده، مســئله جاودانگی همواره جزو مباحث اصلی اندیشــمندان علوم مختلف، از جمله علوم: 
اجتماعی، روان شناســی، الهیات و فلســفه بوده اســت. باوجوداین، هیچ گاه بشــر به  اندازه  دوره  
معاصــر، ضرورت ترســیم افقی روشــن فــراروی خویش و عملی ســاختن آموزه هــای جاودانگی را 
احساس نکرده است. عصری که بحران هویت، فقدان معنویت، سلب آسایش و پوچی، رهاورد 
آن بــوده، عرضه  روزآمد آموزه های جاودانگی، بشــر را به  ســوی معنابخشــی بــه زندگی و امید به 

آینده سوق داده و بستری مناسب برای حل معضات جوامع امروزی و پویایی آنها می گشاید. 
ازهمیــن رو، امــام خمینــی؟رح؟ معتقــد اســت بــاور بــه جاودانگــی، موجــب مصونیــت انســان از 
لغزش هاســت و همچنین، تضمین حیات طیبه، رشــد و تعالی وی را نیز به دنبال خواهد داشــت 
که مبدأ  )خمینی، 1392، ص107(. این مهم، در ادیان نیز همواره جزو اصول اعتقادات بوده است؛ چرا

و معــاد، دو حقیقــت بنیادیــن و اصولی همه ادیان می باشــند؛ تا آنجا که دین اســام نیز اعتقاد به 
جاودانگی و معاد را جزو ضروریات دین، و همچنین، از ارکان ایمان و شرط مسلمانی قرار داده است.
عملــی ســاختن آموزه هــای جاودانگــی، عــاوه بــر تعمیــق رابطــه انســان با خــدا، مباحث 
کامــل بــه شــمار می آید.  گام بلنــدی در جهــت تحقــق انســان  توحیــدی را نیــز غنــی ســاخته و 
خ، حشــر و حســاب، و نیز:  بســیاری از اصــول اعتقــادات ادیــان، همچون: بهشــت، جهنم، برز
عدالــت، حکمــت و نظام احســن، بــه  عنــوان مهم ترین دغدغه دیــن، با جاودانگــی معنا پیدا 
گذشته و  می کند. افزون بر آن، در دفاع از مبانی اعتقادی ادیان، زمینه  پاسخ گویی به شبهات 
روز را فراهم می نماید. بنابراین، بررسی مسئله جاودانگی، تحلیلی متکلمانه در تبیین، توجیه 

و دفاع از آموزه های دینی است. 
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کارکرد های: سیاســی، اجتماعی و فرهنگی  کارکرد دینی،  امروزه بحث جاودانگی عاوه بر 
نیز می تواند داشــته باشــد. امام خمینی؟رح؟ به  عنوان اندیشمندی جامع الأطراف، نگاه ویژه ای 
به جاودانگی دارد؛ به گونه ای که اندیشــه  عملی وی، در راســتای این هدف پایه ریزی شــده و 
درعین حال، یکی از دغدغه های نظری ایشان نیز تبیین و تحلیل بحث جاودانگی در فلسفه 
و کام بــوده و دارای نظریاتــی نــو و در افقــی برتــر در این خصوص می باشــد؛ به طوری که از آثار 
پُرتعــداد ایشــان، دو اثــر شایســته مربوط به نفــس و بقای آن اســت. در این مقالــه، آموزه های 
وحیانــی و عقانــی ســیر نفــس به  ســوی جاودانگــی در آثــار امام خمینــی؟رح؟ بازخوانی و بررســی 

خواهد شد.

مبانی�جاودانگی�انسان�از�منظر�امام�خمینی؟رح؟
کــه شــالوده  آموزه هــای: سیاســی، اجتماعــی، اخاقــی، تربیتــی، اقتصــادی و فرهنگــی  ازآنجا
امــام خمینــی؟رح؟ مبتنی بر انســان الهی و توحیدی بنا شــده اســت، انسان شناســی نقطه عطف 
اندیشــه های جامع ایشــان می باشد. عقبه تئوریک این انسان شناسی جامع، تفکرات فلسفی، 
کامی و عرفانی وی اســت. در این اندیشــه، انســان، لایتناهی و از ظرفیتی بی منتها و همواره 
کمال برخوردار است. این ویژگی بی نظیر در تمام هستی، مختص انسان است )خمینی،  رو به 
کــه در آثــار امــام خمینــی؟رح؟، میــان  1389، ج3، ص218. همــان، ج4، ص8(.1 شــایان ذکــر اســت 

مباحــث: انسان شناســی، نفس شناســی و فرجــام شناســی، ارتبــاط اســتواری وجــود دارد. این 
ارتبــاط، در حکمــت صــدرا نیــز متبلور اســت. در آن حکمــت متعالی، فرجام شناســی به وضوح، 
که بــرای فهم صحیح فرجام  گره  خــورده و مدخل آن می باشــد؛ به این معنا  بــا انسان شناســی 
انســان، نیاز به انسان شناســی، ضروری است. اندیشه های امام خمینی؟رح؟ نیز متأثر از حکمت 
ع جاودانگــی در اندیشــه ایشــان، عاوه بــر ارتباط با انسان شناســی، از  صدرایــی بــوده و موضــو

کامی و عرفانی برخوردار است. مبانی فلسفی، 
تبیین جاودانگی، مبتنی بر سه اصل راهبردی در حکمت متعالیه می باشد.

1. همه موجودات عالم آفرینش، از جماد، نبات، حیوان و عقول، دارای مرتبه وجودی خاصی هستند؛ اما نفس انسانی، 

مرتبــه ثابتــی نــدارد و همــواره در حال تکامل اشــتدادی می باشــد. به تعبیر ایشــان، انســان، عصاره عالم خلقت اســت 

)خمینی، 1389، ج3، ص218(.
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1. اصالت و تشکیک وجود
کــرد تمام آموزه های  بنیادی تریــن اصــل حکمــت متعالیه، اصالت وجود اســت و می توان ادعا 
فلســفی حکمت متعالیه، بر آن اســتوار اســت. از نظر امام خمینی؟رح؟ نیز این اصل، اســاس همه 
کرد1 )اردبیلی، 1381، ج3، ص557(.  که در سایه آن می توان معاد را عقانی  معارف است؛ تا آنجا 

گویای نکات ذیل است: اصالت وجود، 
الف. حقیقت و واقعیت خارجی، فقط وجود است.

ب. همه آثار، متعلق به حقیقت وجود است.
کثرات و  ک وحــدتِ  ج. همــه موجــودات، در حقیقــتِ وجود، مشــترک اند و همچنین، ما

مقوم آن ها، وجود است )ماصدرا، 1379، ج9، ص185. عبودیت، 1385، ج1، ص82(. 
مبتنــی بــر این اصل، امام خمینی؟رح؟ می فرماید: »این طور نیســت که وجود، منشــأ خیرات 
و آثار باشــد؛ بلکه خودش حقیقة الخیرات و حقیقة المبرّات و الآثار اســت« )اردبیلی، 1381، ج2، 
ص46(. ازاین رو، تحقق اوّلًا و بالذات، برای وجود اســت )همان، ج1، ص203( و نفس انســانی، 

که به تکامل می رسد )همان، ج3، ص75(. جوهر متحققی است 
تشــکیک وجــود که از لوازم اصالت آن می باشــد، مبیّن این اســت که همــه حقایق عینی، 
متعلق به وجود ند و این حقایق، دارای مراتب در شدت، ضعف، تقدم، تأخر، زیادت و نقصان 
کثرات وجود های خارجی، به وحدت بازمی گردند )همان، ج2، ص159(.  هستند. به این ترتیب، 

مطابق این معنا، نفس، یک حقیقت وجودی ذو مراتب است.

2. حرکت جوهری و اشتداد وجودی
فاسفه پیش از صدرا، حرکت در اعراض چهارگانه را پذیرفته بودند و حرکت در سایر اعراض و 

جوهر را محال می دانستند؛ اما ماصدرا معتقد بود:
الف. اجزای عالم، اعم از جوهر و عرض، پیوسته در حال حرکت تکوینی و قهری، دائمی 

و پیوسته اند؛ به طوری که ثبات در عالم ماده وجود ندارد.
ب. حرکت، در ذات و جوهر اشــیا واقع می شــود و تحول در اعراض، جلوه ای از حرکت در 

جوهر است.

1. امــام خمینــی؟رح؟، از ایــن اصــل به  عنوان اصل شــریف و امّ الاصــول در تبیین مباحث مبــدأ و معاد یاد می کنــد )اردبیلی، 

1381، ج3، ص557( و ایمان به واجب الوجود را از شعبِ ایمان به اصالت وجود می داند )همان، ص19(.
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ع از تغییر و تحول، به نحو تدریجی شکل می گیرد. ج. این نو
د. تغییر و تحول، در همه اجسام یکسان نیست و از جهت شدت و ضعف، متفاوت است.

کمالات دیگری نیز دست می یابد )ماصدرا،  کمالات موجود، به  نفس در هر مرتبه با حفظ 
1368، ج3، ص101(.

امــام خمینــی؟رح؟ نیز اصل حرکت جوهــری را می پذیرد و چگونگی وجود جوهــر را در تجدد و 
سیان، رو به تکامل و ارتقا می داند1 )اردبیلی، 1381، ج3، ص562(. حرکت جوهری، یکی از مبانی 
انسان شناسی صدرایی، و همچنین، مبنای تکامل نفس آدمی است. بر اساس این اصل، نفس 
که از طبیعت برخاسته، در مسیر اشتداد و تکامل، تا سر حدّ تجرد پیش می رود. ازاین رو،  انسان 
نمی توان مرزی میان مراتب قرار داد؛ بلکه جریانی پیوســته و اشــتدادی اســت. بر اساس حرکت 

جوهری، اشتداد وجودی و تکامل نفس، می توان تبیینی نظام مند از جاودانگی ارائه کرد.

3. جسمانیة الحدوث و روحانیة البقا بودن نفآ
در مورد مسئله حدوث یا قدم و جسمانی یا روحانی بودن نفس، میان اندیشمندان اختاف  نظر 
جــدی وجــود دارد. گروهــی نفس را حقیقتی مجرد و قدیم می دانســتند که به بدن تعلق  گرفته 
کرده اند. ماصدرا با تکیه  بر مبانی فلسفی  و عده ای نیز آن را مجرد، حادث و مدبر بدن معرفی 

که: خود در حکمت متعالیه، به حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس قائل شد؛ به این معنا 
الــف. نفــس انســان در پیدایش و ظهور در نشــئه دنیــوی، نیازمند زمینه مادی اســت. به 

همین دلیل، از متن ماده و طبیعت رشد می کند.
ب. نفس با حرکت جوهری اشتدادی و طی مراتب مختلف وجود، به تجرد نزدیک می شود.
ج. نفس در بقا مستقل از ماده و شرایط مادی باقی می ماند )ماصدرا، 1368، ج8، ص347(.
امــام خمینــی؟رح؟ همســو با حکمــت متعالیه، معتقد اســت نفــس، یک وجــود واحد متصل 
کمال2، زاییده و ثمره  عالم طبیعت، جســمانی  که در ابتدای پیدایش، فاقد هرگونه  می باشــد 

1. امام خمینی؟رح؟ معتقدند که جوهر، از مقولات است و حرکت، در مقولات راه ندارد؛ بلکه نحوه وجودی که ماهیت جوهر 

که وجود در ذاتِ خود قابلیت شــدت و ضعف داشــته و پذیرای تحول  از حد آن انتزاع می شــود، در حرکت اســت. ازآنجا

ذاتی اســت، حرکت جوهری همواره در مســیر تکامل و اشــتداد وجودی قرار دارد و وجود ضعیف در بستر این حرکت، به 

که روزی جماد بود و روز دیگر نبات، همان روح و عقل خواهد شد. وجود شدید تبدیل می شود. حقیقتی 

ورا< )انسان: 1(.
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گســترده تجرد در ســیر صعودی  که با حرکت جوهری و پیمودن مراتب  و از نهاد جســم اســت 
عالــم طبیعــت، به تدریــج بــدن را رها می کنــد و به موجودی روحانی، مبدل شــده و مســتقل از 
ماده، ماندگار می شود )اردبیلی، 1381، ج3، ص103(. ایشان معتقدند نفوس جزئی، مانند نفوس 
کلی، مانند نفس پیامبر و امام،  بیشتر مردم، جسمانیة الحدوث و روحانیة البقاست؛ اما نفوس 
روحانیة الحــدوث و بقاســت )همــان، ص413(. با اســتفاده از این اصل، امــام خمینی؟رح؟ تحلیلی 

سازگار با آموزه های وحیانی از جاودانگی ارائه می کند.

4. مبانی نقلی جاودانگی
امام خمینی؟رح؟ عاوه بر مبانی عقانی، آیات قرآن و روایات را رکن اساسی در اثبات بقای نفس 
که انســان را از دنیا  می داند. »آیات و اخبار و احادیث راجع به آخرت، جنت و جهنم، اخبارى 
اعــراض می دهد، به یقین، یک نشــئه دیگــرى را بیان می کننــد« )اردبیلــی، 1381، ج3، ص511(. 
ع )همان، ص543(، آیات سوره بقره در قضیه حضرت ابراهیم؟ع؟ و عزیر،  همچنین، آیات رجو
آیات آخر سوره زلزال )همان، ص590( و آیات لقاء الله )خمینی، 1370، ص191(، به وضوح دلالت بر 

وجوب تکوینی و طبیعی بقای نفس دارند.

رابطه�نفس�و�بدن
بر اساس آموزه های حکمت متعالیه، انسان مانند عالم هستی دارای مراتب است؛ بدن مرتبه 
که این مراتب به هم پیوسته اند،  نازله، نفس، مرتبه متوسط و عقل مرتبه عالیه اوست. ازآنجا
که از یک ســو به بدن و از ســوی دیگر به عقل منتهی  نفس یک واحد دارای درجات می باشــد 
می شود و دراین بین، قوای متعدد به نحو پیوسته و متصل قرار دارند. بنابراین، نفس و بدن، 
مرتبه ای از مراتب وجود انسان اند )ماصدرا، 1379، ج9، ص62(. امام خمینی؟رح؟ نیز معتقد است 
که به نحو ســیال و با حرکت  کمالی آن اســت  نفــس، نتیجــه اســتکمال جوهری بــدن و مرتبه 
اشــتدادی، از مرتبــه طبیعت تــا عالم عقل در حرکت اســت )اردبیلــی، 1381، ج3، ص387و408(. 
همچنیــن، انســان، واجــد هویــت واحد بــا شــئون و مراتب متعدد اســت؛ چنان که همــه  افعال 
کات انســان، بــه نفــس نســبت داده می شــود )همــان، ص273(. در نگاه امــام خمینی؟رح؟،  و ادرا
نســبت نفس به بدن، نســبت صورت به ماده اســت که با هم متحدند؛ نقش صورت را نفس، 
و نقــش مــاده را بــدن ایفا می کند )خمینی، 1378، ج30، ص100(. این نگاه، با آیات قرآنی که خبر 
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از خلــق جدیــدی بعد از تکمیل بــدن می دهد، مطابقت دارد. در لحظه  خــروج از عالم طبیعت 
کرده و مناسب باطن خود نُمود و ظهور پیدا می کند. ظهور  نیز نفس، بدن مناسب خود را انشا 
شــیء، حقیقــت همان شــیء اســت )اردبیلــی، 1381، ج3، ص606و98(. بنابرایــن، نفس، نتیجه 

تکامل بدنِ مادی می باشد و با آن، ارتباط وجودی، ذاتی و تکوینی دارد.

