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  طاير قدسى وحى بر بام خيال پيامبر

  ويليام مونتگمری وات در باب وحىبررسى و نقد ديدگاه 

  *محمد كاظم شاكر

  **مقدم سيد محمد موسوی

  چكيده

و وحى پيامبرانه از موضوعاتى است كه دانشمندان با رويكردهای مختلف به تجزيـه 

در خصوص وحى و نبوت، به ويژه نبوت پيامبر . اند تحليل و داوری درباره آن پرداخته

گفتمـان اسـلامى،  .1: شـودكم سه گفتمان ديده مى و وحى قرآنى، دست) ص( اكرم

رسد؛ داند و در آن نقش بشر و عناصر بشری به صفر مىكه وحى را كاملاً الاهى مى

گفتمـان سـكولار،  .3كنـد؛ بشری ارزيابى مى -گفتمان مسيحى، كه آن را الاهى .2

شناختى ارزيابى های اجتماعى و روانصرفاً با پاراديم ،سر بشری دانسته كه آن را يك

سـال در  60دانان مسيحى است كه بيش از ويليام مونتگمری وات، از الاهى. كندمى

او بـا  .بـه پـژوهش و عرضـه آثـار پرداختـه اسـت) ص( زمينه اسلام و سيره پيـامبر

كه با هر سه گفتمان دارد به ارائه سامانه نوينى در تحليل وحى و نبـوت و  ای آشنايى

 ،او. و شكل و محتوای وحى قرآنى پرداختـه اسـت) ص(نيز پيامبری حضرت محمد 

نپرداخته، بلكه قـرآن را ) ص(برخلاف اسلاف خود، نه تنها به رد نبوت پيامبر اسلام 

ای از آنچـه وات در بـاب وحـى  اين مقاله، ابتدا سامانه در. داندحاوی وحى الاهى مى

در مجمـوع، . پـردازيم بـه تحليـل و نقـد آن مى سـپس .كنيم گفته است ترسيم مـى

را ) ص( گفتمانى كه وات در آن اصل وحى و نبوت و به تبع آن نبوت حضرت محمد

  . دشويند سه گفتمان مسيحى، سكولار و اسلامى ارزيابى مىآكند، برتحليل مى

  .وحى، قوه خيال، ويليام مونتگمری وات، حكمای مسلمان، خاورشناسان :هاكليدواژه

 

                                                            
 .استاد دانشگاه قم *

 .استاديار پرديس فارابى دانشگاه تهران **
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  طرح مسئله .1

دهى الفـاظ، گونه عنصر بشری را در شكل هر، مسلمانان همواره قرآن را عين وحى الاهى دانسته

شنگری حاضـر دانان غربى تا قبل از عصر رودر مقابل، الاهى. اندمعانى و حقايق قرآنى منكر شده

گفتمـان غربيـان . را در يك گفتمان الاهياتى بررسى كنند) ص( نبودند مسئله نبوت پيامبر اسلام

بـود و قـرآن را نيـز ) ص(بر سر قرآن و نبوت پيامبر بر اساس انكار نبوت پيـامبر  ادر قرون وسط

روشـنگری، پـس از عصـر . دانسـتند هـا مىهای ديگر اديان و فرهنگبرگرفته از متون و انديشه

مسيحى در بـاب وحـى و نبـوت نزديكـى قابـل  يگری شكل گرفت كه با گفتمان درونگفتمان د

 شيدريـو شاگردش، فر -كه پدر خاورشناسى نوين نام گرفته است - تئودور نولدكه. توجهى دارد

رفتـه، او را يرا پذ) ص( امبرانـه حضـرت محمـديت الهام پي، حقان)Friedrich Schwally( ىشوال

بـود  معتقد )ص( از نظر آنها، حضرت محمد). XVII: 2004، نولدكه(دانستند ىن ميراست یرامبيپ

ماننـد  ،ريـسـندگان اخيبرخـى از نو). همان(د دعوت كند يده تا مردم را به توحيخداوند او را برگز

مـان صـادق يت و ايـبا حسـن ن ،كاملاً راستگو بوده) ص( نيز معتقدند حضرت محمد ،ريچارد بل

امبر يـاسـت تجربـه پ معتقد )Tor Andrae( ور آندرائه .)Watt, 1977: 18(كرده است ىعمل م

 ,Watt(امبرانه داشـته اسـت يام پيروزگار و نسل خود پ یو او برااست ن بوده يراست) ص( اسلام

سـال از  60 ازدانان مسيحى كه بيش از الاهى- وات ويليام مونتگمریر اين ميان، د .)18 :1977

بيش از همه به تبيـين الاهيـاتىِ اضـلاع مختلـف  -وقف پژوهش در اسلام كرده عمر خويش را

  . را بر پايه اين اضلاع بنا نهاده است) ص( وحيانى بودن قرآن و نبوت پيامبر اكرم ،وحى پرداخته

  های وات در باب وحى ديدگاه. 2

از نظر يك  عرضه كرده ممكن است) ص( ای كه وات از سرشت وحى درباره رسول اكرممنظومه

مسلمان سخنانى مشوش و گاه متناقض به شمار آيد، اما بايد توجه داشت كه انديشـه او در بـاب 

های گوناگونى است كـه در غـرب و مسـيحيت در بـاب  های مختلف و ديدگاهيند گزارهآوحى، بر

د انـاو از يك سو، با ديدگاه كسانى در غرب مواجـه اسـت كـه كوشـيده. وحى وجود داشته و دارد

كننـده ادعاهای دريافت پيام از جانب خدا را به وضعيت جسمانى يا روانى بيمارگونه فـرد دريافـت

هـای تمسـخرآميز از سوی ديگر، او مسيحيان را متأثر از توصـيف). 152: 1389وات، (ربط دهند 

ا ر) ص( يابد كه به سادگى حاضر نيستند حقانيت نبوت پيامبر اسـلامقرون وسطايى اروپاييان مى
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اسرائيل نيز وحـى را بـه دانان مسيحى درباره پيامبران بنى، الاهىهمچنين). 153: همان(بپذيرند 

كنند و سرشت آن را سرشتى دوگانه، يعنى ترسيم مى –متفاوت از قرائت مسلمانان -گونه ديگری

مری از ای كـه مـونتگتوان به منظومه گانه، مىبا توجه به اين اضلاع سه. دانندبشری مى -الاهى

تر نگريست و به تحليـل ترسيم كرده به صورت واقعى) ص( سرشت وحى و نبوت حضرت محمد

ای كه وی در توصيف و گزارش وحى و حوادث وحيانىِ وارد بر ذهـن و سامانه. و نقد آن پرداخت

هايى است كه برای فهم ديدگاه او از وحـى و نبـوت روان و زبان پيامبر ترسيم كرده، حاوی گزاره

  .جا و با هم در نظر گرفتيد همگى آنها را يكبا

 ابتكار عمل خداوند در وحى . 1. 2

توان آن را سنگ زيربنای انديشه وات در خصوص وحى دانسـت، آن اسـت ای كه مىاولين گزاره

وی با آنكه نقش عنصـر بشـری را در وحـى . های پيامبرانه خداوند استكه خاستگاه اصلى وحى

به نظـر وی، ). 163-162: همان(شود  ىم ىاز ابتكار عمل خداوند ناش ىوحپذيرد معتقد است  مى

 ىها در آگـاه انطبـاع صـورت كلمـه. 2خداست؛  ىآغازگر وح. 1: ن داشتيقيتوان  ز مىيبه دو چ

قـرآن را فعـلِ او همچنـين ). 151: همـان(شده از جانـب خداسـت  يقت نازلامبر دربردارنده حقيپ

: گويـدوی مـى). 47: 1373وات، (اسـت   ت محمد عرضه شدهيشخص قيداند كه از طر مى  هىالا

به طـور . افت داشته استيدر) ص( است كه حضرت محمد ىو الهامات ىاز وح یاقرآن مجموعه«

وات، (انـد  قيا عموم خلايا مسلمانان ي) ص( نده است و مخاطب آن حضرت محمدي، خدا گوىكل

1344 :19-20 .(  

نِ الفاظ و اختلاف در ساختار قرآن، الاهى بـودنِ حقيقـت آن را به نظر وی، حتى الاهى نبود

گـردد كـه حضـرت هـايى برمـىكند، بلكه اين اختلافِ ساختار، به اختلافِ در پيـام دار نمىخدشه

كرده است؛ گاه او همچون يك مأمور در حد واسط بين درگـاه الاهـى و  دريافت مى) ص( محمد

 یا احكام و اوامريست به مردم برساند، يبا كرده كه مى افت مىيدر يىها اميستاده است و پيمردم ا

ماً مـورد خطـاب قـرار ينـده مـردم مسـتقيكرده است؛ گاه به مثابه نما ىافت ميناظر به خودش در

شـد؛  خود بـه او داده مى ىسلوك شخص یبرا ىگر رهنمودها و دستورهاييگرفت؛ در اوقات د ىم

م بـه مـردم يرا بـه طـور مسـتق ىاحكـام و اوامـر الاهـ ،ن سوتر آمـدهيگاه از خط حد واسط به ا

ر شـده كـه يتغيباً لايتقر یا ن امر قاعدهيمتأخر قرآن ا یها ن سان، در بخشيبد. رسانده است ىم

ا فرشتگان است، يگو، فرشته  ی سخن»ما«خداوند سوم شخص و در پشت صحنه است، و ضمير 
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آنجـايى كـه مـردم  ىاسـت؛ حتـ) ص( با حضرت محمـد ىآسمان یها اميو پ ىخطاب وح یو رو

ابـد، او همچنـان بازگوكننـده ي ىق او انتقـال مـيـاز طر ىماً مخاطب هستند و كلمات الاهيمستق

از عـالم بـالا بـر  ىانيوح یها اميپ«گيرد كه اصل اينكه  مى  جهيگونه نت نيدر انتها ا. محض است

  ).109-108: 1382ل، ب(ناپذير است  ، خدشه»شده است نازل مى) ص( قلب حضرت محمد

 وحى به مثابه فعل خداوند در تاريخ بشر. 2 .2

بينى وات، وحى جزئى از سيستم عاملى است كه نحوه تعامل خداونـد بـا تـاريخ بشـر را در جهان

. يابد در افراد تحقق مى» ىدرون یها زشيانگ«ق يوحى، فعل الاهى است كه از طر. كندتبيين مى

انـد بر وفق آن عمل كـرده» ىدرون یها زشيانگ«ن يكننده اادِ دريافتدر بسياری از موارد كه افر

تنها . شودها امری است كه مشاهده مىبنابراين، كارآمدی اين انگيزش. اندبه موفقيت دست يافته

ت كـه يـن واقعيـد با توجـه بـه اين ترديا. ريا خيا آنها از جانب خدا هستند ين است كه آيد ايترد

و در  ١شود،امبر است برطرف مىيبر آن پ ىاز وح ىها، نيز خود بخش زشيانگ نيا ىخاستگاه الاه

از آنجايى . دارد ىاز آن چيزی است كه او تعبدّاً اظهار م ىها بخشجه، الاهى بودنِ اين انگيزشينت

هـا را از جانـب خـدا ن انگيـزشيـگر از قبل به خـدا بـاور داشـتند، ايد یهاامبران و انسانيكه پ

اما اينكه مردم چگونه باور كننـد كـه ايـن ). Watt, 1984: 116(رفتند يپذ ىو آن را م دانستند ىم

، حضـرت )ع( ى، حضرت موس)ع( ميحضرت ابراه ىدرون دواعىها الاهى است، از آنجايى كه پيام

 ىبه بـار آورد، بـه راحتـ ىميمثبت عظ ی، سرانجام، دستاوردها)ص( و حضرت محمد) ع( ىسيع

  ). Watt, 1984: 117؛ 243: 1389وات، (اند  كه آنها از جانب خدا بوده توان باور داشت ىم

او خـود . های پيامبرانه و غيرپيامبرانه را بيـان كنـدتواند به روشنى فرق بين انگيزشوی نمى

انـد و يـا آشـكارا گونه دواعى و آنها كه موفقيت به بار نياورده دارد كه به ظاهر ميان اين اذعان مى

برخـى افـراد پرشـور بـه آسـانى چنـان بـه . د، يا تفاوتى نيست و يا تفاوت اندك استانخطا بوده

شوند كه ديگران را بـه پيـروی از خـود در ای كه به ذهن ايشان آمده، متقاعد مىحقانيت انديشه

  ).243: 1389وات، (كنند  های كاملاً غيرمعقول ترغيب مىاجرای طرح

دانستند؛ گرچه آن را با اندكى تفاوت ين موضوع را مىبه نظر وی، نويسندگان عهد جديد نيز ا

عزيزان من، اگر كسى ادعا كنـد كـه از جانـب خـدا «: در نامه اول يوحناّ آمده است: اندبيان كرده

نخست، او را بيازماييد تا دريابيد كه آيا پيغام او از جانب خداسـت يـا . پيغامى دارد، زود باور نكنيد

    و) 1: 4اول يوحنـا، (» شـوندن دروغين، اين روزهـا همـه جـا پيـدا مـىنه؛ زيرا معلمين و واعظي
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های از جانب خدا نيز هميشه نتيجه مورد انتظار را از نگاه وات، حتى انگيزش). 244: 1389وات، (

ناكامى و جامه عمل نپوشيدنِ اميدهای فراوانى را كه حجّى نبـى و زكريـای نبـى در وی ! ندارند

برای نمونـه، در كتـاب حجّـى ). 244: 1389وات، (داند  بودند از اين قبيل مى زروبابل ايجاد كرده

به زروبابل، حاكم يهـودا بگـو كـه بـه زودی : "پيامى از جانب خداوند به حجّى رسيد«: آمده است

كنم و قـدرت آنـان را های فرمانروايان را واژگون مىآورم، تختها و زمين را به لرزه درمىآسمان

شـوند و سوارانشـان هـا كشـته مـىكنم، و اسـبها و سواران را سرنگون مىعرابه. رمباز بين مى

گـردد، ای زروبابـل، اما وقتـى كـه ايـن امـور واقـع مـى. آورنديكديگر را با شمشير از پای درمى

اين است آنچه ". امگزار من، تو برای من مانند نگين انگشتر خواهى بود، زيرا تو را برگزيده خدمت

كـه بـه ظـاهر  اين عبـارات از كتـاب حجّـى،). 23-20: 2حجّى، (» فرمايدقادر متعال مى خداوند

قول مستقيم سخن خداست، از نظر وات صـرفاً ترجمـانى از اميـدهايى اسـت كـه حجّـى بـا  نقل

انگيزش درونى از خدا دريافت كرده است و اين اميدهايى را كه حجّى ايجاد كرده، جامه عمل بـه 

  .خود نگرفته است

خداونـد و  از جانـبهای درونى اين است كه مسئله گزينش انبيـا نكته ديگر در باب انگيزش

به نظر وات، بسياری از افراد ممكـن اسـت از . كنددار مىمأموريت خاص آنها را تا حدودی خدشه

 انـدهـا نپرداختـهها داشته باشند، اما به دليل آنكه در عمل به تبعيت از اين انگيـزشاين انگيزش

تنهـا آن دسـته از . انـداند و در ميان مردم به پيامبری و رسالت شهره نشدهموفقيتى كسب نكرده

، مطابق آن عمـل كـرده و های درونى خود توجه كردهاند كه به انگيزشافراد بدين پايگاه رسيده

بسياری از افراد بنابراين، . اندخوانده اند فراهايى كه دريافت كردهمردم را نيز به عمل بر طبق پيام

های درونى تنها شرط تر، انگيزشبه بيان روشن. توانند پيامبر باشندتوانستند و نيز مىديگر نيز مى

ها نيز شرط ديگـری اراده فرد صاحب اين انگيزش. نه شرط كافى ،لازم برای مقام پيامبری است

  .برای تحقق مقام نبوت و پيامبری است

 های وحيانىهى بودنِ دريافتاطمينان پيامبر به الا. 3 .2

های حـاكم بـر  های دريافتى، بخشى از پاراديم ها و پيام اطمينان پيامبران به الاهى بودن انگيزش

هـای وحيـانى در خيـال وی با اشاره به صور مختلفى از پيـام. نظريه وات در خصوص وحى است

ن پيـامبر را بـه بـاوری هـای درونـى آها، انگيـزشگويد صرف نظر از اين صورتيك پيامبر مى

داشـتن ايـن عقيـده مطمـئن در . رساند كه از جانب خداوند وحى دريافت كرده اسـت مطمئن مى
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: 1389وات، (هـای مهـم، ضـروری اسـت گيری ابلاغ پيام وحى هنگام رويارويى بـا مخالفـت پى

برابـر  در) ص( از جمله پيـامبر اسـلام ،فحوای سخن وی اين است كه ايستادگى پيامبران). 151

انـد، حكايـت از اطمينـان های دشمنان كه تا سرحد نثار جان نيز پيش رفتـهها و دشمنىمخالفت

  .شان داردهای وحيانىخاطر آنها نسبت به الاهى بودنِ دريافت

مسلماً بدين امر كه قرآن كلام خداست، ايمان كامل داشته ) ص( به عقيده وات، حضرت محمد

هنگـامى . شناسد های وحيانى را از افكار شخصى خود باز واند دريافتت كرده است كه مى و تصور مى

شد ادامه دعوت غيرممكن بود، مگـر بـه سـابقه ايمـانى كـه بـه  ها مواجه مى كه با آزارها و دشمنى

وات، (آورد  رسالت الاهى خويش داشت و دريافت الهامات را بخشى از مأموريت خود بـه شـمار مـى

از همـان ) ص( شود كه حضـرت محمـد نتقادهای كفار مكه معلوم مىاز مضمون ا). 19-20: 1344

بـا ). 93-92: همـان(شـود  ابتدا مدعى بوده است كه آيات قرآن از طرف خدا بر او وحى و نـازل مى

شـود و تمـايز روشـنى  به اينكه وحى از بيرون بر او نـازل مى) ص( توجه به اطمينان حضرت محمد

اقوالِ خود قائل بود، ساختار قرآن عمدتاً يا اساساً در قالب خطاب بـه های وحيانى و افكار و  بين پيام

بـه همنوعـانش، ) ص( ريخته شده است، نه خطاب مسـتقيم حضـرت محمـد) ص( حضرت محمد

همـين اطمينـان او  ).105: همان(شود كه به آنان پيامى را برساند  هرچند مدام به او دستور داده مى

كرد و حتى وقتى ايام موفقيت و پيروزی زار حفاظت مى بهتان و افترا و آرا در برابر مخالفت، استهزا، 

فرا رسيد افكار تغيير نكرد، بلكه اين عقيده استوارتر شد كه خدايى كه او را بـه سـوی خـود خوانـده 

  ).19-18: همان(است، در همه وقايع تاريخى برای توفيق او در كار بوده است 

 عنصر بشری در وحى. 4 .2

در آن وجـود  یچ امـر بشـريكلام خداوند است، هـ ىد به عقيده مسلمانان، چون وحيگو ىوات م

البته وجود عنصر . وجود دارد یز عنصر بشريشود كه در قرآن ن ىمعلوم م ىندارد؛ اما با اندك تأمل

نكـه صـورت يبـا خداسـت و ا ىنكه آغاز كار در وحيا ىعنيگفته، شيبا دو نكته پ ىدر وح یبشر

: 1389وات، (نـدارد  ىتناقض  انگر حقايق الاهى است،ياست ب ىنيدهنده متون دشكل كه ىواژگان

شده، كلام يا سـخن خـدا باشـند، امـری شده يا گفتههای نوشتهگرچه اين انديشه كه واژه). 153

  : گويد وی در توضيح مى). 154: همان(نما است متناقض

تواننـد او را ا تنهـا تـا آنجـا مـىهـاز آنجايى كه خداوند ازلى و متعالى است، انسـان

اگر بناست اين خودآشكارسازیِ . سازد ها آشكار مىبشناسند كه او خود را برای انسان
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هـايى خدا در قالب زبان صورت پذيرد، معنايش اين است كه خدا بايد آن را به جنبـه

حتى از وجود خود محدود سازد كه با زبان مخلوقانه و ناقص بشری قابل بيان باشند؛ 

توانـد بـه ها را در آنچه از طريق ايـن وسـيله مـىدر اينجا نيز خداوند اين محدوديت

  ). همان(پذيرد انسان منتقل كند مى

گويـد  های وحيانى تأثيرگـذار اسـت، وی مىدهى قالب پيامدر اينكه كدام عوامل بشری در شكل

با استفاده از ساز و كارهای آن های وحيانى ترين عامل، بشری بودنِ خود زبانى است كه پياممهم

وی . ای بشری است و البته اين منافاتى با الاهى بودن آن نـدارداين زبان سازه. عرضه شده است

دهد، ولى با كار خودِ گويد اين بيان بدين معناست كه بگوييم خدا به انسان نان مىدر توضيح مى

جامعه مورد خطـابِ  ىو فرهنگ یكربه ضرورت، از نگرش ف ىهمچنين، وح). 155: همان(انسان 

رسـد هـر  ىبه نظر م). 163-162: همان(رد يپذ ىر ميز عضو آن است، تأثين) ص( امبريخود، كه پ

اثـر  ىوحـ» ىاليـقالـب خ«ن خلق و خو ممكن است بر يداشته و ا ىخاص یخلق و خو یامبريپ

، حتى از مـزاج نيـز )ص( های خيالى پيامبروی در بيان عوامل تأثيرگذار بر صورت). همان(گذارد 

  ).151: همان(برد نام مى

 دهى وحىپيامبران در شكل» تخيل خلاق«نقش . 5 .2

ی كه از ابتكار عمل خداوند سرچشـمه گرفتـه و ا در تبيين چگونگى دخالت عنصر بشری در وحى

بررسى اظهـارات . كشدرا پيش مى» تخيل خلاق«حاوی حقيقت الاهى است، وات موضوع مهم 

كه از ابتكـار عمـل خـدا - های درونىدهد كه پس از انگيزشباب وحى و نبوت نشان مىوی در 

  . ترين ضلع از اضلاع وحى استمهم» تخيل خلاق« -شودناشى مى

  : گويدمى» تخيل خلاق«وات در بيان 

 یها نـد كـه نمونـهيگو ىم» ل خلاقيتخ«است كه آن را  يىروياشخاص ن ىدر بعض

گران حـس ين اشخاص آنچه را ديا. سندگان خلاق هستنديآن هنرمندان، شعرا و نو

، بـه شـكل )ش و داسـتاني، شـعر، نمـاىنقاشـ(نـد يان نمايتوانند ب ىنم ىكنند ول ىم

 ىقـيو حق ىرا با مسـائل واقعـيستند؛ زين ىليالبته همه آنها تخ. آورند ىمحسوس درم

ه در قالـب و مصـور و چـ یلات را چه به صورت بصريآنان تخ ىسر و كار دارند، ول

وات، (فهـم و عقـل بشـر اسـت  یبرند كه ورا ىبه كار م ىان مطالبيب یكلمات، برا

1344 :297-298.(  
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افكـار و . هسـتند» ل خـلاقيـتخ«ن دسته از صاحبان يجزو ا ىنيا و رهبران دي، انب ده واتيبه عق

ر دارد و بشـ ین كارهـايتـر ین و مركزيتر قيـك بـا عميـكنند كه ارتباط نزد ىان ميرا ب یديعقا

ن است كه يامبر ايك پي ىنشانه بزرگ. نده استيآ یهاموجودِ آنها و نسل یها یازمنديمربوط به ن

شايد چنين به نظر بيايد كـه ). همان(واقع شود كه مخاطب او هستند  ىافكار او مورد توجه مردم

تى بين آنها وجود خواهد بگويد پيامبران مانند شاعران، نويسندگان و نقاشان هستند و تفاووات مى

امـا دقـت در . كننـد حاصـل قـوه خيالشـان اسـتندارد، يعنى همگىِ آنها محصولى كه ارائه مى

رساند كه هنرمندان، شعرا و نويسـندگان همـان چيـزی را های ايشان ما را به اين نتيجه مى گفته

مان قادر بـه كنند، تنها تفاوتشان در اين است كه ديگر مردكنند كه ديگران نيز حس مىحس مى

كنند به صـورت شـعر، هنـر، ادبيـات و نقاشـى بيان آن نيستند، اما آنها آنچه را كه همه درك مى

كردند كه گويد كه آنها نيز همان چيزی را حس مىاما وات در خصوص پيامبران نمى. آورنددرمى

عقـل بشـر يابند كـه ورای فهـم و گويد آنها چيزی را درمىمى ،به عكس. كنندديگران حس مى

. ترين كارهـای بشـر ارتبـاط داردترين و مركزی سازند با عميقاست و آنچه با قوه تخيل خود مى

ن يتر قيـتـا عم یو» ل خـلاقيـتخ«بـود كـه  ىكس) ص( كند كه حضرت محمدوی تأكيد مى

ن يـكه د چنان. بشر ارتباط داشت ىبه وجود آورد كه با مسائل اساس یكرد و افكار ىدرجات كار م

كـه  یتمام افكار. ز مورد توجه عموم قرار گرفتيبعد ن یها ه تنها در زمان خود، بلكه در قرناو ن

توانسـته اسـت » خدا«ت يض و عنايبه ف ىست، وليو معتبر ن ى، منطقىقيان كرد حقياو طرح و ب

له لا ا«: اند شهادت داده ىن سابق آنها بهتر است و همگيدرآورد كه از د ىنيها بشر را به د ونيليم

  ).301-299: همان(» الا االلهّٰ و محمّد رسول االلهّٰ 

  كند كه چه چيزی منشأ تخيل خـلاق اسـت؟ در پاسـخ ىطرح مرا  پرسشن يوی در ادامه، ا

است كـه در شخصـى » نفسى«، ناشى از »ل خلاقيتخ«ن افكارِ يد بتوان گفت كه ايد شايگو ىم

شـخص قـرار » خودآگـاهىِ «ر آستان تر است و به طور عمده در زيقرار دارد كه از خودش بزرگ

  ). Watt, 1961: 238-239(دارد 

  های وحيانىخطاپذير بودنِ گزاره. 6 .2

پذيرد كه اصل پيام پيامبران از جانب خدا نازل شده است و از طرف ديگر، ايـن وات از طرفى مى 

يسـتند، بلكـه شده از سوی پيامبران همگـى عـين حقيقـت ن داند كه افكار ارائهمى امر را واقعيتى

بـه نظـر او، . است دروغ و ناسـالم باشـد» تخيل خلاق«ممكن است برخى از افكاری كه حاصل 
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بـه . طان باشـدياز افكار ممكن است از طرف شـ ىز حاكى از آن است كه بعضين ىنيد یها سنت

كه او به وجود  یمى وجود داشته و افكاريعظ» ل خلاقيتخ«) ص( ده وی، در حضرت محمديعق

های  ست كه تمـام انديشـهين بدان معنا نيا ىح و سالم است؛ وليصح ىزان قابل توجهيه مآورد ب

كه او طرح  یتوان گفت تمام افكار بلكه مى ،)301-297: 1344وات، (ح و سالم باشد يقرآن صح

توان بر يـك انديشـه به طور خاص، مى). 300: همان(ست يو معتبر ن ى، منطقىقيان كرد حقيو ب

محصول «يا همان » وحى«رسد نادرست است انگشت گذاشت و آن اين است كه  كه به نظر مى

برتر و مافوق اخبار رايج بشری دانسته شده است و حتـى بـه مثابـه منبعـى بـرای » تخيل خلاق

؛ 51: هـود(بـرای مثـال، در قـرآن چنـد آيـه . حقيقت تاريخىِ محض در نظر گرفته شـده اسـت

ب است كه ما به ياز اخبار غ ىكياين «ون وجود دارد كه بدين مضم) 103: وسفي؛ 39: عمران آل

به خـود  ىممكن است كس ٢.»دانستيدىن نه تو و نه قوم تو آن را نميش از ايپ. ميكن ىم ىتو وح

تر از يك حادثه تاريخى قادر است تفسيری جديد و درست» ل خلاقيتخ«اجازه دهد كه ادعا كند 

آميـز و مبالغـه یبعى برای حقيقت محض تاريخى قرار داد امـرارائه دهد، اما اينكه بتوان آن را من

كند كه قرآن آن را وات به حادثه تصليب اشاره مى). Watt, 1961: 239-240(كننده است  گمراه

گويد مسلمانان انكارِ وی مى. دانندمنكر شده است، در حالى كه مسيحيان آن را امری تاريخى مى

داننـد كـه بـرخلاف آن شـهادت ای مـىبرتر از خبـر تـاريخىاين حادثه را معت در خصوصقرآن 

: گويـدتصـليب مسـيح مـىدر خصـوص ايشان در تبيين اين انكار قرآن ). Ibid.: 240(دهد  مى

كه آن را يك پيـروزی  ،هدف اصلى قرآن در اين مسئله اين است كه تفسير يهوديان از تصليب«

آميزی جلـوتر  ور طبيعى بيان قرآنى به طور اغراقانكار كند، اما به ط ،برای خودشان دانسته بودند

  .)Ibid.(» به انكار اصل تصليب انجاميده است، رفته

  های وات در باب وحىتحليل و نقد انديشه. 3 

وارد ) ص( توان گفت وات با گذر از اتهاماتى كـه اسـلاف وی بـه حضـرت محمـددر يك كلام مى

در اصلِ ادعاهای خود مبنـى بـر نبـوت و ) ص( اسلامكردند، به اطمينان رسيده است كه پيامبر مى

مسـيحى بـه  ىدانـخواهد از جايگاه الاهـىاو مى. دريافت وحى از جانب خداوند صداقت داشته است

در ايـن تبيـين،  .مدعى آن بوده است) ص( تبيين چند و چون وحى و نبوتى بپردازد كه پيامبر اسلام

انيت و مشروعيت مسيحيت به مثابـه دينـى جهـانى و منافى با حق. 1: چند اصل مراعات شده است

  . با چارچوب الاهيات مسيحى در خصوص وحى و نبوت سازگاری داشته باشد. 2جاودانه نباشد؛ 
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نتى مسـيحيت همـراه نيسـت، توان گفت تبيين او به طور كامل با الاهيات سبا اين حال، مى

از همـه . غرب درباره وحى ابراز شده اسـتهای جديدی دارد كه در نگاهى نيز به ديدگاه بلكه نيم

كـه برخـى ای  شـناختى هـای روانتر، اثرپذيری وات از دو ديدگاه عمده است؛ يكـى ديـدگاهمهم

دانان و فيلسوفان مسيحى های برخى الاهىاند و ديگری ديدگاهشناسان به پديده وحى داشته روان

  .اندكه وحى را محصول تجربه دينى دانسته

  ر الاهيات مسيحى در نظريه وات از وحىتأثي. 1. 3

ام از آنِ خداونـد، و يست، بلكه حقيقت پين كلام خداوند نيدانان مسيحى، عوحى از ديدگاه الاهى

ان در يحيان مسـيـتفكر غالب در م. از آنِ بشر است یظاهر یالفاظ و عبارات و به تبع آن محتوا

كـاران پروتسـتان آن و محافظه كيب كاتولترِ مذهىسنت یهاز در صورتيو امروزه ن اقرون وسط

آنهـا معتقدنـد ). Hick, 1990: 29(امبران الهام كرده است يبه پ یاق گزارهياست كه خداوند حقا

نـد يگو ن اعتقاد مىيمؤلفان بشرى نوشته است و بر اساس ا هليهاى مقدس را به وس خداوند كتاب

در  كيـمؤلفان بشرىِ كتـاب مقـدس هـر  .مؤلف الاهى و مؤلفانى بشرى دارند كيها  ن كتابيا

گـر ين مؤلفان، مانند دين، ايهمچن. اند به رنگ زمان خود درآمده بوده ند وستيز عصرى خاص مى

ن، اصـولاً يبنـابرا. انـد بـان بـودهيهاى زبان و تنگناهاى علمى دست بـه گر تيها با محدود انسان

ى املا كـرده، بلكـه معتقدنـد او بـه هاى مقدس را بر مؤلفان بشر ند خدا كتابيگو ان نمىيحيمس

 كوه خاص خودشـان و همـراه بـا نگـارش مخصـوص و سـبيام الاهى به شيان پيشان براى بيا

ام از سوى خـدا يان، اصل پيحيده مسيجه، به عقيدر نت. ق داده استيك، توفيژه هر يسندگىِ وينو

دا يـز ارتباط پيعامل بشرى نشود، بلكه به  ام تنها به خدا مربوط نمىيآمده و حق است، اما شكل پ

سنده كتاب است كه مانند همه مردمْ محدود و در معرض خطاسـت ين عامل بشرى، نويا. كند مى

 ). 27: 1381ميشل، (

رود و  ت در خصوص وحى و پيامبران نيز فراتر مىيگاهى سخنان وات از گفتمان سنتىِ مسيح

گر  به، به معناى آن است كه نفسِ تجربهتجر كيرِ يتفس. شود گرايان نزديك مىبه گفتمان تجربه

ام به يسازد و آن را به شكل كلامى حاوىِ پ ى را مىيها م و گزارهياز آنچه تجربه كرده است، مفاه

ده يـشه درهم تنيهم ىو واكنش انسان ىالاه ىوح). 127: 1367استيس، (كند   گران منتقل مىيد

ر و يـزالخطـا، تجربـه، تعبيتوسط بشـرِ جا بوده، ىهت و مبادرت الايمواجهه كه به مش كي. است

 ىالـوه یاياز قضـا یانه صـرفاً مجموعـه ىن نظر، وحيخلاصه آنكه، طبق ا. ف شده استيتوص
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ش از خداوند، بتواند بـه دسـت يكه انسان جدا از تجربه خو ىمياز تعال یااست و نه صرفاً محموله

گرايـان را در آرای گرايان و تجربهسنت عقايدای از  بنابراين، وات آميزه). 268: 1374باربور، (آورد 

  ).1387؛ شاكر، 1385 ،شاكر.: نك(خود پذيرفته است 

  شناختى و رويكردهای فلسفى در نظريه وات  های روان تأثير ديدگاه. 2 .3

او پيـامبر را . پژوهان غربى، در تبيين وحى، بر قوه خيال تكيه كرده استوات بيش از ديگر اسلام

ورای ضـمير ناخودآگـاه وی قـرار كه ناشى از نفسى برتر است كـه  خلاق دانسته، صاحب تخيلى

شناسـى و ديگـری از  توان از دو زاويه نگريست؛ يكـى از زاويـه علـم روانبدين موضوع مى. دارد

  . ديدگاه فلسفى

های جديدی را در خصوص پيامبران شناسى، فرضيههای دو سده اخير در دانش روانپژوهش

مطابق اين نظريه، برخى دانشـمندان اروپـايى . انجاميد» وحى نفسى«كه به نظريه  مطرح ساخت

گيرد، نه از خارج؛ زيرا مرام عـالى و بـاطن پـاك و  مدعى شدند وحى از باطن پيامبر سرچشمه مى

پرستى و تقليـدهای مـوروثىِ پسـت، عمومـاً در او قوه ايمان به خدا و لزوم پرستش او و ترك بت

هـا و رؤيـت فرشـته و ها در ذهنش تجلى كرده، در شعور باطنش آن خوابو همانتأثيری دارند 

شـود كـه امـر و  شمارد، معتقد مـىشود و آنچه را واجب و لازم مىساير حالات روحى حادث مى

ارشاد خداوندی است كه بدون واسطه از آسمان بر وی فرود آمده يا آنكه كسى را در برابر خويش 

ای است كه از ماوراءالطبيعه به سويش فرستاده شـده اسـت و شود فرشتهىمجسم ديده، معتقد م

محمد رشيد رضا در بيـان و توضـيح ايـن ). 67: 1361رشيد رضا، (چه بسا سخن او را نيز بشنود 

اش به تفصيل نقل ، دانشمند مسيحى و كاتوليك فرانسوی، را با ده مقدمهدرمنگهامنظريه، گفتار 

  ). 95-76: همان( ط و جامعى داده استبه وی پاسخ مبسو ،كرده

انـد، پديـده هيپنـوتيزم يـا آورده» وحى نفسـى«پژوهان در تأييد هايى كه روانيكى از پديده

 ،مسـمر، ين بـارنخسـت. رودامور مسلم علمى بـه شـمار مـىخواب مغناطيسى است كه اكنون از 

وان وی يـك قـرن تمـام هيپنوتيزم را كشف كرد، سـپس پيـر ،در قرن هجدهم ،آلمانىدانشمند 

دانشمندان را به تأييد آن قانع كننـد، و سـرانجام در ايـن امـر  ،كوشيدند تا آن را به اثبات رسانده

دانشمندان از طريق هيپنوتيزم به اين نتيجه رسيدند كه انسان از شعور باطنى بسيار . توفيق يافتند

  ). 78-77: 1385زرقانى، ؛ 714-10/713: تاجدی، بىو(مند است تر از عقل متعارف بهرهپيشرفته
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دهـى بـه و تأثير آن در شـكل) ص( آنچه در سخن وات با عنوان قوه خيال در شخص پيامبر

فيلسـوفان . تری در سخن فيلسوفان مسلمان آمـده اسـت های وحيانى آمده، با سامانه منطقىپيام

هـای ن چگونگى دريافـتمسلمان با كشف سه مرتبه حسى، خيالى و عقلى در قوه درّاكه، به تبيي

از نظـر فيلسـوفان، علـوم بشـری از . اندهای بشری و الاهى پرداختهانسان و نائل آمدن به دانش

. شودهای عقلانى تبديل مىوردهآهگذر قوه خيال و صورت ذهنى به فرشود و از رحس شروع مى

يز از رهگذر قوه خيال شود و آن نهای عقلى آغاز مى اين در حالى است كه علوم الاهى از دريافت

 - گاه شنيداری، گـاه ديـداری و گـاه هـر دو - های محسوس و با ترسيم صور خيالى به دريافت

های وحيانى تبيينى است كه هم فيلسوفان قـديم اين تبيين از سير تحقق وحى و پيام. انجامد مى

يـال از ديـدگاه اختلاف كليدی در تبيين نقـش قـوه خ. و هم فيلسوفان جديد بر آن متفق هستند

 - اندرا پذيرفته» وحى نفسى«النفس كه نظريه  و نيز دانشمندان علم - فيلسوفان مسلمان و وات

كنـد، در حـالى كـه از نظـر معرفـى مـى» تخيل خـلاق«آن است كه وات قوه خيال پيامبران را 

اسـت كـه  فيلسوفان مسلمان، قوه خيال صرفاً نقشى انفعالى و انطباعى دارد و بـه مثابـه بسـتری

  . بنددنقوش و صور مثالى در آن نقش مى

سينا، چون نفس در اصل جنبه قابلى دارد و در نتيجه، واجد هـيچ يـك از  از نظر فارابى و ابن

» عقـل فعـال«از نظر آنها، آن فاعل . صوَر معقول نيست، ايجاد آن صوَر نياز به علتى فاعلى دارد

كند و سپس به واسطه قوه متخيلـه  يامبر افاضه مىاست كه ابتدا حقيقت مجرد وحى را بر نفس پ

از نظر فارابى، پيامبر قوه تخيل نيرومند دارد و ). 80-79: 1376فارابى، (آيد به صورت حسى درمى

. سازی كند تواند مدركات عقلى را كه عقل فعال بر او افاضه كرده، محاكات يا شبيه به مدد آن مى

هايى هستند كه از متخيله در حـس مشـترك نقـش  صورتدر واقع، صورت فرشته و الفاظ وحى 

به بيان ديگر، بر اثر اتصال متخيلـه نبـى بـا عقـل ). 115: 1421فارابى، (شوند بسته و ادراك مى

  ). 125: همان(شود الفاظ وحى دريافت مى ،فعال، فرشته بر پيامبر تمثل پيدا كرده

تعـالى بـه واسـطه موجـود  كه با اذن حقداند سينا حقيقت وحى را همان القای پنهانى مى ابن

گيرد انجام مى ،در نفوس انسانى، كه آمادگى پذيرش چنين القايى را دارند) فرشته مقرّب(عقلانى 

و برای پيامبر و نبى سه ويژگى را ) 80: 1387، رسالة الفعل و الانفعال؛ منتظری، 1400سينا،  ابن(

آن، پيامبر همه معارف را بدون فكر و اكتسـاب اول، شدت قوه حدس كه به واسطه : كندبيان مى

به جهت برخورداری از قوه حدسِ قوی، پيامبر بالاترين اسـتعداد را . كنداز عقل فعال دريافت مى

شود پيـامبر از امـور غيبـى برای اتصال با عقل فعال دارد؛ دوم، نيروی تخيل قوی كه موجب مى
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ر رؤيا از برخى حقايق آگاه شوند، اما برای نبى اين شود دتخيل در افراد عادی باعث مى. آگاه شود

شود فرشـته وحـى بـر او تخيل قوی موجب مى. گيرد امر هم در رؤيا و هم در بيداری صورت مى

سوم، تصرف در عالم كه به موجب آن پيامبر قـدرت  الفاظ وحى را از او دريافت كند؛ ،تمثل يافته

  ).120-116: 1363، سينا ابن(ارائه معجزات و كرامات را دارد 

گاه نفس به چيزی از عالم ملكوت آگاهى يافت، بـه ناچـار نفـس در آن  سينا، هر به تعبير ابن

آن ) جبرئيـل(ای خيالى يا وهمانى يا غير اينهاست و عقل فعال هنگام مجرد و بدون همراهى قوه

كند؛ سپس آن ضه مىای كلى و بسيط و بدون تفصيل و تنظيم بر نفس افاباره به گونهمعنا را يك

يابد و در پى آن، قوه خيال آن معنا را به صورت مفصـل و معنا از طريق نفس به قوه خيال راه مى

گونـه باشـد؛  كند، و گويا وحى بدينى ادراك مىمنظم با عبارتى شنيدنى و پيوسته به صورت خيال

دهـد كه او انجام مىزيرا عقل فعال چون موجود عقلانى است محتاج به قوه خيال نيست، كاری 

سينا،  ابن(د كنافاضه وحى بر نفس است و پس از آن نفس را با الفاظ شنيدنى و مفصل خطاب مى

كند؛ چراكه تكلم خداوند سينا مشكل تكلم الاهى را حل مى ا اين تحليل از وحى، ابن .)12: 1363

معارف الاهى بر قلب پيـامبر داند، بلكه آن را فيضان علوم و را به معنای سخن گفتن با الفاظ نمى

سينا از تخيل كلمات فرشته، تخيل رايج در فهم و زبان عموم،  بايد توجه كرد كه مراد ابن. داندمى

يعنى ادراك غيرمطابق با واقع نيست، بلكه مراد او از آن همان تخيل مصطلح فن، يعنى تمثـل و 

  ).78: 1387؛ منتظری، 154: 1404سينا،  ابن(ادراك صورت مثالى فرشته و كلمات اوست 

ملاصدرا نيز در آثارش ضمن بيان سه مرتبه و قوه عقل، خيال و حس بـه تبيـين نقـش قـوه 

قوه متخيلـه پيـامبر نيـز «: گويدوی در اين باره مى. متخيله در پديده وحى و نبوت پرداخته است

ثالى غايـب از های مچنان قوی است كه در بيداری عالم غيب را به چشم مشاهده كرده و صورت

بر اثر قوت قوه متخيله، پيامبر نه تنهـا اصـوات و كلمـات را بـه . شودانظار مردم بر او متمثل مى

؛ همـو، 34: 1363صـدرا، ملا( »شـودشنود، بلكه جبرئيل نيز بر وی متمثل مـىگوش خويش مى

بر مشـاهده ايشان با پذيرش عالم مثال يا خيال منفصل، تأكيد دارد كه آنچـه پيـام). 356: 1346

در واقـع، . شنود، حقايق عينى و خارجى است؛ نه تصرف قوه خيال پيامبركند يا الفاظى كه مىمى

پيامبر حقايق مجرد وحيانى را با قوه متصرفه يا خيالِ خود به صورت محسـوس و جزئـى تبـديل 

خيـال در  نقش قوه. كندكند، بلكه اين صور و اصوات را مستقل از قوه خيال خود مشاهده مىنمى

  ).342: 1346همو، (اينجا فقط در اندازه ابزاری ادراكى برای مشاهده صور برزخى و مثالى است 
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يكى از دانشمندان در بيان برهان بر عدم امكان فاعل بودن نفس پيـامبر در مقابـل وحـى و 

  : نويسدصورتگری آن مى

پيـامبر بـا برهـان اما اينكه صورتگری كتاب خدا و تأليف آن با قوه متخيله و خيـال 

توانـد معطـى آن سازگاری ندارد بدين جهت است كه فاقد شىء و كمال، عقلاً نمـى

باشد؛ پس چگونه ممكن است نفس نبوی كه به خودی خود علوم و معارف قـرآن و 

يك در خود نداشـته   كه هيچ ،صور مفصّله الفاظ و قالب آنها را و نيز صورت ملك را

ه و خيال خـود پديـد آورد؟ تحقـق چنـين امـری مسـتلزم آنها را با قوه متخيل ،است

اگر گفتـه شـود كـه نفـس . اجتماع نقيضين و فاعل و قابل و اتحاد قوه و فعل است

اعطاكننده و فاعل آن امـور  ،كه مرتبه عقل اوست ،پيامبر به لحاظ مرتبه اعلای خود

قابل آنهاسـت، گيرنده و  ،كه مرتبه خيال اوست ،تر خوداست و به لحاظ مرتبه پايين

شود كه بنا بر اين فرض، قوه متخيله و خيال، خلاق و فاعـل آن امـور پاسخ داده مى

گويد پيامبر با خلاقيتِ قوه خيال وحـى را نيست و اين خلاف نظر كسى است كه مى

  ).108-107: 1387منتظری، (بخشد صورت مى

دانان مسلمان، صداقت پيـامبر رسد مبنای مشترك بين وات و الاهىسخن آخر اينكه، به نظر مى

گونه تبيينـى از وحـى و قـرآن  هر. در ادعای نبوت و دريافت وحى از سوی خداست) ص( اسلام

اند تبيينـى از دانان مسلمان عرضه كردهتبيينى كه فيلسوفان و الاهى. بايد با اين مبنا سازگار باشد

هـای امـا تبيـين وات بـا گفتـه. شده در قرآن سازگار است وحى قرآنى است كه با ادعاهای مطرح

را قبول دارد و نيز در برخى از مطالبش به آيات ) ص( اگر وات صداقت پيامبر. قرآن سازگار نيست

بـين افكـار ) ص( گويد كه پيامبرخود او مى. تواند گزينشى باشدكند اين امر نمىقرآن استناد مى

پـذيرش ايـن امـور حكـم . يز قائل بـودشد تماخودش و افكاری كه از سوی خداوند به او القا مى

قـرآن در . های قرآنى كه حاكى از الاهى بودنِ متن قرآن است وفادار باشـيمكند كه به گزاره مى

نـزل بـه الـرّوح «: نـازل كـرده اسـت) ص( گويد جبرئيل قرآن را بر قلب پيامبرعين حال كه مى

گويد وحى قرآنى به صراحت مى ،)194-193: شعراء(؛ »على قلبك لتكون من المنذرين * الامين

موظف شده اسـت تـا پـس از ) ص( شده و پيامبر اكرمخوانده مى) ص( به صورت الفاظ بر پيامبر

فـاذا * لتعجل به انّ علينا جمعـه و قرآنـه * لا تحرّك به لسانك « :استماع كامل، آن را برخواند

بنابراين، مطابق نص قرآن، آيات و سور ). 19-16: قيامت( ؛»ثم انّ علينا بيانه* قرأنا فاتبّع قرآنه 

بديهى اسـت آنچـه قرائـت و . شده استقرائت و تلاوت مى) ص( قرآن از سوی خداوند بر پيامبر
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بنابراين، وحى قرآنى صرفاً وحى حقايق نبوده، بلكه وحـى الفـاظ هـم . شود الفاظ استتلاوت مى

ليا و تطهير آنها توسط خداوند و انتخاب قرآن كريم در آيات ديگر به اصطفای انبيا و او. بوده است

: طـه( ؛»و انا اخترتك فاستمع لما يـوحى«: آنها و اقراء وحى بر آنها به صراحت سخن گفته است

پيوسـته بـوده  يامبران امری ممكن، بلكه به وقـوعالبته بعد از پذيرش اينكه وحى لفظى بر پ). 13

توان از اين امر سخن گفـت شده سخن گفت؛ مى كار گرفته چند و چونِ زبانِ به توان ازاست، مى

توان از ايـن امـر سـخن كه تا چه اندازه فرهنگ زمانه در اين زبان تأثير گذاشته است و حتى مى

لای ايـن متـون  هتوان پذيرفت كه خطاهای تاريخى و غيـرمهم در لابـگفت كه تا چه اندازه مى

  .وحيانى وجود داشته باشد

  گيری نتيجه

  :توان بر موارد زير به عنوان نتايج بحث تأكيد كردشد مى گفتهاز آنچه 

از نظر وات، حقيقت وحى از ناحيه خداسـت؛ بـا ايـن حـال آنچـه پيـامبران بـه مثابـه . 1

 .رسانند، حاصل وحى الاهى و تخيل خلاق خودشان است های الاهى به مردم مى پيام

ــل يكســان نيســتند. 2 ــامبران همگــى در تخي ــ. پي از ) ص( امبر اســلاماز نظــر وات، پي

تـرين نيازهـای ترين افكار برخوردار بوده است، به طوری كه توانسته با مركزی عميق

-ها نفر را در زمانفكری بشر ارتباط برقرار كند و هزاران نفر را در زمان خود و ميليون

 .های بعد به سوی افكار خود جلب كند

او از طرفى معتقد اسـت . ندارد های وات در خصوص وحى هماهنگى وجودبين ديدگاه. 3

های زبـانى افكار وحيانى را با كمك تخيل خلاق خود به صورت پيام) ص( خود پيامبر

يا مردم ) ص( تواند ساختار قرآن را، كه بيشترين مخاطب آن پيامبرآورد، اما نمىدرمى

از  امـا. دهد، تبيين كنـددهد كه فرد ديگری آنها را مخاطب قرار مىاست و نشان مى

هم اصلِ افكار وحيانى از خداسـت و هـم پديدآورنـده صـورت  ،نظر حكمای مسلمان

رو، هـم محتـوا و هـم  از اين. خيالىِ اين افكار به صورت شنيداری يا ديداری خداست

 .ها همگى از خداستشكل و قالب، و هم اصل و هم شاخه

از نظـر خـودِ او  اصول و محورهای اساسى و مهمى كه وات در باب وحى بيان كـرده،. 4

 ى؛همراه با ترديد است و بيشتر به بيان حدسيات و فرضيات شبيه است تا نظريات علم

 .اند مبتنى بر برهان عقلى است در حالى كه آنچه حكمای مسلمان بيان كرده
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را در ادعاهـايش ) ص( وات پس از آنكه الاهى بودنِ وحـى قرآنـى و صـداقت پيـامبر. 5

تبيينى سازگار با آنچه خودِ قرآن به صراحت ادعا كـرده اسـت پذيرفته، نتوانسته است 

 .عرضه كند

  فهرست منابع
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 ها نوشت پى
                                                            

اند، اظهار بايد گفت منظور وات اين است كه پيامبران خود در بخشى از آن چيزی كه به عنوان وحى تلقى كرده.  ١

هايى دارد كه عمل برای مثال، قرآن كريم در عين حال كه گزاره. ها الاهى بوده استاند كه اين انگيزشداشته

گويـد ايـن قـرآن از ناحيـه هايى هم هست كـه مـىگزاره رشان را نشان داده است، مشتمل ببه آنها، كارآمدی

  .خداست

پيش از ) ص( دهد كه آن مطالب را پيامبردانستى، نشان مىگويد پيش از اين نمىمى) ص( اينكه قرآن به پيامبر. ٢

بنابراين، آن مطالب كه برخى از آنهـا . آسمانىِ قبلى به دست نياورده است هایاين از طريق اهل كتاب يا كتاب

دهـد كـه عـين آن  از مطالب تاريخى است، از طريق غيب به ايشان گفته شده است و ظاهر عبارات نشـان مى

توانـد حادثـه مى» تخيل خلاق«پس چگونه . كندالفاظ را از سوی كسى بيرون از ذات و افكار خود دريافت مى

  تاريخى مربوط به صدها يا هزاران سال قبل را به كسى بياموزد؟



 

 



  دوم هشمار، پانزدهمسال  :قم هشى دانشگاهپژو - فصلنامهٴ علمى

Philosophical-Theological Research Vol. 15, No. 2 

 

 جهان اسلامتمايز وجود و ماهيت در  ىفلسفگيری نظريه شكل

  ىو فاراب یكندبررسى ديدگاه 

  *ىعارف نيميس

  چكيده

از  .بحث درباره وجود و ماهيت و رابطه ميان آنها از مباحث بنيـادين فلسـفه اسـت

ى و توان تصاويری از اين رابطه را در قالب تمايز طبيعى، منطقـجهات گوناگون مى

ای نداشته و تمـايزی كـه تمايز طبيعى در ميان فيلسوفان گوينده. فلسفى نشان داد

و » هـای علمـى پرسش«در فضای فلسفى يونان و در ارسطو در مباحث مربوط به 

ارسطو هرگز از مـرز تمـايز . شود، تمايزی منطقى استديده مى» فلسفه نخستين«

آغـاز ؛ چراكه در ديدگاه وی جهـان بـىتوانسته فراتر رودمنطقى فراتر نرفته و نمى

است و آفريدگاری ندارد؛ هستى هميشه هست و عدم مطلق، مطلقاً نيست و مفهوم 

در مقابـل، . ناشناخته اسـت -به معنای شكاف واقعى ميان ماهيت و وجود -امكان 

در فضای اديان توحيدی، جهان و هر چه در آن هسـت مخلـوق اسـت و مخلـوق 

دريافت ) خدا(خود را به همراه ندارد و وجودش را از خالق  »  نبود«يعنى آنچه علت 

و  »  امكـان«ای در جهان اسلام بـه پيـدايش مفهـوم فلسـفى چنين آموزه. كندمى

مراد از  .انجاميد »  الوجود ممكن«و  »  الوجودواجب«بندی دوقطبى موجودات به  دسته

ا معلـول علتـى خـارجى و الوجودهـدر ممكن »  وجود«تمايز فلسفى همين است كه 

به لحاظ تاريخى سرآغاز اين نظريه به فلسفه كندی باز . خارج از ماهيت شىء است

العلل به خالقيت، آمـوزه ةف علو توصي »  ابداع«گردد كه در آن او با طرح نظريه مى

نخستين كسى است هم فارابى  .كرد» پيدايى عالم«خلقت را جانشين نظريه يونانى 

وجود به واجب و ممكن و تحليل واقعيت ممكنات به وجود و ماهيت، كه با تقسيم م

سينا آن را مبنای مابعدالطبيعه خود قرار داد له تمايز فلسفى را مطرح كرد و ابنئمس

ن يـهدف از نگارش ا. های مختلف پرداختو به استخراج لوازم فلسفى آن در حوزه

جـه بـه آثـار موجودشـان در با تو ىو فاراب یاست كه كند ىمقاله نشان دادن سهم

  .انده داشتهين نظريش ايدايپ

 .وجود، موجود، ماهيت، تمايز، تركيب، ارسطو، كندی، فارابى :هاكليدواژه

                                                            
 .سازمان سمت ىت علمئعضو هي *



ی  نا عل م –  ص ه  ی دا دھمسال : پژو ماره پا  دوم، 

24 

ش
پژو

 
ی 

ف ی 
- 

لای
ک    

  مقدمه

های فلسفه ارتباط با سرچشمهگيری نظريه تمايز وجود و ماهيت در عالم اسلام بىگمان شكلبى