رابطه��تجرد،�استکمال�و�جاودانگی�نفس
تجرد نفس، رکن اساسی جاودانگی، و از دلایل مهم بقای نفس است. ازاین رو، اثبات آن، به 
معنای اثبات جاودانگی نیز می باشــد. امام خمینی؟رح؟ معتقد اســت: »مادامی که صورت به حد 
تجرد نرسد، صاحیت و قابلیت ثبات و بقا را ندارد و چون مجرد شد، عدم بر آن از هیچ جایی 
راه ندارد« )همان، ص 145(. به  عاوه، اســتکمال نفس، تفســیر ســیر نفس از جسمانیة الحدوث 
بــه روحانیة البقــا، و در نتیجه جاودانگی آن می باشــد. در نگاه ایشــان، تجــرد نفس، نیازی به 
که ادیان یهود و نصاری نیز این مســئله را از ضروریات  برهان نداشــته و بدیهی اســت؛ تا آنجا 
دین خود شــمردند. همچنین، »تجرد و بقای نفس نزد فاســفه نیز بدیهی و مســلّم بوده؛ مگر 
که بخواهند فطرت را نادیده بگیرند« )همان، ص45. خمینی، 1378، ج30، ص26(.  برای کسانی 
درعین حال، ایشان طبق مشرب قوم، براهین فاسفه پیشینیان را نقل نموده است. به دلیل 

ع، به چند مورد از دلایل تجرد نفس اشاره می شود. اهمیت این موضو

استدلال�عقلی�بر�تجرد�نفس
کهن سالی الف. استدلال از طریق تکامل قوه عاقله در 

1. تمام اجزای بدن انسان، پس از میان  سالگی، رو به انحطاط و نقصان می رود.
کات عقلی، رشد خود را ادامه داده و به سوی تکامل می روند.  2. قوای روحانی و ادرا

کی انسان، مادی نیست؛ بلکه از عالم تجرد و ملکوت است. بنابراین، قوای ادرا
کات را  که در بســیاری موارد عروض ضعف در بدن، اختال ادرا ممکن اســت اشکال شود 
که برای اثبات مدعا، یک فرد  بــه دنبــال دارد؛ لکن این توهم به مدعا خللی وارد نمی کند؛ چرا
کهولت ســن ضعیف نشــده یا در برخی اشخاص قوی نیز  که قوه عاقله اش در  کافی اســت  هم 

که این مطلب، در همه افراد صادق باشد.  شود و لازم نیست 
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کلیات ک  ب. استدلال از طریق ادرا
کلیات و مجردات از وضع و شکل معیّن را درک می کند.  1. نفس انسان،   

کلیِ مجرد، محل جسمانی ندارد. 2. صورت 
کات انسان است، جوهر مجرد باید باشد. که محل ادرا بنابراین، نفسی 

ج. استدلال از طریق عدم تحقق خواص جسمانی در قوه عاقله
1. تفکــر در معقولات، هم زمان ســبب قوت در عقل، اســتکمال نفــس و همچنین نقصان 

در بدن است. 
2. شیئ واحد )تفکر( نمی تواند سبب دو اثر متضاد باشد.

بنابراین، نفس، تابع خواص بدن نبوده و مجرد است )خمینی، 1378، ج30، ص42-35(.

استدلال�نقلی�بر�تجرد�نفس

الف. روایات
1. برخی اخبار و احادیث، بر مراوده و صحبت انســان با مائکه دلالت می کنند )خامنه ای، 

1390، ص33(.

2. ارتباط انسان با مائکه نمی تواند جسمانی و مادی باشد. 
بنابرایــن، انســان دارای نفــس مجــرد اســت )خمینــی، 1378، ج30، ص249؛ اردبیلــی، 1381، 

ج3، ص543(.

ب. آیات الهی
امــام خمینــی؟رح؟، نصــوص متعددی در ایــن زمینه بیان نمودنــد که در اینجا به بخشــی از آنها 

اشاره می شود.

_ شهود حضرت ابراهیم؟ع؟ 
1. مطابق آیه قرآنی1 برای اینکه مرتبه ملکوت2 به حضرت ابراهیم؟ع؟  ارائه شود، باید سنخیتی 

کند.  بین آن مرتبه الهی و  حضرت ابراهیم؟ع؟  برقرار باشد تا بتواند وجه الله را مشاهده 

« )انعام: 75(. رْ�نِ اأ
ْ
�وَ�ال موَا�ةِ �السَّ و�ةَ

ُ
ك

َ
مَ�مَل رَاهِ�ي ْ �ب رِى�اإ 1. »�نُ

2. ملکوت، مرتبه اسما و صفات الهی می باشد.
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که مقام رؤیت الهی، تحققِ آخرین درجه پرواز در عالم امکان و هم مرزی با مرتبه  2. چرا
واجب الوجود است.

3. حضرت ابراهیم؟ع؟  برای رسیدن به این مقام، باید دارای قوه ای تجردی باشد تا به  
واسطه آن، بر عالم ملک احاطه یابد.

که حضرت ابراهیم؟ع؟، بشــر هســتند  بنابراین، ایشــان دارای نفس مجرد هســتند؛ ازآنجا
و دارای نفــس مجــرد، بنا بــر قول به عدم فصل، همه  نفوس بشــرى، مجرد خواهند بود. این 
ل، عــاوه بر اثبات تجرد نفس انســانی، مقام فــوق تجرد1 را برای حضــرت ابراهیم؟ع؟  اســتدلا

اثبات می کند.

_ علم حضرت آدم؟ع؟ به اسما
کام الهــی2 حضرت آدم؟ع؟، مظهر تمام اســمای الهی و بالاتــر از تمام مائکه _  1. مطابــق 

حتی تمام موجودات عالم _ است.
2. بدن جسمانی حضرت آدم؟ع؟، مظهر اسم الهی نیست. 

بنابراین، نفس فوق التجردی که مظهر اسم جامع »الله« است، باید موجود باشد. این نگاه، 
مبتنی بر رویکرد خاص فلسفی و عرفانی امام خمینی؟رح؟ می باشد )خمینی، 1378، ج30، ص35-53(.
ادلــه نقلــی در اثبــات تجــرد نفــس انســانی3، صرفاً نقــش تأییــدی را در نوشــتار حاضر ایفا 
کثر فاســفه اســامی و  می کنــد. بــا توجــه به ادله عقانــی مذکور و مؤیدات نقلی، نفس از نگاه ا

که در نهایت به تجرد می رسد. امام خمینی؟رح؟ امری است 

استکمال�نفس�
در اندیشه  امام خمینی؟رح؟ استکمال نفس، کسب کمالات پی درپی با پیمودن مراتب، از مادی 
که چنین امری تنها با حرکت  محض تا تجرد تام می باشــد )اردبیلی، 1381، ج3، ص153(. ازآنجا
جوهری اشتدادی امکان پذیر است، نفس طی این حرکت، مبتنی بر اصل جسمانیة الحدوث 

1. ایــن اصطــاح، در بیــان امام خمینی؟رح؟ مقامی اســت که نفس در آن فاقد ماهیت بوده و فوق مقوله به  حســاب می آید. 

ازاین رو، نفس در این مرتبه، حدّ یقف ندارد؛ »أن النفس الإنسانیة لیس لها مقام معلوم في الهویة و لا لها درجة معینة 

في الوجود« )ماصدرا، 1368، ج8، ص343(.

« )بقره: 31(. �نَ �ي مْ�صَاِ��ةِ �ةُ �كُ�نْ �نْ اءِ�اإ
َ
ل ْ�مَاءِ�هوأُ

أ
ا ِ���بِ

و�ن �أُ �بِ
�نْ
أ
الَ�ا �ةَ ��نَ �ةِ

َ
ك ��أِ

َ
مَل

ْ
��ال

َ
هُمْ�عَل �عَرَ�نَ مَّ

ُ هَا��ش
َّ
ْ�مَاءَ�كُل اأ

ْ
َ�مَ�ال

آ
مَ�ا

َّ
2. »وَ�عَل

کرده اند. که فاسفه و متکلمان از آن در بحث جاودانگی استفاده  3. بحث از تجرد نفس، امری است 
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کــرده و پــس از پیمــودن مراحــل  و روحانیة البقــا، ســیر تکاملــی خــود را از حقیقتــی مــادی آغــاز 

که عاوه بر حقیقت جســمانی، واجد  عنصــری، جمــادی، نباتی و حیوانی، به مقامی می رســد 

حقیقتــی روحانــی نیز می شــود. با رســیدن نفــس به ایــن مرتبه، انســان دارای صورتــی به  نام 

نفــس ناطقــه و مــاده ای به  نام بدن شــده و هر لحظه، مراتب وجودی مختلف را ســپری کرده 

کامــاً قهــری، به جســم برزخــی1 تبدیل می شــود )خمینــی، 1378، ج30،  و در ســیری تدریجــی و 

که نفس از ماده  ص239(؛ به بیان دیگر، حرکت تکاملیِ پیوســته و تدریجی، تا آنجا ادامه دارد 

کمال هویتِ انســان شــده و جســم او را نیز قوی  و آثار آن رها شــود. این امر، موجب لطافت و 

و شــدید می کند2 )همان، ص242(. همچنین، نفس انســان با رهایی اشــتغالات طبیعی و قطع 

کــرده، در واقع، با  عاقــه از بــدن، متعین و قوی الإراده شــده، توانایی ایجاد و تصرف را کســب 

تمــام حقیقتــش ظهور می کنــد. در این مرتبه، عقل نامیده می شــود )همــان، ص64و245(. این 

که امام  تغییر و تحولات، لازمه ارتقا به مراتب عالی و نیز لازمه کســب اســتقال نفس می باشــد 

خمینی؟رح؟ از آن به »موت«3 تعبیر می کند )همان، ص244(. 

نفس ناطقه در مســیر اســتقال، رهایی از ماده و رســیدن به تجرد تام، سه مرحله را پشت 

سر می گذارد:

الف. تجرد مثالی، خیالی یا برزخی

کــه با حرکت از مــاده محض تا عقــل محض پدید  تجــرد مثالــی، نازل تریــن درجه  تجرد اســت 

می آیــد. نفــس در مرتبــه  تجــرد مثالــی و غیرتــام، می توانــد تصویــر خیالــی از اشــیا ترســیم  کند؛ 

کلی  »در حقیقــت، نفــس در ایــن مرتبــه، بــراى درک صــور جزئی خلق شــده اســت و نمی تواند 

ع از تجرد  کــه نفــس حیوان نیز واجــد این نو کنــد« )اردبیلــی، 1381، ج3، ص388(. ازآنجا را درک 

که در خواب می بینیم، جســم برزخی اســت. امام خمینی؟رح؟ معتقدند: »چون این آخرین درجه رجعت الی الله   1. جســمی 

که جسم و جسمانیات، به صورت جسم برزخی باشد؛ چنان که مفاد بعضی از آیات دیگر، همین  نیست، منافات ندارد 

که آن نشئه، نشئه اى جسمانی است« )اردبیلی، 1381، ج3، ص549(. است 

2. به باور امام خمینی؟رح؟، ضعف چشم و گوش و سایر اعضای انسان در طول زمان، نشانه  تبدیل جسم طبیعی به جسم 

برزخی می باشد.

3. حیــات ثانــوی ملکوتــی، انتقــال از نقص به کمال، اســتقال نفــس، فطام النفس عــن الطبیعه، انتقال از نشــئه ظاهره 

ملکیه به نشئه باطنه ملکوتیه، تعابیر امام خمینی؟رح؟ از موت است )خمینی، 1378، ج30، ص137-141(.
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می باشــد، این مرتبه را تجرد حیوانی نیز می نامند. اغلب انســان ها به  واسطه  حرکت جوهری، 
که عامل بقای موجودات است، رسیده و بعد از مرگ، در  غیراختیاری و جبری، به این مرتبه 
همیــن مرحلــه جاودانه می ماننــد )همــان، ص 437. خمینــی، 1378، ج30، ص230و24(. به مرتبه 

گویند. تجرد مثالی، اوّلین قدم نفس برای بقا، مرحله عمومی جاودانگی 

ب. تجرد عقلی
مرحلــه   ورود نفــس بــه عالم عقول _ عالم وصل و اتحاد _ تجرد تام عقانی نام دارد. قوه عاقله 
نفس، در این مرتبه به فعلیت رسیده و عاری از همه شئونات ماده، حقیقت های عقلی مجرد 
را _ و نــه صــرف مفاهیــم عقلــی _ درک می کنــد. به  عاوه، نفــس در این مرتبــه1، واجد ماهیتی 
معیّــن، مشــخص و متمایــز از ســایر مجــردات شــده و قدرت خاقیــت و تصویرســازی می یابد. 
کــه رســیدن بــه این مقام با حرکت جوهری اختیاری همراه اســت، برخــی نفوس قادر بر  ازآنجا
ک صــور مجــرد عقلی اند2 )خمینی، 1378، ج30، ص24. اردبیلــی، 1381، ج3، ص386(. نفوس  ادرا
ک معقولات به گونه ای اتحاد  کــه با مبادی عقلــی ارتباط عمیق پیدا کنند، همــراه ادرا لطیفــی 
و این همانــی نیــز بــا مدرک خویش می یابنــد. در نتیجه، بعد از مرگ با رشــد وجودی و ورود به 
مرتبــه  غیرمــادی و جاودانــه که شــامل مرحله مثالی نیز می باشــد، همراه دیگــر عقول جاودانه 
کلی،  می ماننــد )ماصــدرا، 1379، ج9، ص129-139. خمینــی، 1385، ج43، ص319(. اتحاد با عقل 
که انســان عالم عقلی، مشــابه عالــم عینی می گردد )ســبزواری،  کمــال ویــژه نفس ناطقه اســت 

1422، ج5، ص165(.

که نفس در آن یک هویت صرف، خالی از تعدد مراتب و تکثر حیثیات است و فقط با وجود و ماهیت تحلیل  1. »مرتبه ای 

که وجودى بما انّه انسان و صرف الانسانیه و اصل الانسانیه  می شود« )اردبیلی، 1381، ج3، ص390( و »از این جهت 

می باشــد، محیط بر تمام افراد انســانی اســت و احاطه بر تمام وجودات زید و بکر و خالد و عمرو و غیره دارد و این وجود 

کثیرین است. نفس،  کلی قابل صدق بر  عقانی، احاطه قیّومی بر افراد طبیعیه و برزخیه دارد و ماهیت آن هم ماهیت 

کنــد و این عمل، فقط در مرتبه و نشــئه عقانی  بمرتبتهــا العقلیــه می توانــد تجزیــه بین اصــل وجود و ماهیت آن وجود 

امکان دارد« )همان، ص391 (.

کثیرى از ما  خ هم حظّی داریم؛ منتهــا  که در نشــئه طبیعتی هســتیم، در نشــئه برزخیه هم هســتیم و از عالم بــرز  
ً

2. »فعــا

 ذو نشأتین هستیم؛ نشئه طبیعی و 
ً

 به مرتبه عقانی نمی رســیم و آنها که می رســند، همین الآن رســیده اند. ما فعا
ً

اصا

نشئه برزخی« )همان، ص386(.
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ج. تجرد فوق عقلی )مقام لا یقفی نفآ(
امــام خمینــی؟رح؟، عــاوه بــر مقام تجــرد، جایگاه رفیع تــری را نیز بــرای نفس اثبــات می کند. در 
اندیشــه مشــهور فاســفه، فقــط واجب الوجــود دارای وجودی صــرف و فاقد ماهیت اســت؛ اما 
کــه عاوه بر ماده، از ماهیت  شــارحان حکمــت متعالیه معتقدند، نفس تا جایی صعود می کند 
رها شده و بدون حد و مقام معلوم، وجهه  الهی و ملکوتی خدا1 را مشاهده  کند. ازاین رو، نفس، 
بــه وجــودی صــرف، گوهری بســیط، فانی در خــدا، محو در ذات حــق و غیرقابل اشــاره عقلی 
که معــدودی از نفوس، مانند  مبــدل می گــردد. این، آخریــن مقام تمایز ممکن از واجب اســت 
کامل، حدّ یقف ندارند و با ادامه حرکت اشــتدادی، بــه این مرتبه از تجرد  نفــوس انســان های 
و بقــا نایــل می آیند )خمینــی، 1378، ج30، ص231. اردبیلــی، 1381، ج3، ص398(. به تعبیر حکما، 
انســان در این مقام، وحدت عددی ندارد؛ بلکه وحدت حقه ظلیه دارد )حســن زاده آملی، 1362، 

ص336. همو، 1375، ص349(.

ازاین رو، نفس انسان طی سه مرحله: عمومی، خاص و خاص الخاص، جاودانه خواهد ماند. 

کسب�تجرد�و�استکمال�نفس عوامل�مؤثر�در�

الف. ماده و امکان استعدادی
ماده، تنها بســتر رشــد انســان و راه رســیدن بــه عالم معنویــت و نیز ظرفی بــرای حرکت و ترقی 
اســت؛ حرکت و اســتکمال، بدون ماده، مفهوم خود را از دســت می دهد. علی رغم اینکه ذات 
ماده، تاریکی محض و فقدان بوده، ولی پتانسیل رسیدن به مراتب و هر فعلیتی در آن موجود 
کردن محال اســت )خمینی،  اســت. ازایــن رو، ماده، مدخل حرکت می باشــد و بــدون آن، ترقی 
1378، ج30، ص370 و97. اردبیلــی، 1381، ج3، ص300 و266(. امــام خمینــی؟رح؟، عاوه بر توجه به 

کمال و اســتکمال، زلالیت و شــفافیت آن را نیز برای رســیدن نفس به  نقش برجســته  ماده در 
مراتب بالای تجرد، لازم و ضروری می داند )اردبیلی، 1381، ج3، ص399و125(. در نگاه ایشــان، 
هنــگام رهایــی و اســتقالِ نفس از مــاده، حرکت و اســتکمال در آن متوقف می شــود و نفس با 
خ، قوه و ماده نیســت و آنجا محلّ  که »در برز همان مرتبه  دنیوی خود، جاودانه می ماند؛ چرا
توقــف جســم طبیعی در جســمیت اســت« )خمینــی، 1378، ج30، ص370(؛ هرچند اســتکمال به 

که تحت تدبیر و مالکیت الهی بودنِ تمام موجودات عالم را می بیند. 1. به این معنا 
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که با برطرف شــدن آلودگی ها، اوصاف ظلمانی  نحو دیگری امکان پذیر می باشــد؛ به این معنا 
و امور بیگانه با نفس _ به  واسطه عذاب قبر و فشار های دیگر _ کمالات روحی متجلی می شود1 

)خمینی، 1410، ص171. اردبیلی، 1381، ج3، ص503(.

ب و ج. علم و عمل
علــم و عمــل، از مهم ترین عوامل اســتکمال نفس آدمی به  شــمار می روند که به اعتقاد حکمای 
اســامی، از خواجــه تا ماصدرا، جزو فضایل نفس محســوب می شــوند؛ فضایل، خــود دارای دو 
قسمِ عقانی و اخاقی اند که هرکدام نقش بسزایی در کمال و تجرد نفس دارند؛ چه آنکه انسان، 
در سایه علم و عمل خود، اشتداد وجودی یافته و به مراتب عالی تجرد دست می یابد. نقش علم 
و عمل به  مثابه تغذیه روان، سرچشــمه رشــد و کمال آدمی است2 )حسن زاده آملی، 1375، ص466 
و469(. مــدرکات و معقــولاتِ انســان، عــاوه بر اینکــه نفوس را از قوه به فعــل و از نقص به کمال  

سیر می دهند، از مراتب علم  محسوب می شوند3 )همو، 1362، ص344(. از منظر امام خمینی؟رح؟، 
مؤثرتریــن معرفت هــا در ایــن جهت، معرفت قلبی به حقایق اســت که بــا ورود معقولات به قلب 
ک و دور از تمــدن علمــی و  حاصــل می شــود )خمینــی،1370، ص12(. نفــوس محــروم از علــم و ادرا

خ فتکون بالقــاء الغرائب و الحجب  1. »ترقّیــات دار الآخــرة المعبّــر عنهــا بزیادة الدّرجات مثــا و کذلك الّتی وقعت فــی البراز

و الکــدورات و الهیئــات المظلمــة بضغطــة القبــر و التّعذیبات نعوذ بالله منها فتحصــل التّجلّیات بعد صفــاء المرآة و تقع 

الشّفاعة الکبرى« )خمینی، 1410، ص171(.

که علــم و عقل، یک قوه اند که یکی پذیراســت  2. »فضایــل عقانــی، همــان علــم اســت و مقصود از علم، عقل اســت؛ چرا

آملــی، 1362، ص463و456(.  کــه دانــد، پذیــرد« )حســن زاده  کــه پذیــرد، دانــد و همــان  و دیگــری دانــا. همــان 

کــه هرکــدام خود از  کــه از ســاحت های نفــس آدمــی اســت، بــه دو مرتبــه عقــل نظری و عقــل عملی _  همچنین، عقــل 

مراتب طولی دیگری برخوردارند _ تقسیم می شود. ماصدرا تعقل را به اتحاد عاقل و معقول تعریف می کند )ماصدرا، 

1368، ج3، ص312(. ایــن اتحــاد _ بــه تعبیــر عرفــا، فنــا _ بــه موجــب حرکت نفــس _ به تعبیــر عرفا، ســلوک _ حاصل 

کی که ویژه و خاص انســان اســت،  می شــود )ماصدرا، 1981، ج2، ص98(. ازاین رو، اســتکمال، از طریق این قوه ادرا

تحقق می یابد.

کــه مرتبــه ضعیف علوم انــد. معقولات نیــز، مرتبه عالی علوم  هســتند )حســن زاده آملی، 1362،  3. همچــون محسوســات 

که علم،  ص456. اردبیلــی، 1381، ج3، ص419(. »گوهــر نفــس ناطقه، به نور علم، ســعه وجودی پیــدا می کند؛ چرا

وجــودی نــوری و فعلیتی عاری از ماده اســت و نفــس ناطقه با یافتن فعلیت های وجودی نــوری، به تدریج از مرتبه ای 

ک، منشــأ اســتکمال اســت  که مرتبه مدرک اوســت، انتقــال و اســتکمال می یابد.« ازاین رو، علم و ادرا بــه مرتبــه دیگــر 

)حسن زاده آملی، 1375، ص223(.
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عملی، در مرتبه تجرد برزخیِ حیوانی می مانند1 )همو، 1378، ج30، ص323(. ازاین رو، آنچه را که 
ک می شود، باید با قلم عقل به صفحه قلب نگاشت تا با رهایی  با قوّت برهان و سلوک علمی ادرا

از قیدوبند مباحث علمی، حقیقت ذلّ عبودیّت و عزّ ربوبیّت به قلب برسد )همو، 1370، ص11(.
کمالات نفس و علت مفیضه آن می باشد؛ به دلیل آنکه فرایند تکامل  عمل انسان، مظهر 
و شــکل دهی ســاختار وجــودی نفــس، به موجب تکــرارِ عملِ مطابقِ دســتور عقل و رســوخ آن 
که  عمــل در نفــس پدیــد می آیــد. ازایــن رو، نفس بــا افعال خــود نیز اســتکمال می  یابــد و ازآنجا
بِ انســان به منشــأ وجود  حرکت نفس آدمی به ســوی صورت عمل اســت، عبادت، از صُوَر مقرِّ
و موجــبِ اســتکمال نفس به شــمار می آیــد )اردبیلــی، 1381، ج1، ص267(. بنابراین، عمل نقش 
مهمی در ارتقای نفس به مراتب بالای تجرد دارد و علمِ مؤثر در اســتکمال نفس، علمی اســت 

که عاوه بر اینکه به معرفت قلبی تبدیل شده، وارد عرصه عمل شود.
امــام خمینــی ؟رح؟ معتقدند که فرایند اســتکمال نفس انســان، با دو اصــل حکمت و حریت 
کم بر عالَم اســت و حریت، رهایی  محقق می شــود. حکمت، همان علم و اندیشــه در نظام حا
که در حیطه عمل اســت )خمینی، 1385،  انســان از بندگی حرص، طمع و حســد و... می باشــد 
کارکردهای متفاوت  ج43، ص319(. بنــا بر این رویکرد، ایشــان نفــس را واجد دو قوه متمایز، با 

کــه به کارگیــری هــر دو قوه با هــم، انســان را به کمال  در حیطــه علــم و عمــل، معرفــی می کنــد 
می رساند )از عقل نظری به قوه هادیه، و از عقل عملی به قوه عامله یاد می کند( )همو، 1389، 
ک  ک و تحریک دانستند؛ قوه ادرا ج7، ص541(. در رویکردی دیگر، نفس را دارای دو قوه ادرا

کردند. بنابر این تقسیم، عقل  را عقل نظری، و عملی و قوه تحریک را شهوت و غضب معرفی 
ک است )همو، 1377، ص151(.  نظری و عملی، یک قوه و زیرمجموعه ادرا

اندیشمندان در خصوص تقدم یا تأخر عقل نظری بر عقل عملی و یا شرافت هرکدام نسبت 

که انسان، مساوق علم و عمل است و آن  دو، با نفس انسانی، اتحاد وجودی دارند و به واسطه آنها نفس، وسعت  1. چرا

وجودی می گیرد. ازاین رو، هر قدمی به ســوی علم و دانش، اثری وجودی در ذات انســان گذاشــته و مرتبه ای از وجود 

او را انشــا می کند. بنابراین، همراه علم، کمالی نیز حاصل می شــود. به این ترتیب، نفس، به واســطه حرکت جوهری و 

وصول به عالم مافوق  ، اتحاد با عقل فعال یافته و تحت تکمیل و تصرف عقل مفارق، به استکمال وجودی می رسد. 

ک و علــم، عــاوه بر اینکه ســبب ارتقای نفوس به مراتب بالای تجرد و رســیدن به کمال اســت، همچنین، ضامن  ادرا

حیــات و فعلیــت نفــس و مقــوم انســان می باشــد. علــم، مقوم روح انســان و عمل، تشــخص دهنده بدن انســان اســت 

)حسن زاده آملی، 1380، ج12، ص493و496. همو، 1362، ص334(. 
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بــه دیگــری، نظریات مختلفی ارائه نمودند؛ برخی از حکما باور به برتری فضایل عقانی و علوم 
که از آن به  عنوان رأس الفضائل تعبیر می کنند )ماصدرا، 1379، ج9، ص89(.  نظــری دارنــد؛ تاآنجا
ماصدرا در تفسیر آیات تفکر در خلقت آسمان و زمین، بزرگ ترین وسیله تقرب به خدا و دستیابی 
به فوز و ســعادت اخروی را علم دانســته و آن را مقدم بر عمل و طاعت معرفی می کند. به عقیده 
ایشان، علم نهایتِ ثمر و غایتِ ترقی و کمال می باشد. به عاوه، کمالات علمی، برخاف کمالات 
اخاقــی، در ضمیر انســان مانــدگار و دائمی اند. ایشــان در توجیه دیدگاه خــود معتقدند که علم، 
از مبــدأ مافــوق اثر می پذیرد و موضوعش، معارف قدســی اســت؛ درحالی کــه عقل عملی و عمل، 
متوجــه عالم طبیعت اســت و به تنزل نفــس می انجامد. ازاین رو، چنانچه نفس پیشــوای بدن 
گرفته و بیشترین نقش را در استکمال نفس ایفا می کند )ماصدرا،  است، علم پیشوای عمل قرار 
1379، ج9، ص139. حســن زاده آملــی، 1380، ج2، ص307(. امــام خمینی؟رح؟ نیز معتقدند: »علم، یک 

حقیقت غیرمتناهی، از افضل کمالات، اعظم فضایل، اشرف اسماء الهیّه و از صفات موجود بما 
هو موجود اســت«؛ بلکه ایشــان همانند ماصدرا علم و وجود را مســاوق دانســته و به این همانی 
آنهــا حکــم می کنــد؛ »دار وجــود، دار علم اســت و ذره اى از موجــودات، حتی جمــادات و نباتات، 
خالــی از علم نیســتند« )خمینــی، 1377، ص259. همو، 1389، 16، ص496(. همچنین، کســب علم 
که عقاید حقه را »انوارى  گام اوّل، سنگ زیرین و از شروط ضروری سلوک معرفی می کند؛ چرا را 
روشــنی بخش روح و قلــب و ســرمایه نجــات و ســعادت ابدى و سرچشــمه لقای الهــی و بذر جوار 
محبــوب« می دانــد )همــو، 1380، ص39. همــو، 1370، ص73(. ایشــان ضمــن توجــه بــه هم زمانــی 
تأثیــر علــم و عمل در اســتکمال نفــس، معتقدند که هر دو، بالــی  برای تعالی و تکامل انســان اند 
کــه بــه غایت واحدی ختم شــده و موجب تخلق بــه اخاق الهی و باقی به بقای الهی می شــوند 
که علم و عمل بازگشت به یکدیگر دارند و نوعی این همانی  )اردبیلی، 1381، ج3، ص354(. ازآنجا

بیــن آنهــا برقرار اســت1 )همــان، ص341(، علم به تنهایی، انســان را به کمال نمی رســاند و کاماً با 
 عمــل تــازم و تعامــل دارد. همچنیــن، ایشــان بــه مقدمــه بودن علــم بر عمــل نیز توجــه دارند2 

کــه در هر مرتبــه از مراتب وجود واقع شــود، به مرتبــه دیگر آن  1. »عقــل نظــرى هــم بــه عملی برمی گــردد؛ چون هر چیزى 

سرایت می کند« )اردبیلی، 1381، ج3، ص347(.