حوزه اقتدار و سيطره  ای كه درهای سازنده فلسفههرچند درباره منابع و مؤلفه. در اين عالم نيست

هايى كه به دست خـود تاريخ فلسفه فرهنگى مسلمانان پديد آمده، اختلاف نظر وجود دارد، بيشتر

های اصلى فلسفه اسلامى را  هسرچشممسلمانان يا با همكاری آنان در نيم قرن اخير نوشته شده، 

نصـر و ؛ 1371، كربن؛ 1362شريف، .: نك( دانندطونى مىتعاليم قرآن، تفكر يونانى و تفكر نوافلا

 یديـترد. ؛ اما درباره خاستگاه تمايز ميان وجود و ماهيت رأی واحدی وجـود نـدارد)1386، ليمن

افت، امـا در يارسطو های  انديشهتوان در ىت را ميان وجود و ماهيست كه ريشه تمايز منطقى مين

آثـار فـارابى و كنـدی  در ىعيمابعـدالطب ىای فلسفى و اصـل هه به عنوان نظريين نظرين مقاله ايا

  .شود بررسى مى

های ديـن كه از آموزه ،رسد اين نظريه از يك سو برای تبيين فلسفى نظريه خلقتبه نظر مى

بخش پديد  و از سوی ديگر برای تبيين نظريه عليت ايجادی و اثبات علت هستى ،ابراهيمى است

نخواهد داشت با اين مسئله صبغه دينى دارد؛ اگرچه اين امر منافاتى  دوی اين نظريات آمده و هر

ه فيلسوفان مسلمان برخى ديگر از مقدمات و مفاهيم به كار رفته در ايـن نظريـه را از فلاسـفه ك

  .يونانى يا نوافلاطونى آموخته باشند

دارای ای روسـت كـه همـواره فلسـفه های اين نظريه بيشـتر از آناهميت آشكار شدن ريشه

شده كه طراح مسائل جديد بوده يا پاسخى نو بـه مسـائل كهـن داده هويت مستقل محسوب مى

بخـش يـا  در كنار فلسفه يونان و نوافلاطونى، اين نظريه ممكن است بتواند هويت ،بنابراين. باشد

  .شودای باشد كه اسلامى خوانده مىكننده هويت فلسفهكم تثبيتدست

شود، دربـاره طـراح اوليـه آن در سينا شناخته مىجهان اسلام با نام ابنبا آنكه اين نظريه در 

تـوان با نظر به مقدمات پيدايش ايـن نظريـه مـى. ميان فلاسفه مسلمان اختلاف نظر وجود دارد

انـد؛ در ساخت و پرداخت آن سـهم داشـته -هر سه كم و بيش  -سينا گفت كندی، فارابى و ابن

سينا پردازشگر اين نظريه بوده اسـت، فارابى سازنده يا طراح و ابن بدين صورت كه كندی آغازگر،

هـای فلسـفه  بسـتگيری از اين نظريه و لوازم آن بسياری از بـنسينا توانسته با بهرهاما تنها ابن

  . ارسطويى را بگشايد و تنها او به استخراج نتايج فلسفى اين نظريه همت گماشته است
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گيری تمايز وجود و ماهيت، جداگانـه  هم كندی و فارابى در شكلدر اينجا برای نشان دادن س

  .آنها در اين زمينه خواهيم پرداخت یبه بررسى آرا

  )260-185(كندی 

كه به واسطه انتسابش به كنـده، يكـى از قبايـل بـزرگ و اشـرافى  ،ابويوسف يعقوب بن اسحاق

حصيل و احتمالاً ترجمه آثـار نخستين مسلمانى است كه علاوه بر ت ،شودعرب، كندی ناميده مى

بخش فلسفيات . ای بزرگ، منظم و متنوع از اين آثار را تدوين كرده استفلسفى يونان، مجموعه

اين مجموعه بيشتر ترجمه آثاری از افلاطون و ارسطو و برخى رسائلى بوده كه در اصـل مـاهيتى 

ترين مهم. شدندارسطو شناخته مى اند، اما در ميان مسلمانان به عنوان آثاری ازنوافلاطونى داشته

ترجمـه آن را است كه عبدالمسيح حمصـى  هيات ارسطوالايا  اثولوجياای با نام اين رسائل، رساله

احمد فؤاد الاهـوانى بـه نقـل از . افلوطين بوده است تاسوعات ياانئادها ه و در واقع بخشى از كرد

ی از كتــب فلســفى را ترجمــه و الكنــدی بســيار«: گويــدمــى تــراجم الحكمــاءالقفطــى صــاحب 

اثـر كنـدی را  260نـديم حـدود ابـن .»مشكلاتشان را آسان و نظريات مهمشان را خلاصه كـرد

شـريف، ( ده، اما حدوداً ده درصد همه آنچه كندی از خود باقى گذاشته، در اختيار استكرفهرست 

استناد آنچه از آثـار به . )210-209: 1371كربن، ؛ 1/280: 1386، ليمن ؛ نصر و594-595: 1362

ای متفاوت توان او را نخستين فيلسوف مسلمان و فلسفه او را فلسفهكندی تاكنون يافت شده مى

از عقايـد خـود را كنـدیاگرچـه شـود، دانسـت؛ زيـرا افلاطـونى خوانـده مـىبا آنچه يونانى يا نو

يدو با آشـتى دادن كرد،اما وی آن معانى را محتوای جديدی بخشاقتباس  گراارسطونوافلاطونيان 

بنـابراين مـى تـوان ).1362:596شريف،(ميراث فرهنگى يونان و اسلام فلسفه جديدی بنيان نهاد

 .فلسفه كندی نه تماماً افلاطونى و ارسطويى است و نه تماماً نوافلاطونى گفت

 یهـای وی در آرا در اينجا ابتدا به شرح كوتاهى درباره روش كندی و سپس به بيان نوآوری 

تـوان وی را هاسـت كـه مـى رسد با توجه به همـين نـوآوریبه نظر مى. خواهيم پرداخت، انىيون

  .انجامدآغازگر راهى دانست كه به ساخت و پرداخت نظريه مابعدالطبيعى تمايز وجود و ماهيت مى

  روش كندی

ى بارزترين ويژگى در تفكر افلوطين تمايل فلسفه به دينى شدن و تمايل ديـن بـه تبيـين عقلانـ

كندی با ادراك و پذيرش اين خصيصه و در عين حال برتری دادن وحى بـر عقـل بـه . يافتن بود

ای بنيان نهاد كه های دين اسلام پرداخت و از اين راه فلسفهتطبيق ميراث فلسفى يونان با آموزه
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. بودبا اصول و عناصر فلسفه يونانى متفاوت  در آن از اصول و عناصری بهره جسته بود كه اساساً 

كندی، بر خلاف ميراثى كه از يونانيان به دستش رسـيده بـود، جهـان را ازلـى نمـى ،برای مثال

مفـاهيمى چـون حـدوث . كـردپنداشت و در پيوند با همين نظر خدا را با وصف خالق توصيف مى

  .جهان و خدای خالق در فلسفه وی از اساس با يافت و فهم يونانيان از جهان ناسازگاراست

های دينى برای حـل مسـائل فلسـفى در قالـب اش از آموزهگيری بهره يقى كندی وروش تلف

تر از آن برای ما اين است كـه وی را بـرای الگويى برای فيلسوفان بعدی به يادگار ماند، اما مهم

سينا در ارائه نظرياتى چون عليت ايجادی و توان پيشتاز فارابى و ابناش مىفلسفى یبرخى از آرا

  .مايز وجود و ماهيت دانستله تئمس

ای صورت گرفته كه ريتر در استانبول كشـف وپنج رساله وری در اين زمينه به استناد بيستدا

ای از و به همت هادی ابوريده و احمد فؤاد الاهوانى به چاپ رسيد و جيرار جهـامى موسـوعهكرد 

  . را بسيار هموار كرد وی یمصطلحات كندی بر اساس همه اين آثار تدوين و راه رسيدن به آرا

له تمايز فلسفى و مابعدالطبيعى وجود و ماهيـت، بيـان صـريحى در ئبه استناد اين آثار در مس

آثار كندی وجود ندارد تا بتوان وی را منشأ و سرچشمه پيدايش اين نظريه دانست، اما به نظر مى

و  »  عريف فلسفه اولـىموضوع و ت«گيری كندی در مباحث مربوط به  توان به دليل موضعرسد مى

  .گيری اين نظريه در جهان اسلام دانست ساز شكلاو را زمينه ،»نظريه ابداع«

  تعريف و موضوع فلسفه از ديدگاه كندی

وی . داردكم دو كاربرد يـا دو معنـای متفـاوت به تبع ارسطو، دست »فلسفه«در آثار كندی، واژه 

بـرد و آن را يقى يا مطلق دانـش بـه كـار مـىهای حق يك بار فلسفه را به معنای مجموعه دانش

، يعنـى  )92 :2002جهـامى، ( »علم الاشياء بحقائقها بقدر طاقـة الانسـان«: كندچنين تعريف مى

بندی فلسفه به اين معنا كه دسته ،سپس او. فلسفه شناخت حقيقت اشيا در حد توانايى انسان است

و هـدف از ) الحـق اصـابة(را رسيدن به حق را به نظری و عملى پذيرفته، هدف از فلسفه نظری 

  .)جاهمان( داندمى) العمل بالحق(فلسفه عملى را هماهنگى رفتار با حق 

هرگز از آن عـدول  –اش كم در فلسفهدست –رسد حق برای كندی معياری است كه به نظر مى

جهـامى، ( انـددكند؛ چراكه وی فلسفه اولى را نيز طبق همين معيـار، شـناخت الحـق الاول مـىنمى

اش را از همين وحـدت در معيـار و ميـزان سـبب شـده اسـت كـه وی بتوانـد فلسـفه .)135: 2002

  .شود، برهاندبندی فلسفه مشاهده مىهايى كه در فلسفه ارسطو درباره دسته ها و سردرگمى آشفتگى
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اينكـه وی  نخسـت ؛كم دو نقد به ارسطو وارد استدر مبحث تعريف و موضوع فلسفه، دست

هـای بنـدی شـاخهاساس غايت و هـدف و دسـته بندی اصلى فلسفه به معنای دانش را برتقسيم

اينكـه  دوم ؛دهد و در مجموع تابع معيار واحـدی نيسـتاساس موضوع انجام مى فرعى آن را بر

تا آنجـا كـه  ،شودگويى مى وی در تعيين موضوع فلسفه اولى و تعريف يا تعبير آن گرفتار چندگانه

های بعد، تاكنون موفق به حل ايـن گفت شارحان فلسفه وی و حتى ارسطوشناسان سده توانمى

  .)93-92: 1372محقق، ( اندتعارض نشده

كندی در انتخاب راهى روشن، از ميان تعاريف يا تعابير متعدد ارسطو برای فلسفه اولـى، ايـن 

امـا، بـرخلاف . هـا علـت پذيرد كه فلسفه اولى پژوهشى است درباره برخى مبادی وتعريف را مى

كنـد كـه رسد، كندی تصـريح مـىارسطو، كه تا پايان به مبدأ يا علت واحدی در فلسفه خود نمى

  .)117: 2002جهامى، ( موضوع فلسفه اولى العلة الاولى است كه واحد و علت هر حقى است

داند نظری مىگانه فلسفه كندی، به تبع ارسطو و ارسطوييان، فلسفه اولى را يكى از اقسام سه

ه جزئـى از فلسـفه يـكند؛ بنابراين برای كندی علم الربوبنيز از آن ياد مى »  علم الربوبيه«و با نام 

فلسفه معرفت حقيقت اشيا است و اين علم شامل علم ربوبيـت، «: گويدوی در اين باره مى. است

  .)121: 2002جهامى، (» علم توحيد، علم اخلاق و همه علوم مفيده است

داند و آن را علم الربوبيه مىاينكه كندی صريحاً فلسفه اولى را قسمى از فلسفه نظری مى با

رسد نـزد وی به نظر مى ١،)122جهامى،( كندنامد و گاه آن را با علم رياضى و طبيعى مقايسه مى

قسمى هيات وجود دارد؛ زيرا او اساساً فلسفه را الاياهى تفاوت عميقى ميان فلسفه اولى و علم الا

د كه در ميان صناعات بشـری فلسـفه كن داند، اگرچه بر اين نكته تأكيد مىاز صناعات بشری مى

ترين قسم فلسفه نيز فلسفه ترين و بلندمرتبه ترين مرتبه را دارد و شريف بالاترين جايگاه و شريف

  .اولى است

فه بـه عنـوان رسد نكته بسيار مهم برای فهم تفاوت ديـدگاه كنـدی دربـاره فلسـبه نظر مى

داند های بشری مى هى در اين است كه وی صناعات را از مقوله مهارتصناعتى بشری و علم الا

هـى را كند، در حالى كه علم الادانه اشاره مى گيری از پنبهو حتى به مواردی مانند صناعت روغن

. كندآيد، متمايز مىدهد و آن را از آنچه به واسطه حس به دست مىقرار مى »  االلهّٰ «معادل علم به 

هيات يا مابعدالطبيعه به عنـوان معـادلى بـرای كندی، مطابق تحقيق جيرار جهامى از اصطلاح الا

مافوق «گويد عبارت فلسفه اولى استفاده نكرده است، اما آنجا كه درباره آموختن فلسفه سخن مى

كـه كنـدی هرچنـد در فهـم برد و شايد اين دليل آشكاری باشـد بـر اينرا به كار مى »  الطبيعيات
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را از آن او پنداشـته  اياثولوجل آنكه يبه دل ،از جمله نظريه وجود وی ،هايى از فلسفه ارسطو بخش

های بنيـادين آن را بـا  هيات ارسطو توفيق يافته و تفاوتبود دچار سردرگمى شده، اما در فهم الا

  .ناميد، ادراك كرده بودهى مىآنچه خود علم الا

: گويـدهى چه بود؟ احمد فؤاد الاهوانى در پاسخ به اين پرسـش مـىی از علم الااما مراد كند

كند، اسلامى است كـه بـر پيـامبر الهـام و در آن را از فلسفه جدا مى] كندی[كه او  ،هىعلم الا«

هيات اولاً الا«: گويدپردازد و مىهای اين دو مى سپس وی به بيان تفاوت. »قرآن ثبت شده است

، هى است و فلسفه علـم بشـری؛ ثالثـاً مقامى بالاتر از فلسفه دارد، ثانياً دين، علم الا ]هىعلم الا[

واسطه است و از طريق الهـام حاصـل راه دين ايمان است و راه فلسفه برهان؛ رابعاً علم پيامبر بى

الاهوانى ايـن تمـايزات را بـه . »آيدشود و علم فيلسوف از طريق منطق و برهان به دست مىمى

ذكر كرده و با توجه به اهميـت عبـارات  كميةّ كتب ارسطوای از كندی تحت عنوان تناد رسالهاس

  .)600-599: 1362شريف، ( اصلى آن را به طور كامل نقل كرده است

هـى و كندی با وجود بيان تمايزات بسيار مهم ميان دين و فلسفه يا به تعبيـر ديگـر علـم الا

كوشيد، به همين دليل هرچند وی موضوع فلسـفه ان آنها مىفلسفه اولى برای ايجاد سازگاری مي

  .كندداند، اما او را با صفات دينى توصيف مىاولى را با توجه به معيار ارسطو علت يا علت اولى مى

گيـری وی در له تمايز وجود و ماهيت را بـا توجـه بـه موضـعئگيری مستأثير كندی بر شكل

  :توان چنين بيان كردتعريف و موضوع فلسفه به اختصار مى

شود و هم بر همه حق در فلسفه كندی مفهومى است كه هم بر علت اولى اطلاق مى. 1

كندی با انتخاب ايـن مفهـوم توانسـت . شودكه كل جهان را شامل مى ،های او معلول

سـينا فـراهم زمينه را برای تقسيم دوقطبى موجود به واجب و ممكن در فارابى و ابـن

  .آورد

ای ارائه داد كه بـا نظريـه ، نظريه»شناخت علت اولى«با تعريف فلسفه اولى به كندی . 2

اساس ديدگاه حدوثى به تفسير فلسـفى  او بر. های بنيادين داشت عليت ارسطو تفاوت

نظريه خلقت در قالب نظريه ابداع پرداخت و از اين راه علاوه بر ايجاد تغيير در مفهوم 

گيری نظريه عليت ايجادی يـا ، زمينه را برای شكلو حوزه كاركرد علت فاعلى ارسطو

به دليـل اهميـت ايـن موضـوع در ادامـه بـا تفصـيل . هى، فراهم كردعلت فاعلى الا

 .بيشتری بدان خواهيم پرداخت
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  نظريه ابداع

داند و خداوند را كندی در تعريف فلسفه، آن را شناخت حقيقت مى ،ن اشاره شديش از ايكه پ چنان

كند و اين بدين معناسـت كـه موضـوع اصـلى توصيف مى »خالق«و  »اول«، »حق«های با واژه

هرچنـد اصـل تعريـف كنـدی از   .فلسفه خداشناسى است، اما خدای كندی صـفات قرآنـى دارد

. گيرد خدای ارسطو نيستارسطو اقتباس شده، اما خدايى كه موضوع فلسفه قرار مى مابعدالطبيعه

همـين نكتـه از اسـاس  .استارسطو كرده  »  محرك نامتحرك«را جايگزين  »خالق«كندی واژه 

بيـانگر آن  »خـالق«مفهـوم . های فلسفى يونانى متفاوت ساخته است نظام فلسفى وی را از نظام

دو  »خلقت«در واقع با مفهوم . است كه ماسوای خالق فى نفسه دليل وجود خويش را در بر ندارند

به نظر . و مخلوق و دوم ميان ماهيت و وجود مخلوق اول ميان خالق ؛شودشكاف بزرگ ايجاد مى

اما به لازمه دوم تا آن حد كـه بخواهـد در پـى شـرح و  ،رسد كندی به لازمه اول توجه كردهمى

بـه  ،او از عليت طبيعى ارسطو فراتر رفتـه ،با وجود اين. تبيين فلسفى آن برآيد توجه نداشته است

گيـری ديك شده كه خود مقدمه و زمينه را برای شـكلعليت ايجادی در چارچوب نظريه ابداع نز

  .نظريه تمايز ميان ذات و وجود مخلوقات يا ممكنات فراهم آورده است

اسـت، يـا ) مـاده(هر علتى يا عنصـر «: گويدپذيرد و مىكندی نظريه علل اربع ارسطو را مى

مـه ايـن علـل را وی ه. )120: 2002جهـامى، ( )غايت/ غايى (صورت، يا فاعلى است يا متممه 

همان شـرح  كند و شرح او از اين علل تقريباً با ذكر مثال بررسى مى »علل طبيعيه«تحت عنوان 

اش و در همان مرحله تعريف فلسفه اولـى، از علتـى اما او از همان آغاز فلسفه. ارسطو از آنهاست

ل و علـت هـر علتى كه خود حق او: شناخت اوست آورد كه هدف فلسفه اساساً سخن به ميان مى

او اين علت را با صفاتى چون مبدعه، فاعلـه و متممـه توصـيف . )72: 2002جهامى، ( حقى است

  .)117: 2002جهامى، ( كندمى

 ،دهد، صفت مبدع، نسبت به فلسـفه ارسـطودر ميان صفاتى كه كندی به حق اول نسبت مى

و » ينش موجـودات از نيسـتىآفـر«كه ابداع به معنـای است؛ چرا نه تنها جديد كه با آن ناسازگار

، در حالى كه مراد از علـت در ارسـطو همـان )1: 2002جهامى، ( فعلى مخصوص االلهّٰ تعالى است

  . علل چهارگانه است و محرك اول ارسطو هم خالق نيست

جايى در فلسفه يونان باستان و ارسطو ندارد، چراكه عالم از  »خلقت«و  »خلق«مفهوم  اساساً 

بخشـد، امـا آن را خلـق خدا عالم را صورت مى. آنكه از ازل آفريده شده باشد ازل موجود بوده، بى
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آنكـه او به عنوان علت غايى، به واسطه مُتعلقّ ميل بودن، فاعل حركت اسـت و بـى. نكرده است

  .)359: 1368 ،كاپلستون( راندخود متحمل تغيير شود عالم را مى

شـود بـه دور مـى ،فه، به ويژه فلسفه ارسـطوكندی در بيان نظريه ابداع همان قدر كه از فلس

هـای قرآنـى اوج رسد به كـارگيری واژهمى به نظر. گرددها و مفاهيم دينى خود نزديك مىآموزه

دهنـده عـدم رواج  عـلاوه، نظريـه ابـداع نشـانبـه . دهـددينى شدن فلسفه كندی را نشان مـى

و مشـتقات » ليس«و » ايس«ای هوی از واژه. اصطلاحات فلسفى وجود و موجود و ماهيت است

آنها به چهار دسته ) ماهيت(جويد و ابتدا اشيا را با نظر به ذات ه ابداع بهره مىيآنها برای بيان نظر

؛ شـيئى كـه ]الوجـود ممكـن[شيئى كه موجود است ولى وجود در ذات آن نيست : كندتقسيم مى

 ؛ شيئى كه نيست و ذاتـاً ]الوجود ممكن مفهوم[ وجود دارد] امكان[ اما ذاتاً ] در خارج[موجود نيست 

جهامى، ( ]الوجودواجب[؛ شيئى كه هم هست و هم ذاتا هست ]الوجود ممتنع[وجود ندارد ] امكان[

2002 :35(.  

رسد شايد بتوان با قدری مسامحه اين چهار دسته را به سه دسته واجب، ممكـن و  مى به نظر

. سينا درباره موجـود دانسـتی فارابى و سپس ابنبندممتنع فرو كاست و آن را شكل اوليه تقسيم

شـويم، در حـالى كـه ايـن واژه در مباحـث مواجه نمى »امكان«كل عبارات كندی با واژه  اما در

  . ای محوری استمربوط به تمايز فلسفى واژه

فلسفه كنـدی باشـد چنـين  فلسفى در فهم تمايز حاكى از رسد مى عبارت ديگری كه به نظر

در ايـن عبـارت . )79: 2002جهـامى، (» كون ذاتـه علةيمكن اذن أن يكون شىء فليس «: است

همان فهم  كه فهم كندی از ذات يا جوهر يىاما از آنجا ،كندی ميان بودن و ذات تمايز قائل شده

  .توان او را طراح نظريه تمايز فلسفى دانستماهيت و جوهر است، نمى ارسطو از

  )339-259(فارابى 

ای بر جای نگذاشته است و علاوه بر آن نامه از خود زندگى ،سينابرخلاف ابن ،فارابىكه  يىاز آنجا

رسد، هر گونه شرح و توصيف درباره زندگى وی دشـوار برخى منابع نخستين مشكوك به نظر مى

فارابى در شرق و غرب، در طول قرون، از جهت دستاوردها و كارهـای بـزرگ  ،است؛ با وجود اين

عصـر «يـا  »  عصـر فـارابى«عصـر وی را . يش جهانيان را به دسـت آورده اسـتاش ستاعقلانى

گذاری نشان از اهميت وی در توسـعه  اين نام .اندناميده )The age of Farabism( »گری فارابى

. گيردمى بر را در ٢های ميانه اسلامى دارد و از تولد فارابى تا وفات ابوحيان توحيدیتفكر در سده
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 .خوانـده شـده اسـت »  مكتـب فـارابى«ترين اعضای گروهى است كه  ترين و آگاهوياابوحيان از پ

ثير أرغم آنكه تـه ، اما بشدهثر أاگرچه مكتب فكری فارابى از تفكر افلاطون، ارسطو و افلوطين مت

 ژرف عقلانيت يونان در آن ناديده گرفته نشده، از انديشه يونانى صـرف بـس فراتـر بـوده اسـت

  .)24و  21برگرفته از صفحات : 1381نتون، (

 ىله تمايز وجود و ماهيت، رأی واحدی وجود ندارد، اما بعضـئاگرچه درباره نخستين طراح مس

نـه  ،در اينجا با اسـتناد بـه آثـار خـود فـارابى. انده دانستهين نظريرا مبدع ا ىاز پژوهشگران فاراب

له تمايز وجـود و ماهيـت ئا صراحتاً به مسعباراتى را كه در آنها تلويحاً ي ،پژوهان شارحان و فارابى

فـارابى . كنيممى نقل فصوص الحكمةو عيون المسائل  ٣،نيةالمد سةالسيااشاره شده به ترتيب از 

وی فصل دوازدهم از اين . كندله تمايز وجود و ماهيت اشاره مىئبه مس تلويحاً  السياسة المدنيةدر 

: گويدگونه از موجودات مىدرباره اين ،صاص دادهكتاب را به بحث از مسائل موجودات ممكن اخت

و الموجودات الممكنه هى الموجودات المتأخره التى هى انقص وجوداً و هى مختلطة من وجود و «

  ).109: 1376 ،فارابى( » لاوجود

انـد كـه و موجودات ممكن همان موجودات پسينى«: های اين متن چنين استيكى از ترجمه

عبارت فارابى، هرچند ساده  .)112: همان(» از وجود و لاوجودند یازهيد و آمتر دارنناقص یوجود

ای كه نقل شد، به خود متن باز مـىبخشى از نارسايى ترجمه. هايى ناگشودنى داردنمايد، گرهمى

رسد در اين عبارت كه تلويحاً به مقايسه ميان موجودات ممكن و واجب پرداخته به نظر مى. گردد

نامناسب باشد، اما شايد مراد فارابى با توجـه بـه واژه متـأخره،  »تر ناقص«يا  »انقص«شده، واژه 

مقايسه ميان ممكنات زمانمند نسبت بـه موجـودات فرازمـانى باشـد كـه تـا حـدی كـاربرد واژه 

ای از هسـتى و علاوه بر اين اينكه فارابى موجـودات ممكـن را آميـزه. كند را توجيه مى »انقص«

  .ها از بحث فعلى خارج است رسد، اما پاسخ به اين پرسش آميز به نظر مى تناقض داندنيستى مى

توانند از معنای مورد نظـر مـا رمزگشـايى هايى كه مىهای كليدی يا واژهواژه ،در اين عبارت

رسد با توجه به تجزيه و تحليـل كـل به نظر مى .ممكن، متأخر، انقص و وجوداً : ند ازا كنند عبارت

و فلسفى ميـان وجـود و  ىشناختىهای به كار رفته در آن، فارابى به تمايز هستو واژه اين عبارت

كنـد بايـد آنجا كه فارابى موجود ممكن را متصف به تأخر و نقص مـى. ماهيت توجه داشته است

گونه كه خود فارابى نيز با كلمـه  همان ،انددو صفات وجودی مرادش موجود خارجى باشد، زيرا هر

داند احتمالاً ای از هستى و نيستى مىكيد كرده، اما آنجا كه موجود ممكن را آميزهأر آنها توجوداً ب
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فارابى در ادامه به كمك مفاهيم وجود و وجـوب و امكـان . ت داردينظر به مباحث مفهومى و ماه

  .شمارد برمى های وجود داشتن راهای متفاوت موجود يا نحوهگونه

 ،به ويژه درباره اينكه موجود ممكن از هستى و نيستى فراهم آمـده ،وی در ادامه مراد خود را

ند كه به تمام معنـا از يكـديگر ا گويد هستى و نيستى دو مفهوم نقيضكند و مىتر بيان مى روشن

اما آنچه هر دو مفهوم هستى و نيستى بر آن صدق خواهد كرد عبارت است از آنچه . جدايى دارند

همين امكان تركيبـى از هسـتى و نيسـتى . است هست نگردد ممكن است هست گردد و ممكن

هستى است كه نيستى در برابر آن است و معنای نيستى هم با معنـای هسـتى،  ابه آن معن. است

  .)همان( همراه خواهد بود، چه نيستى همان نبودن هستى است كه ممكن است هست گردد

فقط با توجه به  ،ن به ميان نياوردهفارابى در اينجا به صراحت سخن از ماهيت موجودات ممك

 .شماردهای وجود داشتن را برمىهای متفاوت موجود يا نحوهمفاهيم هستى، وجوب و امكان گونه

شـود اين نقص آنگاه بر ما آشكار مى .داندوی امكان را نشانه نقص وجودی موجودات ممكن مى

ابيم و البتـه يـری از وجود در آن نمىسنجيم و اثكه ذات اين موجودات را نسبت به وجود آنها مى

  .الوجود خواهد بود ر ذاتى عدم راه داشته باشد ممتنعيابيم؛ چه اگر داثری از عدم هم در آن نمى

پـردازد پس از تقسيم علم به تصور و تصديق، به بيان اين مطلب مى عيون المسائلفارابى در 

شوند و اين سير اكتشافى تـا د، كشف مىكه بعضى از تصورات ما به واسطه معلومات سابق بر خو

رسيدن سلسله تصورات ما به تصوری كه معلوم بودنش متكى و قائم به غير نباشد ادامه پيدا مـى

ما دارای تصوراتى هستيم مانند وجوب، وجود و امكان كه نه تنهـا خودشـان بـرای  ،بنابراين. كند

سـپس وی . شـونداه ديگر تصورات هم مـىگ بلكه تكيه ،معلوم شدن به تصورات ديگر نياز ندارند

له تمايز ئعين سوم به طرح مس فارابى در. كندهمين سير را با ذكر مثال درباره تصديقات بيان مى

  .پردازدوجود و ماهيت مى

له تمايز، جلب توجـه ئرسد هدف فارابى از بيان اين بحث منطقى پيش از طرح مسبه نظر مى

ر همه تصورات و تصديقات ما مشروط و قائم به يكديگر بودنـد خواننده به اين مطلب است كه اگ

سپس وی با استفاده از ايـن . شدو معلومات بالذات و بالضروره روشنى نداشتيم، تفكر ناممكن مى

ای در عـالم وجـود نيـز كوشد در عين سوم نشان دهد كه چنـين رابطـهشناختى مىاصل معرفت

وجودات على ضربين احـدهما اذا اعتبـر ذاتـه لـم يجـب فنقول ان الم« :گويداو مى. صادق است

الفارابى، ( »الوجودوجوده و يسمّى ممكن الوجود و الثانى اذا اعتبر ذاته وجب وجوده و يسمّى واجب

يكـى آنكـه اگـر ذاتـش در نظـر  ؛ندا گوييم كه موجودات بر دو قسمپس مى؛ )57، عيون المسائل
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دوم آنكه اگر ذاتش در نظـر . شودالوجود ناميده مى ه شود وجودش واجب نيست و آن ممكنگرفت

  .شودالوجود ناميده مىگرفته شود وجودش واجب است و واجب

بندی موجودات از جهت نسبتى كه با وجود به اقتضـای ذاتشـان فارابى در عين سوم به دسته

يك بار آنهـا را : ندكاو موجودات را با توجه به اعتبار ذهن به دو دسته تقسيم مى. پردازددارند، مى

سنجد، اگر وجود بـرای كند و نسبتشان را با وجود مى فقط با توجه به ذاتشان در ذهن مجسم مى

الوجود ناميده الوجود است و اگر وجود برای آن ذات واجب بود، واجب واجب نبود، پس ممكن ذات

  .شودمى

دهـد، جود ممكن نشان مـىبندی شكاف ميان ذات و وجود يا تمايز فلسفى را در مواين دسته

  .پردازدل به آن نمىيهرچند به تفص

مراد وی از رابطه عليـت امـری  .كندفارابى در ادامه، بحث عليت ميان موجودات را مطرح مى

   :گويداو مى .واقعى ميان دو موجود است

الوجـود، وجـودش بـه  ؛ زيرا ممكنالوجود محال نيست فرض غير موجود شدن ممكن

موجودی كه برای وجود يافتن نياز بـه علـت . نياز باشدكه از علت بىای نيست گونه

تواند به خود تكيه كند، چون فرض اين است كه در دارد و متكى به غير است نه مى

تواند الى غيرالنهايـه بـه موجـوداتى ماننـد اصل وجود يافتن نيازمند غير است، نه مى

هـای متكـى بـه غيـر بايـد بـه  لـتهـا و ع ناگزير اين سلسله معلول. خود تكيه كند

الوجود است، منتهى شـود موجودی كه در وجود نيازمند نيست و به تعبير ديگر واجب

  .)همان( و آن موجود اول است

  . شك اين اوليت، از نظر فارابى اوليت زمانى نيست، چون چنين موجودی بايد ازلى باشدبى

يـان دو نحـوه وجـود و شـكاف ميـان له عليت است كه تمـايز مئرسد با طرح مسبه نظر مى

نگـران نتـايج چنـين نظـری اما گويى فـارابى دل. كندماهيت و وجود ممكنات خود را آشكار مى

كه تلويحـاً آن  ،الوجود از ماهيت داشتنپردازد كه واجباو در ادامه صرفاً به اين مطلب مى. نيست

  ٤.داند، منزه استرا مترادف نقص داشتن مى

  :به شرح زير است الحكمة فصوصله در ئاره اين مسنظر فارابى درب

و  ٥)هـويتى(يك از اموری كه پيش روی مـا هسـتند مـاهيتى دارنـد و وجـودی  هر

اگر ماهيت انسان عين وجـودش . ماهيت آنها نه عين وجودشان است نه داخل در آن
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بــود، در آن صــورت تصــور تــو از ماهيــت انســان تصــوری از وجــودش ) هــويتش(

پس هنگامى كه چيستى انسان را تصور كنى علم بـه وجـودش پيـدا . د، بو)هويتش(

آن ماهيت ] وجود[خواهى كرد و در اين صورت تصور هر ماهيتى مستلزم تصديق به 

داخل در ماهيت يا جزء ماهيت اشيا نيست وگرنه مقـوّم ) هويت(اما وجود . خواهد بود

شـد و سـلب كامل نمىای كه تصور ماهيت بدون وجود به گونه ،شدآن محسوب مى

  ٦.وجود از ماهيت در شىء ذهناً محال بود

دهد كه نسبت وجود به ماهيت انسان مانند نسبت جسم يا سپس فارابى با ذكر مثال نشان مى

كه اگر كسى ماهيـت انسـان را بشناسـد، در اينكـه ودن نسبت به اين ماهيت نيست، چراحيوان ب

پس اگر وجود هم همين نسبت را بـه ماهيـت انسـان كند، انسان جسم يا حيوان است ترديد نمى

شـد، در يد پس از شناخت ماهيت انسان، نسبت به موجود بودن آن ترديدی حاصل مـىاداشت نب

  .شودحالى كه چنين نيست و پس از شناخت ماهيت، پرسش از وجود مطرح مى

فهـو «: گويدد مىفارابى با تأكيد مجدد بر اينكه وجود و هويت از جمله مقومات ماهيت نيستن

] وجـود[؛ يعنى پـس آن »من العوارض اللاّزمه؛ و بالجملة ليس من اللواحق التى تكون بعد المهية

ماهيـت بـه آن ] تحقـق[است؛ و بالجمله از لواحقى كه بعد از ] ماهيت ممكنات[از عوارض لازمه 

  .يل حاصل استشود نيست؛ چراكه اگر وجود از لواحق بعد از تحقق ماهيت باشد، تحصملحق مى

 فصـوصو  عيـون المسـائلالمدنيـه،  السياسةبه ترتيب در  ،با تجزيه و تحليل عبارات فارابى

رسد وی درباره تمايز فلسفى ميان وجود و ماهيت به نكات زير توجـه داشـته به نظر مى ،الحكمة

  :است

م قاعـده ن معنا در واقع شكل خـايان ايبا ب ىفاراب(ب ممكنات از وجود و لاوجود يترك .1

  ).ان كرده استيرا ب» ة و وجوديله ماه ىبيكل ممكن زوج ترك«معروف و مهم 

بـه  ىفـاراب(» ىسـتين«و هم با مفهوم » ىهست«هم با مفهوم » امكان«تقابل مفهوم  .2

تـوان ىمتفاوت وجود داشتن را برشمرده و مـ یهام وجوب و امكان گونهيمفاه ككم

را يـز .توجه داشته اسـت» به شكل خام یفقرامكان « ىو حت» ىامكان ذات«گفت به 

» وجود«ن موجودات با يسه ذات ايكه در مقا ىداند، نقصىموجودات ممكن را ناقص م

از وجـود در آنهـا  یشود؛ چراكه در سنجش نسبت آنها با وجود نه اثـرىبر ما آشكار م

  .ت استيقاً همان ماهين ذات دقياز عدم و ا یم و نه اثريابيىم
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ان يـم یبنـدم به تفاوت دسـتهين تقسيبا ا ىفاراب(موجودات به واجب و ممكن م يتقس .3

ن يـنا در ايسـست اگر گفته شود ابنين ىم توجه كرده و سخن گزافيموجودات و مفاه

  ).له وامدار اوستئمس

  .ز به موجودات ممكنيله تمائحصر مس .4

با استفاده از  ىفاراب( ىا فلسفي ىشناختىو هست ىو منطق ىشناختز معرفتيتوجه به تما .5

ان موجودات به عنوان يت ميو سپس بحث از رابطه عل ون المسائليعدر » اعتبر«واژه 

 یالهئان ذات و وجـود ممكنـات مسـيـز ميدهد كه اگرچـه تمـاىنشان م ىواقع یامر

قـت صـرفاً بـه ين حقيآنهاست، اما ا یو مربوط به نحوه وجود ىو فلسف ىعيمابعدالطب

  ).افت استيت قابل دريان وجود و ماهيم ىز ذهنير تماذهن و تصو ككم

  .ت در ذهنيز وجود و ماهياستدلال بر تما .6

ستند، بلكه از عـوارض لازمـه يت نيت از جمله مقومات ماهينكه وجود و هويد بر ايتأك .7

  .شوندىت به آن ملحق ميهستند كه بعد از تحقق ماه ىآن و بالجمله از لواحق

تـوان او را ىمـ ،از آثار او نباشد الحكمة فصوصنكه يبا فرض ا ىحت ،ىآثار فاراباگرچه با توجه به 

ه و يـنا بـه تجزيسـمانند ابن یكه و يىت دانست، اما از آنجايز وجود و ماهيه تمايه نظريطراح اول

 یريگو بهره ىآن در مسائل فلسف یان كاربردهايج آن و بيه، استخراج لوازم و نتاين نظريل ايتحل

  .شودىنا شناخته ميسه در جهان به حق با نام ابنين نظريا ،نپرداخته ىن در حل مسائل فلسفاز آ

  

  فهرست منابع

 مكتبة لبنـان ناشـرون: بيروت ،ىبدی و الفارانكلموسوعه مصطلحات ا ).2002( داري، جىجهام، 

  .ىالطبعة الاول

 زيـر نظـر ،رجمه فارسـىتو گردآوری  ،تهيه ،تاريخ فلسفه در اسلام ).1362( شريف، ميرمحمد: 

  .مركز نشر دانشگاهى: تهران ،1پورجوادی، ج نصرااللهّٰ 

 شـاهى،  حسـن ملـك :ترجمه و شرح ،السياسة المدينة ).1376(، ابونصر محمد بن محمد فارابى

  .سروش: تهران

 سعيد رحيميان، تهـران :ترجمه ،رسائل فلسفى فارابى). 1387(  ابونصر محمد بن محمد ،فارابى :

  .شارات علمى و فرهنگىشركت انت

 نا بى: جا ىب ،ون المسائليع). تا بى(ابونصر محمد بن محمد  ،ىفاراب.  
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 شـرحه للسـيد اسـماعيل الحسـينى  ،فصوص الحكمة ).1381(ابونصر محمد بن محمد  ،فارابى

مهـدی ] :مقدمـه[علـى اوجبـى،  :الشنب غاذانى مع حواشى المير محمد باقر الـداماد، تحقيـق

  .فرهنگى جمن آثار و مفاخران: محقق، تهران

 الـدين مجتبـوی،  سـيد جـلال :ترجمه ،يونان و روم: تاريخ فلسفه ).1368( كاپلستون، فردريك

  .1چاپ دوم، ج شركت انتشارات علمى و فرهنگى و انتشارات سروش،: تهران

 1تـاريخ فلسـفه اسـلامى  ).1371( با همكاری سيد حسين نصر و عثمان يحيى ،كربن، هانری، 

مؤسسه انتشارات اميركبيـر، : با تجديد نظر كامل و تصحيحات، تهران ،اسدااللهّٰ مبشری :ترجمه

  .چاپ چهارم

  بنياد اسلامى طاهر: تهران ،شيعه در حديث ديگران ).1372( )زير نظر(محقق، مهدی.  

 1جانتشارات سروش،  :تهران، هاتيشرح اشارات و تنب ترجمه و ).1368( حسن، ىشاه كمل.  

 نشـر نقطـه: بابـا سـعيدی، تهـران گـل :ترجمـه ،فارابى و مكتـبش ).1381( چاردنتون، يان ري، 

  .خانه و موزه مركز اسناد مجلس شورای اسلامى كتاب

 جمعـى از اسـتادان  :، ترجمهتاريخ فلسفه اسلامى ).1386/1428(اليور  ،ليمن؛ نصر، سيد حسين

  . 2جحكمت، : فلسفه، تهران

  ها نوشت پى

                                                            
 .لانطلب فى العلم الرياضى اقناعاً و لا فى العلم اللهى حساً و تمثيلا. ١
 .)؟400-310(على بن محمد بن عباس ابوحيان توحيدی . ٢
ای آن است كه در اين كتاب است و خود نام گوي السياسه المدنية الملقب بمبادی الموجوداتنام كامل اين كتاب . ٣

شود ايـن اسـت كـه فـارابى گذاری آن ذكر مى وجهى كه برای نام. توان مسائل فلسفه اولى را مشاهده كردمى

پـذير مـى امكـان) مدينه فاضله(شهر  شناخت مسائل فلسفى را موجب سعادت و نيل به سعادت را تنها در آرمان

 .داند
ه راستى از آن كيست، اختلاف نظر وجود دارد، برخـى آن را از آن فـارابى، ب فصوص الحكمهدرباره اينكه كتاب . ٤

سـينا سينا و گروهى آن را متعلق به فيلسوفى متأخر از فارابى و ابنهايى از آن را نوشته ابن برخى تمام يا قسمت

شناسى چـون  منابع كتابتصريح : ند ازا ترين ادله اثبات درستى انتساب اين اثر به فارابى عبارت مهم« :انددانسته

و تصـريح  الحكمـة فصوص، تصريح منابع معتبر تاريخ فلسفه، تصريح برخى از شارحان الذريعه و كشف الظنون

 ).39: 1381، الفارابى(» شماری از فيلسوفان بنام چون ميرداماد
 .ستفاده كرده استا »  وجود«برای ارائه همين نظر از اصطلاح »  هويت«فارابى در ديگر آثار خود به جای . ٥
الانسـان  و لوكانـت مهيـة .التى قبلنا لكلّ منها مهيةّ وهوية؛ و ليست مهيته هويته و لاداخلة فـى هويتـّه الامور. ٦

الانسـان فعلمـت  هويتهّ لكان تصوّرك مهية الانسان تصوراً لهويتهّ؛ فكنت اذا تصورت ما الانسان تصـورت هـو

 ).51: 1381الفارابى، (ى تصديقاً وجوده؛ و لكان كل تصورِ للمهيةّ يستدع



  دوم هشمار، پانزدهمسال  :قم هشى دانشگاهپژو - فصلنامهٴ علمى

Philosophical-Theological Research Vol. 15, No. 2 

 

  با تجربه عرفانى و وحى تجربه دينى و رابطه آن

  *على حقى

  **احمديان سوری واحد

  چكيده

تجربه دينى يكى از موضوعاتى است كه در كلام جديد و فلسفه دين و در فضـای 

ای  تجربه دينى در حيات مؤمنانه نقش ويـژه. پژوهى جديد رشد پيدا كرده است دين

اسـتجابت دعـا،  گيرد كـه شـامل دعـا، مناجـات، دارد و گستره وسيعى را در بر مى

تجربه عرفانى نيز كه نسـبت نزديكـى بـا تجربـه . شود مى... شهودهای روحانى و 

در اين تجربه شـخص عـارف بـه . بخشد دينى دارد، به زندگى اهل عرفان معنا مى

. ناپذير است كند كه وصف رسد و به مقامى دست پيدا مى وحدت با حقيقت غايى مى

تجربه . يان تجربه دينى و تجربه عرفانى استترين عامل انفكاك م اين وحدت مهم

. دينى متفاوت از تجربه عرفانى است و لزوماً هر تجربه دينى، تجربه عرفانى نيست

اما از آنجايى كه هر دو از سنخ تجربـه هسـتند در ايـن مقالـه بـه مقايسـه هـر دو 

هـايى  وحى نيز نوعى تجربه مخصوص پيامبر است كـه ويژگى. پرداخته شده است

  .شود رد كه در دو نوع تجربه ديگر يافت نمىدا

  .يى، ادراك حسىغاى، حقيقت وحتجربه دينى، تجربه عرفانى،  :ها يدواژهكل

                                                            
 .دانشيار دانشكده الاهيات دانشگاه فردوسى مشهد* 

 .كارشناس ارشد فلسفه اسلامى** 
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  مقدمه

انگيز بشری است كه سابقه آن بـه درازای تـاريخ ديـن و  های شگفت تجربه دينى در زمره تجربه

ساس وابستگى به قدرت الاهى، اح: هايى از اين دست دارد تجربه دينى ويژگى. رسد ورزی مى دين

احساس خشيت و دلواپسى كه با باور به داوری الاهى مقارن است و نيز همراه حس آرامش است 

های روحـانى  های اصلى تجربه نمونه. كه با ايمان به بخشودگى و آمرزش پروردگار در پيوند است

اشـفات و نـداهايى كـه موسـى و اوپانيشادها و نيـز در مك) Mahavira(در آيين بودايى، ماهاويرا 

تر و بـا شـدتى  شود و در سطحى پايين دريافت كردند، يافت مى) ص(، اشعيا و پيامبر اسلام )ص(

  .Americanaبه نقل از نراقى،)(كمتر در حيات مؤمنانه انعكاس يافته است 

اند به حصول پيوندد و هم  های خاص كه پيامبران تواند برای انسان پس اين تجربه هم مى

لكن وحى مخصوص انبياست و به اوليا و مؤمنان . ای را از سر بگذرانند عموم مؤمنان چنين تجربه

  .كه در الاهيات اسلامى به آن تصريح شده است چنان. شود ديگر الهام مى

رسد خداوند خويشـتن را بـه  ای است كه در آن به نظر مى گفتنى است كه تجربه دينى تجربه

ای كه شخص آزماينده متعلق آن را يا  تجربه. شكار يا متجلى كرده استنحوی از انحا بر انسان آ

انگارد يا تجلى خداوند در يك فعل يا موجودی كه به نحوی از انحا با خداونـد مـرتبط  خداوند مى

گذرانند كه  آموزی را از سر مى های بصيرت اما عموم دينداران نيز در حيات دينى خود تجربه. است

كنند كه درباره وجود غيرمادی خويشتن و نيز رابطـه خـدا و جهـان،  مشاهده مىدر آن وقايعى را 

نراقـى، (يابند، بدون آنكـه خداونـد را در آن وقـايع آزمـوده باشـند  انگيزی را مى های تنبه بصيرت

1378 :59.(  

  مدل تبيين در اين مقاله

 ,Hempel)پيروی كـرد  توان از الگوهای متفاوتى ، مىXهای  برای تبيين پديده يا مجموعه داده

ای تصـادفى و  كـه در بـادی نظـر پديـده Xبرای مثال، بـرای تبيـين پديـده  .(135-175 :1965

ناپـذير  واقعـاً اجتناب xتوانيم نشان دهيم كه بنا به دلايلى معين، وقوع  نمايد، مى الوقوع مى ممكن

ه سـوابق معرفتـى مـا، با توجه بـ Xيا اگر پديده ). reason model= مدل عقلى يا دليلى (است 

های مـأنوس و آشـنا  كوشـيم ميـان آن پديـده و پديـده نمايد، مى ای بيگانه و نامأنوس مى پديده

مشابهت و خويشاوندی برقرار كنيم و از اين طريق حس اعجاب و شگفتى خود را نسبت به آن از 
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اسـت و لـذا  Yشـبيه بـه پديـده آشـنای  xميان برداريم، يعنى نشان دهيم كـه پديـده ناآشـنای 

مـدل مبتنـى بـر برقـراری خويشـاوندی و (اسـت  Yمشابه فرآيندهای موجد  xفرآيندهای موجد 

عبارت است از شناخت علل موجده آن  xگاه نيز تبيين پديده ). familiarity model= مشابهت 

مـرتبط ) xيعنـى پديـده (پديده يا شناخت ساز و كارهايى كه علل مقدم را به اين معلـول خـاص 

 xعبارت است از آنكه پديـده  xگاهى هم تبيين پديده ). causal model= مدل علىّ (سازند  مى

ای از مقدمات به نحو قياسى استنتاج كنيم، مشروط بر آنكه مجموعه مقدمات شامل  را از مجموعه

= قـانونى  -مـدل قياسـى(حداقل يك قانون كلىّ باشد كـه بـرای آن اسـتنتاج ضـروری اسـت 

deductive-nomological model.(  

كند مـدلى كـه در ايـن مقالـه، در تبيـين  های تبيين فوق كم و بيش آشكار مى دقت در مدل

  .بردار به مدل مبتنى بر برقراری خويشاوندی و مشابهت است مسائل، الگوی ما بوده است نام

  سرشت تجربه دينى

اينجا به بيان آنهـا در اين خصوص كه تجربه دينى چيست چند نظريه مطرح شده است كه ما در 

  .پردازيم مى

  ای احساس است تجربه دينى گونه. الف

شلاير ماخر در كتـاب نخسـتين خـود . است) 1768-1834(اين رأی از آن فردريك شلاير ماخر 

اساس تجربه دينى را شهود كل يا شهود اتحاد خـود بـا جهـان بيـان  )On Religion(درباره دين 

يعنـى ايـن تجربـه . ه دينى امری بدون ميـانجى مفـاهيم اسـتاز نظر او، احساس تجرب. كند مى

اش بـا  در كتـاب بعـدی. شود های عقلى است و بى واسطه ايجاد مى مستقل از مفاهيم و استدلال

گويـد  در آنجا مى. پردازد تر به اين مطلب مى دقيق) The Christian Faith(ايمان مسيحى عنوان 

نيست، بلكه احساس وابستگى مطلق بـه ) cognitive( بخش تجربه دينى امری عقلانى يا معرفت

ای است كه به مفاهيم، تصـورات و اعتقـادات مـا  اين تجربه، تجربه. قدرتى متعالى از جهان است

از ديدگاه . بخش ندارد وابسته نيست؛ چراكه نوعى عاطفه است كه قابل وصف نبوده و بعد معرفت

دهد نه اينكه عقايـد و اعمالمـان مقـوم تجربـه  كل مىاو، تجربه دينى، اعتقادات و اعمال ما را ش

  .دينى ماست
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به اين ترتيب وی معتقد است افكار و عقايد با دين ناسازگار است و تجربه دينى و دينداری از 

نهايت است كه از مفاهيم و عقايد مقـدم بـر آنهـا جداسـت  مقوله عاطفه و احساس و شوق به بى

  ).86: 1381ريچاردز، (

. نيز در گروه فكری شلاير ماخر است و تحت تأثير وی قرار گرفت) 1869-1937( رودلف اتو

آيد كه هم جنبه عقلانى دارد و هم  از ديدگاه وی، دين از رودررويى روح آدمى با حقيقتى پديد مى

ويليام جيمز نيز به سنت فكـری شـلاير مـاخر . نامد مى» امر قدسى«جنبه غيرعقلانى و او آن را 

انـواع وی در كتـاب . تر ديـن هسـتند و معتقد بود احساس و عاطفه، سرچشمه عميقا. تأسى كرد

دين عبارت است از تأثرات و احساسـات و رويـدادهايى كـه بـرای هـر «: نويسد مى تجارب دينى

» پيونـدد ها و تعلق خاطرهای وی بـه حصـول مى انسانى در عالم تنهايى و جدای از همه بستگى

  ).1376دين و روان،فصل اول،(

جيمز معتقد بود اگر كسى در حوزه دين پژوهش كند به تفاوت عميق در افكار، و مشابهت فراوان 

او اين واقعيت را به اين دليل خاطر نشـان كـرد كـه بگويـد . در احساس و سلوك پى خواهد برد

های دينى امری ثانوی بوده است و احساسات و سلوك امـری ثابـت و در نتيجـه از جملـه  نظريه

  .ذاتى دين هستند عناصر

 ای تجربه حسى است تجربه دينى گونه. ب

ای ادراكى است؛ يعنى ساخت  وی معتقد است تجربه دينى، تجربه. اين نظريه ويليام آلستون است

به اين . sبر آگاهى شخص  xيعنى ظهور و تجلى  xادراك . آن همانند ساخت ادراك حسى است

بيند يـا  را مى s ،xشود و شخص  عرضه مى sشخص  در قالب كيفيات معين بر آگاهى xمعنا كه 

توان تجربه دينـى را نـوعى  اما چگونه مى). Alston,1991: 15... (كند و  شنود يا احساس مى مى

  ادراك حسى دانست؟

پاسخ اين است كه بسياری از صاحبان تجربه دينـى، تجربـه خـويش از خداونـد يـا حقيقـت 

دهـد  كنند كـه نشـان مى و مانند آن تعبير مى» مس كردنل«يا » شنيدن«، »ديدن«متعالى را به 

  .دانند واسطه از امر متعالى مى آنان تجربه دينى را نوعى معرفت تجربى و ادراك بى

هايى ميان ادراك حسى با تجربه دينى وجـود دارد كـه سـبب  ، ممكن است گفته شود تفاوتاولاً 

ی مثـال، تجربـه حسـى بـرای عمـوم بـرا. شود نتوان تجربه دينى را نوعى ادراك دانست مى

های برگزيـده كـه  حال آنكه تجربه دينـى چنـين نيسـت و بـرای انسـان. دهد مردمان رخ مى
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يا در تجربه حسى، امور متناهى و . دهد تعدادشان نسبت به كل افراد بشر اندك است، روی مى

متعالى است كـه  حال آنكه متعلق تجربه دينى، خداوند يا حقيقت. آيند محدود به ادراك در مى

حد و انتها ندارد؛ و بالأخره حتى اگر بتوان پـذيرفت كـه انسـان قـادر اسـت وجـود لايتنـاهى 

آفرين  خـورد كـه مشـكل پروردگار را با خرد جزئى خويش دريابد، به تفاوت مهم ديگری برمى