2. »علوم به هر درجه که هستند، چه علم المعارف باشد یا غیر آن، طریق وصول به جنّت مناسب با آن است و سالک طریق هر 

علمی، سالک طریقی از طرق بهشت است. علم، مطلقاً طریق به عمل است؛ حتی علم المعارف؛ منتها آنکه علم المعارف، 
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)خمینی، 1380، ص414( و معتقدند مسیری که انسان تا ظهور عمل طی می کند، از عقل می گذرد؛ 

خ، به روح و جســم انســان می رســد و ســپس، عمل  عملِ عقانی شــده، با گذر از عالم خیال و برز
انجام می شود )اردبیلی، 1381، ج3، ص327(. 

ع استکمال نفس به  واسطه علم و عمل، اصالت،  دیدگاه خاص امام خمینی؟رح؟، در موضو
افضلیــت و اولویــت حکمت عملی اســت1 )خمینــی، 1380، ص527(. نــگاه عمل گرایانه و اولویت 
کاربــردی و ابزارانگارانه  دادن بــه عمــل، به  عنوان ثمره  نظــر و مهم ترین طریق، صرفاً نگاهی 
کیدی بر حکمت عملی اســت. ایشــان با رویکردی عرفانی، عقــل عملی را برتر  نبــوده، بلکــه تأ
از عقــل نظــری می دانــد. از منظــر عرفان، عمل نقــش مهمی در غلبه وحــدت و فنای در وجود 

حقیقی دارد. ازاین رو، بیشترین نقش را در استکمال ایفا می کند2 )همو، 1370، ص93(. 
ابزار و نیروی ســلوک و تقرب به خدا، عشــق اســت؛ اما علم و عقل، در تضاد با عشق بوده 
کثرت بین، فاقد  کــه علــوم عقلی، علت نگر، وابســته بــه حس و خیــال،  و از آن بیگانه انــد؛ چرا
درکِ وحــدت هســتی و متناهی انــد و بــا آن نمی تــوان بــه حقیقــت مــاورا راه یافــت و به صورت 
کرد3 )همو، 1377، ص55(. بنا بر این دیدگاه، همه علوم _ حتی  نامتناهی به  ســوی الله ســلوک 
که در شــمار اصول اعتقادی قرار می گیرد،  علوم معارف _ عملی اند4 )همان، ص9(. علم توحید 

اعمالی است قلبی و جذباتی است باطنی که نتیجه آن اعمال و جذبات، و صُوَرِ باطنه آنها، صورت جنّت ذات و بهشت لقاست. 

پس، سلوک طریق علم، سلوک طریق طریق جنّت است، و طریق طریق نیز طریق است« )خمینی، 1380، ص414(.

کیفیت  کــه یک نحوه عملــی در آنها نیز هســت. علم احوال قلــوب و  1. »علــوم، مطلقــاً عملــی هســتند؛ حتــی علوم معارف 

ک و  صحــت و مــرض و صــاح و فســاد آن، از علومی اســت که صرفاً مقدمــه عمل و طریق عاج و اصاح آن اســت و ادرا

کمالات انسانیه به شمار نیاید« )خمینی، 1380، ص527(. فهم آن، از 

که »تفعیل« اســت، عملی بودن آن نیز اســتفاده  کلمه »توحید«  2. »جمیع علوم، عملی اســت؛ حتی علم توحید. شــاید از 

شــود؛ چه که به حســب مناســبتِ اشتقاق، توحید از کثرت رو به وحدت رفتن و جهات کثرت را در عینِ جمعْ مستهلک 

و مضمحل نمودن است و این معنی، با برهان حاصل نیاید؛ بلکه به ریاضات قلبیّه و توجه غریزى به مالک القلوب. 

گاه نمود تا حقیقت توحید حاصل شــود« )خمینی، 1370، ص93(. »ممکن  باید قلب را از آنچه برهان افاده نموده، آ

کثرت به وحدت  کفر و شرک باقی بماند؛ ولی عقل عملی، همان ارجاع  است انسان، برهان داشته باشد؛ ولی در مرتبه 

کمال انسان، به عقل عملی اوست؛ نه به عقل نظرى« )اردبیلی، 1381، ج3، ص354(.  و خارجاً است؛ لذا 
ً

عما

3. »بــا پــاى اســتدلالی چوبــی می خواهیــم ایــن راه پُرپیچ وخم و طریــق پُرخطر را طی کنیــم و با این عِدّه و عُــدّه به مقصد 

نمی رسیم و از رهروانِ منزل عشق بازمی مانیم« )خمینی، 1377، ص55(.

که در مقابل علوم عَمَلیّه است  که خودش منظور است، فی نفسه _  که یک قسم از علوم است  4. »نزد علماء مشهور است 
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از مقدمــات عمــل و توحیــد عملی به شــمار مــی رود1 )همــان(. امــام خمینی؟رح؟، مکرر بــر اولویت 
کبر معرفــی می کند2 )همــو، 1389، ج 18،  کــرده و علم بدون عمــل را حجاب ا کید  نقــش عمــل تأ
ص449و450(؛ به دلیل اینکه با اتکا به عقل، مصالح و مفاسد غیبی اعمال و طریق وصول به 

ســعادت و رهایی از شــقاوت شناخته نمی شود. ایشان عمل را نسخه اصاح امراض نفسانیه و 
ضرورت شــریعت می داند )همو، 1380، ص200(. به همین دلیل، در نگاه ایشــان کمال انســان از 
کمال بخش  ناحیه عقل عملی حاصل می گردد و عقل نظریِ صرف و اشتغال به اصطاحات، 
نیســت و چیــزی جــز مفاهیم عاید انســان نمی کنــد؛ چنان که علمِ شــیطان نیز مانع ســقوطش 
نشــد )اردبیلی، 1381، ج3، ص354(. دلیل بر اصالت عمل و معرفی علم به  عنوان راه رســیدن به 
که موجب خروج تدریجی نفس از قوه به فعل شده و انسان  مطلوب، ویژگی خاص فعل است 
کید بــر عمل، به   را صاحــب مرتبــه ای خــاص از وجــود می کند. از نــگاه نگارنده، ایــن بیان و تأ
عنوان فرو کاســتن دیدگاه نظری نیســت؛ بلکه ایشــان بیشــتر طریق عمل را برجسته می کنند؛ 
ح جدید ایشــان جهت تحقق حکمت  چــه آنکــه عموم مردم بــا این طریق اُنس می گیرند.3 طر
عملــی در راســتای تربیــت ابعاد وجودی انســان، توانســت نظریه های فلســفی را در مقام عمل 

تحقق و عینیت بخشد. 

_ در نظر قاصر درســت نیاید؛ بلکه جمیع علوم معتبره را سِــمَت مقدّمیت اســت؛ منتهی هریک براى چیزى و به طورى 

مقدمه است« )همان، ص9(.

1. »پــس، علــم توحیــد و توحید علمی، مقدمه اســت براى حصول توحید قلبی که توحید عملی اســت... اى عزیز!... علم 

فقه، مقدمه عمل است... و ما را سروکارى با توحید و تجرید که قرة العین اولیاء؟عهم؟ است، نبوده و نیست. و آن شعبه 

که آنها دخالت  که در سیاست مُدُن و تدبیر منزل و تعمیر باد و تنظیم عِباد است نیز مقدمه آن اعمال است  از علم فقه 

تام تمام در حصول توحید و معارف دارند« )همان(.

کُتب«، »انباشــتن علوم _ گرچه علم شــرایع  2. مانند این موارد: »کوشــش کن در عمل !«، »در رفع حُجُب کوش نه در جمع 

گر براى انباشــتن  و توحید باشــد _ از حُجُب نمی کاهد؛ بلکه افزایش دهد« و »ســرگرمی به علوم، حتی عرفان و توحید ا

که هست _ ، سالک را به مقصد نزدیک نمی کند؛ بلکه دور می کند؛ العلم هو  اصطاحات و براى خود این علوم است _ 

کبر«. الحجاب الأ

کوشــش و مجاهده  که این انحراف اســت، می گویم  3. »نمی گویم از علم و عرفان و فلســفه بگریز و با جهل عمر بگذران، 

کنی، براى خدا و تربیت بندگان او باشد نه براى ریا و خودنمایی «  گر عرضه  که انگیزهْ الهی و براى دوست باشد و ا کن 

کبر است  )خمینی، 1389، ج18، ص450(. »باید با قدم علم، لنگان لنگان پیش روى و این هر علمی باشد حجاب ا

که با ورود به این حجاب به رفع حجب آشنا می شوى«  )همان، ج20، ص439(.
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تحلیل�عقلانی�مکانیسم�استکمال�نفس�)بررسی�چگونگی�تأثیر�عوامل�بر�جاودانگی(
الف. فقر وجودی

بر اســاس رابطه علت و معلولی در جهان هســتی، علت، امری حقیقی و معلول، شــأن و جهتی 
از علــت می باشــد. بنابرایــن، همــه  موجودات، جهــت و شــأنی از حقیقت یگانه  عالم هســتند1 
)ماصدرا، 1368، ج2، ص292(. وجود انسان، بسان تمامی ممکنات، ممکن الوجودی عین الربط 

و وابســتگی محــض به غنی مطلــق و ذات حق بوده و حقیقتی غیر از علــت مفیضه اش ندارد؛ 
که حقیقت معلول، چیزی جز فقر وجودی، احتیاج و وابستگی به علت نیست. چرا

که  ا< )نساء: 28( به این مطلب اشاره دارد  �نً عِ�ي
�صنَ �نسا�نُ �الاإ لِ�ةَ به نظر امام خمینی؟رح؟ آیه >حنُ

انســان در بین موجودات هســتی، حرکت تکاملی خویش را از پایین ترین و ضعیف ترین مرحله 
وجود شروع می کند. به همین دلیل، صورت نوعیه انسان از بین انواع حیوانات، ضعیف ترین 
صــورت بــوده و به لحاظ ابزارهای حســی و حرکتی، در حدّ پایینی قــرار دارد و این ضعف و قوه 
در انســان، منشــأ حرکت به  ســوی کمال و ترقی اســت؛ چه آنکه برخی نفوس انســانی در مسیر 
تکامل، عقل بالفعل شده و به شریف ترین قوه قدسی و رتبه اعا از عقول می رسند؛ درحالی که 
کمال حیوانی ابتدایی خود متوقف  هستند )مرتضوی  سایر حیوانات، به  طورمعمول، در همان 
لنگرودی، 1376، ج 2، ص85(. ازاین رو، انسان با درک فقر و نیاز وجودی خویش و به دنبال آن، 

که عین بقاســت، می رســد. به همین دلیــل، می توان  طلــب خالــق و معبــود غنی، به مقام فنا 
کمال طلبی انســان می شــود )اردبیلی، 1381،  گفت فقر وجودی، امری منفی نبوده؛ بلکه ســبب 
کــه ایــن قــوه همــواره همراه انســان  ج1، ص32، 47 و56. طباطبایــی، 1387، ص193و194(. ازآنجا

کمالی آدمی ابدی می باشد. است، سیر 

ب. حرکت جوهری اشتدادی
حرکــت جوهــری اشــتدادی، بــه  عنوان یکــی از ارکان حکمــت متعالیــه، مهم ترین نقــش را در 
خ  گــون ر کــه به انحــای گونا اســتکمال نفــس آدمــی دارد؛ چــه آنکــه اســتکمال بــدون حرکــت 

ق و مربوط به مبدأ بوده؛ چنان که مبدأ به تمام هویت  1. »معلولیت و صرف ربط و تعلق به مبدأ بوده و به تمام هویت متعلِّ

که مرتبه او ناقص  ق و مربوط إلیه است و قیام وجودى او به وجود قیومی مبدأ است، تنها فرق از این جهت است 
َ
متعلّ

 او آیــت معلولــی مبــدأ بوده و هــر کمالی که در مبدأ به نحــو اعلی و فوق التمام و وجــوب بالذات وجود 
ّ

و نــازل اســت و الا

دارد« )اردبیلی، 1381، ج2، ص179(.
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می دهد، ممکن نیست و حرکت استکمالی نفس نیز امر ذاتی و وجودی است و فقط با حرکت 
جوهــری و اشــتدادی معنــا یافتــه و محقق می شــود. بنابرایــن، حرکت جوهری بســتری برای 

که از طریق آن، نفس استکمال می یابد.  کمال نفس است 
از منظــر امــام خمینــی؟رح؟، کل عالــم _ بــا حرکــت جوهــری غیراختیــاری _ بــه  ســوی کمال 
رهســپارند. در ایــن میــان، نفــس نیــز به تدریــج، ماده را رهــا نموده و »در ســیر جوهــرى قهرى 
طبیعی، با فضایل و یا رذایل به استکمال می رسد« )اردبیلی، 1381، ج3، ص66(. در انتهای سیر 
که مثــل نیاز صورت به ماده بــود _ پایان می  یابد و  طبیعــی حرکــت نفس، نیــاز نفس به بدن _ 
بدن به نفس محتاج می شود. در این حال، نفس، بدن را خلق می کند و به این ترتیب، انسان 
به  واسطه حرکت جوهری ذاتی، صاحب بدنی با جسم خالص1 شده و به کمال می رسد )همان. 
خمینی، 1378، ج30، ص85(. به عاوه، علت غایی در خلقت موجودات نیز مبیّن حرکت نفس و 

اشتداد آن به سوی بقاست2 )همان، ص111. اردبیلی، 1381، ج3، ص516(. هر موجودی به  جانب 
غایت طبیعی خویش و آنچه لازمه طبیعت اوست، در حرکت است؛ غایت خلقت انسان، عالم 
 > ل�ي كَ�لِاحبْ �ةُ �ةْ

َ
ل لِكَ،�وَ�حنَ اءَ�لِاحبْ �ي ا�ش

ْ
�ال �ةُ �ةْ

َ
ل َ�مَ�حنَ

آ
�ا �نَ ا�ا�بْ غیب مطلق است؛ آیات و روایاتی نظیر: >�ي

گویای  كَ< )طه، 13(،  رْ�ةُ �ةَ ا�ا�نْ < )طه، 41(، >وَ�ا�نَ سىي �نْ كَ�لِ�نَ عْ�ةُ )شیخ حر عاملی، 1380، ص710(،�>وَ�اصَْ��نَ

که انســان بــرای خدا ســاخته و برگزیده شــده و بــه همین دلیل، غایت ســیر  ایــن مطلب اســت 
انســان، وصــول بــه »الله« و معــاد او »إلــی الله« اســت و دیگــر موجودات توســط انســان به خدا 
کامل )خمینی،  ع می کنند؛ یعنی مرجع آنها انســان اســت؛ البته نه هر انســانی، بلکه انسان  رجو
که فاعل و غایت نفس، ذاتِ زوال ناپذیر حق است، نفس به بقای ذات  1370، ص263(. ازآنجا

واجب الوجــود، باقی اســت. انســان، تنها موجود مختار هســتی، این توانایــی را دارد که ضمن 
سیر جوهری اختیاری، کسب فعلیات عقلیه کرده و ذات خود را مختارانه با درک حقایق عقلی 
به فعلیت برســاند. ازاین رو، عمل ارادی و اختیاری، در اســتکمال عقانی نفس ضروری است 

کــه این حقیقــت بتواند خودش را از مُعانقت لاجســم که هیولی اســت، اســتخاص کند  1. »جســم خالــص آن وقــت اســت 

 در طبیعت اســت و دارد رو 
ً

کــه فعا کــه هیولی هســت، حرکت هســت و تا حرکت هســت، تعین ندارد و انســانی  و مــادام 

کمــال می رود، انســان خالص نیســت؛ چون در حرکت بین محوضــة الفعل و صرافة القوه اســت و از هر درجه اى که  بــه 

که نقص عالم طبیعت را به زمین بگذارد« )اردبیلی، 1381،  می گذرد، نقص آن درجه را به جا می گذارد؛ تا روزى برسد 

ج3، ص573(.

2. هرچند افرادی در حیوانیت به تجرد تام می رسند.
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کــه کمالات دنیوی  )خمینــی، 1378، ج30، ص327(. بــه همیــن دلیل، امــام خمینی؟رح؟ معتقدند 

خ می دهد. طی دو مرحله ، غیراختیاری و اختیاری، ر

ج. اتصال به عقل فعال و افاضه  فیض
عقــل فعــال، نقش مهمی در اســتکمال نفــس دارد؛ هرچند زمینه اتصال به عقــل فعال را علم 
و عمــل و کمــالات ایجــاد می کننــد. علــم و عمل، به  مانند قــوه و ماده و اتصال بــه عقل فعال، 
صــورت و حقیقت اســتکمال اســت؛ به ایــن معنا که به  واســطه اتصال، مکانیســم تأثیرگذاری 

کارآمدی و اثربخشی می رسد. علم و عمل بر استکمال آدمی، به مرحله 
عقل فعال، نزدیک ترین عقول به انسان ها، عاقل، معقول، عاری از قوه و ماده و مفیض 
صُــوَر کمالیــه اســت و همچنیــن، علــت فاعلــیِ حصول صُــوَر معقــولات در نفس و ســبب خروج 
نفوس انســانی از قوه به فعل می باشــد و اتصال نفس به آن، ســبب رؤیت حقیقت اشــیا و علم 
نفس به آنها می باشد و نیز در پرتو اتحاد عالم و معلوم به  واسطه عقل فعال، معرفت شهودی 
خ خواهد داد )حســن زاده آملی،  کمال ر _ حضوری به وجود حق و اســما و صفات حاصل  شــده و 
کند، با آن  1380، ج2، ص126. ماصدرا، 1368، ج2، ص359(. نفس به دلیل لطافت، به هرچه رو 

کی، عینیت و این همانی بین آنها برقرار شده و به  متحد و یگانه می شود و با پذیرش صُوَر ادرا
همان صورت استکمال می یابد. عدم اتحاد، موجب ازهم گسیختگی و در نتیجه، علمی برای 
نفــس حاصل نمی شــود. البته اتصــال به عقل فعــال، در همه به یک مرتبه صــورت نمی گیرد؛ 
خ می دهد؛ چه آنکه نفس همه صُوَرِ موجود  بلکه این اتحاد به  اندازه ظرفیت وجودی انسان ر
در عقــل فعــال را درک نمی کنــد و فقــط مُــدرِک صُــوَرِ عقلی ویژه اســتعداد خود اســت. ازاین رو، 
اتحــاد و اتصــال، بلکــه فنــای نفوس در عقــل فعال، دارای مراتــب و به  اندازه اســتعداد نفوس 
می باشــد )حســن زاده آملی، 1380، ج2، ص27. اردبیلی، 1381، ج3، ص496(. فیض نیز از ناحیه این 
خ می دهد. بنابراین، عقل فعال، نســبت به ســایر عوامل، نقش برجســته ای  اتصال و اتحاد ر

در استکمال دارد1 )همان، ص419(. 
در نــگاه امام خمینی؟رح؟، بدون فیــض و موهبت مفیض، همه عوامل بی اثرند )همان، ج1، 
ص267(. حرکــت جواهــر عالــم، افاضــه به ماده، انشــای خلقتی دیگر و انتقال به نشــئه دیگر، 

1. »عقل فعّال، علت وجود و بقاى نفس است « )اردبیلی، 1381، ج 3، ص419(. عقل فعال، حافظ مدرکات نفس است و 

هرچه حافظ مدرکات نفس باشد، حافظ خود نفس نیز می باشد. بنابراین، عقل فعال، حافظ نفس است.
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ک عقانی نیســت و امری  همگــی بــر عهــده  مبــدأ فیاض اســت. نفــس به تنهایی قــادر بــه ادرا
قدسی و مفارق از ماده و وابستگی های آن، نفس را از ماده به سوی تجرد می کشاند. از آن امر 
ج نفوس از  قدسی، به »گوهر نوری« تعبیر می کنند. »گوهر نوری نوربخش و روان بخش و مخر
کمال، مثل آفتاب درخشان همواره اضائه و اناره است و به مستعدین نور می دهد و  نقص به 

هر قابلی را به فراخور قابلیتش افاده می نماید« )حسن زاده آملی، 1362، ص335(. 
سیر استکمال نفس به دلیل دوام فیض، نامتناهی و دائمی است و به همین دلیل، انسان 
در نگاه امام خمینی؟رح؟ و ماصدرا، قابل  تعریف و تحدید نمی باشد )خمینی، 1374، ص15(. مبدأ 
اعلــی، تــام الفعلیه، دائم الفیض و ابدی، باید فیض بر خلق افاضه کند. با وجود حادث بودن 
فیــض، تعطیــل در فیــض محــال اســت. ازایــن رو، نابــودی نفس، محــال بوده و نفــس آدمی 
همــواره جاودانــه می مانــد )اردبیلــی، 1381، ج3، ص94. خمینــی، 1378، ج30، ص259. ماصــدرا، 

1379، ج9، ص265(.

د. فیرت گرایی
امــام خمینــی؟رح؟، از فطــرت به  عنــوان طریق تحصیل کمال یــاد می کند. عقل و فطــرت را ابزار 
ع را ابــزار ظاهــری اســتکمال می دانــد )خمینــی، 1377، ص54(. از منظــر ایشــان،  باطنــی، و شــر
گرایش به خیر و نیکی، هم از ســنخ بینش و معرفت و هم از  فطرت و اســتعداد ذاتی بشــر برای 
ســنخ گرایش و احســاس اســت. ازاین رو، فطرت، سرچشــمه عمل و نظر و نیز بزرگ ترین یاور و 
کمال می باشد )همان، ص77_86(. انسان به اموری ذاتی و زوال ناپذیر _  کسب  هادی عقل در 
مانند حیاتی که در آن فنا نباشد _ گرایش ذاتی دارد. منشأ این گرایش، فطرت1ِ عشق به کمال 
و تنفــر از نقــص می باشــد. همین فطــرت که در واقــع، کمال خواهی ذاتی در وجــوه متعدد و در 
کمالی )علم، قدرت، حیات و...( است2، مقدمه حرکت انسان را فراهم می کند.  همه صفات 
که به  حســب فطرت،  بــه نظــر امام خمینــی؟رح؟، »در تمام عالم، حتــی یک نفر را نمی یابی 
کمال مطلق،  کمال نباشــد« )همان، ص77، 80و82(. عشــق به  عاشــق خیر و ســعادت و متوجه 
کمــال مطلــق( و حرکــت مــداوم به  ســوی آن می باشــد  کمــال )آثــار   مســتلزم عشــق بــه مطلــق 

1. »هویت و خلقت خاص«.

گریزان اســت و خود نمی داند و در واقع، انسان  2. »عشــقِ ســلطنت مطلقه، در نهاد انســان اســت و از محدودیت، متنفر و 

ح حدیث جنود عقل و جهل، ص82و81(. طالب سلطنت الهیّه و علم و قدرت الهی است« )خمینی، شر
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کــه فطرت، لازمه وجود اســت، در آن خطا و غلط راه ندارد و  )همــو، 1389، ج16، ص218(. ازآنجا

معصوم از خطاست؛ »محبت و اشتیاق و عشق نیز بُراق معراج و رفرف وصول است .« ازاین رو، 
انســان بــه ســوی خدا خواهــد رفت )همــو، 1380، ص127. همــو، 1377، ص103(. »کمــال مطلق و 
جمال علی الاطاق که همه سلســله بشــر عاشق و فریفته آن اند، حق تعالی _ جلّ جاله _ است؛ 
کمال  که ذات مقدّس، بسیط الحقیقه است و بسیط الحقیقه، باید  زیرا به برهان ثابت است 
و جمال مطلق باشــد و دیگر موجودات، جلوه اى از جلوات فعل و رشــحه اى  از رشــحات فیض 
مقــدّس اوینــد« )همــو، 1377، ص99(. بنابرایــن، فطرت عشــق به کمال مطلــق و کمال خواهی 
کــه همــه را به  ســوی اســتکمال ســوق می دهــد )همــو، 1380،  ذاتــی، قــوه یــا اســتعدادی اســت 
ص182و183(. »پــس، انســان بــه  حســب فطــرت، مؤمن بــه نشــئه غیبیّه و کمال طلب اســت«  

)همو، 1377، ص103. همو، 1369، ص68(.

دلایل�جاودانگی�نفس
دلایل ثبوتی

_ حرکت جوهری اشتدادی و تجرد نفس
حرکــت جوهــری، نقــش اساســی و اصلــی در جاودانگــی انســان دارد. بــه بیــان حکیمانه برخی 
کمالــی نفــس، جوهــری و ذاتی اســت، حیــات آن هــم ذاتی و  کــه حرکــت  اندیشــمندان، ازآنجا
جاودانه خواهد بود )حســن زاده آملی، 1380، ج2، ص20(. امام خمینی؟رح؟، بقای نفس را بر اســاس 
حرکــت ذاتــی جوهری، امری وجدانــی می د اند1 )خمینــی، 1378، ج30، ص22( و معتقد اســت که 
حقیقت وجودی استکمال یافته انسان در سایه حرکت جوهری بعد موت و قطع ارتباط با عالم 
ماده و محدویت های آن، به  واســطه قوه خیال، یک بدن مثالی برای خود می ســازد و هرگز به 

عدم و نابودی برنمی گردد. به طور خاصه، استدلال ایشان را می توان این گونه تقریر نمود:
کمال به نقص است. الف. سیر انسان به  سوی عدم، حرکت از 

کمال به نقص، مستلزم انقاب در ذات، قسر و محال است. حرکت از 
سیر انسان به  سوی عدم، محال است )همان، ص111و21(.

ب. انسان به  واسطه حرکت جوهری ذاتی و قهری، به تجرد می رسد. 

که علی عهــدة الحرکــة الجوهریه اســت، باید از ضروریات حســاب شــود؛ نــه اینکه از  1. »کیفیــت رســیدن نفــس بــه تجــرد 

نظریات باشد« )اردبیلی، 1381، ج3، ص147(.
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تجرد، مساوق بقاست. 
انسان به  واسطه حرکت جوهری، به جاودانگی می رسد )همان، ص22. اردبیلی، 1381، ج3، 

ص145و260(.

در مرتبه تجرد و بقا، تعلق ذاتی بین نفس و بدن و تقوم بدن به آن از بین رفته و نفسِ رها 
که در طی حرکت، برای خود ساخته، به  از جسم مادی با جسمی متناسب با آن نشئه وجودی 
حیــات خویــش ادامه می دهد1 )اردبیلــی، 1381، ج3، ص142(. ضعف قوای طبیعی در طول زمان 
و اضمحال تدریجی آن و رهایی نفس از عالم طبیعت، نشــانگر ســیر جســم طبیعی دنیوی به 
جســم برزخی اســت. بنابراین، جوهر وجودی انســان، در طی زمان با اشتداد وجودی و حرکت 
ذاتی به جوهری مناسب با حیات اخروی تبدیل می شود و آن مرتبه کمال است؛ هرچند انسان 
ک نکند. در طول حیات، انسان واجدِ یک جسم، شخصیت و حقیقت واحد  این تبدیل را ادرا
کــه بــا پایان ســیر کمالی طبیعــی، رهایــی از بدن مــادی و تبدیــل تمام قــوای طبیعی به  اســت 
برزخی، به اســتقال و جاودانگی می رســد )همان، ج2، ص266و505. همان، ج 3، ص207(. ایشــان 

با توجه به برخی آیات، استدلال قرآنی نیز بر این امر اقامه نمودند2 )همان، ج3، ص516 و517(.
ازاین رو، نفس همواره حرکت اشــتدادی دارد3 و این حرکت، دلیل رســیدن نفس به تجرد 

و بقاست.

_ حرکت حبّی
کمالی و جمال و جمیلی ممکن نیســت در غیرحق  ذات الهی، در همه اشــیا ظهور دارد؛ »هیچ 
کنــد« )خمینــی، 1389، ج20، ص439( و حبّ الهی به  منزله مغناطیســی هر موجودی را به  ظهــور 

کمال می رود و این حرکت، ابدى  که به این نحو در حرکت است و از نقص رو به  کل، وجودى است  1. »نحوه وجود طبع 

و ازلی است«  )اردبیلی، 1381، ج2، ص392(.
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ل، اســدّ و اتقن براهین اســت براى اثبــات معاد؛ زیرا احکــم البراهین، برهان  انســان را ذکــر می فرماید. این گونه اســتدلا

لمّی است. « 

کمال، حرکت  کمال به نقص بیاید؛ بلکه همیشــه از نقص به بالا و  کمالی »لابد منه« اســت؛ نمی شــود انســان از  3. »ســیر 

جوهرى دارد« )اردبیلی، 1381، ج3، ص183(.
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 قدر بهره اش از نور الهی به ســوی محبوب جذب می کند. انســان نیز پرتویی از آن نور، رهســپار 
کمال مطلق، سبب عشق و موجب طلب و حرکت  به  سوی نور و طالب حبّ الهی است. تصور 
اســت و حرکــت، موجبات ایصــال به مطلوب را به دنبال دارد و مطلوب، جز ذات حق نیســت1 
)ماصدرا، 1354، ص184(. در نگاه امام خمینی ؟رح؟، خلقت موجودات بر اساس حبّ ذاتی2 بوده 

)خمینی، 1380، ص634(. ازاین رو، خداوند در نهاد انسان ها عشق و میلی برای حرکت به  سوی 

خویش قرار داده است.
کــه به آن  »در فطــرت تمــام موجــودات، حــبّ ذاتــی و عشــق جبلّی ایــداع و ابــداع فرموده 
کمال مطلق و طالب و عاشــق جمیل علی الاطاق  جذبه الهیّه و آتش عشــق ربّانی، متوجه به 
کــه به آن نور، طریــق وصول به  می باشــند و بــراى هریــک از آنهــا نورى فطــرى الهی قرار داده 

مقصد و مقصود را دریابند« )همو، 1370، ص288(. 
همــه ممکنات بســان آینه که چیزی جز ظهور مرئی نیســت، مظاهــر آن حقیقت یگانه اند 
که مظهر صفات الهی اند،  در پرتو  و ازاین رو، مســتقاً منتســب به وجود نیســتند. انســان ها نیز 
کندگی ها رها شــده، به عالم نور واصل می شــوند و با بقای  عشــق به اصل و محبت مبدأ، از پرا
حق، باقی می مانند3 )اردبیلی، 1381، ج3، ص47. همان، ج1، ص339(. عالم مادون، تنزل یافته و 
رقیقه عالم ظهور است و تجلی و ظهور نیز دارای مراتب شدید و ضعیف بوده؛ به همین دلیل، 

هر شخصی  در مرتبه وجودی خود، جاودانه می ماند )همان، ص 119(.