اين تفاوت از اين قرار است كه در ادراك حسى و متعارف، امر مدرك با كيفيـات حسـى . است

مثلاً ... . كيفياتى از قبيل رنگ، مزه، بو، نرمى، درشتى و . شود ای كه دارد بر ما آشكار مى ويژه

شـود؛ ايـن  های حسى معينـى بـر مـا نمـودار مى بينيم با ويژگى بشقابى كه در مقابل خود مى

مثلاً (اما در قلمرو تجربه دينى، متعلق تجربه . بشقاب گرد، چينى، سفيدرنگ و شكستنى است

  .كيفيات قابل فهمى دارد كه حسى نيستند) داوندخ

شوند تجربه دينى نسبت بـه تجربـه حسـى  ها موجب مى توان پاسخ داد كه اين تفاوت اما مى

كند با اينكه ادعا كنيم كه هر جا تجربـه دينـى  اما اين مطلب فرق مى. غنای كمتری داشته باشد

  .دهد به دست نمى دهد نامعتبر است و يا هيچ آگاهى درباره خدا رخ مى

توان خاطر نشان كرد كـه اعمـال  شوند، مى ، درباره اينكه افراد كمى به تجربه دينى نائل مىثانياً 

ای از افـراد، يعنـى  مثلاً عـده -قابل اعتماد بسياری هست كه فقط بخشى از مردم درگير آنند 

داد آنان نسبت به كل پردازند، اما كمى تع دانشمندان علوم طبيعى، به پژوهش در اين علوم مى

  .اعتماد باشيم شود كه ما به تحقيقات آنان بى افراد سبب نمى

آورد كـه آدمـى او را درك  كرانگى وجود پروردگار مانعى به وجود نمـى ، لايتناهى بودن و بىثالثاً 

مقصود . كند؛ چراكه ادراك خداوند بدين معنا نيست كه او بايد در ذهن يا تجربه انسان بگنجد

انسان (لذا در برقراری اين ارتباط دو طرف اين تجربه . ور يا آشكارگى نوعى رابطه استاز ظه

  .وجهى ندارند) و خدا

ترين تفاوت تجربه حسى و تجربه دينى، اين است كه در قلمـرو  رسد كه مهم گونه به نظر مى اين

اما در خطه . هدد ادراك حسى، امر مدرَك در قالب كيفيات و اوصاف حسى، خود را به ما نشان مى

شـود كـه  آيا اين تفاوت مانع نمى. دارای اوصاف غيرحسى است) خداوند(تجربه دينى امر مدرك 

  تجربه دينى را تجربه ادراكى بدانيم؟
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نظير قدرت، زيبايى (شده  آلستون قبول دارد كه در تجربه دينى ناظر به خداوند، كيفيات ادراك

توانـد  اين بدين معنـا نيسـت كـه ايـن قبيـل كيفيـات نمىاما از ديدگاه وی، . حسى نيستند...) و 

  ).45، 1383پترسون، (محتوای ادراك باشند 

كنيم  كـه ادراك مـى مـثلاً همچنان. در ادراك كيفيات حسى و غيرحسى مشابهت وجـود دارد

برف در شرايط معمول و متعارف خود چه خصوصياتى دارد، در خصوص اوصاف غيرحسى از قبيل 

برای نمونـه، شـخص . ادراك ما مشابه ادراك اوصاف حسى است... علم، قدرت و  زيبايى، نيكى،

تصور اجمالى داشته باشد و اين تصور، نقش تصوری معمول و متعارف » نيكى«تواند از مفهوم  مى

 xبرد كـه  و ادراك آن، پى مى xاين شخص در برخورد با مورد . در ذهن وی داشته باشد) حسى(

به اين ترتيب، متعلـق . رسد كه موجودی نيك در شرايط متعارف به نظر مىرسد  چنان به نظر مى

يعنى از مفاهيم تطبيقى اسـتفاده . كند را هم چون موجودی نيك، ادراك و توصيف مى) x(ادراك 

  .كند مى

لـذا . بينيم های كـم و بـيش خـوب را مـى آلستون معتقد است ما در طول حيات خود انسـان

تواند بـا دانشـمندان نشسـت و  مثلاً شخص مى. بيابيم» نيك بودن«از توانيم تصوری اجمالى  مى

» عـالم بـودن«برخاست كند و يا آثارشان را بخواند و در نهايت از مجموع اين قراين، تصوری از 

  .استنتاج كند

اما در اينجا نكته قابل تأملى وجود دارد و آن اينكه در محدوده تجربه حسـى، شـخص، از دو 

های دينى مبـدأ مقايسـه، امـری اسـت كـه از آن  اما در تجربه. اهى حسى داردطرف مقايسه، آگ

عملكـرد (، امـا طـرف ديگـر مقايسـه )های خوب برای نمونه عملكرد انسان(آگاهى حسى داريم 

در تعاليم دينى و حتى ادعای صـاحبان تجربـه . امری است كه از آن آگاهى حسى نداريم) خداوند

فرمايـد ديـدگان او را  مـثلاً قـرآن اشـاره مى. آيـد يفيات حسى درنمىدينى نيز، خداوند به قالب ك

  :؛ و فردوسى گفته است)103: انعام(» ه الابصار و هو يدرك الابصارلا تدرك«: يابند درنمى

نبينــى مرنجــان دو بيننــده رابــه بيننــدگان آفـــــريننده را

  

  شوند؟ عالم بودن خدا آگاه مىشود كه آدميان، چگونه از نيكى يا  اينك اين پرسش مطرح مى

برای پاسخ به اين پرسش بايد ديد كه آيا آدمى فقط از طريـق حـواس خـود، از امـری آگـاه 

های حسى، بر آگاهى شخص نمودار شود؟  تواند بدون تحريك گيرنده شود يا متعلق تجربه مى مى

های  ن تحريـك گيرنـدهتواند بـدو پذير باشد پس خداوند يا حقيقت متعالى، مى اگر اين امر امكان
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حسى، صفات خود را بر شخص نمودار كند و شخص از طريق مقايسه اجمالى بـا تصـور اجمـالى 

  ).80-78: 1378نراقى، (خود از اين قبيل صفات، آنها را بازشناسى و توصيف كند 

زيرا تاكنون هيچ دليل پيشينى عرضه نشـده اسـت : امكان يادشده در بالا قابل تصديق است

. توان بدون واسطه حـواس، از امـری آگـاه شـد پس مى. عتبار آن، اين امكان منتفى شودكه به ا

های حسى، خداونـد را  های دينى نيز معتقدند، بدون تحريك گيرنده علاوه بر اين، صاحبان تجربه

اند؛ و در نهايت چرا هميشه بايد آگاهى را منحصـر در آگـاهى حسـى بـدانيم؟ بـا پـذيرش  آزموده

  .دراك مساوی ادراك حسى نخواهد بود و قوای حسى ما تنها منبع شناخت نيستندمطلب فوق، ا

تواند تجربه ادراكى باشـد و سـاخت آن بـا  شود كه تجربه دينى مى از آنچه گذشت معلوم مى

  .رغم اينكه مضمون آن دو همانند نيستند تجربه حسى، همانند باشد، على

  ستای تبيين مافوق طبيعى ا تجربه دينى گونه. ج

های  توانيم تجربه دينى را از سنخ تجربه از ديدگاه وی، نمى. اين نظريه از آن وين پراودفوت است

شويم و هم از اينكه اين امـر مـدرَك  های حسى هم از امر مدرَك آگاه مى در تجربه. حسى بدانيم

حـال . سـتبايد علت تجربه ما باشد؛ وگرنه شىء مورد نظر در خيال من يا در توهّمات من بوده ا

يعنـى اولاً . چنانچه تجربه دينى را نيز تجربه حسى تلقى كنيم، همين دو شرط بايد صـادق باشـد

  .واقعاً وجود داشته باشد؛ ثانياً علت حقيقى تجربه باشد) خداوند يا حقيقت متعالى(بايد امر مدرَك 

اونـد واقعـاً از منظر صاحبان تجربه دينى، اين دو امر محقق است؛ چراكه ايشان معتقدنـد خد

اند و نيز علت حقيقى تجربه ايشان، خداوند اسـت نـه  وجود دارد و در تجربه خود با او مواجه شده

  ... .عواطف و آرزوها يا تحولات جسمانى يا روانى و 

به اين نحـو كـه . اما اگر تجربه دينى را همانند تجربه حسى بدانيم، مشكلى پيش خواهد آمد

. های روحانى مختلف را تصديق كنيم ارب دينى پيروان اديان و آيينمجبوريم متعلقات يا علل تج

اما برای پرهيز از اين مشكل، پراودفوت به دنبال توصيفى از تجربه دينى است كه هـم صـاحبان 

) كنـد كه تجربه آنان بنا به اعتقاد خودشـان از امـر مـافوق طبيعـى حكايـت مى(تجارب دينى را 

  .ها را معتبر بدانيم متعلقات مافوق طبيعى اين تجربه تصديق كنيم و هم ناچار نباشيم

بدين معنـا . كند ای است كه صاحب تجربه، آن را دينى تلقى مى بنابراين، تجربه دينى، تجربه

پيوندد  گر، تبيين اين تجربه، فقط بر مبنای تعاليم دينى به حصول مى كه از ديدگاه شخص تجربه

مطابق اين ). Proudfoot, 1984: 176-88(ده و ناقص است و تبيين آن بر وفق امور طبيعى نابسن
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در مقـام توصـيف، . ديدگاه، مهم اين است كه بين توصيف تجربه و تبيين آن تفاوت قائل شـويم

بدين معنا توصيف تجربه دينى، متضمن تفسير . گر غالب است ها و اعتقادات شخص تجربه ديدگاه

  .ودی مافوق طبيعى استعلىّ آن است و اين تفسير، مقتضى وجود موج

توان تجربه دينى را به هيچ تجربه ديگری فروكاست و اگـر بتـوانيم آن را  به اين ترتيب، نمى

از ايـن . كنيم يا فاقد هويت مى) misidentify(به تجربه ديگری فرو كاهيم، تجربه دينى را مسخ 

  .كند رد مىدر مقام توصيف را ) reduction(جهت است كه پراودفوت، فروكاست گرايى 

توان ايـن تجربـه را بـر  كند، نمى های دينى توصيف مى زمانى كه فاعل، تجربه خود را با واژه

. اساس امور طبيعى يا فيزيولوژيكى، مانند تغيير دمای بدن يـا تغييـر ضـربان قلـب، وصـف كـرد

توجيـه  گرايى امـری قابـل اما در مقام تبيـين، فروكاسـت. برد چنين توصيفى راه به جايى نمى اين

تواند از منظـری ديگـر، تجربـه را بنگـرد و بـا  شخصى كه در مرحله تبيين تجربه است مى. است

  ).265: 1377پراودفوت، (های مورد نظر فاعل، آن را تبيين كند  هايى غير از واژه واژه

مطلب بعدی اين است كه چگونه بفهميم شخصـى، دارای تجربـه اصـيل و راسـتين اسـت؟ 

گونه كه گفتيم، تجربه را مفـاهيم  تبيين تاريخى و فرهنگى است؛ چراكه، همان پراودفوت قائل به

لذا لازم است تبيـين . آورد های دينى آن را به بيان در مى سازد و در قالب واژه و عقايد شخص مى

شناسد؟ در اينجا آنچه لازم داريم تبيين تـاريخى  كنيم چرا فاعل، تجربه خود را با اين مفاهيم مى

مثلاً احتمال دارد احساس وابستگى مطلق و درك وجـود مينـوی از سـوی اتـو، . گى استو فرهن

ميراث اعتقاد به خدا و كتب مقدس يهود و سنت مسيحى و اعمالى كه ثمـره ايـن عقيـده اسـت 

  ).Proudfoot, 1984: 223(رسند  ها به نظر مى ها، اينك مستقل از سنت اين تجربه. باشد

شده فرد است و لذا  محصول افكار و عقايد و مفاهيم از پيش ساخته اين ادعا كه تجربه دينى،

زيـرا شـماری از . بايد در مقام تبيين، رويكردی تاريخى و فرهنگى داشته باشيم قابل انتقاد اسـت

هايى هستند با نظام فكری و فرهنگى و اعتقادی عصر خويش به  كسانى كه صاحب چنين تجربه

انـد؛ ماننـد مصـلحان  ی را كه در آن رشد كرده بودند، محكـوم كردهمبارزه پرداخته و نظام اعتقاد

توان اين اتهام را مطرح كرد كه شخص صاحب تجربـه دينـى،  پس نمى. دينى يا پيامبران بزرگ

بخش به حقيقت متعـالى  كند كه آگاهى ای تعبير مى فقط باورهای پيشين خود را به صورت تجربه

  .نيست
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  های دينى هسته مشترك تجربه

گرايى  و ســاخت) essentialism(گرايــى  در ايــن بــاره دو ديــدگاه وجــود دارد كــه بــه ذات

)constructivism (موسوم است.  

  گرايى ذات. الف

از نظـر ايشـان، . ای واحد برگرداننـد ها را به تجربه كوشند تمام تجربه برخى از فيلسوفان دين مى

امـا تنـوع . اند جملگى واجد عناصری مشترك ها در ذات خود با هم تفاوت و تباين ندارند و تجربه

اين . شود ها مربوط مى فرض ها به امور بيرونى نظير زبان، فرهنگ، انتظارات و پيش ظاهری تجربه

ديدگاه در آثار نويسندگانى چون ويليام جيمز، والتر ترنس استيس، شلاير ماخر، و نيز اتو به بيـان 

  .درآمده است

های دينى و عرفانى، به  ، در خصوص تجربههای دينى ع تجربهتنوجيمز در كتاب ارزشمندش، 

های دينـى و عرفـانى،  طور گسترده بـه بحـث پرداختـه و كوشـيده اسـت بـرای تمـامى تجربـه

) گذرنده بودن(بخشى، زودگذری  ناپذيری، معرفت بيان: اند از های مشتركى بيابد كه عبارت ويژگى

  .ها دارد ين تجربهو انفعالى بودن، كه نشان از هسته مشترك ا

های عرفـانى را بـه انفسـى و آفـاقى  پس از اينكـه تجربـه عرفان و فلسفه،استيس در كتاب 

شمرد كـه مـا در بخـش بعـدی كـه تجربـه  هايى مشترك برای آنها برمى كند، ويژگى تقسيم مى

  .عرفانى است از آن سخن خواهيم گفت

نهايت و شوق و ميل به  احساس بى يندرباره دوی در كتاب . گرايان است شلاير ماخر از ذات

های دينى و گوهر  ، احساس وابستگى مطلق را وجه عام تجربهايمان مسيحىنامحدود و در كتاب 

  .داند دين مى

صـرف نظـر از بافـت » تجربـه خالصـى«ها را بـه  تمام تجربـه مفهوم امر قدسىاتو نيز در كتاب 

وی معتقد است تجربه مينـوی، داده . كند تحويل مى ها تقليل داده، تاريخى، مفهومى و زبانى آن تجربه

  .ها همان تجربه مينوی است های دينى است و لب و لباب همه تجربه اصلى و ابتدايى تمام تجربه

. گرايان قرار دهـيم توانيم قائلان به وحدت متعالى اديان را نيز در گروه ذات علاوه بر اين، مى

های دينى، اصـلى جـامع و مشـترك  كه در پس تمامى تجربهكنند  اينان نيز بر اين امر تأكيد مى

هـای مختلـف،  امـا ايـن گـوهر واحـد در فرهنگ. لذا گوهر تمامى اديان، واحد است. نهفته است

  ).1384و به نقل از شوان، 1379به نقل از گنون، (اشكال گوناگون دارد 



ی  نا عل م –  ص ه  ی دا دھمسال : پژو ماره پا  دوم، 

46 

ش
پژو

 
ی 

ف ی 
- 

لای
ک    

  گرايى ساخت. ب

مدافعان . گرايى مطرح شده است نظريه ساختگرايان نقد شده و در مقابل اين ديدگاه،  موضع ذات

فقـط يـك . اند و قابل ارجاع به قسمى واحد نيسـتند گون های دينى، گونه اين نظر معتقدند تجربه

زمينه شخص صاحب تجربه است؛ يعنى  آورد و آن پيش چيز، تجربه دينى و عرفانى را به وجود مى

انديشـمندانى همچـون، اسـتيون كتـز، ويـن . اعتقادات، انتظارات، اميدها، آرزوها و فرهنـگ وی

  .پراودفوت، نينيان اسمارت و جان هيك، مدافعان اين ديدگاه هستند

از نظـر وی هـر . گر، علت پيـدايش تجربـه او هسـتند كتز معتقد است باورهای پيشين تجربه

صاحب تجربه دينى و نيز هر عارف در هر سنت دينى كه رشـد كـرده باشـد، در حـين تجربـه از 

ها و تصاوير و مفاهيم برآمده از اين سنت فارغ نيست و همين عناصر هستند كـه از  دها، ارزشنما

از اين جهت است كـه يـك عـارف . كنند كه تجربه وی چگونه چيزی خواهد بود پيش معين مى

كند و يك عارف بودايى، نيستى يـا يگـانگى مطلـق را  مسيحى، مسيح يا مريم عذرا را شهود مى

)Katz, 1978: 33.(  

های عقيدتى موجود ميان اديـان  نينيان اسمارت هم معتقد است تجربه دينى با توجه به نظام

اسـمارت، (كنـد  ای و نمادين عصر خود را به تـن مى های اسطوره شود و نيز جامهٴ قالب تفسير مى

1383 :1/22.(  

لاً ويژگى مث(ها  اگر به گفته ايشان اين شباهت. گرايان نيز نقد شده است ديدگاه ساخت

اند كه معانى يكسان ندارند،  صرفاً ظاهری هستند و الفاظ مشابهى) نمايى ناپذيری يا متناقض بيان

های دينى و  در اين صورت اين مشكل پيش خواهد آمد كه چگونه ممكن است صاحبان تجربه

های  گىهايشان ويژ های جداگانه و متمايز به طور اتفاقى در تجربه ها و فرهنگ عرفانى در سنت

مشابهى را بيان كنند؟ علاوه بر اين، اگر چنين باشد كه اين الفاظ فقط حاكى از شباهت ظاهری 

توانند  در اين صورت اساساً چگونه افراد بشر مى. توان گفت باشند درباره ساير الفاظ چه مى

ديگری  فهمد و اگر هر فردی از يك واژه يكسان، معنايى را مى. های يكديگر را درك كنند گفته

معنايى ديگر، پس چطور رابطه گفتاری و زبانى ميان آدميان و اصولاً ارتباط ميان افراد قابل 

  تحقق خواهد بود؟
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 يا وحى) پيامبرانه(تجربه نبوی 

ای منحصر به فرد است كه برای نوادری از آحاد بشر رخ داده است كه پيامبران الاهى  وحى حادثه

  .ن ابراهيمى بر آن استوار استهستند و اساس نبوت عامه در اديا

  وحى چيست؟. الف

وحى را  صحاح اللغهجوهری در . كنيم واژه وحى معانى متعددی دارد كه به برخى از آنها اشاره مى

. وحى به معنای اشاره آمده اسـت لسان العربدر ). 6/2519: 1363جوهری، (داند  همان الهام مى

بارت است از اشاره و كتابت و الهام و سخن پنهـانى وحى ع«: نويسد منظور ذيل واژه وحى مى ابن

» وحيـتُ اليـه الكـلام واوحيـتُ : شـود كـه گفتـه مى همچنان. و هر آنچه كه به ديگری القا شـود

  ).15/240: 1414منظور،  ابن(

در عرفان اسلامى وحى نوعى الهام است و الهام القای يك پيام بـه صـورت پنهـانى و نهـانى در 

رو در قـرآن  از ايـن. ميان وحى و الهام، قسمى قرابت و همانندی وجود داردپس . قلب آدمى است

واوحـى رِبـّك الـى «: فرمايـد كـه مى شـود، چنان اشاره شده است كه به غيرپيامبران نيز وحى مى

در قرآن واژه وحى بيش از هفتاد بار آمده اسـت كـه هـم شـامل وحـى بـه . )68: نحل( »النحل

ترين مرتبـه آن  وحى به آدميان، از جمله پيامبران كه واجـد عـالى جمادات و حيوانات است و هم

های درونى را كه نوعى وحى عام است  پس تمام موجودات جهان امكان استفاده از تفهيم. هستند

  .مرتبه وحى است اختصاص به پيامبران دارد دارند، اما وحى تشريعى كه مورد نظر ماست و اعلى

  هاي تجربه نبوي ويژگي

كنـد  های متعددی دارد كه آن را كاملاً از تجربه دينى و عرفانى جدا مى ى تشريعى ويژگىاين وح

  .دهد و قرآن نيز به آنها اشاره دارد كه نشان از غيبى بودن آن مى

تنزيـل «: فرمايـد قرآن مى. ای از زمان وحى منقطع شد وحى در اختيار پيامبر نبود؛ لذا در برهه. 1

  ).42: حاقه( »ن رب العالمينم

داده كه بيـرون از  ای رخ مى كند در خلال وحى حتى گاه امور غيرمنتظره نينيان اسمارت اشاره مى

  ).20: 1383اسمارت، (حيطه اختيار پيامبر بوده است 
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های پنهان تاريخ و اخباری كه مربوط بـه  ديگر اينكه در خلال وحى خداوند پيامبر را از جريان. 2

تلـك مـن اَنبـاء «: گويد كه ما اينها را به تو آموختيم كند و مى مىهای گذشته است، آگاه  ملت

  ).49: هود( »الغيبِ نوحيها اليك ما كنتَ تَعلمُها انت و لا قومُك مِن قبل هذا

دهنده آن است كه وحى به نبوغ انسان وابسته نيست و حتى مكاشـفه عرفـانى  اين آيات نشان. 3

در قـرآن . س، كه با قلب نورانى خويش دريافت كـردپيامبر وحى را نه با عقل و ح. هم نيست

ل بهِِ روح الامين على قلبكَ «: آمده است 193: شعرا( »نز.(  

كند؛ علامه طباطبايى درباره وحى به انبيا معتقدند كـه وحـى ادراك  در وحى خطا راه پيدا نمى. 4

يان عاقـل يافـت باطنى است كه اختصاص به انبيا دارد و از سنخ شعور فكری كه در همه آدم

در واقع اين ادراك از سنخ ادراكات فكری نيست، يعنى آنچـه از راه فكـر و از . شود، نيست مى

آيد غير از چيزی اسـت كـه از راه ايـن ادراك نبـوی حاصـل  روی مقدمات عقلى به دست مى

نى زيرا در وحى ادراك به توسط صورت ذه. شود و ناچار راه آنها هم با يكديگر تفاوت دارد مى

لذا به هيچ روی . كند نيست، بلكه خود نفس، وجود مدرك را درك، و حضور آن را مشاهده مى

از اين جهت پيامبر حتـى در رسـانيدن وحـى هـم عصـمت دارد . در آن خطا و تغيير راه ندارد

  ).224-3/189: 1363طباطبايى، (

  تفاوت تجربه نبوی و تجربه دينى يا عرفانى. ب

در گستره اديـان توحيـدی وجـود دارد كـه اينهـا را اديـان وحيـانى نيـز  دانيم، وحى كه مى چنان

اند كه در آنها اعتقاد به خدا و نزول وحى مطرح نيست، مانند  در مقابل، اديان غيروحيانى. ناميم مى

  :اند مسيحيان دو گونه وحى را در طول زمان در نظر داشته. آيين بودايى

  تجلى خداوند. 1

  ).Swinburn, 1992: 2(ی حقايق از جانب خدا وحى به معنای القا. 2

لـذا . يعنى انكشـاف خداونـد بـر انسـان. در نوع اول خداوند، در حضرت عيسى تجلى كرده است

در ايـن طـرز . كند كند؛ يعنى انكشاف مى كند، بلكه خودش را وحى مى خداوند گزاره را وحى نمى

  .تلقى، وحى نوعى تجربه درونى است

كنـد كـه بـرای هـدايت  های خطاناپذير القا مى حقايق را به صورت گزاره در نوع دوم، خداوند

  .انسان آمده است
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اما در اسلام وضع به چه صورت است؟ در اسلام به جای اينكه خداونـد در شخصـى متجلـى 

ای  پژوهى جديد مطرح شده كه آيا وحى نيـز گونـه در مباحث دين. كند شود در كلامش تجلى مى

اقبـال در . ای منحصر به فرد خى معتقدند وحى، تجربه دينى است اما تجربهتجربه دينى است؟ بر

پيامبر به «: كند گونه بيان مى فارق ميان تجربه دينى و تجربه نبوی را اين احيای فكر دينىكتاب 

سوگند به خدا كـه اگـر «: گويد عبدالقدوس گنگهى، از صوفيان هند، مى. »معراج رفت و بازگشت

  .»گشتم يده بودم، هرگز به زمين باز نمىمن به آن نقطه رس

  :نويسد اقبال مى. دهد شناختى دو نوع تجربه نبوی و دينى را نشان مى های روان اين جمله تفاوت

به دسـت » تجربه اتحادی«خواهد كه پس از آرامش و وحدتى كه با  مرد باطنى نمى

گـردد،  ضرورت بـاز مىدر آن هنگام كه بنا بر . جهانى باز گردد آورد به زندگى اين مى

ولى بازگشت پيامبر جنبه خلاقيـت . بازگشتش برای تمام بشريت چندان سودی ندارد

شود، بـه ايـن قصـد كـه  گردد و در جريان زمان وارد مى او باز مى. و ثمربخشى دارد

هـا را  ای از كمـال مطلوب جريان تاريخ را تحت ضبط درآورد و از اين راه جهان تـازه

  ).143: 1346لاهوری، اقبال (خلق كند 

اند و وحى را نه از سنخ تجربه دينى بلكـه آن را رابطـه زبـانى  شماری نيز ديدگاه فوق را نپذيرفته

پيامبر تجربه خويش را مثلاً در قالـب زبـان عربـى بـرای . دانند، و نه مواجهه پيامبر با خداوند مى

صورت زبان عربى و قرآن در نياورده ديگران بيان نكرده و يا حقايقى را كه بر قلبش نازل شده به 

امـا در . است، بلكه قرآن كلمات خود خداوند است و خدا به زبان عربى با پيامبر سخن گفته است

ديدگاه تجربه دينى، پيام وحى در واقـع تفسـير و ترجمـه پيـامبر اسـت و سرشـت زبـانى نـدارد 

  ).1381نيا،  قائمى(

به فرد و ويژه پيامبران الاهى بـدانيم نـه صـرفاً  رسد بايد وحى را رخدادی منحصر به نظر مى

به هر حال، وحى . نوعى تجربه دينى يا عرفانى و در عين حال برای آن سرشت زبانى قائل شويم

گذراند و در اين واقعه خداوند كلمـات خـود را بـر پيـامبر نـازل  ای كه پيامبر از سر مى يعنى واقعه

. كنـد را بدون زياد و كم دريافت كرده، به مردم ابـلاغ مىكند و روح مبارك پيامبر اين كلمات  مى

های عرفانى نيست كه با سير و سـلوك و  گيرد و مانند تجربه اين امر به اختيار پيامبر صورت نمى

كـه پيـامبر  چنان. البته با سير و سلوك و رياضت هم منافـات نـدارد. (كشى به وجود بيايد رياضت

ه رسالت در غار حرا هر ساله يـك مـاه بـه عبـادت پروردگـار پيش از برگزيده شدن ب) ص(اكرم 
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كه  انگاشت آنچنان ؛ و نيز در اين واقعه، پيامبر هرگز خود را با خداوند يگانه نمى)گماشت همت مى

خيزد، بلكـه  بيند و غيريت از ميان برمى يابد و همه را خدا مى در تجربه عرفانى، عارف خود را نمى

گويـد؛ لـذا وحـدت  شود و از جانب خدا با او سـخن مى وحى به او نازل مىدر مورد پيامبر، فرشته 

  .از اين جهت است كه وحى تجربه عرفانى نيست. گيرد عرفانى صورت نمى

های عرفانى عارفان را در نظر بگيـريم و سـپس  های دينى اوليا و مؤمنان و تجربه اگر تجربه

تر از ايـن نـوع  شـود عـالى پيـامبر نـازل مىوحى را با آن مقايسه كنيم، وحى الاهى كه بر قلـب 

هاست كه برخلاف دو نوع ديگر هرگز خطاپذير نيست، چراكـه پيـامبر در دريافـت و ابـلاغ  تجربه

پيام خداوندی عصمت دارد و لذا كلامش، ميان پيروانش حجيت دارد و بـا اعتبـار كـلام اوليـای 

  .الاهى و عارفان ربانى قابل قياس نيست

  تجربه عرفانى

خى از فيلسوفان دين، مباحث تجربه دينى و تجربه عرفانى را از هم جدا نكرده، تفـاوتى ميـان بر

البته ناگفته نماند كه بسياری از مطالبى كه ما در بخـش تجربـه . اند اين دو نوع تجربه قائل نشده

توانـد  دينى به آن پرداختيم قابل تسری به تجربـه عرفـانى نيـز هسـت، امـا تجربـه عرفـانى مى

آنچـه در تجربـه عرفـانى . ترين آنها وحدت اسـت هايى با تجربه دينى داشته باشد كه مهم فاوتت

مورد توجه است و در واقع اساس عرفان و تجربه عرفانى اسـت، معرفـت شـهودی اسـت؛ يعنـى 

  .عارفان در كشف حقيقت بر ذوق و اشراق بيشتر اعتماد دارند تا بر عقل و استدلال

  ىهای تجربه عرفان ويژگى

های همگانى برای تجربه عرفانى يا دينى، متعلق بـه آن دسـته از فيلسـوفان ديـن  يافتن ويژگى

او در كتـاب . از جملـه ويليـام جيمـز. دانند ها را دارای هسته مشترك مى گونه تجربه است كه اين

  :ها برشمرده است ، چهار خصوصيت برای اين تجربههای دينى تنوع تجربه

  ناپذيري  وصف. 1

قبل از هر چيز عارف و . است) ineffabikity(ناپذيری  ترين ويژگى تجربه عرفانى همين وصفبارز

تـوان فهميـد  از اينجا مى. پذيرد ای است كه وصف نمى دارد كه حالت او به گونه صوفى اظهار مى

از نظـر عارفـان . توان درك كرد كه شخصاً مورد مطالعه قرار بگيرد كه حالت عرفانى را وقتى مى
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در باب  كشف المحجوبدر . های مكاشفات ايشان است ناپذيری يكى از ويژگى لمان نيز، بيانمس

هجـويری، (» من لـم يـذق لـم يـدر«: های شهودی اين جمله آمده است ناپذيری تجربه توصيف

1336 :542.(  

  :گويد مى گلشن رازشبستری نيز در 

  

غايـت كجا بيند مر او را لفظ  ندارد عـــالم معنـــا نهــــايت

كجــا تعبير لفظـى يابـد او را  هر آن معنا كه شد از ذوق پيـدا

  نمايي  واقع. 2

. ای معرفتـى اسـت است كه خصيصـه) neotic quality(نمايى  دومين ويژگى تجربه عرفانى، واقع

شـود  اين بصيرت باطنى با عقل و استدلال حاصل نمى. تجربه عرفانى حاكى از امر خارجى است

  .دهد اشراق و كشفِ بااهميت است و از عمق حقايق به فرد بصيرت مى اما نوعى

  )گذرندگي(زودگذري . 3

البته اين ويژگى قابل تأكيد . ديدن عارف زودگذر است. است) transiency(ويژگى سوم زودگذری 

در عرفـان اسـلامى، در . كشيده اسـت تجربه عارفان گاه دو ماه و يا بيشتر از آن طول مى. نيست

انسـان . الجمعى اسـت شمرند كه بالاترين آنها مقام جمع انسان كامل، مقاماتى برای او برمى باب

تواند كشفى مستمر و مداوم داشته باشد، در عين حال كه در مراتـب نـازل  كامل در اين مقام مى

  .هم حضور دارد

  انفعالي بودن . 4

ه از او سـلب شـده و گويـا در كند كـه اراد رسد فرد عارف احساس مى همين كه آن حالت فرا مى

. نـاميم مى) passiving(اين خصيصه را انفعـالى بـودن . اختيار يك قدرت مافوق قرار گرفته است

و لعله الـى هـذا «: گويد پس از ذكر مراحل و منازل سير و سلوك مى مقامات العارفينسينا در  ابن

: 1381سـينا،  ابن(» ون لـه متـى شـاءالحد انما يتيسر له هذه المعارف احياناً ثم يتدرج الى ان يكـ

3/386.(  
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از نظر اسـتيس، تمـامى موجـودات و رويـدادهايى كـه در . پردازيم در ادامه به ديدگاه استيس مى

اند، كـه ايـن اصـل، اصـل  اند، بدون استثنا با قوانين طبيعى قابل تبيين زمانى واقع -جهان مكانى

ان اين اصل، اين بـوده كـه هـرج و مـرج را از در واقع غرض استيس از بي. شود طبيعى ناميده مى

امور عالم كنار گذارد و برای اموری مافوق طبيعى از قبيل معجزه، مكاشفه يا دعا، توجيهى طبيعى 

  .و عقلانى به دست دهد

تقسـيم ) نگرانـه بـرون( احوال آفـاقى و) نگرانه درون( استيس عرفا و احوالشان را به احوال انفسى

 .تـوان نـام نهـاد مى »كردنـى كسـب«و حالات نـوع دوم را  »آمدنى«اول را حالات نوع . كند مى
كنـد،  سـو دلالـت مى تفاوت ماهوی بين اين دو اين است كه احوال آفاقى به مدد حواس به برون

هـر دو سـير بـه ادراك وحـدت غـايى . سو و بـه نفـس نـاظر اسـت حال آنكه سير انفسى، درون

دريـا،  - گيرد كثرت اعيـان خـارجى ش را به كار مىا انىعارف آفاقى كه حواس جسم. انجامد مى

عـارف . يابـد را با نگرش عارفانه ديگرگون و واحد يا وحدت را در آنها متجلـى مى -...  آسمان و

آن است كه با خاموش ساختن حواس ظـاهری و بـا زدودن صـور حسـى و  نگر برعكس بر درون

كنـد كـه در  رسد و سـپس ادعـا مى ويش مىها از صفحه ضمير به كنه ذات خ تصورات و انديشه

يابد كه از اصل با آن متحد است ولـى  غيب نفس و در آن سكون و سكوت، واحد حقيقى را درمى

بلكه به صورت واحدی بى ) دهد كه در احوال آفاقى دست مى ناچن(نه به صورت وحدت در كثرت 

  ).53: 1383استيس، (گونه تعدد و تكثر  هيچ

احساس عينيـت يـا . 1: اند از كلى تجربه عرفانى از نظر استيس عبارت های مشترك و ويژگى

. 4دار؛  احســاس امــر قدســى، الــوهى و حرمــت. 3احســاس تــيمن، صــلح و صــفا؛ . 2واقعيــت؛ 

  .ناپذيری بيان. 5نمايى؛  متناقض

نمـايى  ايـن ويژگـى، متناقض. ها سزاوار نقل كردن اسـت گفته استيس درباره يكى از اين ويژگى

. هـای منطقـى دارنـد گويد شطحيات عرفانى، صريحاً تناقض استيس درباره اين ويژگى مى. است

ماننـد شـطحيه  -از نظـر اسـتيس، شـطحيات عرفـانى. وی به منطق خاص عرفان معتقد نيست

پسند  تبيين عقل -اند و هم نايكسان شود خدا و جهان هم يكسان وحدت وجود كه در آن گفته مى

در واقـع سـاحت آگـاهى . بينيم از نظـر منطقـى لاينحـل اسـت ر آنها مىندارند و تناقضاتى كه د

عرفانى، به كلى بيرون از ساحت آگاهى روزمره است و هـر كوششـى كـه در پـى رفـع و رجـوع 

شناختى باشد در جهت تنزل دادن عرفان تا حد عقل  شطحيات به وسيله تعبيرهای منطقى يا زبان

های روزمـره  رد آن و پايين آوردن آن تا سـطح تجربـهعام و عرفى و انكار خصيصه منحصر به ف

  .خودمان است
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توضيح . گرداند نمايى آن باز مى ناپذيری تجربه عرفانى را به متناقض استيس حتى ويژگى بيان

  .دانند فايده مى هايشان نارسا يا حتى بى اينكه عرفا زبان را برای بيان تجربه

عاجزم ز گفـتن و خلـق از شـنيدنشمن ديـده و خلقـى تمـام كـر من گنگ خواب

اند و زبان در بيان عواطف كند است و هرچه  های عرفانى از جنس عواطف اند تجربه شماری گفته

ناپـذيری  اند كه بيان شماری نيز به اين نظر روی آورده. تر باشد بيانش دشوارتر است عاطفه عميق

به كسى كه اين حال را نيازموده ماننـد  تجربه عرفانى به اين دليل است كه انتقال تجربه عرفانى

ناپذيری اين اسـت  اما ديدگاه خود استيس درباره مشكل بيان. امتناع شناساندن رنگ به نابيناست

ناپذير گفته شده ايـن اسـت كـه ايـن  كه ريشه اينكه تجربه عرفانى حتى از طرف خود عرفا بيان

ول اينكه زبان در خلال تجربه عرفـانى بايد بين دو مطلب فرق گذاشت؛ ا. نماست تجربه متناقض

تـوان از زبـان  چه نقشى دارد؟ ديگر اينكه آيا بعد از تجربه، يعنى به هنگام يـادآوری تجربـه، مى

  استفاده كرد؟

زيرا در . ناپذير است ناپذير و در نتيجه بيان دهد كاملاً مفهوم تجربه عرفانى وقتى كه دست مى

  .يداز آن حاصل آ یارد تا مفهوموجود ند یچ كثرتیه، زیتما یبوحدت 

. های عرفانى فراگير است، وحـدت فاعـل و متعلـق تجربـه اسـت ويژگى ديگر، كه در تجربه

ممكـن اسـت از وحـدت تعـابير . های گونـاگون اسـت وحدت يا واحد، مفهوم كانونى همه عرفان

اعتقـادی هـر عـارف گوناگونى شود و اين تعابير غالباً و قاعدتاً مبتنى بر محيط فرهنگى و زمينـه 

؛ »واحـد«، يعنى گذر از ثنويت خود فرد با )حق و خلق(وحدت يعنى فراتر رفتن از دوگانگى . است

» ای چه با خويش چه با چيزهـای ديگـر نـدارد هيچ تفرقه«و همچنين اين نكته كه صاحب حال 

فـرق و در ايـن حالـت . كنـد كه آشكارا تمامى تمايزات محتوای تجربه ضمير سـالك را نفـى مى

همـين اسـت كـه ايـن حـال را عارفـان . ای بين ذهن و عين و حال و صاحب حال نيست فاصله

  .كنند و هندوها به همسانى با برهمن و نفس كلى تعبير مى» اتحاد با خدا«مسيحى 

  :گويد مى نصوص قونوی در رساله. در عرفان اسلامى نيز اين اتحاد بالاترين مرتبه است

شىء، هر شىء كه باشد و نسبت به هر عالمى كه باشد و نيـز  بالاترين مرتبه علم به

شـود،  چه معلوم يك چيز باشد يا بيشتر، فقط از طريق اتحاد عالم و معلوم حاصل مى

چراكه سبب جهل و آنچه مانع كمال ادراك است چيزی جز تمايز و تغاير بين عـالم 

بين عالم و معلوم  و معلوم نيست و تفاوت درجات علم مربوط است به تفاوت درجات

  ).43: 1362قونوی، (
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  :گويد شيخ محمود شبستری مى

در آن حضرت من و ما و تويى نيست  جناب حضرت حـق را دويـى نيسـت

كـه در وحــدت نباشـــد هيچ تمييز  من و مـا و تو و او هست يـك چيـز

يكــى گــردد سلوك و سير و سالك  شود با وجـه باقــى غيـــــر هالـك

  

يعنى وحدت مطلـق كـه در آن . های اصلى تجربه عرفانى در اين نمونه وجود دارد يكى از ويژگى

بر حسب اين ويژگى، وحدت بين فاعل تجربه و متعلـق تجربـه وجـود دارد . هيچ كثرتى راه ندارد

كه مراد از آن اين است كه در اين حالت صاحب تجربه ميان خود و حق، يا امـر مـافوق طبيعـى 

  . كند ى درك نمىثنويت

گويد انسان با ديگـران سـه  بوبر مى. آيد اما در تجربه دينى، لزوماً اين حالت وحدت پديد نمى

  :تواند داشته باشد نوع رابطه مى

  .ای غايبانه است و در آن دوگانگى موجود است او كه رابطه -رابطه من. 1

  .تو كه حضوری است، اما در آن يگانگى نيست -رابطه من. 2

و  Buber: 1937(من كه حضوری است و آميختـه بـا وحـدت و يگـانگى  -رابطه من. 3

  ).149: 1384مقايسه كنيد با باربور، 

  .های عرفانى عبارت از همين رابطه سوم است تجربه

  مؤخره

های مختلـف از آن  ها و تمدن های كسب معرفت است كه آدميان در فرهنگ تجربه يكى از روش

نى، نوعى رهيافت درونى و مواجهه با خداوند است و به طور كلى هر گونه تجربه دي. برند بهره مى

های  اين تجربه هم برای انسـان. گيرد دهد در بر مى ای را كه در حيات دينى انسان رخ مى تجربه

  .اند دهد و هم برای افراد خاص و برگزيده كه پيامبران عادی و عموم مؤمنان دست مى

نـوعى ) نه وحى به معنای عام آن منحصـر بـه انبيـا نيسـتوگر(وحى به معنای خاص كلمه 

ادراك خطاناپذير است كه منحصر به انبيای الاهى است و فهم آن برای ساير افراد بشر بـه طـور 

از . های عادی متفاوت اسـت زيرا وحى شعوری مرموز است كه با شعور انسان. كامل ميسر نيست

بار آن قابل مقايسه با اعتبار كلام اوليـای الاهـى و اين جهت است كه خطا در آن راه ندارد و اعت
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تـوان ماننـد برخـى،  ای هستند كـه اگرچـه نمى های دينى، به گونه اما ساير تجربه. عارفان نيست

تـوانيم بگـوييم كـه بـرای خـود  بدون چون و چرا، اعتبار آنها را منكر شد اما درباره اعتبار آن مى

در . توانند در اعتبـار آن شـك كننـد رد، گرچه ديگران مىشخص صاحب تجربه، مسلماً، اعتبار دا

  .های دينى يكسره فاقد اعتبار نيست عين حال بايد توجه داشت كه تجربه

های حسى نيز ممكن است دو نفر توصيفات متناقض از يك رويداد داشته باشند اما  در تجربه

وس مواجه شوند اما در باب كند يا دو پزشك ممكن است با يك وير اين، اصل حادثه را نفى نمى

گونه بگوييم كه تجربه دينى، صادق  بنابراين، بهتر است اين. ماهيت آن اختلاف نظر داشته باشند

تجربه دينى و تجربه عرفانى با ويژگى وحـدت يـا انحـلال . است مگر آنكه خلاف آن ثابت شود

است كه شخص عارف، در ای  گفتيم كه تجربه عرفانى، تجربه. فرديت از هم قابل تفكيك هستند

. يابـد بيند و خود را محو در وجود متعال مى حين تجربه ميان خود و امر مافوق طبيعى ثنويت نمى

خيلى از مباحثى كه دربـاره تجربـه . البته برخى فيلسوفان دين هم، به اين جداسازی قائل نيستند

تجربه دينى و تجربه عرفـانى  رو از اين. هايى با تجربه عرفانى دارد شود همانندی دينى مطرح مى

كنند، اما اين مسـئله  شوند و نسبت تنگاتنگى با هم پيدا مى در بسياری از نقاط به هم نزديك مى

  .شود كه اين دو را دو تجربه جداگانه تلقى كنيم مانع آن نمى

  فهرست منابع
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  دوم هشمار، پانزدهمسال  :قم هشى دانشگاهپژو - فصلنامهٴ علمى

Philosophical-Theological Research Vol. 15, No. 2 

 

 در باب منطق مجاز بودن باور

   *سيد على كلانتری 

  

  چكيده

ای باور فهـم ايـن مطلـب  هنجارينگى باور، مُقَوّمِ مفهومِ گرايش گزاره نظريهبنا بر 

. هنجارين ميان عملِ ذهنى باور كردن و محتوای باور وجود دارد ای است كه رابطه

تـوان آن  خلاصه مى طوره كه ب -بندی رابطۀ هنجارينِ مذكور مبحث نحوۀ صورت

بحثى است كـه بـه وفـور در ادبيـات  -باور نيز ناميدهنجارِ بندی  را مبحث صورت

 هدر ادبيات فلسفىِ دو سـه سـال اخيـر دو نحـو. است شدهفلسفى مربوطه بررسى 

يك گـزاره شـرط  صدقِ نخست اينكه . باور مطرح شده است هنجارِ بندی از  صورت

صـدق يـك گـزاره شـرط ؛ دوم اينكه گزاره استلازم برای مجاز بودن باور به آن 

پس از شـرحى  -در اين مقاله. لازم و كافى برای مجاز بودن باور به آن گزاره است

تـرِ  های قـديم بندی هنجارينگى باور و همچنـين بررسـى صـورت نظريهمختصر از 

  .دوم استدلال خواهم كردديدگاه و عليه ديدگاه نخست به نفع  -باورهنجارِ 

 .بايد، مجاز بودن، صدق ،هنجارينگىگرايشهایِ شناختى، باور،  :ها ژهواكليد

                                                            
 .ه دانشگاه اصفهانفاستاديار گروه فلس *
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بازتاب وسيعى در فلسـفه ذهـن و همچنـين ) normativity of belief(مبحث هنجارينگى باور 

 ;Engel, 2001.: ، نـكمثـالرای بـ(داشـته اسـت  )philosophy of action( فلسـفه عمـل

Boghossian, 2003, 2005; Shah, 2003, 2006; Shah and Velleman, 2005; .( ايـن

ای باور، يعنى شرط ضروری برای  دارد كه مُقَوّمِ مفهوم گرايش گزاره نظريه به طور موجز بيان مى

هنجارين ميان عمل ذهنى بـاور كـردن و  ای فهميدن اين مفهوم، فهم اين مطلب است كه رابطه

 Shah and .:، نكمثالرای ب(ر ادبيات فلسفى رابطه هنجارين مذكور د. محتوای باور وجود دارد

Velleman, 2005: 497 ( ًبـه شود كه عمل بـاور كـردن بندی مى به اين شكل صورت معمولا ،

  :شود مقيد مى -شدهناميده  )norm of correctness( درستىهنجارِ كه  - زير هنجارِ وسيله 

N1) :(برای هر p باور به p اگر و تنها اگر  ،درست استp دق باشدصا.  

نه به معنـای صـادق، بلكـه ) (N1در  »درست« نظريهن اين انظر مدافع نكته حائز اهميت آنكه از

 ,Boghossian)مثـال  رایبـ. دكنـ هنجارين بوده كه فعل باور كردن را مقيدّ مى بيانگر مفهومى

2003, 2005; Gibbard, 2003, 2005; Shah, 2003; Shah and Velleman, 2005; 

Wedgwood, 2002) در  »درست«گويند  مىN1) ( راجـع بـه  بايـدبه آنچه شخص باوركننـده

 زيـرهنجـارِ توان به صورت  را مى (N1)اين فرض  با. شود انجام دهد مربوط مىكردن  عمل باور

  :دكربازنويسى 

(N2) : برای هرp  و هرS ،S  بايد بهp تنهـا اگـر و اگـر ،باور داشته باشـد p  صـادق

  . باشد

(N2) عبـارت ديگـر ه يـا بـ - باورهنجارِ در ادبيات فلسفى از  بندی مشهور و قديمى رتيك صو

از نحوه رابطـه هنجـارين ميـان عمـل ذهنـى بـاور كـردن و  بندی مشهور و قديمى يك صورت

 Shah and Velleman, 2005: 519; Bykvist and.: زمينه نـكدر اين ( است -محتوای باور

Hattiangadi, 2007: 227 .( ِهنجار (N2)  رابطۀ هنجـارين ميـان عمـل ذهنـى ايجـاد بـاور و

هـم شـرط لازم و  pصدق  گويد مىهنجار اين  .دارد محتوای باور را به صورت دوشرطى بيان مى

  .باورداشته باشد p هم شرط كافى برای آن است كه شخص بايد به
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ر در ادبيـات بـاوهنجـارِ تنها صـورت از بيـان  (N2)كه  داشتتوجه  ده اين نكته مهم نيز باي

باور موضوعى است داغ كه محـل نـزاع هنجارِ بندی  نحوه صورت فلسفى مربوطه نيست و اصولاً 

بـه  -(N2)های بعدی اين مقالـه ذكـر خـواهم كـرد  كه در بخش چنان. استبسياری از فلاسفه 

مورد نقدهای جدی قرار گرفته   -شرطى هستند كه يكهنجار تری از اين  های ضعيف همراه فرم

ن اخيرترِ ادر پاسخ به نقدهای اين دو فيلسوف مدافع . (Bykvist and Hattiangadi, 2007)تسا

 ,Kalantari and Luntley, 2013; Raleigh, 2013; Whiting, 2010)نجارينگى بـاور نظريه ه

اند و هدف اصلى  باور در ادبيات فلسفى مطرح كردههنجارِ های جديدتری از  بندی ، صورت(2013

  . استباور هنجارِ های جديد از  بندی ر اين مقاله بيان و داوری ميان اين صورتمن هم د

نگى بـاور بيـان ينجـارنظريـه هاين مقاله برای آشنايى بهتـر خواننـده بـا  نخستبخش  در 

. كـردارائـه خـواهم  -بـاورهنجـارِ بندی  با تكيه بر مبحث نحوۀ صورت -نظريهتری از اين  كامل

هنجارينگى باور، گسـترده و اعـم از نظريه شته باشد كه مباحث مربوط به خواننده محترم توجه دا

ــوه صــورت ــارِ بندی  مبحــث نح ــاور هنج ــتب ــان . اس ــر روی داوری مي ــن ب ــه م ــن مقال در اي

و بـه مقتضـای بحـث، بـرای  اما بعضـاً  ،باور متمركز خواهم شدهنجارِ های جديد از  بندی صورت

  .ام اضافه كرده -ها در پاورقى عموماً  -بع و توضيحاتى را آشنايى خواننده با مباحث جالب ديگر منا

از نحــوه  (2007)بيكويســت و هاتينگــادی در بخــش دوم مقالــه بــه بيــان انتقــاداتى كــه  

  . اند خواهم پرداخت باور ارائه كردههنجارهایِ  بندیِ  صورت

يـد از بندی جد خواهم كرد كه در پاسخ به نقدهای مـذكور، دو صـورتاشاره بخش سوم  در 

هدف من استدلال به نفع يكـى . باور در ادبيات فلسفى دو سه سال اخير مطرح شده استهنجارِ 

داير  پرسشكه  در واقع نشان خواهم داد، مادامى. باور خواهد بودهنجارِ بندی از  از اين دو صورت

 ;Raleigh, 2013)رالـى و وايتينـگ كـه هنجـاری خيـر باشـد، هنجـارِ ابر انتخاب ميان اين دو 

Whiting, 2010, 2013)  كه من قـبلاً  هنجاریدر مقايسه با اند  كردهپيشنهاد (Kalantari and 

Luntley, 2013) پيشـنهادی مـن هنجـارِ به نفع  دلذا باي. داردام مشكلاتى عديده  پيشنهاد كرده

ائلى چنين مسـمنجارينگى باور و هنظريه هبخشى به  روشنى درها  اين استدلال. كنار گزارده شود

  .ثر خواهد بودؤكند م مذكور در توضيح آنها نقش ايفا مىنظريه كه 

  .گيری به پايان خواهم برد بندی و نتيجه در انتها، بحث را با جمع 
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  هنجارينگى باورنظريه در باب : بخش اول

های  متعلق به گروهى از گرايش )assumption( و فرض )imagination( ، تصور)belief( باور

ناميـده  )cognitive attitudes( هـای شـناختى هسـتند كـه در فلسـفه ذهـن گرايشای  گـزاره

 - ای های گزاره اين گروه از گرايش كه شاخصۀ مفهومىشود  گفته مىدر ادبيات فلسفى . شوند مى

 ای ماننـد آرزو مابقى گـرايش گـزاره از های شناختى را به لحاظ مفهومى يعنى چيزی كه گرايش

)desire( و اميد )hope( ای خـود را بـه عنـوان  آنها محتوای گـزاره«آن است كه  ١-كند جدا مى

فرض كردن اينكـه اصـفهان زيبـاترين شـهر  ،مثال رایب ٢.»گيرند صادق در نظر مى...  ای گزاره

نظـر  ای صـادق در ای مذكور را به عنـوان گـزاره ايران است، مستلزم آن است كه محتوای گزاره

كردن به اينكه اصفهان زيباترين شهر ايران است، مستلزم آن است كه پيدا همچنين باور . گيريمب

كنم  مقابل وقتى آرزو مـى در. گيريمبنظر  ای صادق در ای مذكور را به عنوان گزاره محتوای گزاره

 ،ای صـادق ای مذكور را نه به عنوان گـزاره كه اصفهان زيباترين شهر ايران باشد، محتوای گزاره

  ٣.گيريم نظر مى ای صادق گردد در ای كه تبديل به گزاره ن گزارهبلكه آن را به عنوا

هـای شـناختى  يعنى اين توصيف كـه گرايش(های شناختى  از گرايش مذكوراگرچه توصيف  

از  آنها را به لحـاظ مفهـومى) گيرند نظر مى ای صادق در ای خود را به عنوان گزاره محتوای گزاره

بـه عنـوان (ميـان بـاور  تواند به لحاظ مفهومى كند، اما نمى ىای متمايز م های گزاره بقيه گرايش

های شـناختى ماننـد تصـور يـا فـرض  مابقى گرايش و) اين مقاله گرايش شناختى مورد بحث در

كنم كه اصفهان زيباترين شهر ايران است گزاره مذكور را  من وقتى كه باور مى. دهد تمايزی قرار

كنم  كنم يا تصـور مـى به همين شكل وقتى فرض مى. گيرم نظر مى صادق در ای به عنوان گزاره

. گيـرم مى نظر صادق در ای كه اصفهان زيباترين شهر ايران است گزاره مذكور را به عنوان گزاره

را بـه لحـاظ  زی احتياج داريم كه فقط مُقَوّمِ مفهوم باور باشـد، يعنـى بتوانـد بـاورياينجا به چ در

  .كندتصوّر متمايز  ختى مثل فرض وهای شنا از مابقى گرايش مفهومى

 ,Boghossian, 2003, 2005; Gibbard)پاسخ به اين مطلب، عده بسـياری از فلاسـفه در 

2003, 2005; Shah, 2003, 2006; Steglich-Petersen, 2006, 2009; Velleman, 2000; 

Vahid, 2006; Wedgwood, 2002) انـد كـه  بوده مورد بـاور ثير شعار برنارد ويليامز درأتحت ت

 امـا منظـور ايـن شـعار دقيقـاً . )Belief aims at truth(» گيری كرده اسـت باور صدق را هدف«

مـورد بقيـه  به طوری كه اين مطلب در ،چگونه باور صدق را هدف گرفته چيست؟ به چه شكل و

 پرسـش؟ اجازه دهيد پيش از پاسخ، اين يستصحيح ن ،مثل فرض و تصور ،های شناختى گرايش
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ای باور به اينكه مجموع زوايای مثلث  گرايشِ گزاره دو. بيشتر بشكافيم با طرح يك مثال كمىرا 

نظر  درجه است را در 180اين فرض كه مجموع زوايای مثلث بيش از  است و درجه 180بيش از 

 180يعنى اينكه مجموع زوايای مثلـث بـيش از  - ای مذكور كه محتوای گزاره از آنجايى. بگيريد

كاذب است درك شهودی ما آن است كه باور به گزارۀ مجموع زوايای مثلث بيش از  -است درجه

واضح . كند كه اين مطلب در مورد فرض مشابه صدق نمى در حالىاست؛ است اشتباه  درجه 180

درجه است را مفروض بگيـرد  180تواند گزاره مجموع زوايای مثلث بيش از  است كه شخص مى

توجهى به صـدق  بدون اينكه اساساً ) دكن برد بحث مى ن فرض كمك به پيشبرای اينكه اي مثلاً (

فرض مذكور به هيچ روی مقيد به صدق محتـوای آن  ،به عبارت ديگر ؛گزاره مذكور داشته باشد

تواند بـدون توجـه بـه  درجه است نمى 180اما باور به اينكه مجموع زوايای مثلث بيش از  يست،ن

درجـه اسـت بـرخلاف  180باور به اينكه زوايای مثلث بيش از  .صدق محتوای آن صورت پذيرد

اگر بخواهيم تفاوت باور در مقابل فـرض را . است نحوی مقيد به صدق آن گزارهفرض مشابه به 

 -هـدفِ بـاوردر اين مثال بر اساس شعار برنارد ويليامز بيان كنيم چيزی مانند اين خواهد بود كه 

آن چيزی است كه شخص باوركننده حكم به صادق بودن آن نماياندن  باز -برخلاف مورد فرض

هـا، جانـداران و  اما مشكلِ اين طرز بيان آن است كه ما هدفـدار بـودن را بـه انسـان. كرده است

يعنى چطـور بـاور . ای های گزاره نه به چيزهايى مثل گرايش ،دهيم اُموری از اين دست نسبت مى

ارای هدف باشـد؟ بـر ايـن اسـاس، منظـور از عبـارات تواند د ای مى به عنوان يك گرايش گزاره

تقيـد بـه  بـاور نحـوی از«يا اينكـه  »نماياندن صدق است هدف باور باز«ای چون  گونه استعاری

به صورت  (Wedgwood, 2002)وِجوود ايم چيست؟  كار بردهه كه در عبارات فوق ب »صدق دارد

گويد باورها  وی مى. يامز بيان كرده استرا راجع به شعار معروف برنارد ويل پرسشديگری همين 

گيری كـرده  اشخاصى نيستند كه تيرهای كوچكى در دست داشته باشند و با كمان صدق را هدف

استعاری است و برای اسـتخراج  ،صدق را هدف گرفته است ،كه باور ،لذا اين شعار ويليامز ،باشند

  .محتوای آن احتياج به تفسير و تفصيل بيشتری داريم

. تفسير بسيار معروف از شعار برنارد ويليـامز در بـاب بـاور در ادبيـات فلسـفى وجـود دارد دو 

ذكور مفهـوم نظريه م ٤.استهنجارينگى باور نظريه شود  تفسيری كه مربوط به بحث فعلى ما مى

گيـری كـرده  بـاور صـدق را هـدف«گيری به سمت صدق را در اين شعار برنارد ويليامز كه  هدف

ای هنجارين كه ميان صدق محتوای باور و فعـل بـاور كـردن وجـود دارد  رابطه اساس بر »است

بيـان  كـه قـبلاً  چنـان – و مشهور برای بيان اين رابطه  قديمى بندی صورتيك . دهد توضيح مى
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باور داشته باشد اگـر  pشخص بايد به  pيعنى برای هر  ؛شود بيان مى (N2)هنجارِ توسط  -دمكر

يعنى  ؛دارد )prescriptive( آمرانه صورتى  (N2)هنجارِ واضح است كه . شدصادق با pو تنها اگر 

و چيزی هم كه از نظر  - های صادق يعنى باور به گزاره ؛مل استعشامل يك دستور برای انجام 

گيری باور به سمت صدق در شعار  يك تفسير درست از مفهوم هدفهنجار پيشنهاددهندگانِ اين 

ياد داشته باشيد كـه ه ب. (است (N2)دستوریِ مندرج در صورت دهد همين  ىبرنارد ويليامز ارائه م

آمرانـه دارد صـورتى  (N2)باور يعنى هنجارِ و مشهور  قديمىصورت بندی به اين مطلب كه  بعداً 

  ). باور باز خواهم گشتهنجارِ  جديدترصورت های برای مقايسه آن با 

نجارينگى، فهم اينكه عمل توليد بـاور توسـط هنظريه ن انكته مهم ديگر آنكه از نظر مدافع 

و البتـه  اسـتد يك شرط ضروری برای فهم مفهـوم بـاور شو مقيد مى -(N2)مثل  -باورهنجارِ 

 های شناختى متمايز كنـد از مابقى گرايش تواند باور را به لحاظ مفهومى همين نكته است كه مى

بـه ايـن ) (Shah, 2003: 448 Shah and Velleman, 2005: 497 ;.: خصـوص نـكدر ايـن (

بـرای روشـن ). باور باز خواهم گشتهنجارِ  جديدتر های صورتمطلب نيز در بخش داوری ميان 

واضح است كه نه صادق بودن . شدن اين نكته دو گرايشِ شناختىِ باور و فرض را در نظر بگيريد

بـرای  گزاره الزامـى كند و نه كاذب بودن آن برای مفروض گرفتن آن ايجاد مى يك گزاره الزامى

مربوط به صدق يـا كـذب يـك گـزاره  دلايلى كه اصلاً ه تواند ب مفروض نگرفتن آن؛ شخص مى

بنـا بـر  - اما اين مطلـب. آن گزاره را فرض كند -برد بحث مثل مفيد بودن برای پيش -شود نمى

باور كـردن عملِ  نظريهچراكه بر اساس اين  يست؛در مورد باور صادق ن -هنجارينگى باورنظريه 

لذا ارزش صدق يك گزاره پيامـدهای هنجـارينى بـرای . است -(N2)مثل  -باورهنجارِ مقيد به 

  .باور كردن به آن گزاره همراه دارد

تـر  های ضـعيف و همچنين صورت -(N2)پيامدهای هنجارين  بارهدر ،در بخش بعدی مقاله 

  .تری خواهيم كرد بحث دقيق -شرطى هستند آن كه يك

  باور هنجارِ باره دربيكويست و هاتينگادی انتقادات : بخش دوم

 ,Steglich-Petersen, 2006ماننـد(انـد  كردهنقـد را هنجارينگى بـاور فلاسفه مختلفى نظريه 

2009; Bykvist and Hattiangadi, 2007; Gluer and Wikforss, 2009, 2010, 

forthcoming;(را شـود  بوط به بحث فعلى مـا مى، انتقادی كه مرشده حاز ميان انتقادات مطر. ٥

و ناظر بـه نحـوه  اند كردهطرح  (Bykvist and Hattiangadi, 2007)بيكويست و هاتينگادی 
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را گلـوئر و ويكفـورس مشـابهى  انتقادات عيناً كه ذكر است شايان . باور استهنجارِ بندی  صورت

(Gluer and Wikforss, 2009)  اند كردههنجارينگى باور مطرح نظريه عليه.  