_ وجود امیال فطری در انسان
گریــز از فنــا دارد. دنیــا، مادی،  کــه میل بــه زندگی جــاودان و  انســان به گونــه ای آفریــده شــده 
فسادپذیر و فانی است. ازاین رو، محل تحقق فطرتِ جاودانگی نیست و حیات ابدی ضروری 
خواهد بود. به باور امام خمینی؟رح؟، وجود امیال فطری، دلیلی بر جاودانه ماندن انسان هاست. 

در ادامه این بحث، به معرفی سه مورد از امیال فطری در وجود انسان می پردازیم:

1. »تصــور الجمال ســبب العشــق، و العشــق ســبب الطلــب، و الطلب ســبب الحرکة الحاصلة منها التشــبه بــه. فیکون ذلك 

المتشبه به. و المعشوق هو الحق. «

قَ لِکَیْ اعْرَف « )شهید ثانی، 1377، ص108(.
ْ
ل َ قْتُ الخْ

َ
؛ فَاحْبَبْتُ انْ اعْرَفَ، فَخَل

ً
فیّا  مَخْ

ً
کَنْزا 2. »کُنْتُ 

3. »وجــود آدمــی، مظهریت اســم اعظم الهی را داشــته و اســم اعظم، جامع همه اســماء الهی می باشــد« )اردبیلی، 1381، 

ج3، ص47(.
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الف.�میل�به�آسودگی�مطلق

ایــن میــل، بر بقای انســان بعد از موت، جهت دســتیابی به  راحتی مطلق دلالــت دارد. میل به 
آســودگی مطلــق و وجود حیات جــاودان، دو واقعیت متضایف اند که بین آنها ضرورت بالقیاس 
گر میل به آسودگی مطلق در نهاد  برقرار است. وجود هرکدام، مازم دیگری است؛ به بیان دیگر، ا
که غایت مقصد و منتهاى  ج وجود داشته باشد؛ چرا انسان وجود دارد، باید متعلق آن نیز در خار
که معشوق گمشده همه است،  آرزو، راحتی مطلق است. راحت و استراحت غیرمختلط به رنج 
در تمام عالم ملک یافت نشود. »عشق فطرى، بی معشوق فعلیِ موجود، ممکن نیست. پس، 
که راحتی بی آلایش به درد و زحمت داشــته  ناچار در دار تحقق و عالم وجود، باید عالمی باشــد 

باشد، و خوشی خالص میسر باشد و آن، دارِ نعیم حق است« )خمینی، 1380، ص186(.

ب.�میل�به�نفوذ�اراده�و�آزادی�مطلق

انســان میــل به حریت، آزادی مطلق و نفــوذ اراده دارد. از طرفی، عدم قابلیت دنیا و تزاحمات 
آن، مانــع نفــوذ اراده انســان می شــود. مطابق برهــان تضایف، وجود این میل، مــازم با وجود 
متعلق آن است. پس، عالَم دیگری باید باشد که انسان، فعال مایشاء شود.1 )همان، ص 187(.
امام خمینی؟رح؟، این دو میل را بسان دو بال به  سوی جاودانگی می داند؛ »جناح عشق به 
که به  حسب فطرة الله غیرمتبدله در انسان ودیعه  راحت، و عشق به حرّیت، دو جناحی است 

کند به عالم ملکوت اعلی و قرب الهی« )همان(. که با آنها انسان طیران  گذاشته  شده 

کمال�و�عشق�به�بقا�و�زندگی�ابدی ج.�میل�به�

انسان، فطرتاً میل به کمال و عشق به زندگی جاودانه دارد.2 البته ممکن است بسیاری از افراد، 
تصویر صحیحی از چیســتی کمال نداشــته باشــند و هر فردی، کمال خود را امری مغایر با کمال 
اصلــی بدانــد؛ امــا میل به حیات ابدی، کمال گرایی و تنفر از نابودی، بین همه انســان ها مســلّم 

1. »چون مواد این عالم و اوضاع این دنیا و مزاحمات آن و تنگی و ضیق آن، تعصی دارد از حریت و نفوذ اراده بشر، پس، 

که اراده در آن نافذ باشــد و مواد آن، عصیان از نفوذ اراده نداشــته باشــد و انســان در آن  باید عالمی در دار وجود باشــد 

کم ما یرید باشد؛ چنان که فطرت، مقتضی است.« عالم، فعّال ما یشاء و حا

2. »انســان به حســب فطرت خدا داد و جبلّت اصلی، حبّ ]به[ بقا و حیات، و تنفر از فنا و ممات دارد. و این متعلق اســت 

کــه در آن فنا نباشــد و حیاتی که در آن زوال نباشــد« )خمینی،  بــه بقــاى مطلــق و حیــات دائمی ســرمدى؛ یعنی بقایی 

1380، ص358(.
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اســت. در دیــدگاه امــام خمینی؟رح؟، بر اســاس حــبّ به ذات، »امــکان ندارد انســان، به غیر کمال 
مطلــق توجــه کنــد. همه جان ها و دل ها به  ســوی اویند و جــز او نجویند و نخواهند جُســت. « از 
کــم بر طبیعــت، نشــان از آن دارد که تحقق کمــال و جاودانگــی در این عالم  طرفــی، قوانیــن حا
ممکــن نیســت و عالم دیگری باید باشــد )همــو، 1389، ج 18، ص443(؛ به بیان دیگر، عشــق فعلی 
انســان، موهــوم و تخیلــی نبــوده؛ زیــرا »صورت هــاى خیالیّــه، خود، معشــوق نفس نتوانــد بود؛ 
کــه آن صورت ها همه محدودند و نفسْ عاشــقِ غیرمحدود اســت .« ازاین رو، عشــق فعلی،  زیــرا 
که  کامل دیگری نیست  معشوق فعلی می خواهد1 )همو، 1377، ص103( و جز ذات حق، معشوق 
فطرت متوجه او شود. »پس، لازمه عشق به کامل مطلق، وجود کامل مطلق است « )همو، 1380، 
ص184(. آفرینــش بــر طلــب کمال و جاودانگی، دلیل این اســت که انســان وجــودی فرا مادی و 

گر جاودانگی محلی نداشته باشد، خداوند حکیم  باقی دارد. بقای نفوس در دنیا، محال است و ا
فطرتی بیهوده در وجود انسان قرار داده؛ لکن حکیم، کار بیهوده نمی کند2 )همو، 1377، ص101(. 

عدالت�و�حکمت�الهی
عدالــت و حکمــت الهی، از دلایل مهم جاودانگی در کام اســامی اســت که امام خمینی؟رح؟ نیز 
از آن بهره جســته اســت؛ چه آنکه بدون بقا، عدالت، جزا و ثواب الهی، مفهوم خود را از دســت 
خواهند داد. دنیا قابلیت و ظرفیت تحقق عدالت الهی را ندارد. ازاین رو، ظرف تحقق عدالتِ 
حضــرت بــاری، منــوط بــه جاودانگی انســان و وجود عالــم آخرت می باشــد )همــو، 1378، ج30، 
ص19(. به عــاوه، مقتضــای حکمــت حضرت بــاری، هدفمندی خلقــت و غایتمندی آفرینش 

انسان است که در سایه استکمال و جاودانگی به ثمر می نشیند. ازاین رو، تحقق نظام احسن، 
وعد و وعید و... مبتنی بر جاودانگی انسان می باشد که در سایه عدالت و حکمت الهی محقق 

خواهد شد )اردبیلی، 1381، ج1، ص298_300(.

1. »عشق فعلی و عاشق فعلی، معشوق فعلی لازم دارد؛ متضایفین، متکافئین در قوه و فعل هستند. پس، باید معشوق های 

فطرت بالفعل باشند، تا فطرت به آنها متوجه باشد« )خمینی، 1377، ص103(.

2. »نشــئه ثانیه غیبیّه که نشــئه باقیه اســت، معشــوق فطرت اســت. پس، ایمان به یوم الآخره، یعنی نشئه ما بعد الدّنیا، 

از فطریــات اســت« )خمینــی، 1377، ص101(. »انســان می خواهــد بــه »حق مطلق« برســد تا فانی در خدا شــود. اصولًا 

اشــتیاق بــه زندگــی ابدى در نهاد هر انســانی، نشــانه وجود جهان جاوید و مصون از مرگ اســت«  )همــو، 1389، ج 21، 

ص223(. »انســان، علم مطلق را می خواهد؛ قدرت مطلقه را می خواهد و چون قدرت مطلق در غیرحق تعالی تحقق 

ندارد، بشر به فطرت، حق را می خواهد« )همان، ج 14، ص205(.
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دلیل سلبی
که عدم، از دو جهت بر شیء عارض می شود: امام خمینی؟رح؟ معتقدند 

الف. ماده
تغییر، تغیر و استعداد، موجب فساد و زوال است. ماده، متغیر، متحرک و دارای استعداد است 
که فاقد  که از قابلیت بیفتد، صورتش از بین رفته و فاســد می شــود؛ برخاف مجردات  و زمانی 
اســتعداد و حرکت انــد و به همین دلیل، جاودانه می مانند. ازایــن رو، نفسِ مجرد و فاقد ماده، 

جاودانه و همیشگی است1 )همان، ج3، ص146(. 

ب. علت فاعلی
که نفس مجرد بــا تمام هویتش  علــت فاعلــی، نقــش مهمــی در بقا و عــدم ایفا می کنــد و ازآنجا
متعلق و متقوم به تمام هویت مبدأ واجب و دائمی است، ازاین رو، همواره به بقای مبدأ باقی 
که بــرای اثبات معاد، علــت فاعلی را حد  خــود، جاودانــه و همیشــگی می ماند2 )همــان(. آیاتی 
وسط قرار می دهند3 و در اثبات موجودیت برای اشیا علت فاعلی را کافی می دانند، برهان لِمّی 

و محکم ترین دلیل جاودانگی اند )همان، ص516(.

نتیجه
در اندیشــه امام خمینی؟رح؟، جاودانگی انســان، همان اســتمرار وجود اســت؛ با توجه به مبانی 
فلســفی و کامــی ایشــان و بــر اســاس امیــال فطری، حکمــت و عدالــت الهی و نیــز تجرد نفس 
که بــا حرکت ارادی و  در تمام هســتی، انســان موجــود بی نظیر و دارای ظرفیتی بی منتهاســت 
غیرارادی به  جانب غایت طبیعی خویش، محل تحقق فطرت و عالم غیب مطلق سوق داده 

1. »فنا و فســاد، بر صورت جســمیه محال اســت و هیچ عیبی ندارد که باقی باشــد و هیولاى آن باقی نباشــد و با عدم بقاى 

هیولــی و مفارقــت صــورت جســمیه از هیولــی، صورت جســمیه همان باشــد که بــا هیولی بــود؛ چون هیولــی در صورت 

ع آن از هیولا، ابداً در صورت جسمیه اخالی حاصل نمی شود و بر همان حقیقت  جســمیه جســم دخالت نداشــت و با نز

که اینجاســت و عیــن این بدن که  و هذیّــت و تشــخص خود باقی می باشــد.« ازاین رو، در رســتاخیز، »عین این جســم 

اینجاست، این خواهد آمد و این محشور در یوم نشور خواهد بود« )اردبیلی، 1381، ج3، ص212(.

که این مجرد، به آن فاعل متقوّم اســت؛ براى  2. »چــون مجــرد شــد، عدم بــر آن از هیچ جایی راه ندارد؛ مگر عــدم فاعلی 

که از جهت ماده، عدم بر او طارى شود.« اینکه دیگر ماده اى ندارد 

کرده است. که خلقت آسمان، زمین، انسان و سایر موجودات را بیان  �« )روم: 27(، و آیاتی  �ي
َ
�عَل هو�نُ

أ
3. ر.ک: »وَ�هُوَ�ا
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می شــود و همــواره در جــوار حضــرت باری جاودانه می مانــد. از این پژوهــش، نتایج ذیل قابل 
استنباط است:

1. میــان مبانــی دینــی، عرفانی و فلســفی امــام خمینــی؟رح؟، در مبحث جاودانگــی، ارتباط 
محکمی وجود دارد.

2. عاوه بر مبانی عقانی، آیات قرآن و روایات، رکن اساسی در اثبات بقای نفس است.
کمالات پی درپی با پیمودن مراتب، از مادی محض تا تجرد  کســب  3. اســتکمال نفس، 

تام می باشد.
که از یک ســو به بدن، و از ســوی دیگر به  4. انســان، یــک واحــد دارای درجات می باشــد 

عقل منتهی می شود.
5. عامل بقای موجودات، رسیدن به مرتبه تجرد مثالی _ پایین ترین مرتبه تجرد _ است.
که  6. همــه انســان ها بــه مرتبــه تجرد مثالــی می رســند. ازایــن رو، جاودانه می ماننــد؛ چرا

رسیدن به این مرتبه از تجرد، مساوق بقاست.
که شالوده  7. انســان در پرتو حرکت ارادی و غیرارادی، به  ســوی بقا در حرکت اســت؛ چرا

خلقت انسان، بر اساس بقاست.
8. انســان در مرحلــه غیراختیاری، صاحــب مقام تجرد مثالــی و در مرحله ارادی، صاحب 

مقام تجرد عقانی و فوق آن می  شود.
9. جاودانگی انسان در این اندیشه، امری بدیهی، فطری و ضرورت شریعت است.

10. دلایل دینی و عرفانی ایشان در اثبات جاودانگی با فطرتِ طلب بقا، گره  خورده است.
گاهی علت فاعلی  که  11. محکم ترین برهان قرآن در اثبات جاودانگی، برهان لِمّی است 

گاهی علت غایی و حرکت جوهری نفس، حد وسط قرار می گیرند. و 
امام خمینی؟رح؟ مباحثی تفصیلی در حوزه معاد دارند و معاد روحانی را ملحق به بدیهیات 
دانســته، و معاد جســمانی را مطابق آیات و روایات، ضرورت شریعت می داند )همان، ص542(. 
ازاین رو، این پژوهش، نیاز به تحقیق دیگر دارد که در نوشته دیگر به آن پرداخته خواهد شد. 



143
ج

ی
مین

 خ
ام

 ام
ظر

 من
ن از

سا
ی ان

نگ
ودا

جا

منابع
کریم. قرآن 

اردبیلــی، عبدالغنــی، تقریــرات فلســفه امام خمینی؟رح؟، مؤسســه تنظیم و نشــر آثار امــام خمینی؟رح؟، . 1

تهران، اوّل، 1381.

امــام خمینــی، روح الله، تفســیر ســوره حمــد، مؤسســه تنظیــم و نشــر آثــار امــام خمینــی؟رح؟، تهران، . 2

سیزدهم، 1392.

__________، صحیفــه امــام خمینی؟رح؟، مؤسســه تنظیم و نشــر آثــار امام خمینی؟رح؟، تهــران، پنجم، . 3

.1389

ح فصوص الحکم و مصباح الانس، پاسدار اسام، قم، اوّل، 1410.. 4 __________، تعلیقات علی شر

ح حدیــث جنــود عقل و جهل، مؤسســه تنظیم و نشــر آثار امام خمینــی؟رح؟، تهران، . 5 __________، شــر

اوّل، 1377.

ح چهل حدیث، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، قم، بیست وچهارم، 1380.. 6 __________، شر

__________، آداب الصاة، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، تهران، اوّل، 1370.. 7

__________، سر الصاة، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، تهران، اوّل، 1369.. 8

ح دعای سحر، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، تهران، سوم، 1374.. 9 __________، شر

__________، معاد، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، تهران، اوّل، 1378.. 10

__________، انسان شناسی، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، تهران، اوّل، 1385.. 11

حسن زاده آملی، حسن، دروس معرفت نفس، مرکز انتشارات علمی فرهنگی، تهران، بی چا، 1362.. 12

ح آن، انتشارات قیام، قم، اوّل، 1380.. 13 __________، عیون مسائل نفس و شر

__________، اتحاد عاقل و معقول، نشر قیام، قم، اوّل، 1375.. 14

خامنه ای، سید علی، انسان250ساله، مؤسسه ایمان جهادی، قم، اوّل، 1390.. 15

ح منظومه، ج5، نشر ناب، تهران، اوّل، 1422.. 16 سبزواری، ما هادی، شر

شــیخ حر عاملی، محمد بن حســن، الجواهر الســنیة في الأحادیث القدســیة، نشر دهقان، تهران، . 17

سوم، 1380.

شهید ثانی، زین الدین، شرح مصباح الشریعة، عبدالرزاق گیانی، نشر پیام حق، تهران، اوّل، 1377.. 18
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طباطبایی، فاطمه، یک ساغر از هزار: سیری در عرفان امام خمینی؟رح؟، مؤسسه تنظیم و نشر آثار . 19

امام خمینی؟رح؟، تهران، دوم، 1387.

عبودیت، عبدالرسول، درآمدی بر نظام حکمت صدرایی، نشر سمت، تهران، اوّل، 1385.. 20

مرتضوی لنگرودی، محمدحسن، جواهر الأصول، ج1، مؤسسه عروج، تهران، اوّل،1376.. 21

ماصــدرا، محمدبــن ابراهیــم، الحکمــة المتعالیــة فــی الاســفار الاربعــة، مکتبه المصطفوی، قم، . 22

دوم، 1368.

__________، الحکمة المتعالیة فی الاسفارا لاربعة، ج9، مکتبة المصطفوی، قم، دوم، 1379.. 23

__________، مبدأ و معاد، انجمن حکمت و فلسفه ایران، تهران، بی چا، 1354.. 24
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 النفس�الصدرائیة�وبعض�نتائجها�الأنثر
وبولوجیة�والأخرویة

سحر کاوندي 1

ص:�
ّ

الملخ
کبرها  کثر آراء الفیلســوف أساسیة وأ إن الآراء الأنثروبولوجیة في کل منظومة فلســفیة تعتبر من أ
 إیصال الإنســان إلی الســیر العلمي والعملي في 

ّ
، وذلــك أنّ غایة الفلســفة هي لیســت إلا

ً
تأثیــرا

نفســه. والنمــط الصــدرائي للأنثروبولوجیــا ومعرفة الإنســان باختلافه الأســاسي عــن النماذج 
السابقة له ومن خلال ابتنائه علی بعض الأصول کأصالة الوجود، وتشکیك الوجود، والحرکة 
الاشــتدادیة الوجودیــة، واتحــاد العالم والمعلوم، یرى أنّ نفس الإنســان أمر جســماني، ونشــط، 
. وفي مثــل هذا الاتجاه، فــإنّ الأناس 

ً
وحرکــيّ ودینامــي وأهــم مــن ذلك أنّــه واثق بنفســه إرادیّا

یعتبر الحیوان الناطق الجنس المشــترك بین أنواع  بنــاءً عــلی فطرتهــم الأولیة هم النــوع الواحد و
الإنســان. والســبب )الفصــل( المحصّــل لهــذا المعنی الجنــي والمحقّــق من النــوع الخاصّ هو 
کات، والهیئآت،  »النفــس«. وأهــمّ مکوّنــات النفس في المراتب الوجودیــة المختلفة هــي الإدرا
کات والملکات في مختلف الأفراد، فإنّ اختلاف  والملکات النفســیة. وبالنظر إلی اختلاف الإدرا
، ولذلك فإنّ للأناس 

ً
 وذاتیّــا

ً
یّا  جوهر

ً
صدرا یکون اختلافــا

ّ
النفــوس الإنســانیة من منظــار الملا

أنواع وأجناس مختلفة بناءً علی الفطرة الثانیة. 
أمّــا المقالــة التي بین یدي القارئ الکريم فتطــرّق إلی بیان وتحلیل بعض النتائج الأنثروبولوجیة 
صدرا في بــاب النفس والکثــرة النوعیة 

ّ
یــة المهمّــة للنفــس مــن خلال دراســة آراء الملا والأخرو

یر العقلائي لتهذیب النفــس ومراقبة النفس، وکثرة العلاجات  للنفــوس الإنســانیة. ومنها: التبر
 
ً
 ومبدءا

ً
 لاتجاه حرکة نفســه، وکون الملکات أساســا

ً
والوصفات الأخلاقیة لتربیة الإنســان وفقا

بــة التوبة وتغییــر الملکات،  یة، وصعو للحقیقــة والشــخصیة الإنســانیة وکذلــك صورتــه الأخرو
یق والســالك، وکثرة المعاییر بالنســبة إلی الشــخصیة   لوحدة الطر

ً
وتنوع واختلاف الصُرُط نظرا

 للملکات الثابتة في الأشــخاص، و... 
ً
الوجودیــة للأشــخاص، وکثرة وتعــدّد الجنّة والنّار وفقــا

drskavandi@znu.ac.ir .1. استاذ مساعد الفلسفة المشارك بکلیة العلوم الإنسانیة جامعة زنجان
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وفي الختــام نعتقــد أنّ الاهتمــام بالأصول النفســیة الصدرائیة مع أخذ إنســجامها وتکیّفها بنظر 
یة علی الکثیر من المســائل  یــر والردّ لهذه المنظومة الفکر  عــلی قدرة التبیین والتبر

ّ
الإعتبــار، یــدل

الغامضة في باب النفس. 
صــدرا، النفــس، الکثــرة النوعیــة للنفــس، الملــکات النفســانیة، معرفة 

ّ
ــة: الملا

ّ
الكلمــات الدال

الإنسان )الأنثروبولوجیا(، معرفة الآخرة. 
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دراسة�مقارنة�في�تمایز�الوجود�والماهیة في�فلسفة�
فارابي�والملاصدرا

طاهرة کمالي زاده 1
زهراء سالاري طرزقي 2
فاطمة شهیدي 3

ص:�
ّ

الملخ
إنّ تمایــز الوجــود والماهیــة کالســؤال الرئیس لهذه الدراســة، طرحه أرســطو لأوّل مــرّة، ولکن لن 
یة الشمولیة الخاصة به. وهذه المسألة في فلسفة الفارابي  یتجاوز عن النطاق المنطقي بسبب الرؤ
)وفقــا لتصنیــف مؤلفاتــه( لها وجهــان: یصرّح الفارابي عــلی تمایز الوجود عن الماهیة في القســم 
یتجسّــد الآثــار الماورائیــة لهــذا التمایز )کعروض الوجــود علی الماهیة، وتفســیر الوجوب  الأول و
 
ً
 للقسم الثاني، فإنّه عثر علی التمایز؛ ولکن لا یؤدي دورا

ً
والإمکان والعلیة( في فلسفته؛ أمّا وفقا

 في منظومته الفلســفیة بســبب التشــابك في معاني الوجود والماهیة. ولکن هذا التمایز 
ً
ماورائیا

فناط بالحظ والإقبال في فلســفة ابن ســینا واتّســع نطاقه وامتدّ؛ ولم یتّم تبیین هذه المســألة کما 
یلیق بها بسبب عدم طرح مسألة أصالة الوجود أو الماهیة علی بساط البحث. ولهذا تعرضت 
للنقــد الکثیــر من قبل بعض الفلاســفة منهم ابن الرشــد، والســهروردي، والمیرداماد. وفي نهایة 
المطاف طرح الملاصدرا اتحاد الوجود والماهیة في الخارج من خلال طرح مسألة أصالة الوجود 
یة والوحدة  الأساســیة ومن خلال التشــبّث بالمباني الحکمیة کالقاعدة الفرعیة، والحرکة الجوهر
الســنخیة )التشــکیکیة( للوجود. وعلیه فإنّ التمایز بین الوجود والماهیة هو اعتباري ولا شيء 
 الوجــود، کمــا أنّ الماهیة هي أمر اعتبــاري ولا یظی بشيء من 

ّ
یســتحقّ التحقــق والثبــوت إلا

یّة حتی تحتــاج إلی بحث التقــدّم والتأخّر أو   بالشــکل التبعــي. ولذلــك فــلا تبقی غیر
ّ

الوجــود إلا
صدرا. 

ّ
التمایز. وعلیه فإنّ مبحث التمایز بین الوجود والماهیة لا مکانة له في فلسفة الملا

صدرا، أصالة الوجود. 
ّ

ة: الوجود، الماهیة، التمایز بین الوجود والماهیة، الفارابي، الملا
ّ
الكلمات الدال

kamalizadeh@ihcs.ac.ir .1. أستاذ مشارك ، معهد الدراسات الإنسانیة والثقافیة

salaritarzaghi@yahoo.com .2. طالبة دکتوراه في الحکمة المتعالیة ، معهد الدراسات الإنسانیة والثقافیة

shahidi.fateme@gmail.com .3. أستاذ مساعد بمعهد البحوث الإیرانیة للحکمة والفلسفة
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 الفصل�بین�مقولتي�»علم�الغیب«
و�»صدور�الأخبار�الغیبیة»�في�وجهة�نظر�ابن�تیمیة

ناهید طیّبي1

ص:�
ّ

الملخ
یعتبــر علــم الغیب وصدور الأخبار الغیبیة من الأئّمة؟عهم؟ من المباحث الکلامیة عند الشــیعة، 
یخ الشــیعة في  واعتقادهــم بهــذه العقیــدة التي لا يمکــن إنکارها کان یطرح إلی حدّ ما طوال تار
الأوساط العلمیة؛ ولکن یعترف بها بعض علماء السنّة. وفي غضون ذلك، فإنّ وجهة نظر ابن 
تیمیة )728 م( يمکن البحث حولها بســبب المکانة العلمیة له في مجتمع أهل الســنة، و أهمیة 
مقولــة علــم الغیــب الکلامیــة في النزاعات الدائرة بــین المذاهب، وکذلك بعــض کتاباته حول 

إعترافه بقبول علم الغیب عند الإمام علي؟ع؟. 
 نتائــج الدراســة عــلی أنّ ابن تیمیة یرى بصــدور الأخبار الغیبیة مــن صحابة النبي؟ص؟ 

ّ
یــدل و

کما أنّ الإمام علي؟ع؟ بنفســه کان من بین هذه الصحابة دون ســائر الأئمة؟عهم؟، وکان لا یعتبر 
علمهــم بالأخبــار الغیبیــة فضیلةً لهــم أو دلیلاً علی الإمامة وحتی کان ینســب هذه الأخبار إلی 
الکهنة والســحرة والذین یدّعون النبوة؛ ولکن کان یعتقد مصدر هذا العلم في الصحابة لیس 
کــرم؟ص؟ ومصدر علم الغیب في ســائر الأشــخاص هم الجنّ والشــیاطین.   النــبي الأ

ّ
 إلا

ً
شــخصا

 مجموعــة من المعلومات الموجــودة علی أنّ ابن تیمیة کان یعتقد بصــدور الأخبار الغیبیة 
ّ

وتــدل
من الإمام علی؟ع؟ ولا یعترف بعلم الغیب عند الإمام علیه السلام. 

ــة: علــم الغیب، الأخبــار الغیبیة، الإمام عــلي؟ع؟، الأخبار الغیبیــة عند الإمام 
ّ
الكلمــات الدال

علي؟ع؟، ابن تیمیة )728 م(

1. طالبة دکتوراه في تاریخ أهل البیت جامعة المصطفی؟ص؟ العالمیة، محاضر وباحث بجامعة الزهراء؟عها؟.
tayyebi110@yahoo.com
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إعادة�القراءة�في�نظریة�الفطرة�الدینیة�في�آراء�علم�
النفس�الحدیث

خدیجة الهاشمي1

ص:�
ّ

الملخ
یــر الدراســات في مســئلة الفطــرة خــارج نطــاق الدیــن أدّى إلی أنّ الباحثة في  إنّ توســیع وتطو
المقالــة الــتي بین یدي القارئ الکريم تقوم بدراســة الروحانیة المطروحة في بعض وجهات النظر 
یــة الفطرة في هذه الوجهات. وعــلی الرغم من أنّ  النفســیة والبحــث عــن الممیزات البارزة لنظر
ینیة للإنســان وقد  یزة وتشــمل الأمور التکو  أعمّ من الغر

ً
علماء النفس یعتبرون الفطرة مفهوما

 لأي نزعة روحانیة؛ ولکــن يمکن أن ندّعي من خلال التأمّل في آرائهم 
ً
یا یجعلــون الدین مســاو

أنّ الفطرة في وجهة نظر هؤلاء العلماء  هي حصیلة نظرة دقیقة إلی العلاقة الروحانیة للإنسان 
والعالم، حیث یتمثل الحدّ الأعلی منها في الوصول إلی الله ســبحانه، حیث يمکن اعتبارها من 
جهــةٍ الإشــارة إلی مفهــوم الفطرة في لغة الدین. وبالطبع هنــاك ملاحظة وهي أنّ مبادئ علماء 
النفــس وأهدافهــم المتمثّلــة في وجهات نظرهم تختلف عــن المبادئ والأهــداف الدینیة. وعلی 
یة حدیثة إلی مســألة  الرغــم مــن ذلك ترى کاتبة المقالة أنّ حصیلة هذه الدراســة ســتکون رؤ

الفطرة وحل جدید في الردّ علی شبهة انحصار الفطرة في الدراسات الدینیة. 
ة: الفطرة، الدین، الفطرة الدینیة، النزعة الروحانیة، علم النفس. 