 هایهنجارهنجارينگى باور ناظر به اين مطلب است كه نظريه انتقاد اين فلاسفۀ معترض به  

اين مطلـب از  .بيان خواهد شد كه ذيلاً دارد ای  مذكور مشكلات عديده نظريهن اپيشنهادی مدافع

 Bykvist and)بيكويست و هاتينگـادی . است هنجارينگى باورنظريه نظر آنها مستلزم نادرستى 

Hattiangadi, 2007) را با تفكيك  بحث خودN2 كنند شرطى زير آغاز مى يكهنجارِ  به دو:  

N3) :( برای هرp و هر S ،S بايد به p باور داشته باشد اگرp صادق باشد.  

N4) :(برای هر p هر و S ،S  بايد بهp باور داشته باشد تنها اگرp صادق باشد.  

(N2)  ایهنجارهتركيب عطفى (N3)  و(N4) است .(N3) گـزاره  دارد كه صـدق هـر بيان مى

ايـن  ،بـه عبـارت ديگـر .شرط كافى برای آن است كه شخص بايد به آن گزاره باور داشته باشـد

صـادق  pباور داشته باشد در شرايطى كه  pبايد به  Sبيانگر يك دستور برای آن است كه هنجار 

نادرسـت  (Bykvist and Hattiangadi, 2007) های ما بر اسـاس اسـتدلالهنجار ااين . باشد

كـه تركيـب عطفـى ى آنجـاي از ؛ ثانيـاً شـماری وجـود دارد های درسـت بـى گزاره زيرا اولاً . است

هايى از اين دست وجود دارند كه  ، گزارهاستهای درست خود نيز يك گزاره پيچيده درست  گزاره

كه  ،اكنون يك گزاره درست. اشته باشندبه آنها باورد بتواند  از آن هستند كه آدمى تر بسيار پيچيده

چـون شـما . نظر بگيريد را در ،داشته باشيد از آن است كه شما بتوانيد به آن باور تر بسيار پيچيده

كه بر اساس نظر معروف كانـت ى داشته باشيد و همچنين از آنجاي توانيد به گزاره مذكور باور نمى

دارد كـه بـه  بيان مـى (N3)علاوه ه و ب )'Ought implies can'(» استبايد مستلزم توانستن «

شـود كـه  داشته باشد، اين نتيجه حاصـل مى گزارۀ درست شخص بايد به آن گزاره باور هرازای 

(N3)  بوگوسيون. استنادرست(Boghossian, 2003, 2005)  نيز همـين اسـتدلال را عليـه  

(N3) مطرح كرده و فقط(N4)  وی مطلـب فـوق را بـه . استكرده ييد أباور تهنجارِ را به عنوان

  :ده استكراين شكل بيان 

باورداشته  p صادق باشد آنگاه شخص بايد به pاگر  pبرای هر  ]كه چنين نيست… [

و لـذا مـايلم . اسـتچيزی كه صادق اسـت نـاممكن  چراكه آشكارا باور به هر؛ باشد

داشـته باشـد  بـاور pتوان از اينكه شخص بايد به  صادق است را مى pبگويم اينكه 

  .(Boghossian, 2003: 37)نه برعكس آن را  ،دكراستنتاج 
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دارد كه آن چيزی كه مُقـوّمِ مفهـوم بـاور بـوده و تعبيـری  بيان مى (N3)هنجارِ با رد بوگوسيان 

 اسـت (N4)هنجـارِ دهـد  درست از هـدف بـه سـوی صـدق در شـعار برنـارد ويليـامز ارائـه مى

)Boghossian, 2003: 38, 39 .((N4) دارد كه صدق  بيان مىp  شرط لازم برای آن است كـه

 ,Bykvist and Hattiangadi)اما بيكويسـت و هاتينگـادی  .باور داشته باشد p شخص بايد به

كه محدوديتى بيش از حـد  ،(N3)برخلاف  ،از نظر آنها. اند هنقد كردرا نيز  (N4)هنجارِ  (2007

ديتِ هنجارينِ قابل توجهى را تحميـل نكـرده هيچ محدو (N4)كند،  توان بر شخص تحميل مى

 Bykvist( يستمناسبى برای ارائه يك تفسير قابل قبول از شعار برنارد ويليامز ن گزينهلذا . است

and Hattiangadi, 2007: 280 .( اجازه دهيد اين مطلب را در دو حالتى كه گزارهp  صادق يـا

ای مبتنى بر اينكه شخص  ، هيچ نتيجهN4س صادق باشد، بر اسا p اگر .كنيمكاذب است بررسى 

ای مبنـى  كاذب است هيچ نتيجه pهمچنين وقتى . آيد بايد به چيزی باور داشته باشد حاصل نمى

كاذب باشد فقـط ايـن نتيجـه  pدر واقع اگر . آيد بر كاری كه شخص بايد انجام دهد حاصل نمى

كـاذب اسـت ايـن  pاشد، اما از اينكه باور داشته ب pبايد به  sشود كه چنين نيست كه  حاصل مى

ذكر است كه يك تفاوت اساسـى شايان . باور داشته باشد pنبايد به  Sشود كه  نتيجه حاصل نمى

 »بـاور داشـته باشـد pنبايد به  S« و اينكه »باور داشته باشد pبايد به  Sچنين نيست كه «ميان 

باور داشـته باشـد  pور كه وی بايد به تحتِ اين دست Sعبارت اول بيانگر آن است كه . وجود دارد

باور داشته  pتحتِ اين دستور است كه وی نبايد به  S، ولى عبارت دوم بيانگر آن است كه يستن

در تضاد با اين مطلب ( باور داشته باشد pيعنى اين عبارت كه شخص نبايد به (عبارت دوم . باشد

يعنى اين عبارت كـه (كه عبارت اول  ىباور داشته باشد، در حال pاست كه شخص مجاز است به 

خلاصه مطلـب . در تضاد با اين مطلب نيست) باور داشته باشد pچنين نيست كه شخص بايد به 

  . گويد كه به چه چيز باور داشته باشد نمى Sبه  N4صادق باشد و چه كاذب،  pآنكه چه 

 از آنجـايى (Bykvist and Hattiangadi, 2007: 279)بيكويسـت و هاتينگـادی بنا بر نظرِ  

آخر به دليل اشكالاتى كه در بالا ذكر هنجارِ بوده و هر دو  (N4)و  (N3)حاصل عطف  (N2)كه 

  . نيز نادرست است (N2)هنجارِ شد نادرست هستند، 

  های اخير به بيكويست و هاتينگادی طرح و داوری ميان پاسخ: سوم بخش

توسط  -(N4)و  (N3)يعنى  - تر آن ضعيف ها بندی صورتو همچنين  -(N2)هنجارِ ديديم كه  

مجـاز « تنها مفهوم هنجارين نيسـت، »بايد«اما . شده است بندی صورت »بايد«مفهوم هنجارينِ 
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بيكويسـت و  در پاسـخ بـه انتقـاداتِ . اسـتنيز يـك مفهـوم هنجـارين ) permission(» بودن

هنجارِ هنجارينگىِ باور  ريهنظنِ اخيرِ ا، مدافع(Bykvist and Hattiangadi, 2007)هاتينگادی 

دو كانديـد اصـلى در ايـن . انـد بندی كرده صورت ،»مجاز بودن«يعنى  ،باور را توسط مفهوم اخير

  : ند ازا در ادبيات فلسفى اخير مطرح شده است كه عبارت خصوص

N5) :( برای هرp  و هرS : باور بهp  مجاز است تنها اگرp  صادق باشد(Kalantari 

and Luntley, 2013).  

N6) :( برای هرp  و هرS : باور بهp  مجـاز اسـت اگـر و تنهـا اگـرp صـادق باشـد 

(Raleigh, 2013; Whiting, 2010, 2013).  

نجارينگى باور آن است كه بـرای نظريه ههای اخير  هنجاردرك مشترك ميان پيشنهاددهندگان  

نحـوی ه بـاور را بـهنجـارِ  بايـد، ن(Bykvist and Hattiangadi, 2007)رهـايى از انتقـاداتِ 

ای  به گونـهبايد بلكه  ،های صادق باشد بندی كرد كه بيانگر يك دستور برای باور به گزاره صورت

اين ايده محوری به صورت اين  .های كاذب باشد بندی شود كه بيانگر نهى از باور به گزاره صورت

هنجارهـایِ يد اين نكتـه كـه شا ٧.نيز بيان شده است ٦»باور نادرست يك اشتباه است«شعار كه 

(N5)  و(N6)  هستند در ابتدای امر واضح بـه نظـر  »باور نادرست يك اشتباه است«بيانگر شعار

كاذب باشد، چه بر اسـاس  Pاگر . توان نشان داد ولى اين مطلب را با استدلالى مختصر مى ،نرسد

(N5)  و چه بر اساس(N6) شخص مجاز به بـاور شود كه چنين نيست كه  اين نتيجه حاصل مى

بـه لحـاظ منطقـى  »اسـت Pچنين نيست كه شخص مجاز به باور به «دانيم كه  مى. است Pبه 

از اين دو مقدمه ايـن نتيجـه حاصـل . »باور داشته باشد Pشخص نبايد به «ارز است با اينكه  هم

ر داشته باو Pشخص نبايد به  (N6)يا  (N5)كاذب باشد، بر اساس هر كدام از  Pشود كه اگر  مى

  . »باور نادرست يك اشتباه است«هستند كه ايده محوری اين بيانگر هنجار يعنى هر دو  .باشد

 ,Bykvist and Hattiangadi)بيكويست و هاتينگادی توان نشان داد كه انتقاداتِ  اكنون مى 

كننـد  بيان نمى (N6)و  (N5)هنجارهایِ . اثر است بى (N6)و  (N5)هنجارهایِ در مواردِ  (2007

آنها در تضـاد بـا  ،بنابراين .باور داشته باشد pصادق باشد شخص بايد به  pاگر  pكه به ازای هر 

محـدوديت هنجـارين  (N6)و  (N5) هـایِ هنجار ،علاوهه ب. يستن »بايد مستلزم توانستن است«

ذب ای كـا كنند كه اگر گـزاره هر دو بيان مى .كند قابل توجهى را بر شخص باوركننده تحميل مى

هنجـارِ نگادی عليه تيلذا اين انتقاد بيكويست و ها. باشد آنگاه شخص نبايد به آن باور داشته باشد
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(N4)،  مذكور محدوديت هنجـارين قابـل تـوجهى را بـر شـخص باوركننـده تحميـل  هنجارِ كه

  ٨.قابل اطلاق نيست (N6)و  (N5)هنجارهایِ كند در مورد  نمى

نظريـه اخيـر  هـایِ هنجاررك ميان پيشنهاددهندگان اكنون فرض كنيد بر اساس درك مشت 

هـر دو . باشـد »اور نادرست يك اشتباه اسـتب«بايستى بيانگر شعار  باورهنجارِ هنجارينگى باور، 

شود كه كـدام  مطرح مى پرسشاكنون اين . دنمورد نظر را دار بندی صورت (N6)و  (N5)هنجارِ 

ادعای اصلى من در اين ارينگى باور را دارا باشد؟ هنج نظريههنجارِ واقعى  صورتتواند  مى هنجار

را  (N6)هنجارِ برای روشن شدن مطلب ابتدا . (N6)است نه  (N5)باور هنجارِ مقاله آن است كه 

  :مكني شرطى زير تفكيك مى يكهنجارِ دوشرطى است به دو هنجاری كه 

N5) :( برای هرp  و هرS : باور بهp  مجاز است تنها اگرp دصادق باش.  

(N7):  به ازای هرp  و هرS : باور بهp  مجاز است اگرp صادق باشد.  

آن  (N6)هنجارِ استدلال من در رد . است (N7)و  (N5)های هنجارتركيب عطفى  (N6)هنجارِ 

هيچ نقشى در بيان اين دو ايده محوری در ادبيات  -(N7)هنجارِ يعنى  -است كه بخش دوم آن 

  :كند كه اور ايفا نمىهنجارينگى ب نظريهمربوط به 

   .باور نادرست يك اشتباه است ،اولاً ): 1( 

  و

هـای  از بقيـه گرايش هنجارينگى باور، باور را بـه لحـاظ مفهـومىنظريه ، ثانياً ): 2( 

  . كند شناختى جدا مى

دايـر بـر  پرسـشكـه  لـذا، مـادامى. دهنده هر دو مطلب است اما به تنهايى توضيح (N5)هنجارِ 

اين مطلـب را  ذيلاً . بايستى به نفع اولى كنار گزارده شود باشد دومى (N6)و  (N5)انتخاب ميان 

  . كنيم ندارد با جزئيات بيشتری بررسى مى) 2(و ) 1(نقشى در بيان  (N7)كه 

امـا از . مجـاز اسـت pصادق باشد آنگـاه بـاور بـه  pدارد كه اگر  بيان مى فقط (N7)هنجارِ  

صـادر هنجـار كاذب باشد هيچ نتيجه هنجارينى از ايـن  pر شرطى است اگ يك (N7)كه  آنجايى

بـاور داشـته  pشود كه شخص نبايـد بـه  نتيجه نمى (N7)كاذب باشد از  pشود، بنابراين اگر  نمى

نقشى در بيان اين ايده كه مُقَوّمِ مفهوم باور  (N7)هنجارِ دهنده آن است كه  اين نكته نشان. باشد

دم كـراسـتدلال  كـه قـبلاً  اما چنـان (N5)هنجارِ . ندارد »اه استباور نادرست اشتب«آن است كه 

  .استبيانگر اين ايده 
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مجـاز اسـت،  pصادق باشد آنگاه بـاور بـه  pدارد كه اگر  بيان مى (N7)هنجارِ اين مطلب كه  

های شناختى جدا  از مابقى گرايش تواند به عنوان خصوصيتى از باور كه آن را به لحاظ مفهومى نمى

واضـح اسـت . مورد گرايش شناختى فرض را در نظر بگيريد ،مثالرای ب. د در نظر گرفته شودكن مى

 .: خصـوص نـكدر ايـن (خواهـد بـود  pصادق باشد آنگاه شخص مجاز به فرض كـردن  pكه اگر 

Shah and Velleman 2005: 497-500 .( بنـابراين(N7) ای را بـر گـرايش  هـيچ شاخصـۀ ويـژه

هـای شـناختى مثـل  از مـابقى گرايش دهد كه بتواند آن را به لحاظ مفهـومى شناختى باور قرار نمى

كـاذب  pگويد اگـر  مىچراكه  ؛صادق نيست (N5)هنجارِ اين مطلب اما در مورد . فرض متمايز كند

ايـن نتيجـه  pكـاذب بـودن  اما واضح اسـت كـه از. باور داشته باشد pباشد آنگاه شخص نبايد به 

آن را  pرغـم كـذب  تواند علـى را فرض بگيرد، شخص هنوز مى pايد شود كه شخص نب حاصل نمى

بـا اسـتدلال . از فـرض متمـايز كنـد تواند باور را به لحاظ مفهـومى مى (N5)هنجارِ لذا . فرض كند

  . كند از هم متمايز مى باور و تصور را به لحاظ مفهومى (N5)توان نشان داد كه  مشابه مى

ممكـن اسـت كسـى در پاسـخ بـه . كنيماحتمالى را بررسى اكنون اجازه دهيد يك اعتراض  

كند كه  ارائه شد چنين عنوان كند كه استدلال فوق حداكثر ثابت مى (N7)استدلال بالا كه عليه 

است،  »نادرست« (N7)كند كه  است اما ثابت نمى) يعنى زيادی(باور حشو هنجارِ در  (N7)اندراج 

  :توان از واضح است كه مى

  pصدق  .الف

  اين را نتيجه گرفت كه 

  . است pكردن به پيدا شخص مجاز به باور  .ب

به عبارت ديگر ايـن مطلـب (است  (N7)شامل  (N6)اين مطلب كه  ،لذا از نظر شخص معترض

بندی  صـورت همشكلى را متوجه اين نحـو) بندی شده است به صورت دوشرطى صورت (N6)كه 

  . باور نخواهد كردهنجارِ از 

هنجـارينگى بـاور و همچنـين نظريه از  مبتنى بر يك بدفهمى ،از نظر نگارنده ،تقادامّا اين ان 

صـادق  pالبته اين سخنِ درستى اسـت كـه اگـر  .اقامه شد (N7)عليه است نتيجۀ استدلالى كه 

ارائـه كـردم نشـان  (N7)اما استدلالى كـه عليـه . است pباشد آنگاه شخص مجاز به باور كردن 

 - بلكه نتيجـه اسـتدلال بـالا آن اسـت كـه. نتيجه گرفت) الف(را از ) ب( توان كه نمى دهد نمى

بـاور در نظـر هنجـارِ  تواند به عنـوانِ  مُقوَّم مفهوم باور نيست و لذا نمى (N7) -(N5)برخلاف 
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در  (Boghossian, 2003)ن ابوگوسـياجازه دهيد اين مطلب را به كمك آنچـه كـه . گرفته شود

. گويد، بيـان كـنم مى و مُقوّم مفهومى )analytic implication( حليلىباب تفاوت ميان استلزام ت

چيـزی بلكه در باب  ،هنجارينگى باور موضوعى در باب استلزام تحليلى نيستنظريه  به نظر وی،

تـر از  ظريـف بـودن، مفهـومى كه مُقوّم مفهوم باور است و نكته مهم آنكه مقـوّمِ مفهـومىاست 

اين مطلب را بـا ذكـر يـك مثـال روشـن . (Boghossian, 2003: 37, 38)استلزام تحليلى است 

كنند يا عدد چهار  ها غار غار مى كلاغكه كنند مستلزم آن است  ها غار غار مى اينكه كلاغ. كنم مى

هـا  كنند يا عدد چهار زوج است مقوّم اين مفهوم كه كلاغ ها غار غار مى اما اينكه كلاغ. زوج است

كسى ممكن است مفهوم كلاغ بودن و غار غـار كـردن را بفهمـد بـدون  .كنند نيست غار غار مى

ضلعى بودن  اكنون دو مفهوم مثلث بودن و سه. آنكه مفهوم عدد چهار بودن يا زوج بودن را بفهمد

شـرط لازم  ،عبارت ديگره ب .است واضح است كه فهم اولى مستلزم فهم دومى .را در نظر بگيريد

نتيجۀ اسـتدلال  ،به همين قياس. ضلعى بودن است هم مفهوم سهبرای فهم مفهوم مثلث بودن ف

ولـى  ،نبـوده (N7)آن است كه فهـم مفهـوم بـاور مسـتلزم فهـم  (N5)و به نفع  (N7)من عليه 

فهم مفهوم باور مستلزم فهم  است (N6)هنجارِ بخشى از  (N7)و چون  است؛ (N5)مستلزم فهم 

(N6) نيز نيست .  

  گيری نتيجه

 بندیِ  هـای مختلـف صـورت هنجارينگى باور با تكيه بر صورتنظريه ابتدا توضيحى از در اين مقاله 

 (N6)و  (N5)بـاور يعنـى هنجـارِ بندی اخيـر در  كه هر دو صورتشد بيان . مكردباور ارائه هنجارِ 

اسـت و  pشرط لازم برای مجاز بودن باور بـه  pكند كه صدق  اولى بيان مى. كننده دارند منع رمىفُ 

انتقـاد مـن بـه . است pشرط لازم و كافى برای مجاز بودن باور به  pكند كه صدق  بيان مى دومى

شرط كافى برای مجـاز بـودن بـاور  pگويد صدق  كه مى ،بندی دوم آن بود كه بخشى از آن صورت

چراكه هـيچ نقشـى در  ؛باور تلقى شودهنجارِ تواند به عنوان بخشى از  نمى ،(N7)يعنى  ،است pبه 

  : هنجارينگى باور ندارد، استدلال كردم كه نظريههای محوری در ادبيات فلسفى راجع به  يدهبيان ا

  .كند ايفا نمى »باور نادرست اشتباه است«نقشى در بيان اين شعار كه  (N7)، اولاً  

  و 

  .های شناختى ندارد نقشى در متمايز كردن باور از مابقى گرايش (N7)، ثانياً  
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ايـن . بودن ارائه كردم تفاوت دو مفهومِ استلزام تحليلى و مقوّم مفهومى ارهبدر انتها توضيحى در 

نظريـه يعنى اينكه بر اساس ايـن  ؛ثر استؤهنجارينگى باور م نظريهبخشى به  توضيح در روشنى

 همچنـين نشـان دادم. كنـد كه فعلِ باور كـردن را مقيـّد مـىهنجاريست مقوّمِ مفهومِ باور، فهمِ 

كه مقوم هنجاری يعنى  ،باورهنجارِ باشد،  (N6)و  (N5)اير بر انتخاب ميان د پرسشكه  مادامى

  . (N6)است نه  (N5)است، مفهوم باور 
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  ها نوشت پى

                                                            
شـوند؛  ناميده مـى conative attitudes ای هستند كه اصطلاحاً  های گزاره آرزو و اميد جزو گروهى از گرايش١. 

ای هسـتند كـه  هـای گـزاره ای باور، فرض و تصـور متعلـق بـه گروهـى از گرايش های گزاره در مقابل گرايش

كه است،  كه بحث فعلى ما مربوط به مفهوم باور از آنجايى. شوند ده مىنامي cognitive attitudes اصطلاحاً 

های غيرشناختى مثل مفهوم آرزو را بـه بحـث  های شناختى است، چيستى مفهوم گرايش ى از گرايشئالبته جز

   .(Shah and Velleman, 2005).: ، نكاين مورد برای اطلاع بيشتر در. ام مفصل نگذاشته
2. This is how Shah and Velleman have made the point: "They [i.e. cognitive 

attitudes] treat their propositional objects as satisfied or true" (2005: 497).  
3. This is how Shah and Velleman have made the point: "[Conative attitudes involving 

desire and hope] treat the propositional objects as to be satisfied or to be made 
true" (2005: 497). 

 teleological account of)گرايانه باور  هدفنظريه هنجارينگى باور است نظريه ديگر كه البته رقيب نظريه  .٤

belief) كنيم طلبد كه به فرصتى ديگر موكول مى بحثى مبسوط مىنظريه بررسى اين . نام دارد .  

هنجارينگى باور را به عنوان يك معضل  نظريهدر ادبيات فلسفى،  ذكر اين نكته خالى از لطف نيست كه معمولاً  .٥

 ،هنجـارينگىنظريه له به نزاعى ميان منتقدان ئاين مس .ندكن گرايانۀ باور قلمداد مى فلسفى برای نظريات طبيعت

توضيح مختصـر . دامن زده استنظريه و طرفداران اين  ،گرايانه هستند های طبيعت دارای انگيزه كه البته عموماً 

تـرين ايـن  گرايانه در مورد خصوصيات هنجـارين وجـود دارد كـه مطـرح آنكه تعداد متعددی از نظريات طبيعت

هــایِ هنجــارين بــه  بــرای فروكاســتنِ خاصــيت (expressivist account) نظريــات، نظريــۀ اظهارگرايانــه

اما اگر قرار است يـك گـرايش . كنند مى كه چنين احكام هنجارينى را صادر هایِ ذهنىِ اشخاصى است گرايش

هـای هنجـارين بـه  های هنجارين فهميده شود آنگاه پـروژه تقليـل خاصـيت خود نيز بر اساس خاصيت ،ذهنى

 ,Steglich-Petersen.: خصـوص نـكبرای اطلاع بيشتر در اين ( داشتمشكل خواهد  ،های ذهنى گرايش

2006.(  
6. 'False belief is a defect' (in this regard see Kalantari and Luntley, 2013; Whiting, 

2010, 2013).  
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بيـان  Kalantari and Luntley, 2013توانيد بـه آنچـه مـن در  برای اطلاع بيشتر از چرايى اين مطلب مى .٧

بـاور «و اين شعار كه  »را هدف گرفته استصدق  ،باور«در آنجا من اين شعار برنارد ويليامز كه . ام بنگريد كرده

بـه نفـع شـعار دوم رد د ام كه چرا شعار اول بايـ را با هم مقايسه كرده و توضيح داده »نادرست يك اشتباه است

امركننـده  صـورتى نـه  ،های كاذب داشته باشـد كننده برای باور به گزاره هىصورتى ن دباور بايهنجارِ و لذا  شود

  .های صادق هبرای باور به گزار

در ايـن  اسـت؟ (N6)هنجـارِ و اگر آری آيا مطلب مذكور در تضـاد بـا  »مجاز بودن مستلزم توانستن است«آيا . ٨

در مقابل  -(N6)يعنى  -پيشنهادی خودهنجارِ وايتينگ از  ،در اين مقاله .(Whiting, 2013) .:خصوص نك

من اين مطلـب را در مقالـه فعلـى بـه بحـث . كند دفاع مى »مجاز بودن مستلزم توانستن است«اصل مشكوكِ 

هنجـارِ زيرا حتى اگر وايتينگ از اين حيث محق باشد بـه دلايـل ديگـری كـه ذكـر خـواهم كـرد  .ام نگذاشته

  .واقعى باور باشدهنجارِ تواند  پيشنهادی وی نمى



 

 



  دوم هشمار، پانزدهمسال  :قم هشى دانشگاهپژو - فصلنامهٴ علمى

Philosophical-Theological Research Vol. 15, No. 2 

 

 ى يان هكينگ دربارۀ هستومندهای نظریتجرب گرايى واقع

  *موسى اكرمى

  ** دنژا آزاده آذری

  چكيده 
ناپذيری اسـت كـه بـرای  های مشاهده ی نظری آن دسته از هستومندها منظور از هستومند

يكـى از . شـوند مىمفروض گرفته  ،در يك نظريه ناپذير ی مشاهدتىِ توضيحها تبيين پديده

برانگيز بوده و ايـن مقالـه  ها همواره بحث گونه هستومند ينكاتى كه در بررسى اترين ن مهم

 ها توانيم به همۀ اين هستومند مىآيا : ختى آنهاستشنا هستىورزد شأن  مىنيز بر آن تأكيد 

پـذيريم؟ آيـا بايـد همـۀ بباور داشته باشـيم و بـى چـون و چـرا واقعيـت وجـودی آنهـا را 

 كوشيدساختۀ ذهن دانشمندان كنار گذاشت و ی برها ی نظری را به مثابۀ افسانهها هستومند

كه  مىد؟ با توجه به نقش بسيار مهكرريزی  يد و بدون هيچ هستومند نظری پايهجد مىعل

ناپذير بودن آنها باعث  ها قائليم، مشاهده رويداد مىگونه از هستومندها در تبيين عل برای اين

ی متنوع و گاه متضاد دربارۀ اين ها گيری ديدگاه و شكل به وجود آمدن حساسيت بسيار بالا

ی ها بنـدی ، با طيـفگرايى واقع-و پاد گرايى واقعدو ديدگاه رويارو را . شده است ها هستومند

اگر هيچ يك از  .دهند مىبندی به عناصر سازای هر ديدگاه، تشكيل  گوناگون در ميزان پای

ای كامـل  خـود بـه گونـهتـرين تجلـى  گرايى در راديكـال واقع-و پاد گرايى واقعدو ديدگاه 

ختى هسـتومندهای نظـری نباشـد، آنگـاه بايـد در شـنا هستىگوی پرسـش از شـأن  پاسخ

يى ها ی واقعى را از افسانهها جوی معيارهايى باشيم تا بتوانيم با كمك آنها هستومندو جست

هدف اين مقاله بررسى مفهوم و جايگـاه . كه تنها ساخته و پرداخته ذهن هستند، جدا كنيم

بارۀ ى به معياری درخور برای داوری درياب ی نظری در علم، و تلاش برای دستها تومندهس

كوشـد  مـىمقالـه اين . تجربى يان هكينگ است گرايى واقعواقعيت عينى آنها در چارچوب 

بــا  ،ی نظــری را بررســى كــردهها بــارۀ هســتومندهای مهــم در ی بنيــادين ديــدگاههــا باور

  . كندم بر موضع هكينگ تأكيد سازی جايگاه آنها در عل نروش

تجربى، يان  گرايى واقع، گرايى واقع-، پادگرايى واقعهستومندهای نظری،  :ها كليدواژه

  .هكينگ

                                                            
 .ات تهراندانشيار گروه آموزشى فلسفۀ علم، دانشگاه آزاد اسلامى، واحد علوم و تحقيق *

 .آموختۀ فلسفۀ علم، دانشگاه آزاد اسلامى، واحد علوم و تحقيقات تهران دانش **
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  مقدمه

شـود كـه از وجـود متمـايزی در يكـى از  مـىبه هر آن چيـزی اطـلاق  )entity( واژۀ هستومند

حتى مجـازی  ... عى، اخلاقى، واعم از مادی، ذهنى، فرهنگى، اقتصادی، اجتما(ی وجود ها عرصه

ی مطـرح در هـر بخـش از ها نظر ماست هستومند دآنچه در اين مقاله م. برخوردار است) و مجرد

گری كـه ها، و هر چيز دي ها، انواع انرژی انواع ذرات، انواع امواج، انواع ميدان(دانش فيزيك است 

  . )شود مىای وجود بدان نسبت داده  در هر بخشى از فيزيك گونه

دانيم كه برای تبيين اموری مفروض گرفته  مىهستومندهای نظری را گروهى از هستومندها  

تـاريخ . پذير يافـت های مشاهده توان برای آنها تبيينى درخور بر حسب هستومند مىشوند كه ن مى

م گونه از هستومندها بسيار فراتر از تاريخ علم است، و با تعريفى كه در معنای عـا مطرح شدن اين

گونـه  اسـاطير باسـتانى نيـز در زمـرۀ ايـن تـوان گفـت موجـودات مىشود حتى  مىاز آنها عرضه 

يى هستند كه مفروض ها ی اساطيری نيز هستومندها در واقع شخصيت. گيرند مىقرار  ها هستومند

هايى دربارۀ چگونگى آفـرينش جهـان، چيسـتى و چرايـى برخـى از  شوند تا به پرسش مىگرفته 

هـا در  از شخصيت. گونه پاسخ دهند هايى از اين بيعى و حتى تاريخى و ديگر پرسشرويدادهای ط

و افلاك تو در تـوی اخترشناسـىِ  )Hesiod( هسيود )Theogony( )تئوگونىِ ( تبارشناسى خدايانِ 

گونه هسـتومندها بـه شـمار  ها در فيزيك نوين ذرات همگى از اين و ريسمان ها يونانى تا كوارك

  .آيند مى

گونـاگون  یهـا در حوزه ها گيری از اين هستومند م نشان داده است كه بايد در بهرهخ علتاري 

شوند كه بسـا  ىغرق م ها ن هستومنديدانشمندان چنان در افسانۀ ا ىگاه. علم كاملاً محتاط بود

با . شود ىو حل مشكلات مربوط به هيچ م ها وقت و انديشۀ آنان صرف اثبات وجود اين هستومند

ر درسـت و امـن يشود و هم انديشۀ دانشمندان چنان از مس ىمتوقف م هم علم ها یرو اههيرن بيا

بتوانـد علـم را از بيراهـه  یم فكـريانقلاب يا تحول عظـ كيد تنها يشود كه شا ىخارج م ىعلم

تـو در  كمانند افـلا یا ینظر های ر هستومنديها خود را درگ اخترشناسى تا قرن د اگريشا. برهاند

ی بسـياری از تأثيرپـذيری ها در تاريخ نمونه. تر بود شده ى شناختهبود، امروزه آسمان بستو نكرده 

 ینظـر های ن هسـتومنديـت ايـچنـان بـر واقع: وجـود دارد ها ايمان و انديشه افراد از اين افسانه

ان برداشته شده يپيش گرفته چه بسا از م درها  مخالف باور بدان ىشده كه هر كس راه یپافشار

  . است
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آغـاز گرديـد كـه  ىشرفت علـم از زمـانيتوان منكر اين واقعيت شد كه پ مىروشن است كه ن

در تبيين رويدادهای طبيعى و تاريخى كنار گذاشـته شـدند و  یا ی و افسانهرياساط یهستومندها

سوی ديگر تجربـه بـه كـار گرفتـه  ى ابزار عقل و رياضيات و ازيتلاش شد در حل مسائل از سو

كه  يىای در علم روی داد، تا جا ير و فزايندهگ شرفت چشميی برساخته پها ستومندبا حذف ه. دشو

  .را از گسترۀ علم حذف كرد یناپذير يد هر هستومند مشاهدهدند بايشياند ىبعض

واقـع موجـب  در ینظـر های از هسـتومند ىرفتن برخـيبـر نپـذ یاما از سوی ديگر، پافشار 

ن يكه ا ىپوس مطرح شد تا زمانيلئوك مىۀ اتيتان كه نظراز دوران باس. گرد و توقف علم شد عقب

فشـاری در نفـى اگر پا. يدها طول كش به بخشى ترديدناپذير از علم تبديل شدند، قرن ها هستومند

  .داشتند مى گيرتر از امروزه پيشرفتى بسيار چشم مىچون شي مىنبود، علو ها اين هستومند

همچنـين در . ی نظری را در علم مشخص كنـيمها كوشيم جايگاه هستومند مىدر اين مقاله  

تـوانيم بـا اعتمـاد درخـور از ايـن  مـىتلاش برای يافتن پاسخ به اين پرسش هستيم كه چگونه 

ايـم و دسـت بـه دامـان  داشته باشيم كـه بـه بيراهـه نرفتـه گيريم و اطمينانببهره  ها هستومند

  .ايم های دروغين نشده افسانه

ذرات بنيـادين -دهـيم دربرگيرنـدۀ تمـام ريـز مـىنظـری ارائـه  تعريفى كه از هستومندهای 

های نظـری  ای كـه هسـتومند به گونه ،، و مانند آنهاستها ، ميدانها ، ژن...) كوارك، الكترون، و(

ی گونـاگون از علـوم ها ی فرضـىِ تبيينـى در زمينـهها ای از هستومند گسترۀ بسيار بسيار گسترده

ای  توان به واقعيت يا افسـانه مىچگونه : ترين پرسش اين است ماما مه. شوند مىمختلف را شامل 

  پى برد؟ ها گونه هستومند بودن اين

-پـاد. پـردازيم مـىان انگـار واقع-ان و پـادانگـار واقعاز ديدگاه  ها ما به بررسى اين هستومند 

ن بـه عنـوان ی گوناگوها دانند كه در نظريه مىی مفيدی ها را افسانه ها ان اين هستومندانگار واقع

ان انگـار واقعمقابـل،  در. كنند مىاز آنها استفاده  ،دهنده به مشاهدات كننده يا نظم نى تبيييابزارها

 طرفداران هر. به جهان واقع ارجاع دارند ،فراتر از ذهن فاعل شناسا بوده ها اين هستومند معتقدند

. دهند مىهايى را ارائه  قيب استدلالديدگاه ر يك از اين دو ديدگاه برای اثبات باور خود و در برابر

تـوان بـه  مـىی نظری ها ی گوناگون دربارۀ هستومندها تر و شناخت بيشتر ديدگاه با بررسى دقيق

  .گذشته دوری گزيند های علم كمك كرد تا از اشتباه
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  بارۀ هستومندهای نظریانه درانگار واقع-ديدگاه پاد

نسـبت (گونه موضع نافى وجود هستومندهای عينى  دلالت بر هر )antirealism( گرايى واقع-پاد

در . دارد...)  ، گذشـته، آينـده، وهـا يـا كلى ها های ديگر، جهان انگاره ها، ذهن به ذهن همۀ انسان

بـا  ... ، رياضيات، هنر، دين، و)اعم از علم طبيعى و علم اجتماعى(ی گوناگون فلسفه، علم ها حوزه

در فيزيـك  گرايى واقـع-پـادر اين مقاله آنچه مورد نظر ماسـت د. روييم هى روبيها گرايى واقع-پاد

اطـلاق  ی گونـاگون فيزيـكهـا حوزه» ناپـذير مشـاهده«های است كه به عدم واقعيت هسـتومند

ناپـذير گونـاگون در  مشـاهده/توان به هستومندهای نظـری مى .)Hacking, 1999: 84( شود مى

تـوان  مـىرا ن ها ناپذير هاين مشاهد. اشاره كرد.. . ها، و يزيك اتمى، فيزيك ذرات، نظريۀ ريسمانف

ه آن هسـتومندها در ى كـيها وجود آنها از طريق نظريه. آشكار ساخت مىبا هيچ يك از حواس آد

خـود تأييـد يـا اثبـات را از طـرق  ها شوند در حالى كه نظريه مىاند تأييد يا اثبات  آنها مطرح شده

ای غيرمستقيم، از طريق تأثيراتى  ست وجود آنها به گونهنيز ممكن ا در شرايطى. يابند مىديگری 

ی متنوعى دارد كه همه كمابيش در ها گونه گرايى واقع-پاد. گردند شوند آشكار مىكه آشكارسازی 

و  گرايى واقـع-بـارۀ رويـارويى پـاده درابرای بحث كوتـ( گيرند مىقرار  گرايى واقعی ها برابر گونه

  .)Okasha, 2002: ch. 4: .نك گرايى واقع

يى ها هسـتومند. ی نظری اعتمـاد داشـتها تاريخ نشان داده است كه نبايد به همۀ هستومند 

. ه علم را به بيراهه كشاندندگر نبودند، بلكه اشتباهاتى بودند ك مانند فلوژيستن و اتر نه تنها تبيين

ايـن هسـتومندها را  انـه دربـارۀانگار واقع-ی پادها گيری ديدگاه های تاريخى شكل گونه سابقه اين

نكه حداقل يا ايای وجود ندارد،  یچ هستومند نظريمدعى است كه ه گرايى واقع-پاد. موجب شدند

ی نظری صرفاً ابزارهايى هستند كه آنها را برای ها هستومند. ميباور به وجود آنها ندار یبرا ىليدل

پـذير تبيـين  هدههای مشـا هسـتومند گيـريم كـه بـا مـىى مفـروض يها حل مشكل تبيين پديده

  .شوند، اما اين امر حاكى از واقعيت و هويت مستقل از ذهن برای آنها نيست مىن

از مدافعان آن اسـت، مخـالف هـر  ىكه باركل] ايدئاليستى[/گرايانه  ديدگاه انگاره ،برای مثال 

وجـود  نجاسـت كـه اويالبتـه نكتـه ا. منكـر وجـود مـاده بـود بـاركلى. است گرايى واقعاز  ىنوع

را مستقل  آنها كرد، اما ىرا انكار نم یماد یاير اشيز و درخت و سايمانند م ىكيزيف های ستومنده

. دانسـت ىبرخوردار از كيفيات اوليه نمـ هايى شده از اتم يا را ساختهاش یو. دانست ىز نمياز ذهن ن

اقعيـت نمود وتجربـه اسـت، ايـن شـناخت بـاز تنها راه شناخت حس و كهفزون بر اينا ،به نظر او
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هسـتند؛ ] هـا انگاره/ ها ايده[/بلكه خود واقعيت است و در نتيجه موجودات همان تصورات  ،نيست

بـازاء چون اتـم و نيـرو ما مىگونه واقعيتى ورای ادراك حسى وجود ندارد و مفاهي در طبيعت هيچ

ر خلاصـه توان استدلال كلى باركلى را در سه برنهاد زي مى). 110: 1386هوشيار، (خارجى ندارند 

  :.(Ladyman, 2002: 142-146) كرد

گرايى  انگاره(ی را ماد یاينه اش ،ميكن ىرا تجربه م ]ها انگاره/ ها ايده[/ما تنها تصورات  .1 

  .])ايده آليسم[/

  .)ىمفهوم يىگرا تجربه(ما تجربه است  ]یها انگاره/ یها ايده[/ خاستگاه تمام تصوراتِ  .2 

بـه كـار ] ای انگـاره/ ای ايده[/يچ تصوری ه یتوان برا ىمرا ن »یماد یاياش« عبارت .3 

  . معناست ىبرد، پس اين عبارتى ب

تـوان دربـارۀ  ىارجاع دهـيم، پـس چگونـه مـ ]ها انگاره/ ها ايده[/ز را به تصورات ياما اگر همه چ 

 یايبلكـه تمـام اشـ ،ینظـر های نه تنها هسـتومند ،ىقضاوت كرد؟ بر اساس نظر باركلها  تجربه

  . مستقل از ذهن ما ندارند یند و وجودا از توهمات یا يز مجموعهن ىكيزيف

ايـن ديـدگاه از . ، ديدگاه پوزيتيويستى اسـتها انۀ ديگر دربارۀ هستومندانگار واقع-ديدگاه پاد 

ای كـه  بـه گونـه ،گيـرد مـىشناسى بهـره  ها و مباحث معرفت بندی گزاره در بخش مىسنت هيو

  .(Hacking,  1983: 58-112)ا از اصول اساسى اين ديدگاه دانست ی زير رها توان برنهاد مى

  .ها و آزمون ها نمونه گيری از ی با بهرهريپذ يقيا تحقابطال  د بر روشيتأك .1

  .ش به عنوان تنها منبع كسب معرفتيتأكيد بر مشاهده و آزما .2

  .تيمخالفت با عل .3

  .یرنظ های مخالفت با قائل شدن وجود برای هستومند .4

دانند  ىم ىنيب يشح با توجه به اينكه هدف علم را پيتوض یاد برايقائل نبودن ارزش ز .5 

  .نه تبيين

  .كيزيمخالفت با متاف .6 

بـه چرايـى در چنين ديدگاهى، به دليل مخالفت با عليت و باور به اينكه تبيين نه پاسخى عميق  

كـه ، دن وجود برای هـر هسـتومند نظـریست، قائل شها دهنده به پديده رويدادها بلكه تنها نظم

  .رسد مىارزش يا ناموجه به نظر  بى ،برای مقاصد فوق در نظر گرفته شده باشد
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 semantic( شـناختى گرايى عبـارت اسـت از ابزارگرايـىِ دلالـت واقـع-گونۀ ديگری از پـاد 

instrumentalism( از نظـر. رديپـذ ىنم ىاللفظ ى را در معنای تحتعلم های هينظر های كه واژه 

ی برا يىو ابزارها ىمنطق یها به جهان ندارند و صرفاً برساخت ىارجاع ینظر های هستومند ،آنها

). (Ladyman, 2002: 154هسـتند  ىی خارجها دارها و فاقد مدلولين پديمند كردن رابطه ب نظام

 )reductive empiricism( گرايـان تحـويلى چـون تجربـه ىانانگار واقع-توان از پاد مىهمچنين 

 ،ا كاذب باشـنديتوانند صادق  ىواقعاً م یی نظرها ن واژهيسخن گفت كه معتقدند جملات شامل ا

ن يـنباشـند، ا یريپـذ يـلت تقلين خاصياگر ا. تحويل كرد ىاگر بتوان آنها را به جملات مشاهدت

 یاز بـر مبنـيـدر ايـن جمـلات را نحاضر  ینظر های د هستومنديپس با. ستنديجملات معنادار ن

گروهـى ديگـر بـه نـام . باشـنددار يـف كـرد تـا معنـاتعر ىو تجـارب حسـ ىمشـاهدت های واژه

، ینظـر های حـذف هسـتومند یبـه جـا )social constructivism( گرايـان اجتمـاعى برسـاخت

چنـد از هر. نـدا قائل ىاللفظ ی تحتمعنا ینظر های ی صدق را تغيير داده برای هستومندها هينظر

از  ىن بار صدق و كـذب نـه ناشـيبار صدق و كذب هستند، اما ا یدارا ها مندنظر آنان اين هستو

های خاص  خود از باور ها ن قرارداديماست كه معمولاً ا های از قرارداد ىبلكه ناش ،مطابقت با واقع

 معتقدنـدان انگـار واقع-از پـاد گروهى ديگر .(Ibid.: 155-157) گيرند مىت ئموجود در اجتماع نش

كـاركرد خـوب  ،به اعتقاد آنـان .زی است كه در درازمدت كاركرد خوبى داشه باشندصادق آن چي

سان وجه مشترك تمام  بدين. بخشد نه ذات آنها مىی نظری است كه به آنها واقعيت ها هستومند

   .است ها گونه هستومند انگار رد واقعيت وجودی همۀ اين واقع-گروهای پاد

  نظریو حذف هستومندهای  گرايى واقع-پاد

شـود و علـم بـدون ايـن  مـىی نظـری اسـتفاده ها كه در جای جای علم از هسـتومند يىاز آنجا

-كننده از جهان پيرامون عرضه كند، پـاد واند تصوير و توصيفى نسبتاً قانعت مىهرگز ن ها هستومند

 و قـرار دادن جمـلات ها از نظريـه ها هايى برای حذف اين هسـتومند روش كوشيدندان انگار واقع

از  ،دی وجود دارحذف اصطلاحات نظر یبرا ىگوناگون یها راه. به جای آنها ارائه دهند ىمشاهدت

و  )Frank.P. Ramsey( یماننـد روش رمـز هايى ح و روشيصر یريپذ يفتوان به تعر مى جمله

ف يـشـود تـا تعر مـىهايى از ايـن دسـت تـلاش  در روش. اشاره كرد )William Craig( كريگ

ی بـه جـا ها هيـمـثلاً در نظر. صـورت گيـرد ىبر اساس اصطلاحات مشـاهدت یاصطلاحات نظر

 ىۀ جنبشـيـدر نظر. پذير اسـتفاده شـود يف مشاهدهاز تعر »اتم«ا ي »مولكول«واژۀ  گيری از بهره
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ع دارنـد، يحركت سـر كه ىذرات: گيرند مىبهره  ىاز چنين تعاريف یاصطلاحات نظر یگازها به جا

كنند، و تمـام  ىرند، متناوباً به هم برخورد ميناپذ روسكوپ هم مشاهدهيكمبا زند كه حتى يقدر ر آن

م، امـا خـود يـا را حذف كرده »ینظر«ف ظاهراً واژۀ ين تعريدر ا. ل شده استيتشك آنها گازها از

فمان يدادن تعار رغم تغيير ىم حتى علير دارد و ما ناگزيريناپذ ی مشاهدهف اشاره به هستومنديتعر

ن يدر ا. اشاره كرد یتوان به روش جملات رمز مىهای ديگر  از روش. ميارجاع دهآنها  باز هم به

را  یای بازسازی شود كـه بتـوان اصـطلاحات نظـر شود اصول موضوعه به گونه مىروش تلاش 

ی و نظـر های كه مبتنى بر هسـتومند ،هييك نظر دستگاه اصول موضوعه ،ىبه عبارت. حذف كرد

آن قرار  یبه جا یديشود و جملات اصل موضوعى جد ىگذاشته م یبه كنار ،ناپذير است مشاهده

 ،یدر جمـلات رمـز. وجـود نـدارد ای یچ واژۀ نظريد هيجد ىدر جملات اصل موضوع. گيرند ىم

تنهـا بـه وجـود  ها رين متغيا. اند ير قرار گرفتهآنها چند متغ یاند و به جا يد شدهناپد یواژگان نظر

» الكترون«اگر واژۀ  ،برای مثال. كنند اشاره دارند ىورده مآبرخاص را  ىطيكه شرا ىيهستومندها

ها  هيـپـس قـبلاً در نظر. »... وجود دارد هستومندی كـه«: گوييم مىرا داشته باشيم، به جای آن 

خـاطر دور بودنشـان از م كـه بـه يرا داشـت ینظر های ر هستومنديا ساي »الكترون«مانند  یا واژه

ی وه رمـزيم، امـا در شـيدانسـت ىمـ كمشكو ىتيا، آنها را واقعو محسوس م ىشدن جهان مشاهده

وجـود  یگـريخـاص د یا هيچ هستومند نظـري »الكترون«يى خاص مانند ها جهان خارج ما واژه

بايد وجود داشته باشد هستومندی كه «يا  »... هستومندی كه وجود دارد«گوييم  مىندارند و تنها 

 ،ىبه طور كل. به هيچ هستومند خاصى نداريم مىمستقيپس اشارۀ  .»دارای صفات مورد نظر باشد

را از جمله حذف كرده بـه جـای ی نظر های ن دست نام هستومندياز ا يىها ن روش و روشيدر ا

سـت ين به معنای آن نياما ا. دهيم مىداشته باشد قرار  ىمشاهدتهای  را كه تنها واژه یا جمله آن

ش ينمـا ها در جهان خارج آنچـه توسـط آن هسـتومندا يشوند  مىد يناپد ینظر های كه هستومند

 ىۀ اصـليـاين نكته بسيار مهم است كه بتوان نشان داد كه اگـر نظر. اند شوند حذف شده ىداده م

 هـای بـا حـذف واژه(هـم  یجمـلات رمـز دهد، با استفاده از مىجۀ مشاهدتى خاصى را به ما ينت

 ىمشـاهدت یدهندۀ تمام محتوا ی نشانرمزجملات  ،ىبه عبارت ؛ميريگ ىجه را ميهمان نت) ینظر

كه در بالا به بعضى از آنهـا اشـاره  ،ىحذف یها اما در روش). 374: 1378 ،كارناپ(اند  يهنظر كي

ن يـكه بـر ا ىشود و تنها كار علم مىبحث ن ىشده است، درباره چيستى و چگونگى امور مشاهدت

 های دهيـن علـّت پديـيدر تب. اسـت ىامـور مشـاهدت ىنـيب يشبنا گذاشته شود، پـ دتوان مىاساس 

ن ييح و تبيم، مگر آنكه بتوان اين توضيهست ینظر های هستومند یريگكار همجبور به ب ىمشاهدت
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تـوان ادعـا كـرد ايـن  ىداد و در آن صورت است كه م ىمشاهدت ن كاملاً يكامل را بر اساس قوان

ت يـاهم. وظيفه خود را انجـام دهـدبندد توانسته  مىی مشاهدتى را به كار ها كه تنها پديده مىعل

بلكـه  ،دسـتگاه فيزيكـى نيسـت یحالت بعد ىنيب يشتنها به پ ینظر كيزيچون ف ىعلوم ىاصل

حالـت  كيـ گرچه روی دادن. است ىاتميرذرات و مخصوصاٌ ذرات ز ىان خواص و صفات واقعيب

د آمـدن آن جـوبـه و يـىتر از آن، فهـم چرا ما مهم است، اما مهم یدۀ ويژه برايپد كيا يخاص 

كه باعث به وجود آمدن آن  ،یهستومند ىو صفات علّ  ىستيدن چيده است تا با فهميا پدحالت ي

نه اينكه تنها دوبـاره و دوبـاره  ،ميبايهم دست  یگريد ديجد یم به دستاوردهايده است، بتوانيپد

مـا  یبـرا يىبالاار يكننده ارزش بس ىنيب يشپ های هيگرچه نظر. ميد كنييأرا ت ىمشاهدت یا يدهپد

را بر اسـاس  ىمشاهدت های رويداد يىچرا ىم كه به خوبيدار یا شده يقتصد های هيدارند، اما نظر

دارنـد و  یشـتريب یمـا ارزش روشـنگر یرند و به مراتـب بـرايگ ىجه مينت ینظر های هستومند

ق بـوده و وفـها در حذف هستومندهای نظری نهايتـاً كـاملاً م توان گفت اين تلاش مىبنابراين ن

  .ی نظری را كاملاً حذف كنندها اند هستومند توانسته

 استانده گرايى واقع 

انه يك نكتۀ مشترك وجود دارد و آن نپذيرفتن انگار واقع-ی پادها در سراسر طيف گستردۀ ديدگاه

ی ها در هـر كـدام از ديـدگاه. ى مستقل از ذهن اسـتيها ی نظری به عنوان واقعيتىها هستومند

. شـود مىنحوی، و بر پايۀ اصول و مبانى هر ديدگاه، واقعيت هستومندهای نظری رد  ذكرشده به

، مبتنى بر چند اصل، ارائه داد كه نپذيرفتن هر كدام از اصول گرايى واقعتوان شكلى استانده از  مى

  .رو شويم هروب گرايى واقع-آن باعث شود تا با نوعى پاد

ۀ مطابقـت، يـدر نظر. پذيرند مىرا » طابقتِ صدقۀ مينظر« كيان به صورت كلاسانگار واقع 

ن جهان ارجـاع يدر ا ىتيبه واقع ینظر های وجود دارد و هستومند و مستقل از ذهن ىواقع ىجهان

  :استانده داشت گرايى واقعاز اركان  ىقيدق یبند صورت توان مى ،بر اين اساس. دارند

  ).گردد ىف ميتوص Sنند خاص ما ىوجودشان در قالب علم(وجود دارند  ها هستومند

 .مستقل از ذهن و دانش ماست ها وجود هستومند

 . ناپذيرند يلا تحويناپذير  حذف Sدانش  ىعبارات علم

برخودار باشند، و صدق و كذبشان مستقل از  ىنيتوانند از صدق ع مى Sجملات در دانش 

 ).»ۀ مطابقتِ صدقينظر«همان (ما و مرتبط با جهان خارج است 
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دربـارۀ  یزيـم چييگـو ىمـ ىكـه وقتـ اقابـل فهـم اسـت، بـدين معنـ S نشصدق در دا

ن به معنای آن است كه واژگان موجـود يم، ايدان ىم S موجود در دانش های هستومند

 .خارج ارجاع دارند ن دانش به جهان قابل فهميدر ا

 :كردخاص به نام الكترون مطرح  یخاص در مورد هستومند ىصورته توان ب ىن پنج اصل را ميا

  .الكترون وجود دارد .1

 .وجود الكترون مستقل از ذهن ماست .2

ن ياسـپ ی، داراىر اتمـيـز است واقعاً  یا الكترون ذره«مانند (دربارۀ الكترون  ىجملات .3

 .ل داديتقل ىحذف كرد يا به جملات مشاهدت توان ىرا نم) مشخص ىو جرم 

 .كند ىن مييجهان خارج تع ىا كذب جملات مرتبط با الكترون را چگونگيصدق  .4

مستقل  ىمعرفت ىم و آنها را بخشيمرتبط با الكترون را باور داشته باش های هيد نظريبا .5

 .مياز خود بدان

 :ميچند تعهد دار گرايى واقعبا توجه به آنچه گفته شد در 

 ناپـذير در جهـان خـارج  يا مشـاهده ىمشاهدت های ا هستومندي امور: ىكيزيتعهد متاف

  .دوجود دارن

 خـاص  یاز هستومند ى، وقتىعلم های هيدر نظر]: شناختىامعن[/ ىشناخت تعهد دلالت

و م، آن نام به شكلى واقعى بر هسـتومندی در جهـان خـارج دلالـت دارد، يبر ىنام م

در ضمن نظريۀ . اللفظى صادق يا كاذب هستند جملات آن نظريه هم به شكلى تحت

  .صدق مورد قبول ما نيز نظريۀ مطابقت است

 بـاً صـادق يتقر هايى هيـموجود را نظر مىعل های هين نظريبهتر: ىشناخت تعهد معرفت

ت ارجـاع يبه واقع ینظر های ز با هستومنديآم يتموفق ىتوانند به شكل ىم كه ميدان ىم

 .دهند

 گرايى واقـع-و پـاد یخـاص از ابزارانگـار ىم، به نـوعيكنار بگذاركه هر كدام از سه تعهد بالا را 

 .(Ladyman, 2002: 158-159)م يرس ىم ها ن هستومنديادربارۀ 

  انه دربارۀ هستومندهای نظریانگار واقعديدگاه 

ما تنها چند نوع از آنهـا را در . شود مىرا شامل  ها ای از ديدگاه گرايى نيز طيف بسيار گسترده واقع 

 ،تعهـد متـافيزيكى هـد بـه سـهمتع ها اين ديدگاه مىتما ،كه گفته شد چنان. كنيم مىمطرح ادامه 
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تر، همگـى  شناختى مذكور در بالا هستند؛ به عبارت روشن و معرفت] شناختىامعن[/ ىشناخت دلالت

ی ها هـای هسـتومند ای مستقيم يا غيرمستقيم به وجود واقعى و مستقل از ذهـن مـدلول به گونه

 metaphysical( ىكيزيمتـاف گرايى واقـعدر  ،برای مثال. نظری و امكان شناخت آنها باور دارند

realism( كـه حتـى اگـر  ىجهـان؛ ى مستقل از ذهن ماسـتشود كه جهان معمول جهان ىادعا م

 یهسـتومندها ین نوع ديدگاه برايا. ه وجود دارنديا همراه با كيفيات اولينباشد، باز هم اش ىانسان

هـن قائـل مسـتقل از ذ ی، وجودىنشدن های مشاهده ر هستومنديژن و الكترون و سا ، مانندینظر

ای  ما قادريم بـه گونـهكه ادعا دارد direct realism (  (Ibid.: 139)( ميمستق گرايى واقع. است

  .ميكن كای جهان خارج را ادراياش) تنها توسط حواس خود(م و بدون واسطه يمستق

م، يم از جهـا ن خـارج نـداريمستق ىما درك ،)Idealism( ]ايدئاليسم[/گرايى  يدگاه انگارهدر د 

 ىدر واقع متعلق واقعـ. ندا جهان يىكه بازنما شوند ىجاد ميا] تصوراتى[/ى يها كه در ذهن انگارهبل

ای مسـتقل در جهـان خـارج  ى كه به گونـهيها تينه واقع ،ما هستند ىذهن های شناخت ما انگاره

 گرايـى ايـن انگـاره. انـد جىهـای خـار ی ذهنى در پيونـد بـا واقعيـتها وجود دارند، هرچند انگاره

 یوجـود ىخـارج یايد ايـن اسـت كـه اشـيگو ىست و آنچه مين گرايى واقعمخالف ] ايدئاليسم[/

 هـا ن دادهيـشه بر شـناخت ايماست كه هم ىن ذهن و دستگاه شناختياما ا ،مستقل از ذهن دارند

اســت و جنبــۀ  كای دربــارۀ ادرا يــهنظر] ايدئاليســم[/گرايــى  در واقــع، انگــاره. دگــذار ىر مــيثأتــ

ۀ متافيزيكى دربارۀ آنچه واقعاً وجود دارد نيست و فاقد ينظر كيسانه دارد؛ اين ديدگاه شنا شناخت

زيـرا  .از ذهن موافق است خارج های ا و هستومنديپس با وجود اش. شناسانه است ىدگاهى هستيد

خواهيم  ىتنها توهمات ،قت بودهياز حق یريوجود نداشته باشند، ما فاقد تصو ىاى واقعين اشياگر ا

  .(Ibid.: 140-141) اشتد

 ىعلـّ گرايى واقع ىو جهان خارج، نوع] تصورات/ ها ايده[/ ها ى بين انگارهعلّ  ۀبا پذيرش رابط 

)causal realism( كند  ىم قرار دارد و ادعا ميمستق يىگرا يدگاه در برابر واقعن ديا. رديگ ىشكل م

 آنها م ما ازيمستقيرغ كا علتّ درين اشيوجود دارند و خود ا ذهن ما ای مستقل از هبه گون ايكه اش

آنهـا را علـّت فراينـد ادراك  م ويباور دار ها به وجود هستومند گرايى واقعن نوع يپس در ا. دهستن

شـده و  كدر یايـن دنيد كـه بـيـآ ىش مين پرسش پيز اينجا نياما ا .(Ibid.: 141-142)م يدان ىم

شده مـا  كدر یايتوان ادعا كرد دن ىو چگونه م ا نه؟يوجود دارد  يىها ات جهان خارج تفاوتيواقع

  ؟ ى استخارج ىواقع یايهمان دن
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 بارۀ هستومندهای نظریانگارانۀ هكينگ در واقعديدگاه 

ۀ تجربى است انانگار واقعانه دربارۀ هستومندهای نظری ديدگاه انگار واقعهای  گاه از انواع ديديكى 

 ، يكى از اعضای برجستۀ مكتب اسـتنفردگهكين. ترين مدافعان آن است كه يان هكينگ از مهم

)Stanford School(  در فلسفۀ علم)است ) همراه با كسانى چون پيتر گاليسن و نانسى كارترايت

 گرايى عگرايانه به واق و در برابر هستومند از موضعى عملكه رويكردی تاريخى به فلسفۀ علم دارد 

نظر بـه تأكيـد زيـاد هكينـگ بـر . گيرد مىقرار  مىگرايى عل قائل است كه در چارچوب عام واقع

يـا  )instrumental realism( »ابـزاری گرايى واقـع«نگـرش او را  مـىگری و عمل عل آزمايش

آشكار است كه ). Resnik, 1994(گويند  مى )experimental realism( »آزمايشى گرايى واقع«

يش آزمـا. گى جهان را توصيف كنـددارد چگون ىه سعينظر. ش استوار استيه و آزمايعلم بر نظر

ما در جهان هم مداخله داريم و هم . جهان تغييری ايجاد كند دارد در ىسع) شناسى به همراه فن(

در بازنمـايى يـك . تأكيد بر بازنمايى است گرايى واقعديدگاه سنتى  در. ميپرداز مىآن  يىبه بازنما

ارائـه دهـيم؛ در نگـاه  ى دقيق از آنتوصيف ،بدون هيچ تغييری در آن موضوعكوشيم  مىموضوع 

با اين نـوع . دارندهای ما به واقعيتى جدای از فاعل شناسا ارجاع  و گزارش ها انه، توصيفانگار واقع

اما اگـر تأكيـد مـا بـه جـای . ردجايى ندا مىشناسى بر ساختار و محتوای نظريۀ عل نگاه تأثير فن

در باور مـا نسـبت  مىشناختى نقش بسيار مه ای فنه نمايى بر مداخله باشد، آنگاه اين دستاوردباز

  . كنند مىی نظری ايفا ها به چيستى و واقعيت هستومند

 در خصـوصتواند ديد مـا را  مىو مداخله اهميت دارد و  ها كاری سوژه دست ،در نگاه هكينگ

ی شرح در روند مداخله، ما نيز برا. ی نظری شكل دهدها ای بودن يا واقعى بودن هستومند افسانه

كنيم؛ توصيف ما در واقع نتيجـۀ مداخلـۀ مـا در آن  مىچيستى يك موضوع در آن تغييراتى ايجاد 

ی علـّى آن ها صفت گيری از در موضوعى مداخله كرد و با بهره توانايى اينكه بتوان. موضوع است

ی ها نهی قابل اعتمادی ساخت و يا نه، وجه تمايز بين خدايان اساطيری، افساها هستومند دستگاه

برای توضـيح و  ها در نظريه تا جايى كه يك هستومند تنها. ی واقعى استها ساختگى و هستومند

توان درباره واقعيت آن نظر داد و فرض آن  مىی قابل مشاهده فرض گرفته شود، نها توجيه پديده

ر هـكـه كنـيم و ايـن قـدرت را  مىخدای باران را فرض . است ها مانند فرض خدايان در اسطوره

گيـريم تـا  مىيـا اتـر را مفـروض  دهيم؛ مـىتواند بـاران ببارانـد بـه او نسـبت  مىزمانى بخواهد 

امـا هرگـز . تواننـد در خـلأ هـم اتفـاق بيفتنـد مـىيى باشد كه باور نـداريم ها يندآكنندۀ فر توجيه
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ن چـون خـدای بـارايا خـدايانى  ،های علىّ هستومندی چون اتر يا فلوژستن ايم از قدرت نتوانسته

  . ايم استفاده كنيم ای چون الكترون استفاده كرده همچنان كه از ذره

يى ها ی نظری و شناسايى جنبـهها شناختى از هستومند های فن گيری بهره ،در ديدگاه هكينگ

معـين  ها ناشناخته از جهان به كمك آنهاست كه مرز باور ما را نسبت بـه واقعيـت ايـن هسـتوند

كند كـه  مىروست كه هكينگ به مداخله بسيار بيشتر از بازنمايى توجه دارد و ادعا  از اين. كند مى

شـود  ىتر م يفضع گرايى واقع-م گرايش پاديده ىبه مداخله سوق م يىحوزۀ علم را از بازنما ىوقت

هـای قابـل اعتمـاد بـر  برای ساخت ماشين ها توان از خواص علىّ هستومند مىو اين نكته را كه 

 ها ی علىّ استفاده كرد شاهدی خـوب در فـرض و توضـيح وجـود ايـن هسـتومندها دمبنای پيون

گـر يهسـتومند، د كيـحكم كردن دربارۀ وجود يا عـدم  یبرا. (Hacking, 1983: 170)داند  مى

. گيری از آن اسـت يى بهرهتنها عمل و توانا كبلكه ملا ،ستيچگونه فكر كردن دربارۀ آن مهم ن

در تفنـگ الكترونـى در بـالا يـا پـايين بـردن بـار  سپری كردن الكترونتوان از ا مى ،برای مثال

توان آن را شاهدی بر وجود الكترون به عنوان هستومندی واقعى و در  مىها ياد كرد كه  پوزيترون

را  اهـای خنثـ توانيم بوزون مىدر جايى ديگر چون ن .(ibid.: 23)دانست  ناپذير عين حال مشاهده

  . (ibid.: 272) ها دارند توانيم بگوييم جايگاهى واقعى مانند الكترون ىمكاری كنيم، پس ن دست

از  ىبعضـ. دانـد ىمـ گرايى واقـع یبـرا ىرا شـاهد محكمـ ىتجربـ كيزينگ فيكه ،بنابراين

ا يـد يرا تول یديجد های دهيتا پد شوند ىم یكار شوند اما بارها دست ىده نميهستومندها با آنكه د

گر ابزارند، اما نـه ابـزار فكـر يد ینظر های ن هستومنديا. دخالت كنندعت يگر طبيد های در جنبه

يى كـه در ايـن ها از صـدق هسـتومند ها در ديدگاه هكينگ، صدق نظريه. بلكه ابزار عمل هستند

ای كه برای تأكيـد  انگارانه واقعهای  هكينگ با ديدگاه. شود مىشوند، تفكيك  مىتعريف  ها نظريه

ی ها نـد و واقعيـت هسـتومندا لئازنمايى دقيق جهان ارزش بسيار زيـادی قابر بازنمايى و ادعای ب

كـه (بر اساس ديدگاه هكينـگ . دانند مخالف است مى ها نمايى اين نظريه نظری را مبتنى بر واقع

ماننـد ( ینظـر یدربـارۀ هسـتومندها ىۀ صـادقيـچ نظريه) موافق با نظر نانسى كارترايت است

بايد قوانين كلى و بنيادين را رهـا  ،به نظر او. ميندار) ها ها و الكترون مولكول و ساختار درونى اتم

 ,Macarthur(شـده را بـه كـار بـرد  توان قوانين اصـلاح مىی محدودی ها كرد، و تنها در دامنه

 فهـم یبـرا ىذهنـ يىآنهـا ابزارهـا. انـد ىبيتقر هايى ، تنها انگارهها هيها و نظرالگو). 233 :2006

را  ىن امـور واقعـيداند، زيرا قـوان ىت نميواقع یبرا ىفيرا توص ها هيهكينگ نظر .هستند ها دهيپد

و اصـلاح  كاگر بخواهيم صـادق باشـند، مجبـور بـه حـ ،كه گفته شد و چنان كنند، ىف نميتوص
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ده كنيم، آن الگوها بسيار تری استفا ای توصيف از الگوهای هر چه واقعىاگر بخواهيم بر. ميشو مى

 .(Ibid.: 232)م از دست بدهند يرا كه ما از آنها توقع دار ىگر قدرتيوند و شايد دش مىتر  پيچيده

ای بـر .چارچوب نظريۀ معنايى است كه هيلاری پاتنم ارائه كرده است وامدارينگ كاين ديدگاه ه

  .تر شدن نظريۀ هكينگ بايد به بيان مجمل نظريۀ پاتنم بپردازيم روشن

ّ « هكينگ و  نمی پات»ى معنانظريۀ عل

دارند  كنندۀ ارجاع به هر آن چيزی هستند كه به صورت علىّ با آن پيوند ها بيان اسم ،از نظر پاتنم

(Tanesini, 2007: 21). نامه از آنهـا  رد كه در واژهگي مىبهره  يىها معنا از روشۀ ارائ یوی برا

ی ابتـدا تلفـظ، ا يـف چنـين كلمـهدر تعر. كلمه است كينامه درايه  واژه كيدر . شود ىاستفاده م

در  ،پـاتنم از نظـر. شود ى، و پس از آن اطلاعات مربوط به مرجع كلمه ارائه مىشناس يشهسپس ر

  :(Hacking, 1983: 80 – 93)كلمه چهار بخش وجود دارد  كي معنای

از شود كه كلمـه جـزء كـدام گـروه  ىن بخش بحث ميدر ا: )syntatic( یبخش نحو .1

  .  ...و  فعل اسم،: استهای دستور زبانى  گروه

 ی، بـراشـود ىمبررسـى ن بخش طبقۀ مدلول كلمـه يدر ا: )semantic( يىبخش معنا .2

 . ...و  واناتيعات، حيما: مثال

 .مرتبط با كلمه است های ن بخش شامل قرارداديا: )stereotype( شهيبخش كل .3

كلمه بـه آنهـا  كياست كه  يىزهاين بخش شامل مجموعۀ چيا :)referent( قيمصاد .4

 .دارد ارجاع

هـای زيـر  بـا مطالـب مناسـب در بخـش» آب«برای تعريـف هسـتومندی ماننـد  ،بر اين اساس

 مـايعى«، در بخش كليشه »طبقۀ مايعات«بخش معنايى  ، در»اسم«در بخش نحوی : روييم هروب

خره در بخـش مصـاديق آن ، و بـالأ»... ، باعث رفع تشـنگى وH2O مىرنگ و بو، با ساختار ات بى

 ینظريـۀ معنـا ن بخش دريتر مهم ،نگيد هكياز د. نام برد...  ، درياها وها ب رودخانهتوان از آ مى

شـه مجموعـۀ يكل. درون يـك علـم قـرار دارد ها هيـگاه نظريشه است كه در جايپاتنم، بخش كل

شـه يكل یهـا از بخـش ىبعض. ندا د نادرست با كلمه در ارتباطيا شاهايى است كه درست ي قرارداد

باعث رفع تشـنگى  ها آب دريا ،در نمونۀ فوق ،ر كامل اشتباه باشند؛ برای مثالممكن است به طو

 ىممكـن اسـت بعضـ .آن اشـتباه اسـت یهـا د نشان داده شود كه تمام قسـمتيا شاشود، ي مىن

رات، مصـاديق آن ييـن تغيـم؛ امـا پـس از تمـام ايا از آن كم كنـيشه اضافه يحات را به كليتوض
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شـه بـا يسـتند، و هميو ثابـت ن ىكلمه ماندن كي یشه پاتنم برايكل گوناگونی ها بخش. ندا ثابت

 ء ىا شـيـگردند، اما نـوع مـاده  ىشه را باعث مير كلييدربارۀ هستومند، تغ یديافتن اطلاعات جدي

ندی مر كند، اما هستوييتغ یه دربارۀ هستومندينظر كيشه يا يكل كيهر قدر هم . كند ىر نمييتغ

: پرسـد ىپاتنم در پاسـخ بـه ون فراسـن كـه مـ. همچنان ثابت استشود  مىكه دربارۀ آن بحث 

» انـد؟ يـدها لورنتس هر كدام چه ديكند؟ رادرفورد، بور  ىكان دربارۀ كدام الكترون صحبت ميمل«

بـه نـام الكتـرون  يـز دربـارۀ هسـتومندین نيريكان بار الكترون را اندازه گرفت و سايد مليگو ىم

دربـارۀ  ىگونـاگون های شـهيگونـاگون و كل های هيـآنان از نظرد هر يك از يشا. كنند ىصحبت م

دربـارۀ آن  ىهستومند ثابت است، كه همگـيك  آنها الكترون استفاده كرده باشند، اما مرجع همۀ

  .)Ibid.: 80( كنند ىصحبت م

ای دربارۀ يك هسـتومند تغييـر كنـد بـاز هـم  چقدر هم كه نظريه پاتنم، هر ۀبر مبنای نظري 

در واقع معنای يك كلمه توسط مصـاديقش تعـين . شود مىن هستومند خاص صحبت دربارۀ هما

اثبـات وجـود يـك  ،بنـابراين. (Miller, 1997: 290)بـاره آن هايى در نه توسـط نظريـه ،يابد مى

پـس بـرای اثبـات . يى دربـارۀ آن هسـتومند خـاص جداسـتها اثبات درستى نظريه ازهستومند، 

در . جز اثبات درستى مبنای نظری هستومندها داشـته ب روشى ی نظری بايدها واقعيت هستومند

 ها هسـتومند گرايى واقـعكه  ،را ى معنا، ديدگاه خودشاين نظريۀ علّ  اينجاست كه هكينگ به مدد

بـر ايـن . كند مىريزی  پايه ،اند ها را در خود جای داده يى است كه آن هستومندها مستقل از نظريه

. كنند جـدا كـرد مىيى كه آنها را توصيف ها را از نظريه ها هستومند توان و بايد واقعيت مىاساس 

فگرش باشـد، نـاگزير مـا را بـه ی توصـيها صدق نظريه اگر بر مبنای ،اثبات وجود يك هستومند

گوييم و  مىزيرا با هر تغيير كوچكى ديگر درباره همان هستومند سخن ن .كشاند مىناپذيری  قياس

پس برای گريز از اين مهلكه بايـد واقعيـت . شويم مىدی از هستومند وارد دنيای ناشناخته و جدي

  .را از نظريه جدا كرد ها هستومند

 توان برای هستومندی نظری واقعيت قائل شد؟ مىچگونه 

 ىآن اسـت كـه تـا كنـون كسـ اخنثـ یها ن الكترون و بوزونيتفاوت عمده ب ،كه گفته شد چنان 

اما در واقـع چـه . ندا مطرح ها هيۀ نظريآنها تنها در سا: كند یكار را دست اخنث یها نتوانسته بوزون

دا يـپ ىواقعـ ىتيرها شده و موقع یصرفاً نظر ىتياز موقع یكه هستومند توان ادعا كرد ىم ىزمان

بود كه با  ىتيموفق ینظر های ر هستومنديل وجود الكترون و ساين دليبهتر یروزگار كرده است؟
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را بـا  یمثلاً لورنتس اثر فاراد. آمد ىبه دست م ها دهيح پدين و توضييدر تب ها ن هستومنديفرض ا

ن يـت ايـح، باورمـان را دربـارۀ واقعيدر توضـ يىن توانـايـشـرح داد، و ا ىۀ اتمـيـتوسل به نظر

ماننـد الكتـرون را بـه سـبب  ینظر های وجود هستومند یاريبس. كرد مىتر  مستحكم ها هستومند

 یا يـا افسـانه ىاما جدال بر سر واقع. رفتنديها پذ از پرسش ىعيوس گويى به دامنۀ توانايى در پاسخ

  .ادامه داشت ها ن هستومنديبودن ا

تنهـا در عرصـۀ نظريـه ظهـور پيـدا  ها با توجه به اينكه اين دسته از هسـتومند )Bain( نيب 

عـت يدر طب هـا هسـتند كـه سـاختيردر ز ىاتيشامل فرضها  هياز نظر ىكردند معتقد بود بعض مى

 ىبـاق یاند و همواره نظر اينك نظری هم آنها. اند گونه يى افسانهندارند و تنها بازنما ىخاص یمعنا

سـدۀ  یدگاه بـرايـن ديـا. ميقت جهان استفاده كنيان حقيب یبرا آنها م ازيتوان ىمانند، و ما نم ىم

بـالاتر  ىنـيب شين و پـييقدرت تب ینظر های ل وجود هستومنديبود، زيرا تنها دلپذيرفتنى پيشين 

ی ها كننـده روزه هستومندهای نظری تنها تبيينامّا ام. بود ها ن هستومنديبا فرض وجود ا ها هينظر

سـازی ها ابزار امروزه ما بر اساس وجود اين دسـته از هسـتومند. فرضى دنيای ناشناختۀ ما نيستند

ل و ير سـاخت وسـاآنهـا دى صـفات علًـ گيـری از آنها را بهره تيل واقعين دليتر كنيم و مهم مى

 كيـت يـپـس واقع .رسـانند ىجه و اثر مطلوب ميدانيم كه ما را به نت مىقابل اعتمادی  یابزارها

كننـد؛  ىن مـيـيموفـق آن تع های یريگ يا اندازه هينظر كيت ياساس موفق هستومند را نه تنها بر

اعتراف كـرد كـه د يبا. دهد ىت آن را نشان ميشناسى است كه واقع ت اين فنشايد بتوان گفبلكه 

 يىوجود دارد و امكان دارد در بازنمـا ها »چاله ياهس«چون  هايى ت هستومنديدر واقع ىشه شكيهم

ها نباشـد،  چالـه ياهبه وجود سـ ىم كه لزوميابير ديگری از جهان دست يگری از جهان، به تفسيد

ز يـوتن نيـر ناتـ. ار كنـار گذاشـته شـديقات بسيوقت و تحق پس از هدر دادن طوری كه اتر همان

مـان يمبهم و رازآلود بود كـه پـذيرفتن و كنـار نهـادن آن برا یهمچون قانون گرانش، هستومند

ط اتـر مطـرح سـاخت و يس را در شرايالكترو مغناط یها ماكسول موج. داشت ىفراوان یها درس

ان يـت بـه عنـون هسـتومند در نهايـاما ا. د كردييآن را تأ يىويراد یها ق وجود موجيهرتز از طر

انـد كـه در  ى وجـود داشـتهای با عمر طولان ینظر های هستومند .اشتباه كنار نهاده شد یا افسانه

امـا اگـر بتـوان در . شـود ىاد مـيـ خ علم از آنهـايز در تاريانگ اشتباه شگفت كيت به عنوان ينها

 رد،همچنان كه هكينگ ادعا دا توان ىآن استفاده كرد، م ىو از صفات علّ  یكار دست یهستومند

  .آن را باور داشتى وجود واقع
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مليكان حتى زمـانى  :كند ىهستومند نم آن هستومند ما را وادار به باور كيش در مورد يآزما 

ی و كـار اما تنها دسـت. كه مقدار بار الكترون را اندازه گرفت هم به واقعيت وجود آن شك داشت

 انـه دربـارۀ آنانگار واقعذ موضـعى ى يك هستومند است كه ما را به اتخاصفات علّ  گيری از بهره

گيری  تن يك هستومند عبارت است از بهره، علتّ واقعيت داشگرايى واقعدر اين نوع . كند ىوادار م

ی علىّ آن، و تغييری كـه در ها قدرت گيری از ی، مداخله در آن هستومند با بهرهاز آن در ابزارساز

بـه ايـن پرسـش  انه در واقع پاسـخىانگار قعوااين ديدگاه . شود مىی ديگر جهان موجب ها جنبه

  كند؟ مىتر  مستحكم ها شناسى تا چه حد باور ما را به واقعيت داشتن اين هستومند است كه فن

انه دارد اين است كـه انگار واقعی ها در واقع مزيتى كه ديدگاه هكينگ نسبت به ساير ديدگاه 

گيری از  هستومندها پيدا كنيم و با بهره ىصفات علّ  در اين ديدگاه هر چه شناخت بيشتری درباره

يـن اشناختى بيشـتری دسـت يـابيم، بـاور مـا نسـبت بـه وجـود  های فن اين صفات به پيشرفت

  .شود مىبيشتر  ها هستومند

 نقد و ارزيابى نظريۀ هكينگ 

رغم  اما به. ى وارد شده استيهای ديگر ايرادها و انتقادها به ديدگاه هكينگ نيز مانند بسا ديدگاه 

های  گوی اين پرسش باشد كه دسـتاورد خوبى پاسخه تواند ب مىاين ايرادها و انتقادها، اين ديدگاه 

تـر و تأييـد  های نظـری روشـن توانند باور ما را نسبت به هستومند مىمان تا كجا و چگونه  عملى

   :كنيم مىبيان  به اختصارادامه در است گاه هكينگ وارد ديد يى را كه بهها بعضى از انتقاد. كنند

تـوانيم آنهـا را  مـىيابنـد كـه  مـىشود اشيا در نگاه هكينگ زمانى واقعيـت  مىادعا  .الف

  كاری صورت نگرفته است واقعى نيستند؛  كاری كنيم و تا زمانى كه اين دست دست

گفته شده است هكينگ با تأكيد بيش از اندازه بر مداخلـه، از بازنمـايى غافـل مانـده  .ب

آن است كه بازنمايى را در سايه مداخله و مداخلـه را در سـايه بازنمـايى درست . است

  .(Resnik, 1998: 1174-1175)  بررسى كنيم

را مـورد بـه  ها توان هسـتومند مىتنها  گرايى واقعانتقاد ديگر آن است كه در اين نوع  .پ

ی واقعـى از ها مورد بررسـى كـرد و هـيچ قـانون كلـى بـرای جـدا كـردن هسـتومند

هـا و  دانشـمندان در آزمايش پـذيرد كـه مىهكينگ ن .ای نداريم های افسانه ومندهست

ی سـطح ها ريـهظتواننـد از ن مىامّا  ،دامنه استفاده كنندتحقيقات خود از قوانين كلى پر

يشان بهره گيرند، اما مشكل اينجاست كـه مـرزی دقيـق قـوانين ها پايين در آزمايش

  . (Ibid.: 1182)كند  مىص نسطح بالا و سطح پايين را جدا و مشخ
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از اصـطلاحات در نظريـۀ او بـه اين نقد نيز بر هكينگ وارد شده اسـت كـه بعضـى  .ت

را در نظريـۀ  »كـاربرد«كلمۀ  دادلى شيپر ،اند؛ برای مثال ای دقيق مشخص نشده گونه

چون اخترفيزيك مبهم است و استفاده معمـول  مىداند، زيرا در علو مىهكينگ مبهم 

امـا بايـد . (Ibid.: 1176)كشـاند  مىدر اين حوزه  گرايى واقع-را به پاد  مه مااز اين كل

گويد، با ايـن همـه  مىچيزی ن »كاربرد«گفت هرچند خود هكينگ درباره تفسير كلمۀ 

در اخترفيزيـك باشـد؛ بـرای  گرايى واقـعتوان آن را چنان تفسير كرد كه متضمن  مى

كــاری، كنتــرل، اســتفاده و  چــون دســت ىيواجــد معناهــا» كــاربرد«اگــر واژۀ  ،مثـال

هـای گرانشـى را  كـه ابزار ،يى چون اخترفيزيك نيـزها برداری نيز باشد، در حوزه بهره

رغـم اينكـه بـر روی اجـرام آسـمانى  برند، علـى مىبه كار ها  گيری فاصله برای اندازه

مچنـين هـای اخترفيزيكـى، و ه گيری توان برای اندازه مىشود امّا  مىآزمايشى انجام ن

  .(.Ibid) ی اخترفيزيكى شأنى از واقعيت قائل شدها و نظريه ها هستومند

امـا نـامعقول ، شود كه موضع مابعدالطبيعى هكينگ گرچـه سـازگار مىهمچنين ادعا  .ث

ی نظـری ها تواند نسبت بـه هسـتومند مىهر كسى  ،زيرا مطابق نظريۀ هكينگ .است

 انگـار واقع-در آن جای دارند پـاد ها تومنديى كه آن هسها و نسبت به نظريه انگار واقع

يى كـه آن ها زيـرا در ايـن صـورت نظريـه .باشد، اما چنـين نگرشـى نـامعقول اسـت

. (Ibid.: 1183)كنند حاكى از واقعيت نيستند يا واقعيت ندارند  مىرا توجيه  ها هستومند

 ،كننـد مـىی نظری را توجيه ها نيستند كه وجود هستومند ها توان گفت اين نظريه مى

. گر واقعيت آنهاسـت ها است كه توجيه بلكه كشف و كاربرد صفات علىّ اين هستومند

  .گيری نامعقول است اين موضعتوان گفت  مىن ،بنابراين

بـارۀ هسـتومندهای نظـری گرايى ابزاری يا آزمايشى هكينـگ در واقعگروهى در نقد  .ج

ی او هـا كـه گـويى بـا معيار ای بـه گونـه ،داننـد مىفيزيك آن را بسيار محدودكننده 

 ,Shapere(شـوند  مـىكاری ناديـده گرفتـه  پذير غيرقابل دست های مشاهده ندمهستو

1993 .( 

ی كه چه ا به گونه ،دانند مىگير  را بيش از اندازه آسان گرايى واقعگروهى اين  ،در برابر .چ

داً معلوم شود كه د اما بعكاری وجود داشته باش آميزی از دست بسا موارد ظاهراً موفقيت

تـوان وجـودی  مـىرويـيم و ن هكاری دروغين روب آن موارد واقعيتى ندارند و ما با دست

  ). Gelfert, 2003(مورد نظر قائل شد ) های(برای هستومند 

سـت كـه در ايـن نظريـه دربـارۀ ايكى ديگر از ايرادهای وارد بر نظريۀ هكينگ ايـن  .ج

شود و هيچ قانون كلى در  مىه فرد تحقيق واقعيت هر هستومندی به صورت منحصر ب
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البته هكينگ به . ای وجود ندارد های افسانه ی واقعى از هستومندها جداسازی هستومند

گـوی  پاسـخ هـا شمول و در تمام حوزه صورت جهانه و صلبى كه ب ناپذيرتغيير قوانين

كـه در  همچنـان توان گفت مىی نظری باشند اعتقادی ندارد، اما ها چيستى هستومند

ادعا داريـم  ی گوناگونى وجود دارد و با پيشرفت علمها ی گوناگون علم نظريهها حوزه

رسيم، در ايـن مـورد نيـز  مىشمول و واحد  مالاً در نهايت به يك نظريۀ جهانكه احت

هـای  توان انتظار داشت كه با پيشرفت بيشتر علم به يك نظريۀ واحد با مرزگذاری مى

كاری و كاربست نظريۀ حـاكى از يـك  ون بر اين، امكان دستفزا. لازم خواهيم رسيد

رو مـا بـا  از ايـن. بـرد مىهستومند نظری خاص مـا را بـه واقعيـت آن هسـتومند راه 

توانيم به واقعيـت ايـن  مىی نظری ها هستومند گيری از شناسى بهره به فن يابى دست

  .پى ببريم ها هستومند

ناپـذير  های مشـاهده ندارد كه تنها راه باور بـه هسـتومند بايد گفت هكينگ اين ادعا را ،در پايان

تـرين راه در بـاور بـه واقعيـت  كننـدهتجربى است؛ اما معتقد اسـت ايـن نگـرش وادار گرايى واقع

تـوان در راه رفـع  مـىتـری پرداخـت و  توان به بحث درازدامـن مىگمان در اين باره  بى. تآنهاس

ی نظری و حكم بـه ها ا در نهايت بتوان دربارۀ هستومندتری برداشت ت های تازه اشكالات آن گام

  .ه معيارهای هر چه بهتری دست يافتواقعى يا ناواقعى بودن آنها ب

  گيری نتيجه

و واقعـى  مـىموجود دربارۀ شـأن عل های دگاهيترين د ن نوشتار تلاش شد با نگاهى به مهميدر ا 

  .يد شودبر ديدگاه يان هكينگ تمركز و تأك ینظر های هستومند

ها  از اهميت ويژه ای برخوردار بودند و صرف پـذيرش نظريـه ها ن علم نظريهيدر مراحل آغاز

شـيدن يپردازی و نحـوۀ اند نظريه. ودشده در آن نظريه ب موجب پذيرش همۀ هستومندهای مطرح

 ىسـبرر ها هيـ، بلكـه نظرینظر های نه هستومند. كرد ىت آنها را تثبيت ميواقع ها دربارۀ هستومند

ه يـنظر كي، اگر ها ىگونه بررس يندر ا. گرفت مىشدند و تأكيد خاصى بر هستومندها صورت ن ىم

انـد هـم واجـد  فـرض گرفتـه شـدهه يكه در آن نظر ای ینظر های شد هستومند مىصادق تلقى 

باشـد، هـر هسـتومند نظـریِ  ىۀ مـوفقيتوانست نظر مىه نينظر كياگر . شدند مىمصداق تلقى 

گرايـى و انـواع  فكری سدۀ بيستم و رويارويى واقـع اما در فضای. شد مىيز نفى مفروض در آن ن
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ختى شـنا هستىی صدق، بحـث دربـارۀ شـأن ها گرايى، و همچنين رويارويى انواع نظريه واقع-پاد

  . هستومندهای نظری اهميت خاصى يافته است

شـده در  موقعيـت يـا پديـدۀ خـاص مـنعكساگر هستومندهای نظری مفروض را تنهـا زاده 

توان گفت كـه دربـارۀ همـان  مىديگر ن ها چند جزئى، در نظريهها بدانيم، با هر تغييری، هر نظريه

. ای پيوند دارد تومندی با جهان فكری و نظری ويژهگوييم، زيرا هر هس مىهستومند خاص سخن 

، و در دشـو مىهای ساليان در خلق و بسط و فهم آن كنار گذاشـته  ه تمام تلاشيبا مرگ هر نظر

 یهـا د با ناميكه شا يىها تيشخص ؛شود مىد آفريده يجد يىها تيداستان تازه با شخص كيواقع 

ن يـالبته واضح اسـت كـه ا. اند ين زاده شدههای پيش همسان اما از هر نظر ناهمسان با شخصيت

ارد ه، ويـنظر كيـدر  یرييخواهند با هر تغ ىفيلسوفان و دانشمندان نم. ستيخواسته دانشمندان ن

د از صفر آغاز يز بايندارند و همه چ ىراثيچ مين هيشيهای پ از جهان يىد شوند كه گويجد ىجهان

های بسيار زيادی در رفع ايـن مشـكل  تلاش ،بنابراين. ىن فكر نه معقول است و نه عمليا. شود

  . صورت گرفته است

رش هكينگ، با در چارچوب نگ. گرايى تجربى يان هكينگ است ها واقع حاصل يكى از تلاش

رغـم  ی علـىی هيلاری پاتنم، تلاش شد تا وجود هستومند نظر»نظريۀ علىّ معنا«گيری از  بهره

ۀ معنـای يـدر اين مقاله با توجه بـه نظر. ۀ بيانگر آن نجات داده شوديری در نظرييپديدآيى هر تغ

ر ييـپس بـا تغ. ستندين ها هيی نظری وجود خود را مرهون نظرها پاتنم نشان داده شد كه هستومند

ای كه در  یآن هستومند نظر یت وجوديكند نه واقع مىاز هستومند تغيير  ىفيه، تنها تعريهر نظر

 گيری از او با بهره. است» يهمستقل از نظر گرايى واقع«نگ يدگاه هكيد. شود مىه مطرح يآن نظر

. كـردهرت دارد، ارائـه ش» تجربى گرايى واقع«ۀ خود را، كه به يت، نظريكارترا ىنظر پاتنم و نانس

نيسـت كـه آن هسـتومند  ىپاسخ یت داشتن يك هستومند نظريگر علتّ واقعيد ،هين نظريدر ا

آن هسـتومند در جهـان خـارج اسـت كـه روشـن  ین اثرگذاريدهد، بلكه ا ىم ها هيخاص به نظر

هرچـه  از آن پس. ساختۀ ذهن بشر است ای هافسانصرفاً يا است  ىسازد آيا آن هستومند واقع ىم

ای  يت دارد، بـه گونـهرفت كه واقعيپذ یتوان به عنوان هستومند مى شود مىاستفاده از آن را كه 

د هسـتومند بـا يـبا. نيسـت ىت آن هستومند كـافياثبات واقع یبرا ىكروسكپيكه تنها مشاهدۀ م

تومندی م از هسـيگـاه توانسـت هر. مداخله در جهان را دارا باشد يىتوانا ىعلّ  ىبرخورداری از قدرت

يگـر، از آن پـس ابـزار به زبـان د. توان گفت كه آن هستومند وجود دارد مىم يفرضى استفاده كن

. كنـد مـىدا يـتجلـى پ ىقات تجربيبارۀ واقعيت وجودی هستومندهای نظری در تحقداوری ما در
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تـه الب. ى از جهان مداخله كنيميها رساند تا در بخش مىهستومند خود ابزاری است كه به ما ياری 

هايمان  پردازی يقات و نظريهما در تحق ىعلم یت تنها متشكل از ابزارهايد توجه داشت كه واقعيبا

ما كـاملاً روشـن شـده، ابـزار  یبودنش برا ىاما آنچه واقع. تر از شناخت ماستيار فرانيست و بس

  .مورد استفاده ما، يعنى همان هستومند نظری است

با  ملاكى كاملاٌ دقيق و روشن دست يابيم كه بتوانيم شايد اين يك هدف آرمانى باشد كه به

ناپذير را دقيقـاً تشـخيص  های مشاهده بارۀ هستومندآن مرز بين واقعيت و افسانه در گيری از بهره

تـرين  ه يك نظريۀ نهايى دربـارۀ بنيـاديناميدواريم كه ب ها دهيم؛ اما همچنان كه در حوزۀ نظريه

ن اين اميد را داشت كه روزی بتوان با تمسـك بـه يـك يـا چنـد توا مىساختار ماده دست يابيم، 

قعيـت شده در علم را بررسى و به وا همگان هر گونه هستومند نظری مطرحسنجۀ دقيق و مقبول 

رسـد تـا آن روز، ملاكـى كـه هكينـگ در نظريـه  مـىبه نظـر . ای بودن آن حكم كرد يا افسانه

ى بسياری برخوردار است، هرچند ما بـه نقـد بازنمـايى اش ارائه داده است از شايستگ انگارانه واقع

ای  ی جدینقدها از سوی هكينگ مىو خوارشماری بازنمايى در برابر كاربست نظريه عل ها نظريه

   .خود موضوع مقالۀ مستقلى خواهد بود ها دانيم كه بيان اين نقد مىرا وارد 
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  سينااتصال عقل به عقل فعال در انديشه فلسفى ابن

  * فاطمه شريف فخر

  چكيده 

نظريـه  اسـت كـه سينا فيلسوف بزرگ و تأثيرگذار اسـلامى در اسـلام و غـربابن

و مـؤثر بـر فلاسـفه  ویيكى از اجزای مهـم انديشـه اتصال عقل به عقل فعال او 

شناسـى اسـت و در ه مطـرح در شـناختاين نظريه يكـى از دو ديـدگا. بعدی است

همچنين از مصاديقِ يكـى . گيردبينى الاهى قرار مىشناسى و جهانساختار هستى

زء عالم و انسان بـا مبـادی و جـ) ايجابى يا سلبى(از دو نگرشِ كلان، درباره رابطه 

اين نوشتار، واكاوی چنين . گيرددسته ايجابى است كه خودِ انسان را هم ناديده نمى

ای را بر عهده دارد، با اين پرسش كه، اتصال چيست و عقل و عقل فعال چه نظريه

دهد كه اتصال، توجه، روی سينا نشان مىوضعيتى دارند؟ بررسى ديدگاه فلسفى ابن

فس به عقل فعال است همراه با پيمـودن مسـير آوردن، آمادگى كامل و دسترسى ن

و آنگاه، به  -شود كه با عقل، به معنای خاص، متصل مى - شناخت از حس تا عقل

دريافـت و «توسط عقل فعال و  »اشراق و افاضه صورت عقلى بالفعل«طور دفعى، 

عقل، در ايـن . يابدتوسط عقل تحقق مى »ارتسام به صورت عقلى يا شناخت عقلى

 . شود ، متحد با عقل فعال نمىارتباط

  . سينا، انديشه فلسفى، عقل، عقل فعال، اتصال، اشراق، افاضهابن :هاكليدواژه

  

  

  

                                                            
 .العالمية) ص( استاديار جامعة المصطفى *
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  مقدمه

يا تأثيرگذاری و فاعليت مبـادی بـر ) مبادی عالى(های او وابستگى عالم و انسان به خدا و واسطه

و تفكرات فلسفى در سراسر تـاريخ  عالم و انسان، يكى از دو نگرش كلانِ حاكم بر انديشه انسان

نگرش ديگر، خودكفايى و استقلال عالم و انسان است و اينكه اگر چيزی بر عالم حاكميت . است

دسته نخست، خـدا را . اند های الاهى دو دسته شق نخست يا همان نگرش. دارد، تنها انسان است

. ند كار خدا در عالم، واسطه دارددانند و دسته ديگر معتقدفاعل و علت مستقل و مستقيم عالم مى

ها در حدوث و بقاست و تفاوت سوم در جبـر و ها، در عليت خدا و واسطهتفاوت ديگر اين نگرش

انسـان هـم (اراده خدا در عرض انسان باشد يـا در طـول آن  اختيار انسان است و اينكه قدرت و

ای  اين نگـرش در دوره). ين الامرينامر ب: نقشى در عالم و افعال خود داشته باشد يا نداشته باشد

نشـان داده،  -های خداونـددر جايگاه واسطه - ١از تاريخ، خود را در چارچوب نظريه عقول افلاك

. قلمداد شـده اسـت ،از جمله انسان ،كه آخرين عقل، يعنى عقل فعال، مدير و مدبر جهان طبيعت

اگر . باطل شدن يا نشدن آن، متغير باشداما سرنوشت اين ديدگاه با نظريه عقول گره نخورده تا با 

درست است كه انسان، معلول خداست و اين معلوليت، تنهـا در لحظـه پيـدايش نيسـت بلكـه در 

اش و همـه تداوم آن هم هست، به روشنى، وابستگى و عـدم خودكفـايى وی در سراسـر هسـتى

اين نگرش، انسـان  طبق. »شناخت انسان نيز مشمول اين حكم است«شود و اجزای آن ثابت مى

ای از مراتب انسانيت يـا عقـل و تعقـل  چه بخواهد چه نخواهد، چه بداند چه نداند، و در هر مرتبه

ای كه خودش فراهم كرده و آنچه در شأن اوست، افاضه شـناخت بـر او كه باشد، بر حسب زمينه

يـهِ چگـونگىِ شناسـى شـناخت و توجدارِ هستىاين ديدگاه، از يك جهت، عهده. گيردصورت مى

  .شناسانه درباره علم تحقق شناخت است و از جهت ديگر، يكى از مباحث شناخت

مطرح درباره  های به دليل ابهام ،سينا از اين سنخ بودهابن »اتصال عقل به عقل فعال«نظريه 

 انهو و به عنو سينا، بماابنالبته پيش و بيش از آن، لزوم بررسى انديشه . آن، نيازمند تحليل است

فيلسوف اسلامىِ مطرح در گذشته و حتى در محافل و آثار علمى جديـد داخلـى و خـارجى، ايـن 

  .كند تر مىوظيفه را ضروری

تعبيرات و در خصوص سينا و با تحليلى اين نوشتار قصد دارد با مبنا قرار دادن آثار فلسفى ابن

 :ها بگشايدلب پاسخ به اين پرسشآن را در قا های توصيفات وی از اين نظريه، برخى زوايا و ابهام

سينا از وضعيت ارتباط و اتصال عقل به عقل فعال چيست و چگونه آن را توصيف كرده منظور ابن
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چگونـه  »انسان«افتد؟ دهد و در اين وضعيت چه اتفاقى مىاست؟ اين رابطه كى و چگونه رخ مى

  كند؟ چه مى »عالعقل ف«شود؟ و در اين ارتباط، مرتبط و متصل به عقل فعال مى

را ، »اشـراق و افاضـه«و  »اتصال«برای رسيدن به هدف، دو عنصر كليدی اين نظريه، يعنى 

سير شناخت عقلى تـا برقـراری اتصـال يـا سـير . 1: كنيم مىمطرح را مباحث زير كرده، گزينش 

فاضـه چيستى اتصال به عقل فعال و اشـراق و ا. 2فعاليت ادراكى انسان از حس تا لحظه اتصال؛ 

آيا ارتباط با عقل فعال، اتصال است يا اتحاد؟ و پاسخى بر مبنـای تحليـل ايـن . آن در قالب؛ الف

اتصال يعنى چه و . سينا از اتصال و نه اظهارنظرهايش درباره اتحاد؛ بنوشتار، يعنى توصيفات ابن

 و كـدام يك مربوط به نفسكدام . در وضعيت اتصال، چه اجزا و مراحلى قابل تشخيص است؛ ج

  . منظور از اشراق و افاضه عقل فعال چيست. مربوط به عقل فعال است؛ د

  سير شناخت عقلى تا برقراری اتصال . 1

كند تا گذری بر مراحـل پـيش از بحث درباره اتصال به عقل فعال است؛ اما اين مطلب اقتضا مى

در اينجـا، محـور بحـث، . دهـد، داشـته باشـيم ه در چه زمانى و چه شرايطى رخ مىاتصال و اينك

  . فعاليت ادراكى انسان از حس تا عقل و تا آستانه اتصال به عقل فعال است

دارد و بـه  ٢ای سرشته شده كه شوق غريزی بـه مبـادیسينا، نفس ناطقه به گونهبه نظر ابن

 نفس بـا). 56: 1980؛ همو، 66: 1417سينا، ابن( همين دليل، وجه رو به بالای وجود انسانى است

اگر از راه حدس به آن  - احساس نياز و اشتياق به شناخت و صورت عقلى و با كمك قوای ديگر

نخستين حركت، به كار انداختن ). 254.ش 111: 1371همو، (خيزد به طلب آن برمى -دست نيابد

حس نه تنها محور شـناخت حسـى . شودحواس ظاهری است؛ بنابراين، شناخت، با حس آغاز مى

: 1384مصباح يـزدی، (واسطه يا باواسطه، در همه مراحل بعدی شناخت نقش دارد ىاست، بلكه ب

؛ همـو، 1.، ف6.، ن1، ج1413؛ همـو، 372: 1379؛ همـو، 505، 318-311: 1373سـينا، ؛ ابن64

نتيجه اين شناخت، به دست آوردن صورت ). 282: 1414؛ بالى، 19: 1313؛ همو، 124: ب 1383

واس باطنى، يعنى حس مشترك، خيال، وهم و حافظه اسـت، كـه حسى و سپس گذشتن آن از ح

، 2/367 :1413؛ همو، 252 و 232-229و  63-60: 1417سينا، ابن(هر كدام تأثيری بر آن دارند 

؛ الــرازی، 62: 1326؛ همــو، 1077.، ش344 :1371؛ همــو، 130، 4/128؛ 379، 374-376، 370

  .سرانجام ورود به متفكره و) 347 و 2/333: 1375؛ الطوسى، 2/241: 1384
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. رسيدن صورت علمى به قوه متفكره، آخرين مرحله، پـيش از بـه كـار افتـادن عقـل اسـت 