ّ
الكلمات الدال

1. دکتوراه الفلسفة الإسامیة جامعة باقرالعلوم؟ع؟، باحث بقسم الفلسفة الإسامیة بجامعة الزهراء؟عها؟.
hashemi_philo@yahoo.com
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فاعلیة�قوّة�الخیال�في�تکوّن�جنّة�الذات
نرجس موحدي 1

ص:�
ّ

الملخ
إنّ الجنّة والنار في البرزخ والآخرة، هي حصیلة عینیّة »العمل« و»الجزاء« في نفس الدنیا. وما 
يمکّن العینیّة بین العمل وجزاءه هي عبارة عن فاعلیة قوّة الخیال عند النفس في صدور الصور 
المثالیة المتناسبة مع العمل، حیث نسمّي مجموعة هذه الصور المثالیة »جنّة أو نار الذات«. 

أمّا الســؤال الأســاسي للمقالة التي بین یدي القارئ الکريم فهو لیس معرفة فاعلیة قوّة الخیال 
إنّما هي معرفتها من جدید من خلال  في تکوّن جنّة أو نار الذات في ذات الإنسان فحسب، و
استخدام المنهج التحلیلي. أمّا النتائج الرئیسة لهذه الدراسة التي تحصّلت من خلال الاعتماد 
بــة التحلیل المنهجي والآلي للمباني النفســیة لصدرالمتألهین في مقــام »التجرّد المثالي  عــلی مقار
 علی أنّ فاعلیة 

ّ
لقوّة الخیال وتکوّن جنّة الذات« و »إنشاء الصور وتکوّن جنّة الذات«، فتدل

قــوّة الخیــال عند النفــس تتمثّل في خلق الصور المثالیة المتناســبة لتلقیّاته من خلال الحواس 
إذا تنســجم حصیلة هذه الصور  الخمســة والأفکار. وتبقی هذه الصور في مرتبة خیال النفس و
إن تصدق علیه مواصفات  مــع نعمات الجنّة ومواصفاتها، فإن الإنســان یکون في جنّــة ذاته و

النار وأهل النار، وهو یُمی علیها في نار ذاته. 
ة: الفاعلیة، قوّة الخیال، جنّة الذات، نار الذات. 

ّ
الكلمات الدال

1. دکتوراه الفلسفة الإسامیة وعلم الاهوت، باحث بقسم الفلسفة وعلم الکام والتصوف جامعة الزهراء؟عها؟.
 n.movahed92@yahoo.com
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خلود�الإنسان�من�منظار�الإمام�الخمیني؟رح؟
إبراهیم علي بور1
زینب خاتون شیرین کار2

ص�
ّ

الملخ
إنّ مســألة خلود الإنســان تعتبر من الهواجس الأساســیة التي انشــغل ذهن البشر به منذ وقت 
إثباتها مــن خلال البرهان بأشــکال مختلفة.  یــل وســعی المفکّــرون في معرفة هذه المســألة و طو
إنّ معرفــة النفــس ومباحثهــا تعتبــر مدخلاً لمعرفة النتیجــة ورکن الخلود في الحکمة الإســلامیة. 
ــة العقلیة والنقلیة والاســتناد 

ّ
حیــث یقــوم الإمــام الخمیني رحمــه الله من خلال اســتخدام الأدل

بالمباني الفلســفیة، والکلامیة، والعرفانیة بتبیین الخلود ذیل اســتکمال النفس في مراحل ثلاثة 
هــي: المرحلــة العامّة، والمرحلة الخاصّة ومرحلة خاص الخاص. وهناك عوامل متعدّدة تســهم 
في تکامــل النفــس وخلودهــا حیث یعــدّ العلم والعمل مــن أبرزها. ومن المواصفات الأساســیة 
لمعرفــة النفــس عنــد الإمام الخمیــني؟رح؟ هو الترکیز المضاعــف علی دور العمل حیــث یتّم تحلیله 
یــة، والاتصال بالعقل الفعال.  المنطــقي والعقــلي من خــلال آلیة الفقر الوجودي، والحرکة الجوهر
 
ً
 وذاتا

ً
 مستوحاةً من الحکمة المتعالیة التي تتحرّك قهرا

ً
 مادیّا

ً
یرى الإمام الخمیني؟رح؟ النفس أمرا

 الحرکــة الاشــتدادیة. کما هــو یعتبر فقدان المادّة وعدم فســاد 
ّ

إلی التجــرّد في الطبیعــة وفي ظــل
یة الاشــتدادیة، والحرکة الحبیّة، والحکمــة والعدالة من   والحرکة الجوهر

ً
المجــرّدات دلیــلًا ســلبیا

ة الثبوتیة لعدم فساد النفس. 
ّ
الأدل

ة: الخلود، تجرّد النفس، بقاء النفس، الاستکمال، الإمام الخمیني؟رح؟
ّ
الكلمات الدال

alipor969@yahoo.com .1. دکتوراه الفلسفة الإسامیة وعلم الاهوت، أستاذ مساعد في معهد العلوم والثقافة الإسامیة
z.kh.shirinkar@gmail.com .2. باحث بجامعة الزهراء؟عها؟
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Immortality of Man from the Perspective of 
Imam Khomeini

Ibrahim Alipour1

Zeinab Khatun Shirinkar2

Abstract
Man’s immortality is one of the fundamental concerns that have long occu-
pied the human mind. Thinkers have tried to know about and demonstrate 
this issue in various ways. Psychology and its related issues are considered an 
entrance to eschatology and the pillar of immortality in the Islamic philoso-
phy. Through using rational and narrative reasons and referring to philosoph-
ical, theological and mystical principles, Imam Khomeini explains immortality 
under the rubric of perfection of the soul in three stages: general, special and 
super-special. Numerous factors play a role in the evolution of the soul and 
its immortality, the most prominent of which are knowledge and practice. 
Strong emphasis on the role of action is one of the characteristics of Imam 
Khomeini’s psychology which is logically and rationally analyzed with the 
mechanism of existential poverty, substantial motion and connection to the 
active intellect. Inspired by transcendent philosophy, he considered the soul 
as a materialistic thing that involuntarily and inherently, through movement 
in quality and quantity, moves in the nature towards abstraction and immor-
tality. He considers the lack of matter and the incorruptibility of abstractions 
as a negative reason, and the substantial motion in quality and quantity, the 
movement of love, philosophy and justice as affirmative reasons for the in-
corruptibility of the soul.
Keywords: immortality, abstraction of soul, immortality of soul, perfection, 
Imam Khomeini.

1. Ph.D of Islamic Philosophy and Theology, Assistant Professor of the Islamic Sciences and Culture 
Academy. alipor969@yahoo.com

2. Researcher of Jami’at Al-Zahra )SA(. z.kh.shirinkar@gmail.com
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The Activity of Imagination in the Generation of 
the Heaven Within

Narges Movahedi1

Abstract
Heaven and hell in the purgatory and the hereafter are the result of the objec-
tivity of “action” with “punishment” in this world. What makes the objectiv-
ity of action and its punishment possible is the activity of souls’ imagination 
in creating imaginal forms appropriate to action, which we generally call “the 
heaven or hell within”. This research uses the analytical method to review – 
and not just know - the activity of imagination in the generation of heaven 
or hell within human beings. The main findings of the present study have 
been achieved based on Sadr al-Muta’allehin’s approach of systematic anal-
ysis of the principles of psychology in two areas of “the imaginal abstraction 
of imagination and the generation of the heaven within” and “the creation 
of forms and the generation of the heaven within”. The results indicate that 
the activity of imagination in the creation of imaginal forms is proportional to 
one’s perceptions of the five senses and thoughts. These forms remain at the 
level of the imagination of the soul; if the result of these forms is in harmony 
with the blessings and characteristics of heaven, man will live in the heaven 
within, and if the characteristics of hell and the people of hell care true about 
it, he will burn in the hell within.
Keywords: activity, power of imagination, heaven within, hell within.

1. Ph.D in Islamic Philosophy and Theology, Researcher of the Department of Philosophy, Theology and 
Mysticism, Jami’at Al-Zahra Institute of Islamic Studies. n.movahed92@yahoo.com
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The Separation of “Unseen Knowledge” 
and “Unveiling of the Unseen” in  

Ibn Taymiyyah’s View
Nahid Tayyebi1

Abstract
The knowledge of the unseen and the unveiling of the unseen by the infalli-
ble Imams is among the Shiite theological discussions. The Shiite’s belief in 
this undeniable doctrine has been discussed in scientific circles with some 
little changes throughout the history of Shiism, but some Sunni scholars also 
accept it. Among different views, Ibn Taymiyyah’s perspective is worth dis-
cussing because of his scientific position in Sunni communities, the impor-
tance of the theological category of the unseen knowledge in inter-religious 
conflicts, and his writings about his acceptance of the unseen knowledge of 
Imam Ali. Based on the results of the present paper, Ibn Taymiyyah believed 
in unveiling of the unseen news by the companions of the Prophet, and by 
Imam Ali and the other Imams. He did not consider knowledge of the unseen 
as a special virtue or a proof of Imamate, and even attributed it to priests, 
sorcerers and the claimants of prophet hood. He believed that the origin of 
such knowledge in the companions was the Prophet himself, and the source 
of the unseen knowledge in others was jinns and demons. The research re-
sults show that Ibn Taymiyyah believed in “unveiling of the unseen” by Imam 
Ali, not in accepting Imam Ali’s knowledge of the unseen.
Keywords: unseen knowledge, unseen news, Imam Ali, unveiling of the un-
seen by Imam Ali, Ibn Taymiyyah

1. Ph.D student in the history of the Ahl al-Bayt of the Al-Mustafa International University, Lecturer and 
Researcher of the Jami’at Al-Zahra )SA(. tayyebi110@yahoo.com
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A Review of the Theory of Religious Nature (fitra) 
in the Views of Modern Psychology

Khadija Hashemi1

Abstract
The development of inter-religious studies on the issue of innate nature (fi-
tra) led the author of this paper to examine the spirituality presented in some 
of the psychological perspectives and to search for the prominent features 
of the theory of fitra in their views. Psychologists consider fitra as a concept 
including instinct and human developmental affairs, and sometimes consid-
er religion as equivalent to any spiritualism; however, by reflecting on their 
views, it can be claimed that they regard fitra as the result of an exact con-
sideration of the spiritual relationship between man and the universe whose 
highest level is fully manifested in reaching God. This can be considered as a 
kind of reference to the concept of fitra in the language of religion. It should 
be noted that the foundations of psychologists and the goals they pursue in 
their theories are different from religious foundations and goals. However, 
according to the paper’s author, the result of this research is a new approach 
to the issue of fitra and a response to the doubt over the exclusivism of fitra 
in intra-religious studies.
Keywords: fitra, religion, religious nature, spiritualism, psychology.

1. Ph.D in Islamic Philosophy, Baqir Al-Olum University, Researcher of Islamic Philosophy Department of 
Jami’at Al-Zahra )SA(. hashemi_philo@yahoo.com
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A Comparative Study of the Distinction of 
Existence from Nature in Farabi and 

Mulla Sadra’s Philosophy
Tahereh Kamalizadeh1

Zahra Salari Tarzaghi2

Fatemeh Shahidi3

Abstract
The distinction of existence from nature was first proposed by Aristotle, but because 
of Aristotle’s particular worldview, it never went beyond the logical realm. Based 
on the categorization of Farabi’s works, this issue has two aspects in his philosophy: 
according to the first category, Farabi specifies the distinction of existence from na-
ture, and discusses the metaphysical effects of this distinction (such as occurrence 
of existence in nature, interpretation of necessity, possibility and causality) in his 
philosophy, but according to the second category, Farabi recognizes this distinction, 
but since the meanings of existence and nature are interwoven, they don’t have any 
metaphysical function in his philosophical system. This distinction was accepted and 
expanded in Ibn Sina’s philosophy, but since the issue of the originality of existence 
or nature was not raised then, it was not properly explained, and was therefore criti-
cized by some philosophers such as Ibn Rushd, Suhrawardi and Mirdamad. Finally, by 
raising the fundamental issue of the originality of existence and relying on the juris-
prudential principles such as the sub-rule (farieyeh), substantive motion and graded 
unity (analogical gradation) of existence, Mulla Sadra proposed the unity of existence 
and nature in outside, according to which the distinction between existence and na-
ture is mentally posited, and what deserves to be proven is nothing but “existence”. 
To him, nature is mentally posited and benefits from existence only subordinately. 
This way, there will remain no otherness and there will be no need to discuss prece-
dence, order or distinction. Therefore, the distinction between existence and nature 
has no significant place in Mulla Sadra’s philosophy.
Keywords: existence; nature; distinction of existence from nature; Farabi; Mulla Sa-
dra; originality of existence.

1. Associate Professor of Institute for Humanities and Cultural Studies. kamalizadeh@ihcs.ac.ir
2. Ph.D student in Transcendent Wisdom, Institute for Humanities and Cultural Studies.
salaritarzaghi@yahoo.com
3. Professor of Iranian Research Institute of Wisdom and Philosophy. shahidi.fateme@gmail.com
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Soul in the View of Mulla Sadra and Some of its 
Anthropological and Eschatological Implications

Sahar Kavandi1

Abstract
In any philosophical system, anthropological views are considered the most funda-
mental and influential views of a philosopher because the purpose of philosophy is 
nothing but the perfection of man in his scientific and practical path. With its fun-
damental differences from its predecessors, Sadra’s model of anthropology which is 
based on some principles such as the originality of existence, the gradation of being, 
the substantial movement in quality and quantity, and the union of the knower and 
the known, considers the human soul as physical, dynamic, moving and, most im-
portantly, voluntary and self-developed. In this approach, human beings are a united 
species based solely on their original nature, and being a talking animal is their com-
mon feature. The actualizing differentia of this generic meaning and the actualized 
particularity is the “soul”. The main constituents of the soul in different levels of 
existence are perceptions, bodies and properties of the soul. Considering people’s 
differences in perceptions and properties, Mulla Sadra argues that the difference in 
humans is essential and inherent, and therefore human beings are different based 
on their secondary nature. In this paper, while examining Sadra’s view on the soul 
and the multiplicity of kinds of humans, we have explained and analyzed some of 
its important anthropological and eschatological implications including the rational 
justification of self-making and self-care, multiplicity and difference in moral guide-
lines for educating people in accordance with their movement in the spiritual path, 
the importance of properties in the human truth and personality and his form in the 
afterlife, difficulty of repentance and change of properties, variety of paths consid-
ering the unity of path and the mover, the multiplicity of measures in proportion to 
the personality of individuals, the multiplicity of heaven and hell in proportion to the 
firm properties in individuals, etc. Paying attention to the principles of Sadra’s psy-
chology and considering their coherence and compatibility indicates the potentiality 
of explanation, justification and response of this thought system to many confusing 
issues about the soul.
Keywords: Mulla Sadra, soul, plurality of kinds of humans, sensual properties, an-
thropology, eschatology.

1. Associate Professor of  the University of  Zanjan, Department of Philosophy. drskavandi@znu.ac.ir
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