شده بـا درك) ىِ ئخاص و جز( ها و معانىمتفكره، همان قوه متصرفه يا تخيل است كه در صورت

وه، دو اين قـ. كندتصرف مى -شوندكه در خيال و حافظه نگهداری مى - حس مشترك و واهمه

دهد؛ يكى كار مخصوص خودش، يعنى تجزيه و تركيب آنها و درست نوع كار روی آنها انجام مى

؛ همـو، ٢/٣٨٢: ١٤١٣؛ همـو، ٢٣٣، ٢٣٠، ٦٢: ١٤١٧سـينا، ابـن(و معانى جديـد  هاكردن صورت

، و ديگـری همكـاری و خـدمت بـه قـوه )٧١: ١٣٨٥زاده، ؛ حسين٦٢: ١٣٢٦؛ همو، ٥٠٣: ١٣٧٣

سـازی، تجريـد، گـزاره(يند تعقل و تفكر توسط قوه عاقله آگرفتن صورت در فر كاربه  عاقله برای

  ٣).تعريف و استدلال

در اين مرحله، عقل با ايـن صـورت . رسديند، شناخت انسان به مرحله عقلى مىآبا همين فر 

ره، بـه و بـا كمـك متفكـ) 322-321: 1417سينا، ابن(يابد كند و از آن اطلاع مىنسبتى پيدا مى

؛ 3/403 :1413؛ همـو، 322: 5.، ف5.، م1417همو، (پردازد مطالعه و تأمل و تصرف روی آن مى

هر بار فكر و حركات نفسـانى بـالا،  نتيجه). 61: الف 1383 ؛ همو، 1151.، ش369: 1371همو، 

كلـى خيـالىِ (به دست آمدن صورت معقول از صـور حسـى و خيـالى : يكى از اين چند چيز است

يافتن مفهوم مناسب برای تعريف، تركيب مفاهيم به صورت  ٤،)ص و مناسب صورت عقلىمخصو

  . ها به صورت استدلالگزاره، و تركيب گزاره

پديد آمدن و پذيرش صورت مجرد بالفعلى شده كه از عقل  با اين حركت و تلاش، عقل آماده

؛ يعنى در اثـر )282: 1384، ؛ الرازی2/403: 1413همو، ؛ ٣٢٢ :١٤١٧همو، (شود  فعال افاضه مى

صور خيالى مناسب و مشـاكل (ای از آن، بر متخيلات  اين آمادگى، نور عقل فعال يا اثر آن يا قوه

شود كه صور بـالقوه معقـول و مجـرد، كـاملاً و  اشراق و افاضه مى) های معقول و مفاضصورت

 ؛)57: 1400؛ همو، 24: 1313؛ همو، 341: 1379همو،  ؛٣٢٢: ١٤١٧همو، (شوند  بالفعل مجرد مى

البته نه اينكه صورت خيالى تبديل به صورت عقلى شود و ديگر وجود نداشته باشد، بلكه صـورت 

مجرد به وزان صورت عقلىِ انتزاعى توسط عقل، از عقل فعال، افاضه شده، در اختيار عقـل قـرار 

ترتيـب، نفـس بـه  دينبـ). 322 :١٤١٧همو، (شود گيرد و در آن حاصل و مرتسم و منطبع مى مى

 :Craig, 1998, v. 4 ؛٣٢٢ :همان(يابد  شناخت كليات و شناخت عقلىِ مورد اشتياق خود دست مى

گاتـاس، (رسند های بالقوه نيز با اشراق عقل فعال به فعليت مىها، تعاريف و استدلالگزاره). 650

های نفس، بدان عاليت؛ فيض عقل فعال، متناسب با ف) Yarshater, 1989: 83؛197-198 :1387

  . رسدمى
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پس تصرفات و ادراكات قبلى نفس، سـبب تخصـيص اسـتعداد تـام و افاضـه از عقـل فعـال 

و شناخت متناسب ) 283: 1384؛ الرازی، 23 :1313همو،  ؛٤٠٣، ٤٠١، ٤٠٠/ ٢: ١٤١٣سينا،  ابن(

شناخت دريافت شود و هر كسى بر حسب تلاش خود، از عقل فعال،  با توانايى و قابليت عاقل مى

های عقل، به نتيجه رسيدنِ شناخت عقلى  بنابراين، پيمودن اين مراحل و از جمله، فعاليت. كندمى

نيست و شرط آن، ارتباط يافتن و اتصال به عقل فعال است، كه چيسـتى و چگـونگى آن محـور 

 پيوستن به عقل فعال، آخرين مرحله كوشش عقل و شرط عمل كـردن قـوه عاقلـه. بحث ماست

)Davidson, 1992, ch. 4: 103 ( است، و علم و معرفـت، پيوسـتگى يـا تمـاس بـا عقـل فعـال

و دريافت و پذيرش مفاهيم و ارتباطات آنها از عقل فعال يا آمـادگى بـرای ايـن ) 1383فخری، (

-ابـن(رسـد است كه نفس با اين پيوند، به كمال و تماميت مى) Nuseibeh, 1989: 42(دريافت 

  ٥).126: ب 1383 سينا،

  اتصال عقل به عقل فعال. 2

  اتصال يا اتحاد؟. 1. 2

ها و اهداف اين اسـت ترين پرسشنخستين و شايد مهم در ماجرای ارتباط با عقل فعال، از جمله

اين پرسش، نياز به بررسى مفصل  .»اتصال است يا اتحاد؟«و  »چه و چگونه ارتباطى است؟«كه، 

سيناشناسـان معـروف اسـت كنيم كه آنچه در بـين ابـناشاره مىاما همين اندازه  ،و مستقل دارد

سينا در برخى آثـار و بنا به تصريح خود ابن)  Davidson, 1992, ch.4: 103؛305 :1414بالى، (

شـاهد . مخالفـت وی بـا اتحـاد اسـت ٦،)275-3/267: 1413؛ همو، 93: 1978سينا، ابن(فلسفى 

است كه لازمه اتحاد نفس با مراتب بالا، ارتقای وجودی  ديگری بر اتحادی نبودن اين رابطه، اين

سـنخى و رابطـه رتبگـى و هـمنفس و رسيدن به مرتبه آنهاست؛ چون متحد شدن، نياز بـه هـم

توانند متحد شوند و سرانجام به درجـه فنـا مى »دو موجود«وجودی دارد و شايد بتوان گفت تنها 

كاوش ايـن نوشـتار . نا، چنين لوازمى، پذيرفته نيستسيكم در انديشه فلسفى ابناما دست. برسند

  . در نظريه ارتباط عقل با عقل فعال هم مؤيد رد نظريه اتحاد است
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و به معنای دوم ) همه جريان ارتباط عقل با عقل فعال(اتصال به معنای اول . 2 .2

  )نخستين جزء جريان(

به لحاظ مفهومى و هم وقـوعى و ارتباط عقل با عقل فعال، واقعيت واحد و بسيطى است كه هم 

به لحـاظ . وجودی، اشراق و افاضه عقل فعال و نيز دريافت افاضه توسط عقل بشر را در خود دارد

سـينا، كـه بيشـترين تعبيـر ابـنچنـان ؛توان از همه اينها به اتصال ياد كردمفهومى و گفتاری مى

ه دليل اينكه در عالم مجـردات، و به لحاظ وقوعى هم حتى اگر متفاوت باشند، ب ؛است »اتصال«

اما اجزای همين حادثه بسيط و مجـرد، بـا  ٧.افتندزمان اتفاق مىكم همزمان مطرح نيست، دست

شوند كه جزء اول آن را اتصال ای جداسازی مىتحليل ذهنى و از نظر تقدم و تأخر رتبى، به گونه

اتصال، از يك نظـر، نـام كلـى ايـن  ترتيب، بدين. دريافت ؛افاضه ؛اشراق ؛اتصال: دهدتشكيل مى

ای از آن؛ و در هر صورت، با پايان يافتن آخرين مرحلـه جزء و مرحله است و از يك نظر،واقعيت 

اند، عباراتى هم كه از اتصال سخن گفته. شوداز فعاليت شناختى توسط قوای ادراكى بشر آغاز مى

ماجـد فخـری ايـن  ٩.ز برخى، معنـای دومو ا ٨شوداند؛ از برخى، معنای اول برداشت مى دو دسته

شود، فيضان اسـت جريان را كشف و اشراق عقلى ناميده كه تا جايى كه به عقل فعال مربوط مى

  ). 180: 1372فخری، (يافتن به آنند، اتصال   و از نظر نفوسى كه خواهان دست

وی ديگـر، در اين تفسير، از يك سو، كل جريان، كشف و اشراق عقلى ناميـده شـده و از سـ

اشتراك تفسير فخری با اين نوشتار اين است كه ضـمن . اتصال از افاضه و اشراق جدا شده است

فخری نام اين جريان را . پذير نيز تلقى شده استواحد دانستن جريان ارتباط با عقل فعال، تجزيه

كشـف و  ، برگزيده و تفسير بـه)شناخت عقلى(بر اساس هدف و نتيجه ارتباط عقل با عقل فعال 

، افـزون بـر تكيـه بـه »اتصـال«در اين نوشتار هم ناميدن همه جريـان بـه . كرده است ١٠اشراق

شناسى متون سينايى، به اين دليل است كه اتصال، وسيله و مقدمه رسيدن عقل به فعليـت و  واژه

است؛ يعنـى تحقـق شـناخت ) هدف اوليه و نقطه پايانى همه اين فعل و انفعالات(شناخت عقلى 

اشـراق و افاضـه عقـل فعـال، (ى منوط به برقراری اتصال است و همه اجزا و مراحـل ديگـر عقل

تـا (پيونـدد در بستر اتصال به وقوع مى) انفعال، دريافت، ارتسام و درك صورت عقلى توسط عقل

نخسـتين  -به معنای دوم  –همچنين اتصال ). افتداتصال صورت نگيرد، هيچ اتفاق ديگری نمى

تفكيك ديگر در كـلام فخـری، نسـبت . ند است و اجزای ديگر، منوط به آن هستنديآجزء اين فر

دادن اتصال به نفس بشر و اشراق و افاضه به عقل فعال است كه تمايزی قابل استفاده در بحـث 

ماست؛ ضمن اينكه دريافت افاضه و مرتسم شدن به صورت عقلـى و درك آن نيـز سـهم ديگـرِ 
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پس، اكنون كه در پى شناخت ماهيت اتصال هسـتيم، اتصـال، در . عقل بشر در اين جريان است

با (های پيشين فعاليت جايگاه نخستين جزء از جريان كلى اتصال را فعاليت خود انسان و در ادامه

  .زنيممى »... سير شناخت عقلى تا«ای بر بحث دانيم و تبصره، مى)قوای ادراكى

يـاری متفكـره از اتصـال را كـار عقـل بـا دسـت در آنجا، آخرين فعاليت قوای ادراكى پيش 

درسـت اسـت، اكنـون در تكميـل آن  »پيش از اتصـال«اين مطلب ضمن اينكه با قيد . دانستيم

در كـل . اسـت »اتصـال«گوييم، آخرين فعاليت انسان پيش از دست به كار شدن عقل فعال،  مى

كرد؛ آنچه مستند به خود نفـس  توان اجزا را از يك نظر به دو دسته تقسيمجريانِ اتصال هم مى

مفاهيم و مفاد اتصـال كـه در ادامـه، شناسـايى و مطـرح . است و آنچه از سوی عقل فعال است

شود، همگى مستند به خود نفس است و تأييد و تأكيد بيشتری بر نسـبت داشـتن اتصـال بـه  مى

  . نفس است؛ در برابرِ اشراق و افاضه كه كار عقل فعال است

يند شناخت عقلى هستيم، در كنار ديگـر آمقام موشكافى فعاليت عقل بشر در فراكنون اگر در 

يند ارتباط با عقل فعال را آاش، محوريت آن در فروجوهِ نقش و اهميت خود انسان در درك عقلى

يند، اتصال يا همان برقراری ارتباط بـا عقـل فعـال اسـت و آشويم كه ركن اين فرهم يادآور مى

بنابراين، اگر به هر دليلى خـود انسـان نخواهـد و بـرای برقـراری ارتبـاط . تفاعل آن، انسان اس

  .تلاش نكند، عقل فعال دخالتى در حيات عقلى او نخواهد و نتواند كرد

  سينا درباره اتصال و معانى آن تعبيرات ابن. 3. 2

 منظور از اتصال چيست و در هنگام اتصـال، عقـل چـه وضـعيتى« برای پاسخ به اين پرسش كه

از  ،سينا درباره اتصال را به چهار دسته تقسـيم كـرده، تعبيرات ابن»كند دارد، و عقل فعال چه مى

در ادامه، تحليلى درباره اتحاد مفهومى يـا مصـداقى آنهـا خـواهيم . بريمتفاسير شارحان بهره مى

عنـای و هم م -كل جريان ارتباط با عقل فعال - در اين توصيفات، هم معنای اول اتصال. داشت

  . قابل شناسايى است  -نخستين جزء -دوم 

  استعداد و آمادگي كامل عقل. 1. 3. 2

زاده ؛ حسن٢/281 :١٣٨٤الرازی، (اتصال، آماده شدن كامل نفس برای قبول علم به چيزها است 

در آن پديـد ) عقـل فعـال(، يا استعداد كامل عقل است كه با سبب خـارجى )٢/29: ١٣٨٠آملى، 

  .)2/281: ١٣٨٤ى، الراز(آيد  مى
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كه به معنای آمادگى كامل نفس گرفته شـده، يـا آمـادگى پـيش از افاضـه  ،منظور از اتصال

صورت عقلى و تحقق شناخت است يا صلاحيت و كامل شدن عقل در اثر افاضه صورت از عقـل 

فرض شق نخست به دليل لحاظ شدن اتصال به مثابه نخستين جزء از جريان ارتبـاط، و  ١١.فعال

  .دوم بر اساس اين است كه اتصال را كل جريان ارتباط در نظر بگيريمشق 

معنای نخست، يعنى استعداد و آمادگى نفس برای شناسا شدن عقلى پيش از وارد شدن عقل 

ادراكات خود انسان توسط قوای شناختى از جمله . الف: است سينا شامل دو مقوله فعال، از نظر ابن

كـاركرد نفـس در شـناخت  ؛تجـرد نفـس. تر است؛ بره از همه مهمعقل، كه البته كاركرد متفك

ای از آن اشـاره بـه گوشـه »... ير شـناخت عقلـى تـاس«عقلى، حديث مفصلى دارد كه در بخش 

در اينجا همين . مسئله تجرد نفس در ادراك عقلى هم موضوع يك پژوهش مستقل است. كرديم

كـه  بل بحث است، يكـى تجـرد صـورت علمـى؛ چراگوييم كه اين مسئله از دو زاويه قااندازه مى

ای كـه محور اصلى انواع ادراكات بشر، ابتدا تجريد درجه به درجه صورت علمى اسـت تـا انـدازه

مفهوم كلى بالقوه به دست آيد و نيز يافتن مفـاهيم مناسـب بـرای اسـتفاده در تعريـف و قيـاس 

ت صورت عقلى بالفعـل شـود؛ و ديگـری تا وقتى كه آماده درياف) 150 .، ش٨٧: ١٣٧١سينا،  ابن(

   ١٢.تجرد خود نفس و دوری از امور غيرمادی تا شايستگى دريافت افاضه را پيدا كند

را حمل بر اين دو مقوله، و كمال  »استعداد«در اين تعريف از اتصال و بر اساس شق اول آن، 

م نفـس، شايسـتگى دانيم كه در نتيجه، هم صورت علمـى و هـآن را آخرين حدّ اين آمادگى مى

را پيـدا  -يعنى علم و شناخت به وزانِ شناختِ حاصل از فعاليت خـود  -دريافت فيض عقل فعال 

گيری از عقل فعال، كمال تجـرد عقلـىِ هـر مضمون شق دوم هم اين است كه با فيض. كندمى

ای كـه  و نفـس، تـا انـدازه) 110: ١٩٧٨همـو، ؛ 125-124: ب 1383همـو، (دوی صورت علمى 

چون اينهـا، شـرايط لازم و كـافى شـناخت عقلـى . آيديستگى آن را داشته باشد، به دست مىشا

  . رسدهستند، ديگر دليلى برای بالقوه ماندن وجود ندارد و لذا به فعليت مى

 طلب، خواستن، توجه، التفات و اقبال: معناتعبيرات تقريباً هم. 2. 3. 2  
  ، رجوع، و نگاه عقل به عقل فعال)رروييرود( مقابله و محاذات    ،)آوردن روي(

گاهى از يكى بودن اتصال با اينها سخن گفته شده و اينكه اتصال، همان طلب و توجه عقـل بـه 

اتصال . ای كه اتصال نتيجه اينهاست و تأخر زمانى يا رتبى داردعقل فعال است؛ و گاهى به گونه

  .دوم، كل جريانارتباط است و در حالت  در حالت اول، نخستين مرحله
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نفس در حالت ادراك صورت عقلى و به شرط بـه دسـت آوردن ملكـه اتصـال، ماننـد  -

روی عالم قدس يا عقل فعال اسـت؛ و وقتـى از عقـل فعـال رو ای است كه روبه آينه

  ).٢/٤٠1: 1413همو، (رود بگرداند، صورت متمثل در نفس از بين مى

 ٣٣٧ :همان(شود به عقل فعال متصل مى ،هدگاه بخوا در مرتبه عقل بالفعل، نفس هر -

آوردن   گاه بخواهد، اتصال و اقبال و روی يا عقل بالفعل، هر) ٩٥ :١٩٧٨؛ همو، ٣٣٨و 

  ).٢/٤٠٢: ١٤١٣همو، (نفس به سمت اشراق است 

نفس پس از تعلم و خطور كردن آنچه مربوط به معقولِ مطلوب است، به جهـت نظـر،  -

و بـه آن متصـل ) كنداقبال مى(آورد يا عقل فعال روی مىيعنى رجوع، به مبدأ واهب 

  ).٣٣٧ :١٤١٧همو، (شود مى

همـو، (كنـد  مبدأ فعال به حسب طلب نفس، صورتى را پس از صورتى بر آن افاضه مى -

1417 :336.(  

كـردن آن از چيزهـايى اسـت كـه باعـث   ادراك عقلى، مسبوق به تلطيف ذهن و پاك -

ايـن . و گرداندن نگاه قوه عاقله بـه سـمت مطلـوب اسـت شودغفلت از معقولات مى

كنـد و بـه آن آيد كه گويى عقل به مطلوب نگاه مىحالت هنگام نظر و تفكر پديد مى

  ). 2/616: 1384، الرازى(توجه دارد 

دومين حركت عارفان  -شده برای رياضت كه از جمله اهدافِ شمرده را، »تلطيف سرّ «فخر رازی، 

 4/76: 1413همـو، (ا هدف آمادگى برای رسيدن به كمال و اتصال به عالم قدس پس از اراده و ب

آماده كردن و خـالى  ،ای تفسير كرده كه در هر ادراك عقلى مورد نياز بودهاست، به گونه -)82 و

گونه كه چشـم هنگـام گويد، همانوی مى. كردن ذهن برای مطلوب و توجه محض به آن است

يعنى ديدن، مشروط به ايـن  - كند شود و توجه مىر است ببيند دوخته مىديدن، تنها به آنچه قرا

قوه عاقله هم هنگام تفكر و به منظور رسـيدن  - توجه و حركت حدقه چشم به سمت مرئى است

ايـن نكتـه . به درك عقلى بايد نگاه خود را به مطلوب و معقول بگرداند و تنها به آن توجـه كنـد

ال و كسب آمادگى برای آن است، اما با توجـه بـه اينكـه مطلـوب هرچند مربوط به پيش از اتص

توان اين نگاه و توجه را توجه بـه شده است، مىنهايى در درك عقلى، عقل فعال و معقولِ افاضه

در ضـمن، . عقل فعال و صورت عقلى قلمداد كرد و تفسيری برای اتصال به عقل فعـال دانسـت

عـالم «توان از درك عرفانى به درك عقلى تعميم داده، مى گونه كه فخر رازی اين قانون راهمان

و در معرفـت  ١٣يابى كرد، كه همان عقل فعال است،را در قلمرو ادراك عقلى هم مصداق »قدس

  . عرفانى، مرتبه الاهى است
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ای و  درباره اين تعبيرات، جای اين پرسش است كه طلب و توجه از چه راهى و به چه وسـيله

ها و  دهـد؟ در بخـش نكتـهگيرد يا مقابله چگونـه رخ مـىا چه چيزی صورت مىای يبا چه شيوه

  .دهيم ها پاسخ مىنتايج، به اين پرسش

  استفاده، تأثر و انفعال. 3. 3. 2

ويژگى و شأن عقل نظری به مثابه وجه رو به بالای نفس، انفعال و استفاده و قبول از مـافوق و  

 :١٩٥٣؛ همـو، ٦٥: ٢٠٠٧؛ همـو، ٦٦ :١٤١٧همـو، ( اسـت -به ويژه عقـل فعـال -مبادی عالى

اين انفعال، واكنش نفس در برابر اثرگـذاری و افاضـه عقـل ). ٣٣٢: ٥ ، جزء١٣٧٩همو،  ؛٢/١١٩

آنگاه، يا رابطه و اتصال عقل به عقل فعال، به شكل اثرگذاری عقل فعال و اثرپذيری . فعال است

در صـورتى (افتد  تأثر اتفاقى است كه در اتصال مىو انفعال قوه عاقله است، يعنى همين انفعال و 

؛ يا اثرگذاری و اثرپذيری، نتيجه اتصـال )كه اتصال بر كل جريان رابطه با عقل فعال اطلاق شود

  ).اگر منظور از اتصال، نخستين جزء اين رابطه باشد(است 

لات واقـع در اتصـال، اثـری از عقـل فعـال در قابـلِ معقـو«: سينا چنين اسـتتعبير خود ابن

دهد، عقل، نقش يا وقتى اتصال رخ مى ١٤)2/654: ١٣٨٤؛ الرازی، ٩٣: ١٩٧٨سينا، ابن(» شود مى

  ).601.، ش201: 1371همو، (كند او را قبول مى

شود؟ پاسـخ بـه توان پرسيد چگونه و چه اثری از عقل فعال بر نفس گذاشته مىهمچنين مى

گذارد، اين است كـه اثـر اسخ به اينكه چه اثری مىچگونگى، اين است كه با اشراق و افاضه؛ و پ

اين نكته را در چند بندِ بعـدی روشـن خـواهيم . عقل فعال بر عقل، صورت و شناخت عقلى است

  .كرد

  دريافت، قبول، انطباع و ارتسام، درك و تعقل، فعليت و خروج از قوه به فعل. 4. 3. 2

ای مربوط به آخرين مرحلـه  ، هر كدام به گونهاندمجموعه تعبيرهايى كه در اين دسته جای گرفته

اين مرحله با همه اجزايش، پـس از . بندی داردشناخت هستند كه خود نيز قابليت تحليل و مرحله

سينا از رابطه عقل با عقل فعال گونه كه بيشترين تعبير ابنهمان. اشراق و افاضه عقل فعال است

نان وی در بـاب اتصـال نيـز بـه ايـن مرحلـه دهد، بيشترين حجـم سـختشكيل مى »اتصال«را 

  . اختصاص يافته است
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در . شودعقل فعال، منفعل مى) اثرگذاری(تا اينجا روشن شد كه نفس پس از اشراق و افاضه 

شود، صورت عقلى بالفعل است كـه پـيش از بحث اشراق و افاضه خواهد آمد كه آنچه افاضه مى

اثرپذيری نفس عبارت از دريافت و قبول افاضه و صـورت  اكنون، انفعال و. اين، بالقوه بوده است

های كلى و عقلىِ دريافتى، در نفس، مرتسم و منطبع يا بـه عبـارتى، حـادث، صورت. عقلى است

دهـد و درك عقلـى ها نتيجه مـىاينجاست كه تلاش. شوندمى ١٥حاصل، حاضر، متمثل و موجود

حله، بالقوه و در حال به فعليـت رسـيدن بـوده، كه تا اين مر ،آيد و تعقلبرای انسان به دست مى

  .شودمتحقق و بالفعل مى

به عبارت ديگر، شناخت كه به طور كلى عبارت از حصول، ارتسام، انطباع و تمثل صـورت در 

قوای ادراكى است، در درك عقلى، با نقش بستن صورت عقلى، كلـى و مجـرد بالفعـل در عقـل 

يـابى بـه صـورت لت بالقوه و رسيدن به فعليت، يعنى دستيابد و اين خروج عقل از حاتحقق مى

  .دهدعقلى بالفعل، كه همان تعقل و شناخت عقلى است، با اتصال به عقل فعال رخ مى

  :سينا و شارحان چنين استای از عبارات ابننمونه

: 1414بـالى، (نفس هنگام اتصال به عقل فعال يا در اثر اين اتصال، معارف عقل فعال  -

  ).Craig, 1998, v. 3: 386(كند يا كليات را از عقل فعال دريافت مى )302

 :٢٠٠٧؛ همـو، ٢/١٤٦: ١٩٥٣سـينا، ابـن) (صور معقـولات(صور موجود در عقل فعال  -

از عقـل ) صور عقلى خاصى(يا برخى از صور  ١٦)٣٤١: همان ؛٣٩٤ :١٣٧٩؛ همو، ١١١

 ١٧)٣٣٦: ٥ ، جزء١٣٧٩همو، ؛ 3/281؛ 2/401 :1413؛ همو، 68: 1417سينا، ابن(فعال 

بندد كه به همـين دليـل، ادراكـات عقلـى، شود و نقش مىدر نفس وارد و مرتسم مى

  ). 3/281: ١٤١٣همو، (نقش و رسمى از طبايع يا طابع عقلى هستند 

يـا معقـولى در آن صـورت شـود  مىصورت عقلى، در نفس، حادث و حاصل و حاضـر  -

  .)2/281: ١٣٨٤الرازی،  ؛337: 1417، ؛ همو216: 1400همو، (بندد  مى

  .)652-2/651: 1384، الرازی(كند چيزهايى را تعقل و درك مى -

، كه فعل يا فعليتى كه عقل فعال به )99: 1363سينا، ابن(شود از قوه به فعل خارج مى -

  ).١١١ :٢٠٠٧؛ همو، ٣٩٤ :١٣٧٩همو، (كند، صورت معقولاتش است آن افاده مى

ه و روشن اتصال به عقل فعال و مساوی دانستن آن با ظهور عقل فعـال در نفـس و اما بيان ساد

  :درك معقولات، در زير آمده است
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و [مكـانى  فاصـله و جـدايى عقـل، عـالم در و است عقل عالم از مجرد، هو بما مجرد -

 عقـل با مرتبط و متصل كند،ىم كدر را معقولات انسان كه  همين لذا. نيست] زمانى

ظهـورش در  باشد، بيشتر نفس صفاى چه هر كه است فعال عقل همان و ستا فعال

موسوی ( شود مى حاصل ظهور آن، در استعداد، اندازه به و بود خواهد اظهر و اجلى آن

  ).3/497 :تا اردبيلى، بى

  ها و نتايج نكته. 4. 2

  اتصال به معناي عام و خاص . 1. 4. 2

  :دارداتصال دو معنا يا دو مصداق عام و خاص 

آن، وابسته و مرتبط و معلول بودن شناخت عقلى نسبت بـه عقـل فعـال اسـت و  معنای عام

به همين دليل، نفـس . آيدجز با تأثيرپذيری از عقل فعال به وجود نمى ، ماهيتاً،اينكه اين شناخت

های حسى را برای اتصـال و انسان، گويى و در حقيقت، همه مراحل شناخت، حتى آغازين حركت

كه جز  دهد؛ چرا ه به عقل فعال و دراز كردن دست نياز به آن يا تضرع به مبدأ واهب انجام مىتوج

پس هر حركـت ادراكـى، گـامى در . رسدبا اين عمل و جز در اين وضعيت، به شناخت عقلى نمى

يـا  ١٨آوری و نزديك شدن به نقطه آخرِ شناخت عقلى و وجود يافتن آن است؛ جهت اقبال و روی

ايـن . آوردن به عقل فعال است يا روی به عقل فعـال دارد  ر همه ادراكات، در حال رویانسان، د

آوردن آگاهانه و با اراده نيست، چون قانون و سنت معرفت   توجه هم همواره و در همه افراد، روی

البته اگر با اراده و آگـاهى همـراه شـود، ثمـرات بيشـتری خواهـد داشـت و بـرای نفـس، . است

شايد تحليل اين مطلب، بر اساس علت غايى جا داشته باشد كـه، علـت  ١٩.خواهد بود آفرين كمال

اتصـال . ها و همواره در كنار آنهاسـتبر ديگر علت ماهيتاً مقدمغايى به معنای ما لاجله الحركة، 

  .يند شناخت، حضور داردآهم در نقش علت غايى، در همه فر

درباره اتصال ارائه شد و آن كـاربرد اتصـال  .2. 2در شماره آن، همان است كه  معنای خاص

بـه ديگـر سـخن، معنـای . برای مقوله ارتباط با عقل فعال، به طور كلى يا اولين مرحله آن، است

خاص اتصال، آخرين جزء و مرحله شناخت است كه به تحقق ادراك عقلى و ارتسـام صـورت در 

هـای مقـدماتى ين مرحله، همـه گـامدر ا. پذيردانجامد و حركت شناخت با آن پايان مىنفس مى

نفس به مرحله برقراری ارتباط با عقل فعال و اثرپذيری مستقيم از آن رسـيده، كـه  ،برداشته شده
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اين اثر چيزی جز دريافت افاضه، مرتسم، منطبع شدن و حلول معقول در نفس توسط عقل فعـال 

  ٢٠.نيست

معنای عام آن ايـن اسـت . ص را داردبر همين اساس، توجه به عقل فعال هر دو معنای عام و خا

كه نفس در همه كارهای شناختى خود، به نوعى، در حال توجه و حركت بـه سـمت عقـل فعـال 

افتـد و بيشـتر است؛ و معنای خاص آن در پايان مسير حركت يا حركات شناختى نفس اتفاق مـى

به ديگـر سـخن، . ، استقابل اطلاق بر معنای دوم اتصال، يعنى اولين مرحله ارتباط با عقل فعال

بـه عقـل ) اتصال(آوردن   ای برای توجه و رویيند شناخت و مراحل ادراكى انسان، زمينهآتمام فر

  .يند، مصادف با تحقق اتصال استآفعال است، كه آخرين جزء اين فر

  عليت عقل فعال براي فعليت شناخت عقلي. 2. 4. 2

شناخت عقلى، از دو باب است؛ يا از باب علت  علت بودن عقل فعال يا اتصال به آن، برای فعليت

باب اول، شاهد . حقيقى در برابر علت معدّ، يا به مثابه جزء اخير علت تامه در برابر اجزای ديگر آن

سينا دارد و اين شاهد، همان علت معدّ دانسته شـدن افكـار و تـأملات و  تری در خود ابنمستقيم

) 600.، ش201: 1371؛ همـو، 322: 1417سينا،  ابن(كره، های خود نفس، به ويژه قوه متففعاليت

اما باب دوم، نوعى تحليـل و بـر پايـه همـان . است كه نقطه مقابل علت معدّ، علت حقيقى است

تر شدن اين تحليل  برای روشن. است. 1. 4. 2 در شمارهآمده از اتصال  عمل تحليل معنايىِ عامِ به

كب دارد كه نخستين جزء آن، نخسـتين مرحلـه شـناخت، مر بايد گفت، شناخت عقلى علت تامه

، و همـه مراحـل و )جـزء اخيـر علـت تامـه(يعنى حس، است و آخرينِ آن، اتصال به عقل فعال 

   ٢١.اند های مابين، بقيه اجزای اين علتشناخت

  اتصال انسان به عقل فعال يا رابطه عقل فعال با انسان. 3. 4. 2

ل فعال است يا برقراری اتصال از طرف عقل فعال با انسان؟ پاسخ آيا اتصال، اتصال انسان به عق

آورد شناختى خود، روی به عقل فعال مى -های نفسانى انسان با فعاليت. اين پرسش، هر دو است

شود؛ عقل فعال هم با اثرگذاری بر نفس، يعنى اشراق و افاضه صورت عقلـى، و به آن متصل مى

يند آاشراق و افاضه، بخشى از فر(دهد كند و به اين ارتباط پاسخ مىبا عقل انسان رابطه برقرار مى

  ).كلى اتصال و معرّف ايفای نقش عقل فعال است
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  غيرزماني بودن شناخت عقلي پس از اتصال. 4. 4. 2

های شناختى انسان تا رسيدن به مرز اتصـال، امـور زمـانى هسـتند و در طـول زمـان رخ  فعاليت

شود، چـون عامـل آن، خـود انسـان عال هم در زمان خاصى برقرار مىاتصال به عقل ف. دهند مى

شـود، كـه ديگـر اما وقتى عقل در وضعيت اتصال قرار گرفت، فاعل جريان، عقل فعال مى. است

عقل انسان هم در اين جريان، تابع عقـل فعـال اسـت و . آيدبه وجود مى »آن«همه چيز در يك 

  .و درك عقلى، آنى و دفعى استدريافت افاضه و ارتسام به صورت عقلى 

های اين نوشتار است و نه صـرفاً دفعى بودن اين واقعيت، نه به معنای نفى و نادرستى تحليل

ای است يابد، واقعيات جداگانهآنچه در وضعيت اتصال تحقق مى. به معنای اعتبار ذهنى بودن آنها

آن باز كرد؛ اما همـه اينهـا چـون در  ای برایكه بايد هر كدام را به نامى ناميد و حساب جداگانه

  .يابدعالم تجرد محض است، بدون زمان تحقق مى

  رابطه معاني و مراحل اتصال . 5. 4. 2

ای اسـت، يـك اين پرسش كه توجه و التفات به عقل فعال از چه راه، با چه شيوه و به چه وسيله

برای رسيدن به هـدف شـناخت . »ىهای شناختيندها و فعاليتآاز راهِ و به وسيله فر«پاسخ دارد؛ 

، عقـل فعـال )110: ١٩٧٨همـو، ؛ 125-124 :ب 1383همو، (عقلى كه علت حقيقى و نهايى آن 

آوردن، با انجام دادن   اين روی. آورد  رساند، رویاست، بايد به چيزی كه نفس را به اين هدف مى

ه مـرز اتصـال يـا برقـراری يا تكميل آن ميزان شناخت كه بر عهده نفس است و نهايتاً رسيدن ب

صـورت عقلـى بـه دادن مصادف با برقراری اتصال هم . كنداتصال، مفهوم واقعى خود را پيدا مى

كنار اين عوامل يا عامل، تجرد نفس نيز مطرح است كه كمّ و كيف و  در. نفس و ارتسام آن است

  .نقش آن در اتصال به عقل فعال، نياز به بحث دارد

قبول نفس از عقل فعال يا اثرگذاری آن بر نفس، تنها يك معنـا و مصـداق انفعال، استفاده و 

به . دارد و آن حصول صورت عقلى و ارتسام و انطباع آن در عقل، و خروج آن از قوه به فعل است

تر، اثرگذاری عقل فعال عبارت از دادن و مرتسم كردن صورت عقلـى، و اثرپـذيری بيان تفصيلى

در مجموع، در اتصال بـه عقـل فعـال، . تسم شدن به اين صورت استنفس، همان پذيرفتن و مر

افتد، حصول و ارتسام صورت عقلى در نفس ناطقـه و خـروج آن از قـوه بـه فعـل آنچه اتفاق مى
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است، يعنى اتصال با هر مفهوم و توجيهى كه در نظر گرفته شود، پديده يا واقعيتى اسـت كـه در 

  .يابدبندد و شناخت عقلى تحقق مىنفس نقش مى های عقلى درصورت ٢٢آن يا در اثر آن

بخشى به آن و اينكـه تحقـق شـناخت به دليل نقش عقل فعال در ادراك عقلى، يعنى تحقق

از نـوع ارتسـام و حلـول در ذهـن ) عقلـى(عقلى مانند هر شناخت ديگری وجود و حضور صورت 

در حالـت دوم، ارتسـام در . آناست، اتصال به عقل فعال، يا همان ارتسام است يا علت و زمينـه 

  . دهد رخ مى -و بنا به رابطه تقدم و تأخر رتبى نه زمانى بين آنها -حال اتصال يا در اثر اتصال 

به ديگر سخن، برای اينكه شناخت عقلى رخ بدهد، بايد صورت عقلى در نفس مرتسم شـود؛ 

اين ارتسام وقتـى همـه . مدهای شناختى كه از حس آغاز شده، به ارتسام بينجايعنى همه فعاليت

ناخواه و بنا به ضرورت علىّ و معلولى و به طـور تكـوينى صـورت  شرايط قبلى فراهم باشد، خواه

فراهم شدن شرايط، علت تامه برای افاضه است و افاضه، جزء اخيـر علـت تامـه اسـت . گيردمى

د، بر اساس قانون تكوينىِ های شناختى مقدماتى را انجام داكه انسان فعاليت همين. برای ارتسام

شود و در وضعيت اتصـال، اثرگـذاری عقـل فعـال، يعنـى شناخت عقلى، متصل به عقل فعال مى

اشراق و افاضه صورت، و اثرپذيری نفس، يعنى دريافت افاضه يا مرتسم شدن به صورت عقلى و 

  .افتددرك آن، اتفاق مى

  سير شناخت عقلي در وضعيت اتصال . 6. 4. 2

شده در بخش اتصال و تحليـل دهد، بر اساس تحليل انجام كه در وضعيت اتصال رخ مى واقعياتى

  : آينده در بخش اشراق و افاضه، به اين ترتيب است

  آوردن عقل به عقل فعال توجه و روی -

  ٢٣اثرگذاری عقل فعال بر عقل در قالب اشراق و افاضه صورت عقلى -

  اثرپذيری نفس -

  دريافت و قبول افاضه -

  ارتسام نفس به صورت عقلى - 

  درك و شناخت عقلى -

  خروج عقل از قوه به فعل -

های شناختى انسـان، از جملـه اتصـال بـه عقـل فعـال و حتـى  بنابراين، از يك سو همه فعاليت

های عقل فعال، برای ارتسـام صـورت عقلـى و درك عقلـى اسـت؛ و از سـوی ديگـر، در فعاليت
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با لحاظ نكته اول، اتصال، همان ارتسـام . د تا به ارتسام برسدشووضعيت اتصال چند چيز واقع مى

  .پذيردو برای ارتسام است؛ و بنا بر نكته دوم، اتصال به ارتسام پايان مى

  اشراق و افاضه. 3 

  : شوددرباره اشراق و افاضه سه نكته مطرح مى

ذاری عقل فعال روی نفـس در مقوله ارتباط با عقل فعال، اشراق و افاضه، بيانگر كار و اثرگ .1. 3

پس از اتصال است و در اين نظريه، محوريت دارد؛ چراكه فعليـت شـناخت عقلـى انسـان بـه 

  . واسطه عقل فعال، در واقع، به واسطه اشراق و افاضه آن است

خورشـيد، ] مانند[عقل فعال . عقل فعال، نور است و اشراق و افاضه آن، اشراق و افاضه نور .2. 3

 :٢٠٠٧؛ همو، ٩٨ :١٣٦٣؛ همو، ٣٩٦ :١٣٧٩؛ همو، ٣٢١ :١٤١٧سينا،  ابن(نور است نور يا منبع 

. ، ف١٣٧٩همـو، (جوهری است كه شأن آن اناره و نوردهى اسـت  ٢٤،)٥٧ :١٤٠٠؛ همو، ١١٢

؛ و اثـر آن نـور اسـت يـا )١١١ :٢٠٠٧همـو،  ؛394  : ... الناطقة النفس باحوال الاستدلال فى

 :١٤٠٠همـو،  ؛١١٢ :٢٠٠٧همـو،  ؛٣٩٦ :١٣٧٩همـو،  ؛٩٨ :١٣٦٣همو، (چيزی جز نور نيست 

 ٢٦.و عقـل، نـور اسـت ٢٥؛ افزون بر اينكه هم ماهيت و هـم اثـر آن، عقـل اسـت)٢١٦و  ٥٧

بنابراين، اشراق و افاضه آن، نور يا اشراق و افاضه نور است؛ ضمن اينكه اشراق، رابطه ذاتى و 

همـو، ( خودِ نفس هم نور است .آن به نور نباشدلغوی با نور دارد و شايد نيازی به مقيد كردن 

لطيف و نورانى اسـت و لطافـت و نـور دارد و قابـل انتقـاش بـا ، و ذاتاً )شرح ،٢/٣٩١: ١٤١٣

به عبارتى، نوری اسـت كـه بـه سـبب  ).55: الف 1383همو، ( هزاران صورت و حقيقت است

به علاوه، بـا انـاره  و) 184: 2007همو، ( استعداد بدن، يعنى مزاج انسانى، بر بدن فيضان يافته

و از قـوه بـه فعـل ) ١١١ :٢٠٠٧؛ همـو، ٣٩٤ :١٣٧٩همـو، ( شـودعقل فعال هم، نورانى مـى

مجرد شده، در اختيـار عقـل  رسد؛ يعنى صورت عقلى بالقوه، با تابش نور عقل فعال، كاملاً  مى

كه در نتيجه، ) 110: ١٩٧٨همو، ؛ 125-124: ب 1383همو،  ؛٣٩٤ :١٣٧٩همو، (گيرد قرار مى

  .رسدخود عقل يا نفس ناطقه هم به فعليت مى

: 1413همو، (ها است عقل فعال در استفاده معقولات، مانند رابطه چشم با خورشيد در مشاهده رنگ

رسـاند گونه كه نور خورشيد، چيزهای ديدنى را به چشم مىهمان. )١١١: ٢٠٠٧همو،  ، شرح؛2/389

راق عقل فعال بر خيالات، آنها را مجرد و قابل ديدن كـرده، بـه نفـس كند، اشو برای آن مرئى مى
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چـون ). 1/410 :١٣٨٦؛ نصر، ٥٧ :١٤٠٠؛ همو، ٣٢٢ :١٤١٧همو، (كند  رساند و در آن منطبع مىمى

و مانند چيزهايى كـه در تـاريكى قـرار هستند های حسى و خيالى، آميخته به اعراض مادی صورت

هـايى كـه در افتد و همچون صورتفعال مانند روشنايى آفتاب بر آنها مىاند، نور عقل  دارند پوشيده

 ).١٢٤: ب ١٣٨٣ سينا،ابن(كند يابد، آنها را در عقل منعكس مىچشم يا آينه بازتاب مى

عقـل . الـف: در تفسير نور بودن عقل فعال و اشراق و افاضه آن، دو احتمال قابل طرح اسـت

نور غيرمادی، است كه مانند نور مادی باعث روشن شدن چيـزی فعال و نور آن، نوعى نور، يعنى 

خود ظاهر است و  خودیعقل فعال كاركرد و حقيقت نور را دارد، يعنى به . شود؛ ببرای عقل مى

  .شودباعث ظاهر شدن چيزی مى

نظـر  توان اين تمايز را بـين آنهـا درسينا درباره اين دو مقوله، مىبر پايه غالب عبارات ابن .3. 3

دهد كه به دليل مجرد بودن و زمانى نبـودن اتصال، دو چيز رخ مى »پس از«يا  »در«. گرفت

عقل فعال و امور مربوط به آن، و همچنين عقل كه متأثر از عقل فعال است، اين دو با هـم و 

اما با تحليل عقلى، جدا در نظر  ٢٧پيوندد يا اصلاً يك چيز بيشتر نيست،در يك آن به وقوع مى

كه كار خـود  ٢٨ایكلى و معقول شدن يا مجرد شدن كامل صورت خيالى. الف: شودرفته مىگ

يا ايجاد صورت عقلـى متناسـب بـا صـورت ) 23: 1313همو،  ؛٣٢٢ :١٤١٧همو، (نفس است 

قرار گرفتن اين صورت در اختيار نفس ناطقه و نقش بستن در . خيالى به وسيله عقل فعال؛ ب

كه باعث بـه فعليـت رسـيدن شـناخت عقلـى و ) ٢/401: ١٤١٣، ؛ همو٣٢٢ :١٤١٧همو، (آن 

كه وقتـى نـور  اولى، به اشراق نسبت داده شده است؛ به اين معنا. شودتحقق آن در انسان مى

شوند كند، آنها مجرد از ماده مىيابد و بر آنها اشراق مىيات خيال اتصال مىئعقل فعال به جز

و دومـى، بـه  ٢٩شـود؛توسط عقل فعـال سـاخته مـى تر، صورت مجرد آنهاو به عبارت درست

   ٣٠.فيضان و افاضه نسبت داده شده است

  گيری نتيجه

نظريه اتصال به عقل فعال، يكى از مصاديق اين قانون و نظريه كلى است كه عـالم و انسـان در 

هـايى كـه انسـان را هـم همه شئون خود وابسته به مبادی عالى است؛ و البته از آن دسته ديدگاه

كنـد و آخـرين مرحلـه، يعنـى فعليـت و داند و اينكه مقدمات را خودش فراهم مىآفرين مىنقش

اين بيان كوتاهى از اصل نظريه اسـت و همـين انـدازه روشـن . تحقق، به دست عقل فعال است

بشری، به مثابه يكـى از واقعيـات عـالمَ و انسـان، تحقـق ادراك  »شناخت«كند كه در قلمرو  مى
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سازی خود انسان  رتسام صورت عقلى در نفس و شناسا شدن انسان، با اقدام و زمينهعقلى، يعنى ا

اما منظور از اتصال چيست و هر يك از عقل و عقـل . و در پايان، اشراق و افاضه عقل فعال است

  كنند؟ فعال در اين وضعيت چه مى

  :سينابنا به دستاورد اين نوشتار و با تحليل ديدگاه يا تعبيرات ابن

شـود؛ صـورت عقلـى كند؛ از آن متـأثر مـىآورد و به آن توجه مىعقل به عقل فعال روی مى .1

شود؛ و در يك كـلام، بـه شـناخت عقلـى كند؛ با اين صورت، منطبع و مرتسم مىدريافت مى

  .رسدمى

گذارد؛ به اشراق و افاضه صـورت عقلـى دهد؛ بر عقل اثر مىعقل فعال به اين توجه پاسخ مى. 2

كند؛ و در يك كلام، آن را بـه  ردازد؛ صورت عقلى را در نفس ناطقه، منطبع و مرتسم مىپمى

  .رساندشناخت عقلى مى

های شناختىِ خود است؛ متأثر شدن آن، در روی آوردن عقل به عقل فعال، با حركات و فعاليت. 3

ن نيز شـناخت دريافت، انطباع و ارتسام و ماحصل آ قالب دريافت صورت عقلى است، و نتيجه

  .عقلى است

ق . 4 پاسخ عقل فعال، همان اثرگذاری است؛ اثرگذاری، عبـارت از اشـراق و افاضـه اسـت؛ متعلـ

شود و با اين انطبـاع و ارتسـام بـه افاضه، صورت عقلى است كه در نفس منطبع و مرتسم مى

  .رسدشناخت عقلى مى

در جهـت  -هـای عقلـى انسـانفعاليتترين آنها يعنى يا مهم -های شناختىحركات و فعاليت. 5

ادراكات . سازی، تعريف و استدلال است، گزاره)ىئسازی مفهوم جز تجريد و كلى(سازی مفهوم

حسى، خيالى و وهمى نيز مصداق ديگری از اين حركات اسـت و شـايد در اهميـت، كمتـر از 

پس صورت علمـى،  .موارد عقلى نباشد؛ هرچند فاصله زمانى آنها با مرحله اتصال، بيشتر است

يعنى صورتى كه با حس پديد آمده و از خيال، وهم، متفكـره و عقـل گذشـته اسـت، و چـون 

انسانيت انسان به نفس ناطقه، و هويت نفس ناطقه به عقل نظـری و درك عقلـى، و تحقـق 

؛ همـو، 286-284: 1.، ف5.؛ م66: 5.، ف1.، م1417همـو، (درك عقلى به عقل فعـال اسـت 

 A؛266: 1414؛ بــــالى، 316: 1349؛ داوودی، 23: 1313؛ همــــو، 10.ف ،3.، م2ج: 1413

Number of Orientalists, 1986: 943; Edwards, 1972, v. 1: 228; Davidson, 1992, 

ch. 4: 124;(لذا نفس، همـواره و در همـه . شود، همه اين ادراكات برای درك عقلى انجام مى

  . ه عقل فعال استآوردن و توجه ب  اين حركات، در حال روی
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كه به پايان تجزيه و تحليل يك صورت علمى به وسيله عقل رسـيد، متصـل بـه نفس همين . 6

كند؛ يعنى وضعيت اتصـال شود و توجه آن به عقل فعال، معنايى خاص پيدا مىعقل فعال مى

  .شود يابد و از اينجا، مراحل اثرگذاری و اثرپذيری آغاز مىتحقق مى

اعـم از  -ال و لحظه اتصال كه مصادف با پايان كار عقل روی صورت علمـىمراحل پيش از اتص

دهد؛ اما پس  است، در زمان رخ مى -)٦٠: ٢٠٠٧سينا، ابن(صورت حسى و خيالى و معنای وهمى 

از اتصال، برخى از مراحل، يكى است و بر هم منطبق است و در موارد غيرمنطبـق هـم زمـان در 

گذاری مراحل بـالا و تلفيـق آنهـا نشـان انطباق را با مرور و شمارهاين انطباق و عدم . كار نيست

اثرگذاری عقل فعال . 2اتصال به عقل فعال؛ = توجه نفس توسط عقل به عقل فعال. 1: دهيم مى

ای كه حاصـل كـار عقـل اسـت و مجـرد شـدن اشراق بر صورت عقلى بالقوه. در دو مرحله؛ الف

دريافت افاضه يـا صـورت عقلـى = اثرپذيری نفس. 3عل؛ افاضه صورت عقلى بالف. بالفعل آن؛ ب

  .شناسا شدن و تحقق شناخت عقلى= ارتسام به صورت= بالفعل

آوری به عقـل فعـال بـوده، كـه ايـن   های ادراكى انسان، اتصال به معنای رویهمه فعاليت 

ى نفس به طور تكوينى در صدد است هر گونه حركت و شناخت حسـ(اتصال به معنای عام است 

را با افاضه عقل فعال به درك عقلى تبديل كند، و بنابراين از مرحله حس، در حال توجه بـه ...  و

گانه بالا، وضعيت كلى اتصال را، به معنـای خـاص، تشـكيل ؛ و همه مراحل سه)عقل فعال است

  . دهد مى

 :شـودگـردد و خلاصـه مـىبه ديگر سخن، همه اين ماجراها و توجيهات، به يك چيز برمـى

دادن صورت عقلى بالفعل توسط عقل فعال و گرفتن آن توسط عقـل انسـان؛ يـا اصـلاً = اتصال

عكـس، در حـال كند؛ يـا بـه گيرد و به آن شناخت پيدا مىانسان، با اتصال، صورتى عقلى را مى

  . ادراك عقلى، متصل به عقل فعال است

سـينا، ل با عقل فعال از ديد ابـنو سرانجام، همه توجيه و تحليل اين نوشتار درباره ارتباط عق

  .نه اتحاد ،در ضمن، نشانه و حتى دليلى است بر اينكه اتصال است
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 ها نوشت پى

                                                            
ای قابـل دفـاع نظريه  –ندهای خدا هم باشند يا نباشاعم از اينكه واسطه –نظريه عقول حاكم بر اجسام آسمانى .١

 -هم به لحاظ تجربى و هم بـر پايـه آيـات قـرآن  –است؛ چراكه شواهدی از شعور و آگاهى در همه موجودات

 .وجود دارد
بر اساس دو عبارت از مباحثات كه در يكى، سخن از تضرع عقل بـه مبـدأ واهـب و فيضـان صـورت در نتيجـه . ٢

، و در ديگری، فكر را )254.، ش111ص(ل به صورت عقلى است حدس يا كمك قوای ديگر هنگام اشتياق عق

 ).600.، ش201ص(نوعى تضرع دانسته است 
كاركرد عقـل در «ميزان تأثير متفكره و عقل روی صورت علمى، مسئله مهمى است كه به بحث مستقل درباره . ٣

شود؛ چـون تعيـين  اشاره مىدر اين نوشتار و در ضمن همين بحث، به كليات آن . شودمربوط مى» ادراك عقلى

  .گيرد، بر حسب ميزان كار عقل و قوای بشری روی صورت علمى است ای كه اتصال صورت مىمرحله

 .سازیمفهوم وتجريد  عمليات. ٤
يكى از تفاسير ممكن اين اسـت كـه نفـس  اما. داردمستقل نياز به بررسى  »كمال«سينا در خصوص ديدگاه ابن. ٥

، بـه شـودنياز مـىاز حس بى ،پس از گذشتن از مراحل حس و متفكره و بما هو معقول هنگام درك هر معقولى

؛ )چون نفس حيوانى، مجرد نيسـت(شود  يابد و به تجرد نائل مىرسد، به صورت عقلى دست مىمرتبه عقل مى

 .رسدحيث به كمال مى چنداز  يعنى
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شده هم ل، اتحاد نفس با صورت معقول يا صورتِ افاضهدر اينجا، علاوه بر تصريح به رد اتحاد نفس با عقل فعا. (٦

سـينا خـود نفى شده، دلايل آن قابل تطبيق با اتحاد با عقل فعال است؛ و دليل ديگر اينكه گاهى به نظـر ابـن

  ).شده شود نه صور افاضههای آن، معقولِ نفس مىعقل فعال و صورت

  .شده است اشاره 59، بدوی، صالتعليقاتنظير اين مضمون، در . ٧

ترتسـم فيـه ) ان(الاتصال بالمبادی العقلية اعنى قبولاً لها من العقل الفعال و ( 340: 1417سينا، ابن: برای نمونه. ٨

اذا وقع بين نفوسنا و بينه اتصال مّا ارتسـم منـه فيهـا ( 401-٢/400: ١٤١٣همو،  ؛)الصور التى فى العقل الفعال

 .)الصور العقلية الخاصة
النفس الناطقة اذا طالعت تلك الصـور الخياليـة و اتصـل بهـا نـور العقـل الفعـال ( 322: 1417همو، : نهبرای نمو. ٩

الرجـوع  -اذا تعلم و اقبلت النفس على جهة النظر( 337: ؛ همان)استعدت لان تحدث فيها مجردات تلك الصور

 ). اتصل به ففاضت منه قوة العقل المجرد –الى المبدء الواهب 
يك پژوهش مستقل است؛ و بنابراين در اينجا از  راق بودن يا نبودن اين امر، از نظر نگارنده، مسئلهكشف و اش. ١٠

 . شودنكات ديگرِ اين تفسير استفاده مى
رسد و يك كمـال بـه دسـت هايش مىای به يكى از خواستهای و دارا شدن هر صورت عقلىعقل با هر افاضه. ١١

  .آوردمى

ناخت عقلى با مفاهيم مجرد سر و كار داريم، هم مفهوم بايد شايستگى مجرد شـدن كامـل به دليل اينكه در ش. ١٢

  .را پيدا كند و هم نفس كه پذيرنده آن است

  .يابى استعقل فعال، عالم قدس ناميده شده، تأييدی بر اين مصداق 401، ص 13. ، ف3. اينكه در اشارات، ط. ١٣

خواب ديدن، علم غيـب در بيـداری و در حالـت (ق در خواب و بيداری در اينجا بحث از اثر روحانى عقول مفار. ١٤

اسـت كـه قـانون اتصـال و ) مريضى، وحى يا علم وحيانى پيامبر، و معلومات و مشهودات عارف در حال خلسه

گونـه  سـينا در ايندر خصوص شناخت عقلى و معمولى هم ساری است؛ به بيان ديگر، اگر ابن ،ماهيت و اثر آن

 .ان با عقول، معتقد به ارتسام باشد، در ادراكات معمولى قطعاً چنين باوری داردروابط انس
  .شودسينا درباره ادراك كه شامل ادراك عقلى هم مىتعبيرهای مختلف ابن. ١٥

 .ارتسام صور، درباره عقل قدسى است كه به طريق اولى درباره عقل غيرقدسى صادق استدر اينجا، مسئله  .١٦
شود يا عقل، به مهم در مقوله ارتباط با عقل فعال اين است كه صورت، از عقل فعال افاضه مى يكى از مباحث. ١٧

  . سينا و شارحان در اين زمينه نياز به واكاوی داردتعبيرات ابن. كند صورت موجود در عقل فعال علم پيدا مى

، و )124: ب 1383سـينا، بـنا(از مؤيدات اين تحليل، يكى، مبدأ دانسـتن محسوسـات و خيـالات و وهميـات . ١٨

: 1413همـو، (ديگری، علت بعيد و متوسط و تام بودن عقل هيولانى و بالملكه و بالفعل نسبت به اتصال اسـت 

بنـدی نقش عليت برای هر يك از مراحل پيش از اتصال، درجه: بندی اين دو مطلب اين است كهجمع). 2/402

  . شده و شدت و ضعف دارد

كمال از راه شناخت برهـانى يـا  -سينا از ديد ابن –كم، دو درجه كلى آن جاتى دارد و دستكمال نفس نيز در .١٩

 .عقلى، و عرفانى است
در اين تحليل معنايى عام و خاص از اتصال، مفاهيم و مفـادی چـون توجـه و اقبـال و تـأثر و ارتسـام كـه در . ٢٠

 .نيز تفهيم و توجيه بيشتری شده است سينا در باره اتصال وجود داشتبندی سخنان ابنگزارش و دسته
اند و نـه علـت  در برخى موارد، محسوسات و خيالات و وهميات، مبدأ معقولات و سبب فعليت آنها دانسته شده. ٢١

  ).124: ب 1383همو، (معدّ 
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 در خارج تفاوتى نيست؛ چون حتى اگر اتصال را مساوی با نقش بستن صورت در» در اثر آن«يا » در آن«بين . ٢٢

ايـم و از آن بدانيم، تنها به تقدم رتبىِ اتصال قائل شـده) علت حقيقى يا جزو اخير علت(عقل هم نگرفته، علت 

  .نظر زمانى، اين نقش بستن، در حال اتصال رخ داده است

 .بين اشراق و افاضه هم در جای خود تفاوتى در نظر گرفته شده كه قابل تقسيم به دو مرحله يا واقعيت است. ٢٣
عقل فعال  .عقل فعال مانند خورشيد است و لذا يا خودِ نور است يا منبع نور؛ ب. الف: اين جمله دو مفهوم دارد. ٢٤

شود كه عقل فعال را به خورشيد تشبيه كرده اسـت مفهوم نخست از جملاتى برداشت مى. نور يا منبع نور است

ری كه به روشنى از نـوردهى عقـل فعـال و نـور آن تعابي. الف :؛ و مفهوم دوم از)321: ١٤١٧سينا، مثلاً در ابن(

اينكه در چند جا، مراتـب . ؛ ب)216: ١٤٠٠همو،  ؛321: ١٤١٧همو،  ؛111 :٢٠٠٧مانند همو، (سخن گفته است 

؛ ٢/391: ١٤١٣همـو، : از جمله( عقل انسان با نور و آيه نور مطابقت داده و عقل فعال هم نار دانسته شده است

اگر عقل انسان نور باشد، نور بودن عقل فعال اولويت دارد؛ افزون بر اينكه آتش  حال). 127-126: ١٣٢٦همو، 

 .هم مانند خورشيد هم نور دارد هم گرمى، اما قراين نشان مى دهد كه نور آن مد نظر است
و  اسـت،» معقـولِ «ها و حقايق مجرد و به صورتى بالفعل، دربردارنده صورت. ماهيت آن عقل است چون، الف. ٢٥

قدرت نور از  .ب؛ )321: ١٤١٧همو، : با استفاده از(آيد لذا عقل بالفعل و دربردارنده مبادی اين صور به شمار مى

-صعود مـى »نور«شود و متقابلاً نفس به جهان علت نخستين به سلسله مراتب هستى از جمله عقل منتقل مى
اثر آن عقل است؛ بنا بر اينكه معقـولات  و). A Number of Orientalists, 1986, v. 8: 122, 123(كند 

  ).112 :٢٠٠٧سينا، ابن( كندو عقل بالقوه را بالفعل مى

در تطبيق مراتب عقل با نور و آيـه نـور كـه . منظور از عقل در اينجا، اثر عقل يعنى تعقل و صورت عقلى است. ٢٦

ل و نور دوم را به نفس تفسير كرده عقل مستفاد نور على نور دانسته شده، شيخ طوسى، نور اول را صورت معقو

آمده كه قوه نظری با نوردهى عقل فعـال از قـوه بـه فعـل  نجاتدر ). ، متن و شرح٢/391: ١٤١٣همو، ( است

شود كـه در ملاحظه مى). 394( كند، صورت معقولات است رسد و اين فعليت كه عقل فعال به آن افاده مىمى

 .ل فعال بر هم تطبيق داده شده استاينجا فعليت و صورت معقولات و نور عق
شـروق عقـل فعـال، يعنـى : در عبارت زير، يكى بودن اشراق و افاضه به لحاظ واقعيت نشان داده شـده اسـت. ٢٧

  ).24: ١٣١٣همو، (فيضان صورت، از آن، در نفس است 

و كلـى و  كلى و معقول شدن، يعنى صورت علمى كه به مرحله اتصال رسـيده، هنـوز جزئـى و خيـالى اسـت؛. ٢٨

معقول بالفعل شدن، يعنى اين صورت جزئى و خيالى، با نگاهى ديگر، كلى و معقول بالقوه اسـت كـه بـا عقـل 

ای و در حد درك خيالى تجريد شده كه رسد؛ و مجرد شدن كامل، يعنى اين صورت، تا اندازه فعال به فعليت مى

  ). سينات مختلف ابنبنا به تعبيرا(شود با اتصال به عقل فعال، كاملاً مجرد مى

؛ 57: ١٤٠٠؛ همـو، 124: ب ١٣٨٣؛ همو، 43 :١٩٨٠؛ همو، 24: ١٣١٣؛ همو، 322-321: ١٤١٧همو، (: از جمله. ٢٩

هـا بالفعـل های بالقوه متصل شـود يـا برسـد، ديـدنىخورشيد به ديدنى) شعاع(هر گاه اثر . )112: ٢٠٠٧همو، 

 ركه بـ] اشراق[شود افاضه مى) اثر و نوری(ای قل فعال هم قوهاز ع. شود شوند و چشم هم بيننده بالفعل مى مى

  . كندو آنها را بالفعل معقول مى )تسيح(جاری شده متخيلات، 

مطالعـه ( )322: ١٤١٧همو، (؛ )شوندمعقولات از فيض الاهى در نفس مرتسم مى( )64: ١٣٢٦همو، ( :از جمله. ٣٠

فعـال، بـه  أمبـد( )336: همـان(؛ )از عقل فعال افاضه شـود كند تا صورت مجردصور خيالى، نفس را آماده مى

  ).كندحسب طلب نفس، صورتى بعد صورتى افاضه مى
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  سلامى عقلى و نقلىبررسى تحليلى معنای اسم در علوم ا

  با تأكيد بر تطبيق آن بر خداوند

 *كاوس روحى برندق

  چكيده

و » اسـم« اسماء و صفات الاهى، از مباحث بسـيار پردامنـه الاهيـاتى اسـت و واژه

) اعم از علوم نقلى و عقلى(ی بسيار پركاربرد در علوم اسلامى ها مشتقات آن از واژه

های مربوط  در موضوع گزاره ای كننده يننقش تعي» اسم خدا«بحث از مفهوم  .است

معنای اسـم خـدا در علـوم ، پس از بررسى اين مقاله. الاهى دارد یبه مباحث اسما

تفاوت اين معـانى را ، علم كلام، فلسفه و عرفان اسلامى، از جمله مختلف اسلامى

افزون بر نتايج مختلف درباره ارتباط معـانى اسـم خـدا در علـوم مختلـف  .كاود ىم

اسم خـدا بـا اصـطلاح حكمـت  كه اصطلاح كلامىرسد  مىلامى به اين نتيجه اس

در علم كلام مقصود از اسم خـدا، لفـظ  .متعاليه و عرفان اسلامى آن متفاوت است

در اصطلاح حكمت متعاليه و عرفان اسلامى اسـم  امامأخوذ از صفت و فعل است، 

  .كاربرد دارد امر عينى در برابر ذات، صفت و فعل الاهى كبه عنوان ي

عرفـان  ،اسم خدا، اسم لفظى، اسم عينى، كـلام اسـلامى، فلسـفه :ها واژهكليد

  .اسلامى

  

                                                            
 .استاديار گروه علوم قرآن و حديث دانشگاه تربيت مدرس *
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  طرح مسئله

كـه مختلفى دارد ل ئاز مباحث الاهياتى است كه فروع و مسايكى مباحث اسماء و صفات الاهى، 

فلسـفه و عرفـان  الحـديث، كـلام، فقه  تفسير، ، از جملهاز آنها در علوم گوناگون اسلامى كهر ي

شود كه هر يـك  همچنين مباحث فرعى فراوانى از اين بحث مشتق مى. شود بررسى مىاسلامى 

الاهى؛  یتعداد اسما .2مغايرت اسماء با ذات الاهى؛  .1: برای خود مبحث مستقلى است، از جمله

سـه معنـای الاهى و مقاي یاز اسما كمفهوم هر ي .4الاهى؛  یتعيين اسم اعظم از ميان اسما .3

 .7و تسـميه؛  اسم با مسمى تعينيت يا مغاير .6مسئله تناكح اسماء؛  .5؛ ءاسماديگر آن با معانى 

ل ديگر كـه ئالاهى؛ و مسا یيا عدم توقيفى بودن اسما توقيفى .8مفهوم احصای اسمای الاهى؛ 

از اين  ای از مذاهب اسلامى در پاره كو هر ي مختلف استدانشمندان علوم كدام محل بحث هر 

   .را دارندهای خاص خود  ل ديدگاهئمسا

توان گفت  ای كه مى به گونه ،دارد ،اعم از آيات و روايات ،ريشه در متون اسلامىمباحث اين 

رو بسـيار مـورد  از اين. ی بسيار پركاربرد در متون دينى استها و مشتقات آن از واژه» اسم«واژه 

لغـت و علـوم ادب  هـای گنه تنها در فرهناست؛ رفته توجّه مؤلفّان علوم مختلف اسلامى قرار گ

عربى اعم از صرف، نحو و بلاغت، كه در تفسير، فقه، حديث و نيز در علوم عقلى اعم از منطـق، 

ی خـود را ها و دانشمندان بزرگ علوم اسـلامى ديـدگاه شدهكلام، فلسفه و عرفان نظری، مطرح 

تـرين  م، زيربنـايىكني مىبررسى ه اسمای الاهى را ل مربوط بئوقتى مسا. اند آن بيان كرده درباره

و مشتقات آن به هنگام كاربرد آن در مورد خدا و  »اسم«بحث در اين ميان، بحث از مفهوم واژه 

های مربوط  گزاره» موضوع«در  ای كننده است كه نقش تعيين» اسم يا اسمای خدا«كلمه  كدر ي

ها به طور دقيق مرزبندی نشود، هر  اين گزاره» وعموض«چراكه اگر  ؛الاهى دارد یبه مباحث اسما

  . شود، مجهول و نامفهوم خواهد بود بر آن بار مى» محمول«كه در  حكمى

گوناگون اسم خدا و تفاوت اين معـانى  بر اين اساس، مسئله پيشاروی اين مقاله بررسى معانى

خـدا در لغـت و علـوم معنـای اسـم  .1 :شـدبا يكديگر است كه در دو عنوان زير بررسى خواهـد 

مقايسه معنای اسم خدا در كاربردهای گوناگون آن در علوم اسلامى، با تأكيد  .2مختلف اسلامى؛ 

  . بر علم كلام، فلسفه و عرفان نظری
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 معاني اسم خدا در لغت و علوم مختلف اسلامي. 1

گـاه در يـك لغت و هر يك از علوم مختلف اسلامى دارای مفهوم اصطلاحى ويژه و در واژه اسم 

علم دارای كاربردهای متفاوتى است و طبيعتا واژه اسم با تاكيـد بـر كـاربرد آن در مـورد خداونـد 

معانى اسم با رويكرد كاربرد آن در مورد خداوند را به ترتيب زيـر . دارای معنای خاصى خواهد بود

  .مى توان سامان داد

 

  مفهوم اسم در لغت. 1. 1

راغـب (شـود  داند كه وجود هر چيز با آن شـناخته مى ز چيزی مىراغب اصفهانى اسم را عبارت ا

فيروزآبادی، (اند  منظور و زبيدی اسم را نشانه معنا كرده و فيروزآبادی و ابن) 244: 1404اصفهانى، 

اسم را عبـارت از  و ابوالعباس )10/183: 1414؛ زبيدی، 14/401: 1405منظور،  ؛ ابن4/344: تا بى

: 1405منظور،  ابن(آن شناخته شود 	شود تا به وسيله برای هر چيز گذاشته مى داند كه ای مى نشانه

داند كه بـر جـوهر يـا عـرض  ای مى سيده اسم را عبارت از واژه و ابن) 183: 1414؛ زبيدی، 401

و ) 401: 1405منظور،  ابن(آن از يكديگر جدا شوند 	شود، تا جواهر و اعراض به وسيله گذاشته مى

: 1395خـويى، (د نـكن تبيـين معنـای اسـم، آن را بـه معنـای نشـانه تفسـير مىمحقق خويى در 

، يعنـى لفظـى »اسـم«آن است كه  لفظى به ظاهر متفاوت، های بندی اين تعريف جمع .)14/424

آيد و هنگام ذكر آن  ای كه علامت و نشانه آن معنا به شمار مى كه بر معنايى دلالت دارد، به گونه

كند و آن چيز ـ اعم از جوهر و عـرض ـ از ميـان ديگـر معـانى در ذهـن  معنا، به ذهن خطور مى

» لفـظ دالّ بـر مسـمّى«در عرف نيز به معنای  »اسم«واژه . شود انسان جدا شده و بازشناخته مى

  .)1/17: 1393طباطبايى، (است 

اطـلاق هايى خواهد بود كـه در لغـت بـر خداونـد  ، واژه يا واژه»اسم خدا«بر اين اساس، مراد از  

يـا بـه صـورت باشـد د؛ خواه به صورت حقيقى به عنوان علم يا غير آن بر خدا وضع شده شو مى

  . مجازی استعمال شود

  در مقابل فعل و حرف  اسم مفهوم. 2. 1

گذاری صرف و نحو بـر اسـاس  اين اصطلاح به اندازه قِدمت علم صرف و نحو، قدمت دارد و پايه

كلمه را به سه قسم  )ع(بسياری از نحويون، امام على  بر نقلِ  آن صورت گرفته است؛ آنجا كه بنا
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گـذاری  پايـهابوالأسود دوئلى علم نحو را  ،د و به دستور آن حضرتكرتقسيم ) اسم، فعل و حرف(

توضـيح آنكـه كلمـه در  .)1/161: تـا ؛ امين، بـى5/279: 1407 ؛ ذهبى،4/83: 1413ذهبى، ( دكر

ای كه به خودی خود و بنفسـه دلالـت بـر معنـا  كلمه .1: شود تقسيم اوّلى به دو قسم تقسيم مى

شود  ناميده مى» حرف«قسم دوم در اصطلاح صرف و نحو، . ای كه چنين نيست كلمه .2كند؛  مى

گردد؛ زيرا يا مقرون به زمـان معـين اسـت يـا  و قسم اول در تقسيم ثانوی به دو قسم تقسيم مى

اسـم و ) ای الكلمـه(و هـى «: شود ناميده مى» سما«و قسم دوم » فعل«قسم اول  .چنين نيست

الثانى الحرف؛ و الأوّل إمّـا أن يقتـرن . فعل و حرف؛ لأنها إمّا أن تدلّ على معنى فى نفسها، أو لا

 »حـدّ كـلّ واحـد منهـا كو قد عُلم بـذل. الثانى الاسم؛ و الاوّل الفعل. بأحد الأزمنة الثلاثة، أو لا

ای است كه بنفسه بر معنايى دلالت دارد،  اين اساس، اسم كلمه بر .)30ـ1/27: 1975استرآبادی، (

  .ولى همانند فعل مقترن به زمان نيست

 توان گفت تمـامى ای كه مى كاربرد اين اصطلاح در مورد خداوند بسيار روشن است، به گونه 

رد يـا مركـّب، های مفـ االلهّٰ در مورد خداوند كاربرد دارند، اعم از اسـم هايى كه به عنوان اسماء اسم

تـوان  را نمى همگى اسم به معنای مقابل با فعل و حرف هستند و در ميان اسمای الاهـى اسـمى

حرف يا فعلى هم به عنوان  يافت كه از نظر علم صرف و نحو، حرف يا فعل باشد؛ بلكه اگر فرضاً 

  .، از نظر نحوی تبديل به اسم شده استاطلاق شوداسم بر كس يا چيزی 

  اسم در علم منطقمفهوم . 3. 1

خود به سـه قسـم  شود و مفرد به نوبه در دانش منطق، لفظ به دو قسم مفرد و مركب تقسيم مى

د و كلمه، در اين تعريف مترادف با فعل در صرف و نحو، و واژه شو تقسيم مى) كلمه، اسم و ادات(

ينقسـم «: سـتدر صرف و نحـو ا »اسم«مترادف با واژه  »اسم«، مترادف با حرف و واژه »ادات«

اللفظ الذی : هو...  المفرد .1: إلى قسمين -غير معتبر فيه أن يكون واحدا أو متعددا  -اللفظ مطلقا

و هو اللفظ الـذی " القول"  و يسمى: المركب -ب . ليس له جزء يدل على جزء معناه حين هو جزء

: أقسـام المفـرد. قصتـام و نـا: المركب: أقسام المركب. له جزء يدل على جزء معناه حين هو جزء

 .2...  كتب، يكتب، اكتـب: و هى الفعل باصطلاح النحاة، مثل: الكلمة .1. كلمة، اسم و أداة: المفرد

و : الأداة .3...  محمد، انسان، كاتب، سؤال: و هو اللفظ المفرد الدّال على نسبة زمانية، مثل: الاسم

  .)64ـ63 :تا مظفر، بى(» ... هى الحرف باصطلاح النحاة
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پيشين از نظر واژگانى متفاوت هسـتند، ولـى در  اتبا اصطلاح اتكه اين اصطلاح يىاز آنجا 

لـذا  .، حتى از نظر واژگانى تفاوتى ندارند و مراد از اسـم در هـر دو يكـى اسـت»اسم«مورد واژه 

  . خواهد بوداشكال كاربرد اين اصطلاح در مورد خداوند نيز بى 

  كنيهمفهوم اسم در مقابل لقب و . 4. 1

به سـه قسـم » معرفه و نكره«در بحث » معارف«به عنوان يكى از » عَلَم«در علم صرف و نحو 

است كـه در آغـاز آن واژه  ، عَلَمى»كنيه«و مقصود از  شود تقسيم مى» كنيه«و » لقب«، »اسم«

سـت ا است كه دلالت بر مدح يا ذمّ كند؛ و اسـم، عَلَمـى آمده باشد؛ و لقب، عَلَمى» امّ «يا » اب«

بر پايه  .)3/265: 1975؛ استرآبادی، 1/119: 1964، همدانى عقيل ابن( كه نه كنيه باشد و نه لقب

كه معرفه و ) بر اصطلاح اول يعنى اسمى مشخصاً بنا(ای  اين اصطلاح، اسم عبارت است از كلمه

ر به اب و امّ باشد و نه دلالت بر مدح و  از ميان معارف مشخصاً عَلَمى ذمّ كندكه نه مُصد.  

توان گفت  با اين كاربرد معنايى در مورد خداوند نيز شايع است و مى »اسم«كاربرد اصطلاح  

در مورد خداوند بـه » لقب«يا به عنوان  )در مقابل لقب و كنيه(بيشتر اسمای الاهى با اين مفهوم 

الاهـى  د و از ميـان اسـمایشـو كار رفته است؛ اگرچه عنوان لقب بر اسمای الاهى اطلاق نمـى

كه اطلاق چنـين واژه  يىتوان يافت و اساساً از آنجا باشد نمى» امّ «يا » ب«ای كه مصدّر به  واژه

لـم «و با معارف عقلى بنيادين الاهياتى و نصّ آيات قرآن از قبيـل  داردمركبّى بر خداوند، نقص 

  . در تضادّ است، جايز نخواهد بود) 3 :اخلاص(» يلد و لم يولد

  سم در مقابل صفتمفهوم ا. 5. 1

رونـد  اسـم و صـفت در مقابـل هـم بـه كـار مى بارهـاگوناگون نحـو و صـرف،  مباحثدر ميان 

، 3/86؛ 154و  2/117؛ 1/199: 1395؛ استرآبادی، 646و  394، 300، 2/144: 1975استرآبادی، (

و دالّ بر گونه موارد مترادف با، اسمِ به اصطلاح اول است كه جامد  و مقصود از اسم در اين) 136

بـا ايـن . اسـتكه اسم مشتقّ دالّ بر ذات موصوف به ويژگى خـاصّ  ،صفت ذات باشد؛ در مقابلِ 

اين تعريف، مشخصاً مقصود از اسم، اعم از اسم ذات و اسم معنا است؛ يعنـى در  بر توضيح كه بنا

مـواردی ديگـر و در  ؛... انسـان، زيـد و: ماننـد ،دلالت دارد) اسم ذات(مواردی بر ذات قائم بذاته 

و صفت در مقابـل ايـن دو،  ؛... ضرب، كتابت و: مانند ،دارد) اسم معنا(دلالت بر معنای قائم بغيره 

 ؛... ويژگى خاصّ است، دلالت دارد مانند ضارب، كاتـب و كبر ذاتى كه متصّف به معنا و دارای ي
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مبالغه و 	شبهه، صيغهاسم فاعل، اسم مفعول، صفت م: مانند، و همواره با وزن خاصّى همراه است

  .اسم تفضيل

ای كـه بـر صـفت خداونـد صـادق  به عنوان لفظ و واژه ،كاربرد اين اصطلاح در مورد خداوند

موردی كه به عنوان نام ذات خـدا مطـرح اسـت  كای كه جز ت به گونه. است فراواناست، بسيار 

ند، شـو خداوند اطـلاق مـى، ساير اسمای الاهى به عنوان صفت با مفهوم يادشده بر )»االلهّٰ «واژه (

واژه نيز خود محلّ اختلاف است؛ برخى آن را اسم ذات و برخى آن را اسم خدا به  كبلكه همين ت

داننـد و هـر  منزّه اسـت، مى ها نقايص و كاستى هگرفته و از هم عنوان اينكه همه كمالات را فرا

بـه  .)14/124؛ 8/356؛ 1/18 :1393طباطبايى، (اند  دلايلى بر اثبات مدّعای خود يادآور شده كي

بين مفسّران در اين جهت اختلاف نظر وجود دارد كه » االلهّٰ «در خصوص لفظ جلاله  عبارت ديگر،

طباطبـايى آن اسـت محمدحسين از جمله ديدگاه . آيا مانند اسمای ديگر، اسم است يا عَلَم بالغلبه

عنـا كـه اسـم االلهّٰ در اصـل معنـای كه اسم جلاله، عَلَم بالغلبه برای ذات است، نه اسم؛ به اين م

؛ 1/18 :همـان( ولى در اثر كثرت استعمال به علم تبـديل شـده اسـت ،كرده معبوديت را افاده مى

  .)14/124؛ 8/356

  اسم خدا در علم كلام؛ اسم در مقابل افعال و صفات خدا. 6. 1

نـه خصـوص های لغوی و صرف و نحوی گذشته كه در مورد اسـم و  در علم كلام، فارغ از بحث

پردازند، اصطلاح اسم خدا با مفهوم مشخص، در برابر صـفات و افعـال خـدا  اسم خدا به بحث مى

شود، يا فعل بـه معنـای  با اين توضيح كه اموری كه به خداوند متعال نسبت داده مى. كاربرد دارد

يـا صـفت ، كه از فعل است صرفى و نحوی است، مانند خَلَقَ؛ يا صفت است، مانند حيات؛ يا اسم

در » ايجى«. د، مانند خالق و حىشو به صورت توصيفى ساخته شده و بر خداوند متعال اطلاق مى

كـه در لغـات  و اعلامـىها  دارد كه مقصود از اسمای الاهـى، اسـم اين باره به صراحت اظهار مى

و شود، نيست؛ بلكه محلّ نزاع دربـاره اسـمايى اسـت كـه از صـفات  گوناگون بر اشيا گذاشته مى

و ليس الكلام فى اسمائه، الأعلام الموضوعة فـى اللغـات، انمـا النـزاع فـى «: شود افعال اخذ مى

  .)8/210: 1907؛ جرجانى، 3/313: 1997ايجى، (» الأَسماء المأخوذة من الصفات و الأفعال

 هرگز به معنای اسم لغـوی» اسم خدا«اين سخن به اين معناست كه اصطلاح علم كلام در 

نيست؛ بلكه مراد از اسم خدا در علم كلام، واژه يا واژگانى است كه از افعـال متعـدد ) )1(معنای (

به معنای اسم معنا در (يا از صفات ) گذشت) 2(فعل به اصطلاح علم صرف و نحو كه در معنای (
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ساخته شده و بر خداوند اطـلاق ) ذكر شد) 5(علم صرف و نحو در برابر ذات كه در ضمن معنای 

تـوان گفـت در ايـن  ر واقع، با تأمّل بيشتر در مفهـوم اسـم خـدا در ايـن اصـطلاح مىد. دشو مى

  . است) 5(اصطلاح اسم معادل با صفت به معنای 

بـه  ،كه بدون هيچ نقدی آن را ذكر كرده استرا، با اين حال، اين سخن ايجى و نيز جرجانى 

اره اسـمای الاهـى اسـت هـای آن دربـ مباحث علم كلام كه گزاره صورت مطلق در مورد تمامى

، ای مباحث كلامـى مباحث اسمای الاهى از صفات الاهى در پاره كتوان پذيرفت؛ زيرا تفكي نمى

كـه  چنـان. اسـتو دوگانگى معنايى اسم و صفت در مورد خداونـد  كخود بهترين شاهد بر تفكي

ت هسـتند ل به يگانگى معنايى اسم و صفت خدا در اصطلاح روايـائكه قا ،سخن برخى معاصران

عمـده اشـكال وارد بـر ايـن  .سـتناپذيرفتنى ا، مورد نقد و )3/323: 1425شهری،  ریمحمدی (

ديدگاه آن است كه تفسير اسم در احاديث به اينكه به معنای صفت است، در برابر ديدگاهى قـرار 

دارد كه مدّعى است اسمای الاهى، اسمای لفظيه هسـتند و ايـن احاديـث در مقابـل آن ديـدگاه 

اين مطلب بـا رجـوع بـه . با صفت خاصّ هستند رصدد آن است كه اسمای الاهى لحاظ مسمىد

: 1393روحى برندق، (شود  ابوابى كه همين احاديث در جوامع روايى در آنها آمده است، روشن مى

29(. 

سويى آن با اسـم  ترين بحث درباره مفهوم اسم خدا در علم كلام، تبيين تفاوت يا هم اما مهم

از بحـث از مفهـوم اسـم خـدا در ر اصطلاح حكمت متعاليه و عرفان نظری است كـه بعـد خدا د

 تحـتاصطلاح حكمت متعاليه و عرفان نظری و نيز تفاوت معانى اسـم خـدا در علـوم اسـلامى 

  .شدمستقل بررسى خواهد  ىعنوان

 امر عينى  كاسم خدا در مقابل ذات، صفت و فعل خدا، به عنوان ي. 7. 1

در برابـر ذات، صـفت و  ،عينـى یبه عنوان امر ،كمت متعاليه و عرفان نظری، اسمدر اصطلاح ح

مانند حقيقت خارجى عالمِ و قادِر، كه عبـارت اسـت از ذات خداونـد بـا . گيرد فعل الاهى قرار مى

. اسماءِ اسماء خواهنـد بـود...  و بر اين اساس، الفاظ عالمِ و قادِر و ؛و قدرت او توجّه به صفت علم

گـر  ی فلسفى كه با رويكرد حكمت متعاليه نگاشته شـده جلـوهها حقيقت در جای جای كتاباين 

كند كـه مـراد از  هين اصطلاح عارفان در اين باره را چنين بيان مىألحكيم الاهى، صدرالمت. است

در اصطلاح آنـان اسـماءِ  هاست، بلكه اينياسماء در اصطلاح عارفان، الفاظ عالمِ و قادِر و غير آن ن

و ليس المراد من الأَسماء هـهنا هى ألفاظ العالم و القـادر و غيرهمـا، و انمـا هـى «: اسماء هستند
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اظهـار  یدر جـای ديگـر وی .)8/280: 1981لهين، أصـدرالمت(» أسماء الأَسماء فى اصـطلاحهم

ات ای از تجليّـ كند كه اسم نزد عارفان عبارت از ذات الاهى با اعتبار صفتى از صفات يا تجلىّ مى

و اعلم أنّ الاسم عندهم عبارة عن الذات الالهيـة مـع «: است و اسماء لفظى، اسماء اسماء هستند

: همـان(» اعتبار صفة من الصفات او تجل مـن التجليـات، و الأَسـماء الملفوظـة أسـماء الأَسـماء

خواه  از ذات با اعتبار صفتى از صفات،است گويد كه اسم عبارت  مى ینيز در جای ديگر .)7/315

» الذات مع اعتبار صفة من صفاتها اسم من الأَسـماء كليـةً كانـت او جزئيـةً «: كلىّ باشد يا جزئى

اند كـه اسـم  دارد كه عارفان تصريح كرده همچنين در الشواهد الربوبية اظهار مى .)7/313: همان(

ار صـفة مـن فإنهّم صرّحوا بـأنّ الـذات مـع اعتبـ«: عبارت است از ذات با اعتبار صفتى از صفات

   .)44: تا ، بىهمو(» الصفات هو الاسم

دارد كه  در مقام ذكر تفاوت اسم، صفت و ذات اظهار مى اسفارر پانوشت نيز د حكيم سبزواری

تعين وجودی، و اسم عبارت است از وجود همراه بـا آن تعـين، و خـود  كصفت عبارت است از ي

التعـين الوجـودی هـو الصـفة؛ و  كس ذلـنف«: از مسمىاست وجود با قطع نظر از تعين، عبارت 

» الوجود مع قطع النظر عن التعـين هـو المسـمّى كالتعين هو الاسم؛ و نفس ذل كالوجود مع ذل

گونـه  تفاوت اسم با صفت نزد عارفان را اين شرح الاسماء الحسنىدر  وی. )8/281: 1981، همو(

شـود، و  عارفـان اسـم ناميـده مى از صفات در عرف ككند كه ذات موجود با اعتبار هر ي بيان مى

فالذات الموجودة مع كلّ «: شود نزد عارفان صفت ناميده مى ]بدون ذات[نفس اين محمول عقلى 

سـبزواری، (» المحمول العقلى هى الصـفة عنـدهم كمنها يقال لها الاسم فى عرفهم، و نفس ذل

  .)215و  1/19: تا بى

عربى در  از جمله ابن ؛خورد نيز به چشم مىاهل عرفان های  نوشتهاين اصطلاح در جای جای 

كنـد  ادعا مى ،سلسله امور نسبى و اضافى دانسته كاسمای الاهى را عبارت از ي الفتوحات المكية

عربى،  بنا(گردند  وجود واحد برمى كو اضافاتى به ذات هستند كه به يها  كه اسمای الاهى نسبت

از اسـت عبدالرزاق قاسانى آمده است كه اسم عبارت  نوشته عربى تفسير ابننيز در  .)1/163: تا بى

). 416و  371و 2/16؛ 426و  270و  1/31: 1422عربــى،  ابــن(ذات بــا اعتبــار صــفتى از صــفات 

اسم را عبارت از ذات با ملاحظه صفتى از صـفات ذات  شرح فصوص الحكمهمچنين قيصری در 

تبيين و تعريف اصطلاحى اسم بـه  .)1024، 707، 702، 655، 640: 1375قيصری، (دانسته است 

؛ 1/17: 1393طباطبـايى، (خـورد  معنای يادشده در آثار علامـه طباطبـايى فـراوان بـه چشـم مى
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الذات مـأخوذة بوصـف «به  ،كه از اسمای الاهى است ،برای نمونه، اسم عالمِ .)13/229؛ 6/254

 .تبيين شده است )1/71: همان(» العلم

توان تبيين كرد كه وجود خداوند متعال وجودی بسيط و يكتايى  اين معنا را به اين صورت مى

ی ها همتاست، ولى عقل به لحاظ نقص خود، هنگـام توجّـه بـه سـاحت مقـدّس او، از ديـدگاه بى

بـر . شودكند تا به وسيله تحليل عقلى، به شناخت نسبى حضرت حقّ نايل  مختلف به او توجّه مى

كنيم، بـه  ود و اطوار و آثار وجودی حضرت حقّ نظر مىتحليل عقلى كلىّ وقتى به وج كاساس ي

  :است» افعال«و » اسما» «صفات«، »ذات«رسيم كه خداوند متعال، دارای  اين نتيجه مى

اعـم از (كه عبارت است از اصل وجود حضرت حقّ، كه منشـأ همـه كمـالات  ؛ذات .الف

 .است) صفات، اسما و افعال

وجودی حضرت حقّ كه از تشعشعات نور وجـود  های اند از كمال كه عبارت ؛صفات .ب

 . ... علم، قدرت، حيات و: گيرد، مانند سرچشمه مى هاهستند و افعال الاهى از آن

و در واقع، تصوير » ذات با لحاظ كمال و صفت وجودی خاصّ «اند از  كه عبارت ؛اسما .ج

سـت كـه در با صفات در اين نكتـه ا هاو تفاوت آن ؛بُعدی از ابعاد وجودی حضرت حق

صفات، تنها صفات و كمالات حضرت حق مورد لحاظ است، ولى در اسماء، صـفات و 

و علـم و قـدرت،  ،برای نمونه، عالم و قادر اسم. كمالات حضرت حق با ملاحظه ذات

مورد لحاظ است، ولى ) است» هو«كه ضمير (زيرا در عالم و قادر، ذات  .صفت هستند

 .نيستدر علم و قدرت، هيچ نظری به ذات 

نظـر تحليلـى، بـا سـير  كاز آثار وجود حضرت حقّ كه طى يـاست كه عبارت  ؛افعال .د

گيرد و با سير صعودی، به صفات، اسماء و  نزولى از ذات، اسماء و صفات سرچشمه مى

 .گردد ذات الاهى باز مى

رت ون وجـودی حضـئتوانيم جايگاه اسمای الاهى را به طور دقيق در ش بر اساس اين تحليل، مى

: از اسم و مفهوم اصطلاحى آن ارائه دهيم و بگـوييم ىوجو كنيم و تعريف جامع و مانع حقّ جست

ای كه  ليكن نكته .»اسم عبارت است از ذات حضرت حقّ با لحاظ صفت و كمال وجودی خاصّ «

ممكن است هنگام توجه به مفهوم اسم عينى مورد غفلت قرار گيـرد، آن اسـت كـه صـرف ايـن 

اسم عينى نيست، بلكه واقعيت خارجى آن اسم عينـى » ا ملاحظه صفتى از صفاتذات ب«مفهوم 

  .)12-11: 1393روحى برندق، (است 
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  اسم به عنوان وجود تكوينى عينى غير از اسمای الاهى. 8. 1

موجـودات بـه لحـاظ  كه در حكمت و عرفان نظری مطرح است، تمـامى ی،بنا بر اصطلاح ديگر

انسان كامل، شخص شخيص رسول (ند و وجودهای تكوينى خاصّ دلالت بر حق، اسم حقّ هست

: 1403؛ ميردامـاد، 1/143 : 1407كلينـى، ( هسـتنداسم اعظم الاهـى  )ع(و اهل بيت ) ص(اكرم 

؛ 161و  131: تـا زاده، بـى ؛ بـالى176و  85: 1370 ؛ عفيفـى،1/491 : 1406؛ فيض كاشـانى، 355

  ). 177: 1380 ؛ جندی،37: 1410خمينى، 

اصطلاح در واقع مبتنى بر توسعه در معنای لغوی و عرفى اسم است، كه در اين زمينه دو  اين

ديدگاهى بر آن است كه اسم در معنـای لغـوی و عرفـى صـرفاً در الفـاظ  .1: ديدگاه مطرح است

آن به غير حوزه لفـظ و واژه مخـالف بـا مفهـوم  هواژگان دالّ بر معنا كاربرد دارد و تعميم و توسع

؛ )1/17: 1393طباطبـايى، ( استلذا نادرست . استو خروج از حوزه وضع و استعمال  »اسم«واژه 

ای  را شامل هر گونه دالّ و نشـانه »اسم«از اساس، مفهوم لغوی و عرفى واژه  یديدگاه ديگر .2

بر آن است كه موجودات بـه لحـاظ  ،اعم از لفظ و غير آن حتىّ وجودهای تكوينى خارجى گرفته

و بر ) 8/267: همان(آيند  دهنده و مظهر حضرت حقّ هستند، اسم خداوند به شمار مى اينكه نشان

دلالت لفظ را از اين جهت كمتر از وجودهای تكـوينى  هدرج ،اين اساس، برخى گام فراتر گذاشته

نيـز بـر  .)2/122: 1428فرغانى، (اند  به شمار آورده» اسم اسم«لذا، واژگان لفظى را  .اند برشمرده

تر گفت، به لحاظ آنكه وجودهای خـارجى  توان گام دوم را برداشت و با تحليل دقيق پايه، مىاين 

ساز وضع و استعمال واژگان است، وجودهای خـارجى  ساز تصوّر ذهنى، و تصوّر ذهنى زمينه زمينه

  . هستند» اسمِ اسمِ اسم«و واژگان و الفاظ » اسمِ اسم«و وجودهای تصوّری و ذهنى » اسم«

در معانى عينى و  »اسم«حال، با توجّه به دلايل متعدد قرآنى و روايى كه در آنها واژه  در هر 

تـوان اسـتعمال اسـم در مـورد  كـم مى دسـت) 34-13: 1393روحى برندق، (خارجى كاربرد دارد 

  . وجودهای تكوينى را استعمال مجازی تلقّى كرد

از نظر برخـورداری از شـدّت و ضـعف بندی وجودهای تكوينى  بر اين پايه، با توجّه به درجه 

در وجود، هر كدام از وجودهای تكوينى كه از شـدّت وجـودی  كوجودی، بر اساس نظريه تشكي

د، درجه اسم بودن و حكايت آن از حضرت حقّ و دلالت آن به سوی خدا و نبيشتری برخوردار باش

آنكه انسان از ميـان سـاير مظهريت آن نسبت به خدا، بيشتر خواهد بود و بر اين اساس، به لحاظ 

موجودات دارای برجستگى وجودی است، درجـه اسـم بـودن آن از سـاير موجـودات بيشـتر و در 
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های كامل و اعظـم خداونـد خواهنـد  اسم) انبيا و اوصيا و اوليای الاهى(های كامل  نتيجه، انسان

  . ای است كه ديدگاه هشتم درصدد بيان آن است اين دقيقاً نكته. بود

  ايسه انواع مختلف معانى اسم خدا در علوم اسلامىمق. 2

تساوی، (های چهارگانه منطقى  از بين نسبت از نظر مفهومى) 1معنای (مفهوم لغوی و عرفى اسم 

نسبت تساوی دارند و رابطـه معنـای ) تباين، عموم و خصوص مطلق و عموم و خصوص من وجه

بـه  -هارم و پنجم و حتـى معنـای ششـم دوم و سوم تساوی و نسبت اين دو معنا و نيز معنای چ

معنـای اول عـام، و (با معنای اول، عموم و خصوص مطلـق  -است) خدا(اعتبار اينكه اسم خاص 

  .است) معانى ديگر خاص

اسم در معنای لغـوی  :از سوی ديگر 8و  7از يك سو و دو معنای  6-1مقايسه ميان معنای 

به معنای اسـم لفظـى اسـت، بـرخلاف ) 6-1 معنای(معنای اصطلاحى اول  5	و عرفى به اضافه

امر عينى، خارجى و واقعـى بـه  كمعنای هفتم و هشتم اصطلاحى كه اسم در آن دو به معنای ي

ترين فرق ميان اين دو  توان عمده اين تفاوت مهم را مى .)1/17: 1393طباطبايى، (كار رفته است 

را به دو دسته عمـده اسـم لفظـى و اسـم ترتيب اسم  بدين .تلقّى كرد »اسم«دسته از معنای واژه 

 . كنند مىعينى تقسيم 

اسم به معنـای لغـوی و عرفـى  :از سوی ديگر 7از يك سو و معنای  1مقايسه ميان معنای 

ما يدلّ به علـى «است؛ زيرا اسم در لغت و عرف بر  7به لحاظى اعمّ از اسم به معنای ) 1معنای (

مثال قسـم اوّل، الفـاظى اسـت كـه . ا افاده كند يا نكنددلالت دارد، خواه معنای وصفى ر» الشىء

علاوه بر دلالت بر ذات، بر وجود وصفى در ذات نيز دلالت دارند؛ و مثال قسم دوم، اَعلام ـ مثـل 

زيد و عمرو ـ به ويژه اعلام مرتجل است، كه فقط بر ذات دلالت دارند و به هيچ وجه بر وصف و 

؛ ولى در اسمای حُسنای الاهى، همواره معنای وصـفى )8/342 :همان(مشخّصه آن دلالت ندارند 

ملحوظ است؛ نه تنها اسمای الاهى دربردارنده معنای وصـفى هسـتند، بلكـه دربردارنـده معنـای 

دربردارنده معنای وصفى أَحْسَن هستند و به همين لحاظ در مقام توصيف، بـرای و وصفى حَسَن، 

ـر اسـت و در (سَن است كه مؤنث اَحْ » حُسنى«اسمای الاهى واژه  به دليل آنكه اسماء جمع مكس

: همـان( دشـو ذكـر مـى) مقام آوردن صفت برای آن، صفت آن يا بايد مؤنث باشد يا جمع مؤنـث

معنـای (و اسم عينـى ) 1معنای (تفاوت ديگر ميان اسم به معنای لغوی و عرفى . )125ـ14/124

بـه ايـن . شود يا حتى چند جمله مى كل يآن است كه اسم به معنای امر عينى و خارجى شام) 7
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معنا كه آن جمله يا چند جمله حكايت از واقعيتى دارد كه خداونـد سـبحان بـدان متصّـف اسـت، 

از نظر ديگـر، اسـم بـه ). 9/76 :همان(برخلاف اسم لفظى كه مخصوص به مصداق خاصّ است 

ای نمونه، لفظ عالمِ، كه از بر. است) 1معنای (معنای هفتم، مسمّای اسم به معنای لغوی و عرفى 

اسمای الاهى است، همان اسم به معنای لغوی و عرفى است كه بر مسمّای خـود دلالـت دارد، و 

كه رابطه اسم بـه معنـای  چنان ؛از ذات خداوند متعال با لحاظ صفت علماست مسمّای آن عبارت 

ان از آن خبـر داد و تـو از اوصاف و اسمای الاهـى نمى ككه با هيچ ي ،هفتم با ذات حضرت حق

تحليـل لغـوی در وضـع  كبر اساس يـ: توضيح آنكه. است اسم و مسمى	بدان اشاره كرد، رابطه

وضـع شـده اسـت و » لفظ دالّ بر مسمّى«در لغت بر  »اسم«واژه  .1: توان گفت مى »اسم«	واژه

لفـظ  اسـمای الاهـى هماننـد .2 ؛دلالـت دارد بنابراين، اسم عبارت است از لفظى كه بر مسـمى

نتيجه آنكه اسـمای الاهـى و  .3 ؛دلالت دارد، بر ذوات خارجى دلالت دارند كه بر مسمى »اسم«

اسـم : شود ترتيب اسم به دو گونه تقسيم مى شوند و بدين اوصاف دالّ بر ذوات نيز اسم ناميده مى

سم لفظـى در مقام مقايسه بين اين ا .4 ؛به معنای امر لفظى؛ و اسم به معنای امر عينى و خارجى

مستقيماً و بدون واسطه بر ذات دلالت ) امر عينى(توان گفت اسم به معنای دوم  و اسم عينى، مى

: در نتيجه اسم به معنای دوم بر ذات دلالت دارد و	دارد؛ برخلاف اسم به معنای اوّل كه به واسطه

كـه  چنـانامـا، . اسـتدر واقع، اسم به معنای عينى، اسم است و اسم به معنای لفظى، اسمِ اسـم 

اگرچه اين تحليل لغوی در نظر به واقع امر درسـت اسـت،  ،بر اساس ديدگاهى ،تر اشاره شد پيش

بگوييم اسم در لغت هم بر اسـمای عينـى كـه  ،توانيم آن را بر لغت تحميل كرده ولى هرگز نمى

بر حقـايق  هاشود و هم بر اسمايى كه به واسطه آن بدون واسطه بر ذوات دلالت دارند، اطلاق مى

بر لغت، مفهوم اسم همان لفظ دالّ بر معناست كه  ؛ بلكه بنا)اسم به معنای لغوی(= دلالت دارند 

است، و  در لغت و عرف همان لفظ دالّ بر مسمى »اسم«	واژه: نتيجه آنكه. پيش از اين گفته شد

تـوان  نمى تحليل عقلى درست مبتنى است، ولى هرگز كاطلاق اسم بر اعيان خارجى اگرچه بر ي

آنچه گفته شد در  .)1/17: همان( شود گفت اسم در لغت بر اعيان خارجى و حقايق نيز اطلاق مى

مـادلّ «مورد اطلاق اسم در لغت و عرف است؛ اما در اصطلاح حديث در مواردی اسم به معنـای 

ا توجّـه بـ ،خود ،؛ هرچند اين ديدگاه)8/367: همان(خواه لفظ باشد يا غير آن  ؛است» على الشىء

 . ناپذيرفتنى استتر اشاره شد، مورد نقد و  به دلايلى كه پيش

محمدحسـين . اسم عينى قسيم اسـم بـه معنـای عَلَـم ذات اسـت :8و  5رابطه ميان معنای 

در اصـطلاح علـم صـرف » صـفت«اسم عينى، همان « :گويد طباطبايى در توضيح اين نكته مى
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ت، نه اسـم بـه معنـای عَلَـم ذات و مـراد از اسـمای ـ اس	... مانند اسم فاعل و صفت مشبهه و	ـ

مانند الِه، حـى، علـيم و قـدير؛ نـه . حسنای الاهى، الفاظى است كه بر معانى وصفى دلالت دارند

  .)14/124: همان( »كه عَلَم ذات است» االلهّٰ «مانند اسم جلاله 

) فـان نظـریاصطلاح حكمت متعاليه و عر( 7معنای و ) اصطلاح كلامى( 6اما تفاوت معنای 

  .كنيم طرح مىدارد كه در ادامه  ینياز به بحث بيشتر

  نسبت ميان اسم خدا در علم كلام؛ و حكمت متعاليه و عرفان. 3

، واژه يا )6اصطلاح (ايجى نقل شد، مراد از اسم خدا در علم كلام از بنا بر عبارتى كه پيش از اين 

است كه دقيقاً همان اسم معادل با صـفت در واژگان برساخته از افعال يا صفات مستند به خداوند 

است؛ ولى در مقابل اسم خدا در اصطلاح حكمت متعاليه و عرفـان نظـری ) 5معنای (مقابل اسم 

از حقيقت خارجى و كمال واقعى تكوينى ذات حضرت حـقّ بـه اعتبـار است عبارت ) 7اصطلاح (

شهروزی نيز در اين . بودن خداوندمانند حقيقت عالم بودن و قادر  ؛از صفتى از صفات یبرخوردار

های معنا است نه  ها، اسم های گوناگون است و مقصود از اين اسم خداوند دارای اسم گويد باره مى

از آنها معنـايى متفـاوت بـا  كها يكسان و مترادف نيست، زيرا از هر ي اسم عَلَم و معانى اين اسم

های متباينى هستند كه بر ذات خداوند كـه  اسم ها بنابراين، اين اسم. شود معنای ديگر فهميده مى

قد عرفت أنّ البارئ تعالى واحد، و أنّ له أسـماء كثيـرة هـى «: شوند لذاته واجب است اطلاق مى

أسماء معان ليست بأسماء أعلام و لا هى مترادفة على معنى واحد؛ فإنهّ يفهم من كل واحد منهـا 

» تـواردة علـى ذات واحـدة هـى ذات الواجـب لذاتـهغير ما يفهم من الآخر؛ فهى أسماء متباينة م

  .)280: 1383شهرزوری، (

اين است كه آيا واقعاً در همه مباحث علم كـلام وقتـى موضـوع يـا محمـول  پرسشاكنون  

د و در مقابل، در شو گزاره، اسم خدا است، مراد از آن واژگانى است كه بر خداوند متعال اطلاق مى

از آن حقيقت خارجى ذات الاهى به اعتبار داشتن صفتى از صفات  حكمت متعاليه و عرفان منظور

مراد از اسم خـدا، حقيقـت خـارجى كـه  توان گفت در هيچ بحث كلامى ای كه مى ؛ به گونهاست

دارد نيست و در مقابل در هيچ بحث عرفانى، از اسـم خـدا، واژگـان اراده  واژگان از آن پرده برمى

هـای مربـوط بـه  كند كه مباحـث و گزاره پرسش اقتضا مى پاسخ به اين نشده است؟ روش علمى

. صحت، ردّ يا تكميل فرضيهّ يادشده به آزمون گذاشـته شـودبررسى، و اسم خدا در اين سه علم 

هايى كه در حكمت متعاليه و عرفان از مصنفّان اين علـوم نقـل  ليكن برای اين منظور، با تصريح
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سم خدا در آنها، واژگان يا مفهوم ذهنى نيست، بلكه مراد از توان پى برد كه مراد از ا شد، قطعاً مى

  .به واژگان است آن حقيقت خارجى و مسمى

افزون بر اين، يكى از مواردی كه به روشنى بيانگر كاربرد اسـم خـدا در حكمـت متعاليـه در  

لهين در ايـن بـاره أاسـت كـه صـدرالمت» عينيت صفات بـا ذات«معنای اسم عينى است، مبحث 

معنای عينيت صفات حضرت حق با ذات او نزد حكيمان محقّق، عبـارت كه دارد  اً ابراز مىصريح

با قطع نظر از انضمام معنا يا اعتبار كيفيت يا  - از اين است كه وجود خداوند متعال در مرتبه ذات

های صفات باشد؛ نه آنكه در اتصّـاف بـه آنهـا بـه  مصداق برای حمل مفهوم -حالتى غير از ذات

فإن معنى عينية الصفات عند محققى الحكماء هو عبارة عن كون وجوده «: زی نياز داشته باشدچي

 -تعالى فى مرتبة ذاته مع قطر النظر عن انضمام معنى أو اعتبـار كيفيـة أو حالـة غيرهـا مصـداقا

ء منهـا مفتقـرا إلـى عـروض هيئـة  الصفات لا بأن يكون فى اتصافه بشـى كلحمل مفهومات تل

اين بيان و سـخنان ديگـر او در جـای جـای بحـث از  .)2/316: 1981هين، ألصدرالمت(» وجودية

حقيقـى اسـت نـه  ىصريح در اين است كه بحث از اسماء و صفات، بحث» عينيت صفات با ذات«

 143، 6/142؛ 332، 2/317: همـان: .نك(بار كردن مفهوم واژگان اسما و صفات بر خداوند  اً صرف

: همـان(و حيـات ) 284، 282، 6/264: همـان(سماء الاهى ماننـد علـم در مورد برخى او )145و 

ين در بحث تقسـيم صـفات هنيز صدرالمتأل. به خصوص بر اين مطلب تأكيد ورزيده است) 6/415

به ثبوتى و سلبى، صراحتاً به يگانگى صفات و اسـما بـا ذات از زبـان اسـاطين حكمـت اسـلامى 

توان  فراوانى را مى های عرفان اسلامى نيز سرفصل در). 121-6/119: همان(تصريح كرده است 

توان به موارد زير  يافت كه قطعاً مراد از اسم خدا از آنها، اسم به معنای عينى است كه از جمله مى

  :اشاره كرد

 :همـان(و مرتبه خاص هر اسم از اسمای الاهى ) 1/98: تا عربى، بى ابن(مراتب اسمای الاهى  .1

  . ن مرتبه وجودی هر اسم در پهنه هستى استكه مراد از آ) 2/469

كـه مقصـود از آن ) 14: 1426؛ قاسـانى، 1/100 :تا عربى، بى ابن(امهات و ائمّه اسمای الاهى  .2

وجود بودن برخى اسمای الاهى برای اسمای ديگر و توقـف و تفـرع و انشـقاق اسـمای  أمنش

  .فرعى از اسمای اصلى است

  .)101/ 1 :تا عربى، بى ابن(عينيت اسمای الاهى با ذات  .3

: 1382؛ آملـى، 11: 1426قاسـانى، (احصای اسمای الاهى و تحقّق و آراسـته شـدن بـه آنهـا  .4

) ع(و امام صادق ) ع(على و ) ص(توضيح اينكه در احاديث متعدد به نقل از رسول خدا  ؛)521
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اره درآورد، وارد اسـم را بـه شـم 99هر كس اين . اسم دارد 99خداوند : عبارت زير آمده است

: 1407كلينـى، (» إنّ اللهّٰ تسعة و تسعين اسماً، من أحصـاها دخـل الجنـة«: بهشت خواهد شد

و  312: الـف تا ؛ كفعمى، بى349و  318و  317: 1408؛ ديلمى، 2/333: 1403؛ طبرسى، 1/87

؛ 187و  4/186: 1404؛ مجلسـى، 7/140: 1409؛ حرّ عاملى، 21و  20: ب تا ؛ كفعمى، بى349

 317: تا ؛ ابن فهد حلى، بى2/593: 1403؛ صدوق، 220و  195و  194: تا ؛ صدوق، بى90/273

؛ 8/169؛ 3/185: 1401؛ بخاری، 516و  499و  427و  267و  2/214: تا حنبل، بى ؛ ابن318و 

ايـن . گانه به شمار آمده اسـت نه و نود های اسم ،برده روايات نام در برخى .)8/63: تا مسلم، بى

رو، برای  از اين. نيستها الى است كه منظور از برشمردن اين اسما، قطعاً شمارش تعداد آندر ح

غير از شمارش الفاظ اسـما بـرای  یرفع اين چالش از سوی انديشمندان اسلامى معانى ديگر

 :اند از ها عبارت برخى از اين احتمال. اين حديث ذكر شده است

: تا ؛ ابن فهد حلى، بى4/187: 1404؛ مجلسى، 195: تا صدوق، بى( هااحاطه به معنای آن -

318(. 

؛ ثقفـى 6/219: 1404مجلسـى، (اذعان و اعتقاد به اتصّاف خداوند به همه ايـن اسـما  -

 .)8/359: 1393ى، ي؛ طباطبا1/240: تا كوفى، بى

؛ نـووی، 6/716: تـا عابـدين، بـى ابن؛ 349: 1408ديلمى، (خواندن خداوند به اين اسما  -

1407 :17/6(. 

 .)8/169: 1401بخاری، (حفظ اين اسما  -

نـووی، (و اعتقاد بـه آن  هابه بهترين نحو و نيز مراعات مقتضای معانى آن هامراعات آن -

1407 :17/6(. 

 .)17/6: 1407نووی، ( هاعمل به مقتضای آن -

 .)17/6: 1407نووی، (تلاوت و حفظ كلّ قرآن، زيرا قرآن همه اين اسما را در بردارد  -

  .)3/104: 1421 مازندرانى،( هاتوجه قلبى و فنا در معنای آن -

بدان اشـاره ) 9/337: 1410(و مباركفوری ) 11/192: 1379(حجر  و اقوال ديگر كه ابن -

 .اند كرده

رسد مراد از تحقّق و آراسته شدن به اسمای الاهى همان احتمال هشتم  به نظر مى ،بر اين اساس

 .كه فراتر از يك بحث لفظى است ،ستهانا در معنای آنباشد كه توجه قلبى و ف
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گويد كليد و گشايش هسـتى و ايجـاد  در اين باره مى تناكح ميان اسمای الاهى؛ جيلى صريحاً  .5

موجودات به توسط نكاح بين اسمای الاهى يعنى تداخل و همكاری آنهاست و از اين معنا بـه 

فتح بـاب الإيجـاد، بظهـور الكـون فـى : يعنى. حالمفتاح فى النكا« :تناكح اسما ياد شده است

فعبرّ عـن دخـول حكـم الأسـماء . الأسماء، أی توالج بعضها فى بعض، لظهور هذا العالم  تناكح

ترتيب سخن از تنـاكح در ايـن بحـث،  بدين .)111: 2004 جيلى،(» بعضها على بعض، بالنكاح

  . ختى استشنا يك بحث هستى

فان لكلّ اسـم مبـدأ « :گويد الدين على بن تركه در اين باره مى توقيفيت اسمای الاهى؛ صائن .6

الاّ فى موطن خاص من مواطن تنوعات الذات و مرتبة مخصوصـة مـن مراتـب  كلا يظهر ذل

الاعتبار و هذا معنى من معـانى مـا عليـه ائمـة  كالاسم عليها الاّ بذل كتنزّلاتها لا يطلق ذل

من امّهات مسائل هذا الفـنّ، كمـا  كق توقيفية و ذلأن اسماء الح -رضى االلهّٰ عنهم -الشريعة

چنين  زاده آملى مفاد اين سخن را اين حسن. )1/535  :1386تركه،  ابن(» سبق بيانه فى المقدمة

توقيفيت به اين معناست كه هر كلمه وجودی در مرتبه خاص به لحاظ نظام «: بيان كرده است

آيـد و بـدل  اهى معلوم دارد كه از آن فـرود نمـىعنايى رباّنى جايگ كيانى ناشى از نظام علمى

در  یدر جـای ديگـروی نيـز  .)454: 1385 زاده آملـى، حسن(» شود نگرديده و دگرگون نمى

اند كه ظهورات و بروزات تجليات هويت  اسماء، حقائق عينيه«: گويد تركه مى توضيح سخن ابن

سعى كلى است كه صـمد اسـت، اند، و اين هويت مطلق وجود و وجود مطلق به اطلاق  مطلقه

شود و به حسب غلبه  يعنى لا جوف و لا خلاء له و از اين ظهور و بروز تجلى تعبير به اسم مى

  .)78: 1383،  همو( »شود آن مظهر به اسم آن غالب ناميده مى ،يكى از اسما در مظهری

الاهـى در علـم  یماامّا در علم كلام قطعاً مراد از اسم خدا در سه بحث كليدی كه در مباحث اس

  :ها عبارت اند از اين بحث. د، اسم لفظى استشو كلام مطرح مى

؛ طباطبـايى، 4/343: 1409؛ تفتـازانى، 1/140: 1420رازی، (الاهـى  یتوقيفيتّ اسما .1

  ؛)2/146: 1412؛ سبحانى، 8/210: 1325، جرجانى؛ 8/359: 1393

ــمى .2 ــم، مس ــايرت اس ــا مغ ــاد ي ــث در اتحّ ــميه  بح ــ(و تس ؛ 4/337: 1409ازانى، تفت

  ؛)8/207: 1325ميرسيدشريف، 

بحث از اقسام مدلول اسم كه آيا ذات حضرت حق است يا ذات به اعتبار برخى اجـزاء،  .3

  ). 8/209: 1325، جرجانى؛ 4/364: 1409تفتازانى، ... (عوارض و صفات و افعال و 
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ست كه موضـوع بحـث از دهنده آن ا توان مواردی را برشمرد كه نشان افزون بر اين، مى 

  : اند از اسمای الاهى در علم كلام، يك موضوع لفظى است، اين موارد عبارت

بغدادی، . (شماره اسمای الاهى و تعداد الفاظى كه به عنوان اسم خدا مطرح شده است .4

  .)4/184: 1404؛ مجلسى، 97: 2003

نوان نام غيرخدا انتخاب كـرد توان به ع االلهّٰ را مى هايى از اسماء بحث از اينكه چه اسم .5 

   .)103: 2003بغدادی، (

ل مربوط به اسمای لفظى حضرت حق است، به لحاظ روشنى عناوين بحث ئتقرير اينكه اين مسا

  .برده، نياز به تقرير ندارد های نام و نيز تصريح دانشمندان كلام ذيل بحث

  گيری نتيجه

 :اند از آمده از تحقيق عبارت نتايج به دست

هوم لغوی و عرفى اسم در زبان عربى، نام و نشانه است؛ ولـى ايـن واژه افـزون بـر مف .1

  .اين، در اصطلاح علوم گوناگون اسلامى در هفت معنای متفاوت ديگر كاربرد دارد

اسم در عمده معانى به معنای اسم لفظى و در برخـى معـانى بـه معنـای امـر عينـى،  .2

  .خارجى و واقعى به كار رفته است

م به معنای امر عينى، خارجى و واقعى در مورد خداونـد، مسـمّای اسـم بـه معنـای اس .3

  .لغوی و عرفى است

و رابطـه ميـان  دارای نسبت تساوی هستند مفهوم لغوی و عرفى اسم از نظر مفهومى .4

معنـای اول و دوم عـام، و (معانى ديگر با معنای اول و دوم، عموم و خصوص مطلـق 

  .است )معانى ديگر خاص

اسم خدا با اصطلاح حكمت متعاليـه و عرفـان اسـلامى آن متفـاوت  اصطلاح كلامى .5

در علم كلام مقصود از اسم خدا، لفظ مـأخوذ از صـفت و فعـل اسـت، ولـى در  .است

امر عينى در برابـر ذات،  كاصطلاح حكمت متعاليه و عرفان اسلامى اسم به عنوان ي

  .صفت و فعل الاهى كاربرد دارد
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 عمنابفهرست 

 قرآن كريم. 
  قـم ،)شـرحترجمـه و ( التمهيد فى شرح قواعد التوحيد ).1384(ابن تركه، صائن الدين على بن تركه :

   .چاپ اول، سرای اشراق كتاب

 فتح البـاری شـرح صـحيح البخـاری، ).١٣٧٩( ابن حجر عسقلانى، أحمد بن على بن حجر أبو الفضل 

  .دار المعرفة :بيروت
 دار صادر :بيروت المسند، ).تا بى( ابن حنبل، احمد.  
  نا بى: جا ، بىحاشية رد المختار ).تا بى(ابن عابدين، محمد امين.  
 دار احيـاء التـراث : مصطفي ربـاب، بيـروت: تحقيق تفسير ابن عربي، ).١٤٢٢(ى الدين يابن عربى، مح

 .العربي، اول
 ىلالطبعة الاوصادر،  دار: ، بيروتالفتوحات المكيۀ ).تا بى(ى الدين يابن عربى، مح. 
 المكتبة التجارية الكبری، چهاردهم :مصر شرح ابن عقيل، ).١٩٦٤( همدانى ابن عقيل . 
  الكتـاب  دار :جا بى عدة الداعى، ).تا بى(ابن فهد حلى، جمال الدين ابوالعباس احمد بن محمد بن اسدی

   .الاسلامى

 زهنشر ادب حو :قم لسان العرب، ).١٤٠٥( ابن منظور، محمد بن مكرم. 
 محمد نور الحسن، : تحقيق و ضبط و شرح شرح شافية ابن الحاجب، ).١٣٩٥( استر آبادی، رضى الدين

 .دار الكتب العلمية :بيروت الحميد، محمد الزفزاف، محمد محيى الدين عبد
 مؤسسه صادق :تهرانشرح الرضي علي الكافية، ). ١٩٧٥( استر آبادی، رضى الدين.  
 التعارف للمطبوعات دار: بيروت اعيان الشيعة،  ).تا بى( امين، سيد محسن. 
 ،اول ، چاپالجيل دار: عبد الرحمن عميرة، بيروت: تحقيق  المواقف، ).١٩٩٧(عضد الدين  إيجى. 
 سـيد محسـن موسـوی  :، تحقيـقالحقيقۀ و اطوار الطريقۀ و اسرار الشـريعۀ انوار ).1382( آملى، حيدر

 . اولچاپ : تبريزی، قم
 الكتب العلمية دار :بيروت ، شرح فصوص الحكم ).تا بى( ىزاده، مصطف بالى . 
 دارالفكر: بيروت صحيح بخاري،). 1401( بخاري، محمد بن اسماعيل. 
 دار مكتبۀ الهلال: ابراهيم محمّد رمضان، بيروت :تحقيق اصول الايمان،). 2003( القاهر بغدادی، عبد .  

 الشـريف الرضـى، : عبـدالرحمن عميـره، قـم :تحقيـق شـرح المقاصـد، ).1409( الـدين تفتازانى، سعد

  . الاولى الطبعه

 نا بى: جا ، بىالغارات ).تا بى( ثقفى كوفى، ابى اسحاق ابراهيم بن محمد. 
 الطبعة الاولىمطبعة السعادة،  :، مصرشرح المواقف ).1907( جرجانى، على بن محمد . 
  الشـريف الرضـى، : نعسـانى، قـم الـدين بدر :، تصحيحشرح المواقف ).1325( شريفجرجانى، ميرسيد

 . ىولالطبعة الا
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 مؤسسـة  :، قم السيد جلال الدين الآشتيانى :، تحقيقشرح فصوص الحكم ).1380( جندی، مؤيد الدين

 ). مركز النشر التابع لمكتب الإعلام الاسلامى للحوزة العلمية(بوستان كتاب 
 الطبعة الاولىلكتب العلميةدار ا: بيروت، المناظر الالهية ).2004( جيلى، عبد الكريم ،. 
 مؤسسـه  :قم وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل الشريعة،). 1409( حرّ عاملى، محمد بن حسن بن على

  .الطبعة الاولىآل البيت، 
 اولچاپ ،  الف لام ميم :تهران ، البلاغه انسان كامل از ديدگاه نهج ).1383( ، حسن زاده آملى حسن. 
 اميركبيـر،  :، تهران عيون مسائل النفس و سرح العيون فى شرح العيون ).1385( ، حسن زاده آملى حسن

  . دوم چاپ

 دفتـر تبليغـات  :قـم تعليقات على شرح فصـوص الحكـم و مصـباح الأنـس،). ١٤١٠( االلهّٰ  خمينى، روح

   .دوم ،اسلامى حوزه علميه

 ،الطبعة الرابعهدار الزهراء،  :بيروت البيان فى تفسير القرآن، ).١٣٩٥( ابو القاسم خويى. 
 سسه آل البيتؤم :قم اعلام الدين، ).١٤٠٨( ديلمى، حسن بن ابى الحسن.  
 ،ىلالطبعة الاوالكتاب العربى،  دار تاريخ الاسلام، ).١٤٠٧( شمس الدين محمد ذهبى. 
  ،نهم، مؤسسة الرسالة: بيروتسير أعلام النبلاء، ). ١٤١٣( شمس الدين محمدذهبى. 
 الطبعة الثالثهدار احياء التراث العربى، : بيروت تفسير مفاتيح الغيب،). 1420( الدين رازی، فخر .  

 الطبعـة دفتـر نشـر الكتـاب،  :جـا بى مفردات غريب القرآن، ).1404( راغب اصفهانى، ابوالقاسم حسين

  .الثانية
 اولچاپ انتشارات دانشگاه تربيت مدرس،  :، تهرانجلوه ذات ).1393( روحى برندق، كاووس . 
 الفكر دار :، بيروتتاج العروس من جواهر القاموس ).1414( ی، محمّد بن محمّدزبيد. 
 للدراسـات  المركـز العـالمى :، قـمالالهيات على هدی الكتاب و السنۀ و العقل ).1412( سبحانى، جعفر

  . الطبعة الثالثهالاسلاميۀ، 

 مكتب بصيرتى :، قمشرح الاسماء الحسنى ).تا بى( سبزواری، ملاهادی . 
 تصحيح و تحقيقرسائل الشجرۀ الالهيۀ فى علوم الحقايق الربانيۀ). 1383(هرزوری، شمس الدين ش ،: 

 . اوّلچاپ مؤسسه حكمت و فلسفه ايران،  :ى، تهرانبلى حبيقنجف
 سـيد جـلال : تصـحيح و تعليـق ،شواهد الربوبية فى المناهج السلوكية ).1360( ، محمد لهينأصدر المت

   .مركز الجامعى للنشر، دوم :الدين آشتيانى، مشهد،

 دار احيـاء التـراث :، بيروتالحكمة المتعالية فى الأسفار العقلية الأربعة ).1981( ، محمد لهينأصدر المت  ،

 . الطبعة الثالثه
 جامعه مدرسين :، قمالخصال ).1403( صدوق، شيخ محمد بن على بن حسين بن بابويه.  
 هاشم حسينى تهرانى، قـم  :، تصحيحالتوحيد ).تا بى( يهصدوق، شيخ محمد بن على بن حسين بن بابو: 

  .دومچاپ جامعه مدرسين، 
 نا بى :، قمالرسائل التوحيدية ).1365( طباطبايى، سيد محمدحسين . 
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 للمطبوعات ، مؤسّسة الاعلمى:، بيروتالميزان فى تفسير القرآن ).1393( طباطبايى، سيد محمدحسين . 
 اولچاپ ،  نشر مرتضى :، مشهد الاحتجاج ).1403( طبرسى، احمد بن على.  
 تعليقه بر فصوص الحكم محيى الدين ابن عربى، انتشـارات فصوص الحكم ).1370( العلا عفيفى، أبو ،

 . دومچاپ ، )س(الزهراء 
 عاصـم ابـراهيم  :، تحقيـقيۀ ابـن الفـارضيمنتهى المدارك فى شرح تا ).1428(الدين  فرغانى، سعيد

 . الطبعة الاولىالكتب العلميۀّ،  دار :الكيالى، بيروت
 جا ، بىالقاموس المحيط ).تا بى( فيروزآبادی، محمد. 
 چـاپ ، )ع(خانه امام أميرالمـؤمنين علـى  كتاب :، اصفهانالوافى ).1406(محمدمحسن  ،فيض كاشانى

    .اول

 ت دار منشـورا :، قـممصباح المنير فى غريـب الشـرح الكبيـر للرافعـى ).تا بى( فيومى، أحمد بن محمد

 .الطبعة الاولىالرضى، 
 الكتـب  دار :بيـروت ،عاصم ابراهيم الكيـالى :تحقيق اصطلاحات الصوفيۀ، ).1426( قاسانى، عبدالرزاق

 .ىولالطبعة الاالعلميۀ، 
 و فرهنگى انتشارات علمى :جا ، بىشرح فصوص الحكم قيصری ).1375( قيصری، محمد داود . 
 اولچاپ انتشارات رضى،  :قم ،)مصباح كفعمى(المصباح  ).الف تا بى( كفعمى، ابراهيم بن على عاملى.  
 نا بى: جا ، بىالمقام الاسنى فى تفسير الأسماء الحسنى ).بتا  بى( كفعمى، ابراهيم بن على عاملى.  
 چهارمچاپ الكتب الاسلاميه،  دار :، تهرانالكافى ).1407( كلينى، محمد. 
 ميـرزا ابوالحسـن شـعرانى، : ، تحقيق و تعليقصول كافىشرح ا). 1421( مازندرانى، مولى محمد صالح

  .ىولالطبعة الادار احياء التراث العربى،  :سيد على عاشور، بيروت: ضبط و تصحيح
 دار الكتـب  :، بيـروتتحفة الاحـوذی). 1410( مباركفوری، أبو العلا محمد عبد الرحمن بن عبد الرحيم

  .العلمية
 مؤسسۀ الوفاء: ، بيروتلانوارا بحار ).1404( باقر مجلسى، محمّد. 
  الطبعة الاولىالحديث،  دار :، قمموسوعة العقائد الاسلامية ).1425( شهری، محمّد ریمحمدی .  

 الفكر دار: بيروت، مسلم صحيح ).تا بى( مسلم، ابن الحجّاج النيسابوری.  
  جامعه مدرسين :، قمالمنطق ).تا بى(مظفر، محمدرضا. 
 ىولالطبعة الاالخيام،  :، قمالتعليقة على أصول الكافى). 1403( محمدبن  ميرداماد، محمد باقر. 
 شـرح مسـلم( صـحيح مسـلم بشـرح النـووي ).1407( نووي، محيي الدين ابوزكريا يحيي بن شرف( ،

 .دارالكتاب العربي، دوّم :بيروت

 



  دوم هشمار، پانزدهمسال  :قم هشى دانشگاهپژو - فصلنامهٴ علمى
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رويكردی تطبيقى به تكامل نفس صدرايى و تعالى وجودی ياسپرس در 

  پرتو حركت جوهری

 *يمين اسفندياریس 

  چكيده 

حقيقت انسان نـزد ملاصـدرا و ياسـپرس حقيقتـى سـيال و همـواره در حركـت و 

چه اساسى از پـذيرفتن  مسئله اين است كه ملاصدرا و ياسپرس بر .صيرورت است

فصل ثابت و نامتغير برای انسان ابا دارند؟ البته اين نظر مشـترك مبـانى خـاص و 

اسـاس حركـت جـوهری و ياسـپرس بـر  كه صدرا برعلل متفاوت دارد؛ بدين معنا 

 ،عـلاوهه بـ. انـد اساس امكان استقبالى و وجود آزادی در انسان به آن اصل رسـيده

لكـن نفسـى كـه . داننـد ملاصدرا و ياسپرس هر دو حقيقت انسـان را نفـس او مى

ملاصدرا آن را عين اضافه اشراقى به خداونـد و از جـنس وجـود و عـين تشـخص 

 .تفـاوت اساسـى دارد ،كه فاقد عناوين فوق اسـت ،اگزيستانس ياسپرسداند با  مى

حـال بـا . شـود يابد و به غير شـناخته مى اگزيستانس ياسپرس در ارتباط تحقق مى

و اينكـه در  ،كه از مقدمات قطعـى حركـت جـوهری اسـت ،توجه به اصالت وجود

ت و فلسفه صدرا حركت و صيرورت در مقابل بودن و هسـتى نيسـت، بلكـه حركـ

توان گفت وجود حركت جوهری نفس به  شدن خود نوعى هستى و بودن است، مى

. اسـت ،يعنى واقعيت و متعلقات عينى نفسـانى ،ای از وجود معنای رسيدن به مرحله

در شـاخه حكمـت  نگـری دو سـنت فلسـفه اسـلامى اينجاست كه با تطبيق و هم

چه بيشتر به اهميت  ن هرتوا متعاليه و فلسفه غرب در گرايش اگزيستانسياليسم مى

  .ر تكامل انسان و تعالى او پى برددحركت جوهری و نقش ضروی آن 

  .حركت جوهری، تعالى، تكامل نفس، اگزيستانس :ها واژهكليد

                                                            
 .دكترای فلسفه، استاديار دانشگاه رازی كرمانشاه *



ی  نا عل م –  ص ه  ی دا دھمسال : پژو ماره پا  دوم، 

142 

ش
پژو

 
ی 

ف ی 
- 

لای
ک    

  مقدمه 

هـای  اصـول و نظريـه. ترين فيلسوفان جهان اسلام است از بزرگ ،بانى حكمت متعاليه ،ملاصدرا

را فـراهم آورده كـه مسـير ای  جوهری چارچوب نظری و علمىچون حركت  ،بديع و كاربردی او

مبدأ و معاد زندگى انسـان  ،به عبارتى .كند آفرينش، زندگى و سرانجام نهايت انسان را ترسيم مى

نـوينى از حركـت  صدرا در پرتو حركت جوهری تفسير فلسـفى. اساس حركت در جوهر اوست بر

و معـاد  أبخـش كـه از مبـد جـامع و وحـدت نظريـه كعنوان يه اين اصل را بايد ب. دهد ارائه مى

پـردازی ملاصـدرا و بنيـاد  و ممتـاز نظريـه هـای اساسـى يكى از ويژگى كند به منزله حكايت مى

 .شمار آورده بينى صدرا ب جهان

دم تحـول  طوری كه هره ب ،برای صدرا انسان در طبيعت سيال و در گوهر خود متحول است

كـه خـود  ،رسد كه همان نفـس ناطقـه اسـت يابد و به كمالى مى تر مى جوهری او صورتى كامل

برای همين در تبيين نظريـه خـود . دارای اطوار و شئون گوناگون و مراتب وجودی مختلفى است

بدن برای نفس حالت قوه و زمينه دارد كه . معتقد است نفس محصول حركت جوهری بدن است

 . كند شرايط ظهور نفس را فراهم مى

گاه كامل نيست، بلكه همواره در حال شدن و  كه هيچاست س نيز انسان موجودی نزد ياسپر 

گويـد؛  برای همين ياسپرس همواره از انسان به عنوان وجـود ممكـن سـخن مى .صيرورت است

در تفكـر  ،عـلاوهه بـ .هسـت تواند باشد، نه آن چيزی كـه فعـلاً  است كه مى يعنى انسان چيزی

مرتبه نهايى آن  ،ه وجود مطرح است، لذا به مراتب وجود قائل بودهلئارتباط تعالى با مس ،ياسپرس

گانـه قبلـى فراتـر رود تـا بـه سـطح  داند كه انسان بايـد از سـطوح سـه را مرتبه اگزيستانس مى

  . اگزيستانس برسد؛ سطحى كه در رابطه اساسى با متعالى قرار دارد

ند كه بدن مرتبـه نازلـه نفـس و نفس و بدن با هم ارتباطى عميق دار ،در نظام فكری صدرا 

از دازاين، آگاهى  ندا وجوه انسان كه عبارت ،نزد ياسپرس نيز. يافته بدن است نفس حقيقت تكامل

ند و در حقيقـت گـذر از سـطح دازايـن مقدمـه ا كلى، ذهن و اگزيستانس با هم در ارتباط و تعامل

  .است» وجود اگزيستانس«وصول به 

تنها بستر رشد انسان و تنها طريق رسـيدن او بـه  ،كت جوهریبر اصل حر بنا ،طور كلىه ب 

پس حركت جوهری اساس تكامل انسان از شـروع خلقـت . عالم معنويت همين عالم مادی است

  .های برتر وجودی است در اين جهان تا ورود به جهان ديگر و ساحت
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  جايگاه حركت جوهری در فلسفه صدرايى 

ملاصـدرا مبحـث حركـت را از . بيعيات مطرح شده استبحث حركت از زمان ارسطو در بخش ط

هو موجود است  عوارض موجود بما داند؛ يعنى از هيات بالمعنى الاعم مىمباحث فلسفه اولى و الا

آنچه از لحاظ بحث حركت جوهری در اينجا بايد گفت ايـن اسـت . استای از وجود  و خود نحوه

فلاسـفه قبـل از  .لاصـدرا سـازگاری داردكه اين نوع حركت با كل منظومه فكـری و فلسـفى م

بـا  شـفاءسـينا در كتـاب  ابـن. دانسـتند ملاصدرا حركت جوهری را تنها در چند مقوله اعراض مى

استناد به شبهه عدم بقاء موضوع در صورت وقوع حركت در جوهر، با صـراحت بـه نفـى حركـت 

ی وقوع حركت در جوهر بايـد برا ،در نظر او. داند كند و آن را غيرممكن مى جوهری استدلال مى

  .)124: 1405سينا،  ابن(امر ثابتى باشد تا حركت در اوصاف آن صورت گيرد 

دارد  كه بر وجود مبتنى است، تحليلى از حركت در جوهر بيان مـى ،ملاصدرا در نظام فلسفى خود 

. نيسـت خارجى بين حركت و وجود قائل ككه فهم آن در گرو وجودی دانستن حركت است؛ لذا انفكا

  . در فلسفه صدرا اصالت وجود را بايد به عنوان مبنای مهم نظريه حركت جوهری دانست ،بنابراين

دانـد؛ بلكـه  را امـری عرضـى بـرای آن نمى ىءحركت ش ،برخلاف پيشينيان خود ،ملاصدرا 

يعنى هيچ موجود مـادی  .شمارد حركت در موجودات مادی را ذاتى و جزء اساسى و بنيان آنها مى

حركت باشد، بلكه اساساً ماديـت همـان متحـرك بـودن بـه شـمار  ود ندارد كه ذاتاً ثابت و بىوج

حركت را چيزی جز  او. كند مادی حركت را در آنها ايجاد مى یرود؛ لذا خداوند با آفرينش اشيا مى

كه رسد كه نه تنها اعراض، بل داند و به اين نتيجه مى تجديد و تجدد مداوم عالم در هر لحظه نمى

حركـت و  ،رو در نظـر ملاصـدرا از ايـن .حركت و نوآفرينى اسـت خود جوهر عالم هم همواره در

  .صيرورت در مقابل بودن و هستى نيست؛ بلكه حركت و شدن خود نوعى هستى و بودن است

به موضـوع  ىءحركت در جوهر ش. عين موجوديت آن است ىءحركت ش ،در حكمت متعاليه 

اين حركت محرك همان متحرك است و هويتى ديگر بـرای آن وجـود خارجى نيازی ندارد و در 

در حركـت جـوهری ايـن نيسـت كـه  كدارد كه تحري با صراحت اظهار مى لهينأصدرالمت .ندارد

آن موجد  در كهمان ايجاد و آفرينش است كه محر كبلكه تحري به چيزی حركت دهد، كمحر

   .چيزی است كه ذاتش سيلان است

چيزند كه همان وجود گذرا و  كدر خارج ي كمتحر جوهری، حركت و در واقع طبق حركت 

پـس حركـت، ذاتـى . اسـت كگذرا بودن حركت، لازم وجـود متحـر سيال بودن و و است سيال
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قطع نظر از حركت هويتى ندارد و به اين صورت نيست كـه حركـت در  كاست و متحر كمتحر

طوری كـه ه شود؛ ب اق وجودش انتزاع مىبعد از تحقق به آن ملحق شود، بلكه حركت از ح مرحله

جعـل  ك، بلكه جعل وجود متحـريستوجود نحوه سيلانى است؛ لذا نيازمند علتى جداگانه ن نحوه

 .حركت هم هست

وجود سيال وجودی  ،او از نظر .داند صدرالمتألهين اتصال را از ضروريات نحوه وجود سيال مى

اما ايـن اجـزا و . پذيرد مى ا و قطعات آن تحققگسترده است كه هر لحظه و پا به پای حركت اجز

 هـای پيشـين در اتصال وجودی يعنى حضور داشـتن همـه هسـتى. دارند قطعات وحدتى اتصالى

هـای  است كه اين حضور به نحو تركيب يافتن هستى فعلى از هستى آشكار ؛هستى كنونى شىء

هـای  وجـودی هسـتىهستى فعلى، حقيقت واحدی است كه همـه كمـالات  پيشين نيست، بلكه

 ،اين اساس بر. وجودی بالاتری در خود به نحو بساطت و وحدت دارد پيشين را به اضافه كمالات

در تمام مراحـل  كشود و متحر ای در طول زمان تصور مى واحد و پيوسته حركت همچون امتداد

  .كند حقيقى خود را حفظ مى حركت، وحدت

  در حركت جوهری كرابطه حركت و متحر

شىء صـفتى نيسـت كـه از  كاستوار است كه حركت يافتن ينكته جوهری بر اين  حركتاثبات 

رابطه شىء است با چيزی كه از آن  كمنتقل شود؛ بلكه رابطه حركت و متحر چيزی به چيز ديگر

د، خـود آن شـىء بـه دليـل شـو رو وقتى تحول در جسمى حادث مى از اين. گيرد ت مىئشىء نش

عوامل بيرونـى فقـط جـوهر شـىء را آمـاده . شود خيز مى يد، تحولآ پيش مى شرايطى كه برايش

جوهر شىء كه موجد حركت است، . زا است آن پس آن جوهر است كه حركت كند و از حركت مى

 كپس جـوهر ذاتـاً متحـر. حركت باشد بلكه عين تحول و ،و ناآرام كخودش متحر ناگزير بايد

ريجى از قـوه بـه فعـل دانسـته و آن را زمانى كه صـدرا حركـت را خـروج تجـددی و تـد. است

انديشيد كـه حركـت نحـوه  د، دقيقاً بر پايه اين محور مىكرتجددالامر نه امری متجدد محسوب 

و حركـت  كاسـت و بـين متحـر كخودش متحر ،به عبارت ديگر. است كهستى موجود متحر

پـردازد، از ابتـدا  ثابت مىآنگاه كه صدرا به تقسيم موجود به سيال و  ،بنابراين. تفاوتى وجود ندارد

كه موجود سيال چيـزی نيسـت كـه در آن حركـت رخ به وجود آورده مخاطب  دراين آمادگى را 

  . دهد، بلكه هستى آن عين سيلان است
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يعنـى . كليه موجودات جهان طبيعت در حركت و تحول دائـم هسـتند ،طبق حركت جوهری

گيرد، امـا  نمى مفارقات از ماده را در برحركت جوهری صرفاً شامل عالم مادی است و مجردات و 

بنابراين . )15: 1375همايى، (گيرد  را در بر مى ،چه مادی و چه مجرد ،تجدد امثال همه مخلوقات

اين جهان به سوی غايت خويش در جريان است و هر لحظه صورت جديـدی را  هر موجودی در

در حركـت جـوهری ملاصـدرا  ،ت ديگـربـه عبـار. شود ای را دارا مى گيرد و مقام تازه به خود مى

  .گيرد، جنبه تكاملى دارد سرچشمه مى ىءحركتى كه از درون خود ش

  پيدايش نفس ناطقه در اثر حركت جوهری  

دارد كـه وقتـى عناصـر  بيـان مـى ،گشای فلسـفى بر اصل حركت جوهری گره بنا ،صدرالمتألهين

ه اعتدال رسيد و راه كمال و استكمال عوالم چهارگانه كاملاً تصفيه شدند و اختلاط و امتزاج آنها ب

» واهب الصـور«نباتات و حيوانات را پشت سر گذاشت و قدمى فراتر نهاد، در اين هنگام از جانب 

  :شود شايسته قبول نفس ناطقه مى

هـای حاصـل در خـويش بـه مرتبـه  پس هنگامى كه مواد و عناصر اوليه با مزاج

ند و به آخرين درجـات و مراتـب انكسـار نهايى استعداد قبول صورت جديد رسيد

توسط ما بين اضداد نايل شدند و شدت و صورت آنها به اعتدال گراييـد، در ايـن 

هنگام شايسته قبول صورتى افضل و فيض اكمـل و جـوهری اعـلا و اشـرف از 

هى، صـورتى گردد و لذا از ناحيه عالم امر و تأثير و تدبير الا جوهر ساير مواليد مى

رد كه جرم سماوی و عرش رحمانى پذيرفته و آن صورت، عبارت اسـت پذي را مى

جزئيـات و هـم  ككليـات و هـم مـدر كای روحانى و نفسى كه هم مـدر از قوه

  ).299 :1375ملاصدرا، (متصرف در معانى و صورت است 

هـای مـذكور، چنـين  صدرالمتألهين در اثر ديگرش مطلب مذكور را با عباراتى تقريباً شبيه عبارت

  :كند يان مىب

طور معتدل امتزاج يافت و نسبت بـه نبـات و ه وقتى عناصر صافى شد و تقريباً ب

حيوان، طريق كمال را بيشتر پيمود و قوس عروجـى را نسـبت بـه سـاير نفـوس 

گردد، نفسى كه  الصور مختص به نفس ناطقه مى بيشتر طى نمود، از جانب واهب

يرد؛ زيرا فزونى كمال بر اساس زيـادی گ كار مىه ساير قوای نباتى و حيوانى را ب
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هايش به نهايت آمادگى رسيد  واسطه مزاجه پس وقتى مواد ب. صفا و اعتدال است

و به نهايت اعتدال و وساطت كه عاری از تضاد باشـد، رسـيد و اعتـدال يافـت و 

 گانه گشت؛ در اين صورت مستحق قبول فـيض اكمـل و های هفت شبيه آسمان

هـى چيـزی را شود و از تـأثير الا از ناحيه بخشنده جواد مىاعلى و اشرف،  جوهر

پذيرد كه جرم آسمانى و عرش رحمانى پذيرفته است؛ يعنى قوه رحمـانى كـه  مى

واسطه قوی و آلات خـود، مدركـه جزئيـات حسـى ه كليات عقلى و ب كذاتاً مدر

 ،وهمـ(پيمايـد  كند و راه خداوند بزرگ و حق را مى باشد؛ در معانى تصرف مى مى

1362 :2/279(.  

د كـرت عنصری و جمادی و نباتى و حيوانى را طى ئصورت استكمالى نشه وقتى موجودی ب ،بنابراين 

رسد كه كمالى كـه  ای مى تر يافت به مرحله و به تحول جوهری خود هر دم و هر لحظه صورتى كامل

. نفـس ناطقـه اسـتكند ديگر جسمانى نيست؛ بلكه روحانى و معنوی اسـت و آن، همـان  دريافت مى

 ايـن بـالا. رود آيد، بلكه بدن است كه به سوی روح بالا مى البته روح نيست كه به سوی بدن فرود مى

نيست كه روحى از پيش ساخته و فراهم شده و بـر مسـندی نشسـته  ارفتن به سوی روح باز بدان معن

ود و در زوال و حـدوث در انتظار فرا رسيدن بدنى باشد، بلكه بدن در ضمن حركت و تحول عمقـى خـ

شود كه كمال بعـدی آن  ای چنان مى يابد و در مرحله تر مى مستمرش هر لحظه و هر دم صورتى كامل

  . ديگر كمال و صورتى جسمانى نيست؛ بلكه كمالى روحانى و معنوی است

 و آدمـى در ايـن دنيـا بـر ؛نه بـرعكس ،است كه حامل بدن است  اين نفس ،به عقيده صدرا 

ت جوهری نفس و با تكميل عقل نظری و تبديل عقل هيولايى بـه عقـل مسـتفاد و اساس حرك

به تعبير . تواند به كمال لايق خود برسد نهايتاً عقل فعال و از طرف ديگر با تكميل عقل عملى مى

در تفكر صدرايى انسان جانشين خداوند در عالم است و انسان كامل غايت ايجاد آفـرينش  ،ديگر

الهى شود، گـويى از جهتـى  ینسان كامل آن است كه مظهر بالفعل و جامع اسماو غايت ا ؛عالم

  .الهى است یعقلى و عملى، بالقوه مظهر جامع اسما كديگر انسان بدون سلو

داند كه در معرض تبديل و  صدرا انسان را حقيقت واحدی مركب از بدن و نفس مى ،بنابراين 

بـا حركـت همچنـين . هر نفس خـود متحـول اسـتاو در طبيعت خود سيال و در گو. تغيير است

تواند از مرتبه طبيعت بـه تجـرد  جوهری دائم در ترقى و تكامل است و به واسطه اين حركت مى

لذا انسـان . نائل شود ،هىيعنى مقام الا ،برزخى و سپس به تجرد عقلى و در نهايت به مقام تجرد

  . متعالى دارد به حسب نوع خلقتش حركتى معنوی و توجهى درونى به سوی
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ملاصدرا اعراض و صفات هر شىء را از نظـر هسـتى از مراتـب و شـئونات وجـود جـوهری  

متعين است  خود متشخص وه هر موجود جسمانى وجود واحدی دارد كه خود ب ،از نظر او .داند مى

 صـفات ،بر اساس حركت متعاليـه .پرتوهايى از وجود آن هستند اعراض هر موجودی نمودها و و

 .)103، ص39فصـل  ،8ج: 1410 ،همو( اند بلكه علامات تشخص ،اگون مايه تشخص نيستندگون

پيش خود و با تكيه بر وجود خاص خـود از هـم متمايزنـد و بـه  يعنى موجودات مختلف ذاتاً و از

رو هـر موجـود  ايـن از. گردد نه برعكس صفاتشان متفاوت مى دليل اين تشخص هويت است كه

نمودهايى گوناگون دارد؛ پـس تشـخص از  ها و واحد چهره آن هويت هويت بيش نيست كه كي

گونـه  هر ،بنابراين. گيرد ت مىئبلكه از درون خود وجودات نش شود، خارج بر وجودات تحميل نمى

آيد  شمار مىه های عقلى آن ب عيناً صفت وجود خاص آن شىء است كه از تحليل صفتى در شىء

 ،به سـخن ديگـر. ن هويت شىء است نه چيزی جدای از آنحركت شىء در واقع عي و بدين قرار

شئون وجود جوهرند و بدين طريق نو شـدن  هستى از مراتب و هر شىء از نظر صفات اعراض و

سـازگار بـا حفـظ  نو شدن جوهر ميسر نيست، نو شدنى پيوسته و متصـل و اعراض جز از طريق

  .حركت در جوهر است شخصيت شىء و اين همان

  هری در نفس ناطقهغايت حركت جو

آنچه مورد نظر است اين است كه جهان مادی . است له معادئاز ديگر مسائل حركت جوهری مس 

از  ،است كه با نيل به آن از قوه به فعليت رسـيده حركت است و ناگزير دارای مقصد و غايتى كي

ای  لهئودان مسـگيريم كه سرای جـا و نتيجه مى ؛گيرد مى يابد و آرام تحول و دگرگونى رهايى مى

امری است كيهانى و در سطح تمام كائنـات مـادی  ها نيست؛ بلكه انسان ن ويمنحصر به كره زم

دهـد و عـالمى و  بلكه در همه جهان رخ مـى ،زمين تحول عظيم نه فقط در ككه با ظهور آن ي

طريـق حركـت جـوهری مراحـل  اين تحـول منحصـر در آورد كه ای كاملاً نوين پدپد مى صحنه

بـه و گـردد و بـه عـالم عقـول مجـرد  و قوه آزاد مى كند تا آنكه از تعلق ماده را طى مى ىفمختل

شـود و  تمام نفوس قدرت خلق صور خـارجى داده مـى در آخرت به ،از نظر او. رسد جاودانگى مى

طوری كه حشر نفس با حشر بدن همـراه ه ب ،شوند اعضای بدن در آخرت از درون نفس خلق مى

  .افتخارات ايشان بوده است همان معاد جسمانى است كه از اين. خواهد بود

است نفس در عـين وحـدت و بسـاطت ذات، دارای درجـات و مراتـب معتقد صدرالمتألهين  

وجودی مختلفى است كه بعضى پيش از طبيعت و بعضـى مقـارن بـا طبيعـت و بعضـى پـس از 
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ه بـ ،به وجـود عقلانـى موجودنـدنفوس ناطقه انسانى قبل از تعلق به ابدان انسانى . طبيعت است

كه همـواره مسـتلزم وجـود  استطوری كه وجودشان وابسته به وجود علل و مبادی عاليه عقليه 

نفس در عالم مفارقات عقليه با علـت و سـبب  ،از نظر او ،پس. هستندمعلولات و مصاحبت با آن 

تـام و  خويش موجود است به وجـود عقلـى؛ زيـرا علـت و سـبب وجـود نفـس، موجـودی اسـت

الذات و هيچ معلولى از علت تامه خود كه هم تام در وجود و هم تام در افاضه و ايجاد اسـت  كامل

لكن تدبير و تصرف نفس، مشروط بر حصول استعداد و وجود شـرايطى اسـت . نخواهد بود كمنف

  .كه ظرف حصول و وجود آنها، عالم جسم و جسمانى است

 ،بـه عبـارت ديگـر. لت و سبب خود موجود بوده استنفس قبل از حدوث بدن در ع ،بنابراين

حقيقت نفس را داشته و دارد؛ چون علت حقيقـت معلـول را بـه نحـو أشـرف و  علت و سبب آن،

  : نويسد صدرالمتألهين در اين باره مى. أكمل با خود دارد

نفـس  ،نزد كسانى كه هم اهل نظر و برهان هستند و هم اهل كشـف و وجـدان

ای شئون و مراتب كثيری اسـت كـه بعضـى از آن قبـل از ضمن بساطت آن دار

كه  ؛طبيعت نفس و بعضى با طبيعت آن و بعضى نيز بعد از طبيعت نفس موجودند

بر كمال علتش وجود قبلى دارد و لازمه علت كامل آن است كه  نفس انسانى بنا

، بـاب نهـم، همـان( معلول با آن باشد، زيرا علت تامه از معلـول منفـك نيسـت

  .)345، ص3فصل

إنّ للنفس الإنسانية مقامات و نشĤت ذاتية بعضها من عالم الأمـر و التـدبير، « :نويسد همچنين مى

يعنى نفس انسانى را مقامات و نشĤت ذاتى است كه بعضى ؛ )392: همان( »قل الرّوح من أمر ربىّ

  .است از آنها، از عالم أمر و تدبير

  مراتب وجود نزد ياسپرس 

يابد، نـام  لسفه خود را وجود انسانى يا وجود از آن حيث كه در انسان تمثل مىياسپرس موضوع ف

علت اين اهتمام آن است كه انسان و وجود انسانى تنها دستاويز تلاش فلسفى اسـت  .نهاده است

بنـابراين . )67: 1357بلاكهـام، (دارد » وجـود«ها  و اين تنها انسان است كه در ميان همه هست

پذير در مباحث  تنها روزنه شناخت ،از نظر او ،اساساً . شناخت انسان تأكيد دارد ياسپرس بر ضرورت

تواند به خود آگاه شود و از خود بيـرون بايسـتد و بـا غيـر خـود  فلسفى، وجود انسان است كه مى
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كه به علت فعاليت و مـدرك بـودن و  نفس اشاره دارد )existenz(او به وجود . ارتباط برقرار كند

 ،ترين نقطه خويشتن برای ياسپرس نفس به عنوان ژرف ،به عبارتى. است ناپذير تعريفنيز حركت 

و به عنوان هسته مركزی در  ؛هرگز ممكن نيست مورد شناسايى قرار بگيرد ،چون شناسنده است

اگزيسـتانس  ،بنابراين .)Jaspers, 1969: 32(رسد  دست هيچ دانشى به آن نمى  وجود آدمى

  .يك هستى غيرقابل تعقل ازای است  شأ حيات ماست، نشانهيا نفس كه اصل و من

چـون  ،وجود نزد ياسـپرس. له وجود مرتبط استئمبحث تعالى با مس ،در سير افكار ياسپرس 

وجـود . گرفـت» بودن«صرفاً امری انتزاعى نيست و نبايد آن را معادل  ،ديگر فلاسفه اگزيستانس

و برون ايستادن است و ايـن واژه بيشـتر در مـورد در اصل به معنای برون جستن  )exist(داشتن 

  .ای در فلسفه وی دارد لذا وجود جای عمده. هستى انسان صادق است تا موجودات ديگر

های نظری  ای نيست كه آن را به گونه لهئله وجود مسئمس ،از نظر فلاسفه اگزيستانسياليست 

اينجاست كه ياسپرس به مراتبـى . دتوان گشو بتوان حل كرد، بلكه آن را فقط در مرحله عمل مى

  : برای وجود انسانى قائل است

تـرين مرتبـه وجـود  وجود تجربى است كه اين مرتبـه نـازل يا ١مرتبه اول دازاين .1

بـرای وجـود تجربـى . هـا در ايـن مرتبـه قـرار دارد تمايلات و گرايش. انسانى است

مان كـاربرد  در زندگىحقيقت هر آن چيزی است كه نتايج آن مطابق ميل ما باشد و 

زنـدگى مـا را تنـگ كنـد، حقيقـت محسـوب آنچـه در واقع هـر  .عملى داشته باشد

  .)Oswal, 1971: 41-9(شود  نمى

شـود، بـه عنـوان  انسان در سطح دازاين به عنوان فردی معين و جزئى عرضـه مى ،نزد ياسپرس

  . كه آغاز و انجام داردموجودی . چيزی كه در زمان و مكان واقع شده و تعين پيدا كرده است

كه انسان با فراتر رفتن به اين مرتبه بـه شـناخت جهـان پيرامـون  ٢مرتبه آگاهى كلى .2

. آگاهى كلى خاستگاه و منشأ علوم تجربى است .)72: 1357بلاكهام، (پردازد  خود مى

است يا جهانى كه برای ما قابل شناسايى اسـت و مـا  متعلق آگاهى كلى جهان علمى

تـوان در  واقعيت را به صورت اصـيل آن نمى ،از نظر ياسپرس .ر ارتباط هستيمبا آن د

هـا و  مشترك ميـان انسـان ،اين سطح متعلق به همه. دكرمقولات آگاهى كلى درك 

هـا در ايـن  گويد كه انسـان منحصر به كس خاصى نيست و از اين روی ياسپرس مى

  . هستند پذيرسطح واحدهای تغيير
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نام دارد، سير بـه سـوی جامعيـت و وحـدت و اصـرار بـر كليتّـى  ٣حمرتبه سوم كه رو .3

انسان در مراتب قبلى موجـودات   (olson , 1979:91).هاست تجربه منسجم از تمامى

گرفت، امـا در ايـن مرتبـه سـعى دارد  را به طور پراكنده و مجزا از يكديگر در نظر مى

كه شامل كل تجربه زندگى  روح آن وجهى است. دكنميان امور پراكنده وحدت برقرار 

عـين، جزئـى و كلـى در  زندگى روح همواره ميـان ذهـن و. شود و فرهنگ بشری مى

روح نه ذهن است و نه عين، نه متناهى است و نه نامتنـاهى، نـه جزئـى . نوسان است

  . كند روح به سوی نامتناهى و متعالى حركت مى. است، نه كلى

مرتبه بالاترين مرتبه وجود انسان است و تنهـا در اين . مرتبه نهايى مرتبه هستى است .4

اين هستى شـناختنى نيسـت و تنهـا . دهد اين مرتبه است كه هستى خود را شكل مى

تمام است ) وجود تجربى(انسان نه با دازاين . توان در آزادی عمل آن را تجربه كرد مى

گز نبايد خـود را حقيقت انسان چيز ديگری است و هر. و نه با آگاهى كلى و نه با روح

د؛ انسان بايد از اين سطوح فراتر رود تـا كنگانه محدود  در هيچ يك از اين سطوح سه

ياسپرس معتقد است هستى خاستگاه است و برای اين منظـور . به سطح هستى برسد

اسـت  )ursprun( بـرد كـه معنـای آن جهـش بنيـادی كـار مىه آلمانى را ب ای كلمه

)Jaspers, 1969: 66(. آن چيزی كه من هستم نيست، بلكه آن چيزی است  هستى

هستى رو به سوی آينده دارد و من با تصميم خود به سوی آن جهـش . كه خواهم بود

   .كنم مى

  حركت به سوی متعالى

او در كتـاب . به وجود فراگيرنده يا هستى مطلق نيز معتقـد اسـت ،علاوه بر وجود انسانى ،ياسپرس

ايـن  شـدگويد نخستين پرسشى كه در فلسفه مطرح  د فراگيرنده مىخود در مور درآمدی بر فلسفه

م است و اسـاس و ئبود كه هستى چيست؟ وجود من حيث وجود چيست كه همه چيز بر پايه آن قا

گويـد وجـود فراگيرنـده  پايه همه چيز است و همه چيز از آن ناشى شده است؟ آنچـه در پاسـخ مى

  . باشد» وجود من حيث هو«گيرنده يا هستى مطلق همان آيد منظور وی از فرا است كه به نظر مى

 :1371پـور،  جمـال(ای اساسى با تعالى است  اگزيستانس يا وجود دارای رابطه ،به نظر ياسپرس

يا در ارتباط با اوست يا آنكه اصلاً  ،به عبارت ديگر. اساساً او به خاطر ارتباط با متعالى هست .)149

وی متعالى نهفته و با جهش به سوی اوست كـه انسـان از حـد در ذات هستى حركت به س. نيست

  . رسد يابد و هم به آرامش مى رود و با اين فراتر رفتن هم اصالت خويش را باز مى خويش فراتر مى
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رفتن از مراتـب  معنای اول گذر و فرا: رود ها به دو معنا به كار مى تعالى نزد اگزيستانسياليست

اين معنا نـاظر بـه . وجود خاص انسانى است كه اگزيستانس نام داردنازل وجود و دست يافتن به 

دازاين به سوی آگـاهى كلـى و آگـاهى كلـى بـه  ،اين مبنا بر. است» از خود بيرون شدن«عمل 

اين در واقع به معنای حركتـى اسـت كـه . يابد سوی ذهن و ذهن به سوی اگزيستانس تعالى مى

  . مكانات خود بدان نياز داردانسان در عبور از خود و تحقق بخشيدن ا

به اين معنا . معنای دوم معنايى است كه ناظر به خداست، يعنى مبدئى كه برتر از جهان است

  .)316: 1372مهدوی، (شود  متعالى زمينه و نهايتى است كه همه چيز بر روی آن نمايان مى

جهتى ميـان ايـن دو معنـا برد و البته هيچ اختلاف  ياسپرس تعالى را به هر دو معنا به كار مى

توانـد بـا  نيست، زيرا تا شخص از حدود هستى خود فراتر نرود و به مرتبه اگزيستانس نرسـد نمى

انسان از خودش به عنـوان موجـودی كـه بـه وسـيله  ،در مرتبه اگزيستانس .خدا ارتباط پيدا كند

جلـو بـودن و از خـود علاوه بر گشودگى و رو بـه  ،ياسپرس. شود متعالى داده شده است، آگاه مى

ها يا تضادها و تعارضاتى نيـز  برآمدن و فراتر شدن كه در من انسانى نهفته، در اصل او كشمكش

 ,Macquarrie(د كنـ مـى ناپذير بينى آورتر و پيش را شگفت بيند كه مسير شده و تحقق آدمى مى

1971: 61-64(.  

. ر حال شدن و صـيرورت اسـتانسان موجودی است كه همواره د ،از نظر ياسپرس ،بنابراين 

انسان هميشه در راه است و . گاه كامل نيست، بلكه همواره در حال نيل به كمال است انسان هيچ

البته در منظومه فكری صدرا . اگر گمان برد كه به مقصد رسيده اصالت خود را از دست خواهد داد

ای ديگـر  ای به مرتبـه ز مرتبهبرای اينكه كمالى بيابد و ا. همه چيز در حال شدن و گرديدن است

تری از  كوشد مرتبه كامل صعود كند، همه عالم در اين وحدت تشكيكى رو به سوی بالا دارد و مى

. لذا در نظر ملاصدرا نه فقط نفوس ناطقه كه حتى نبات و جماد نيز حشر و معاد دارند. وجود شود

همـه افكـار و اعمـال . نبايد باشدنيز در اين عالم متحول چيزی جز موجودی پويا نيست و  آدمى

در اين سير و سلوك به همراه اوست تا سـرانجام روزی بـه وصـال  شود و عين وجود او مى آدمى

  . گردد برسد و به اصل خود باز

سان انسان به سبب اصل و منشأ از حيث امكان همه چيز است، ولى به عنوان يك فـرد  بدين

انسـان «صلاً وجود انسـان كامـل نـاممكن اسـت، زيـرا گاه انسان كامل و آرمانى نيست و ا هيچ

ياسـپرس از انسـان  .(Jaspers, 1953: 233)» رود موجودی است كه پيوسته از خود فراتـر مـى

دارد و در ميان  انسان همواره امكان وجود اصيل را. گويد همواره به عنوان وجود ممكن سخن مى
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به اين معنا كه من . من امكان هستى خودم هستم ،بنابراين. وجود معتبر و نامعتبر در نوسان است

در ويژگى امكان آينده . يافته نيستم من چيزی پايان. موجودی نيستم كه از قبل ساخته شده باشم

ياسـپرس . تواند باشد، نه آن چيزی كه فعلاً هستم را در نظر داريم؛ يعنى من چيزی هستم كه مى

  .)(Ibid.: 11» انسان بودن انسان شدن است«: گويد مى

  بررسى تطبيقى  

در فلسفه ملاصدرا موضوع حركت جوهری تمام موجودات مادی جهان هستى است كـه شـامل  

جان، حيوانات، گياهان و انسان است؛ زيرا مـاده و بعـد مـادی در ذات ايـن  عالم مادی، اجسام بى

ركـت آيـا اصـل حكـه مطرح است  پرسشاما در خصوص انسان اين  .موجودات نهاده شده است

ملاصدرا تبيـين  پرسشگيرد؟ برای پاسخ به اين  جوهری بعد روحى يا نفسانى انسان را در بر مى

كند كه همان حـدوث  ارتباط آن را با حركت جوهری روشن مىو جديدی از حدوث نفس انسانى 

  . جسمانى نفس انسان است

ملاصدرا مطابق اصل حركت جوهری است كـه نفـس را محصـول حركـت جـوهری بـدن  

زمينه مـادی اسـت،  نفس موجود خاصى است كه در پيدايش و ظهور، نيازمند ،در نظر او. داند مى

شود  صورت جسم ظاهر مى نفس نخست به. اما در بقا و دوام مستقل از ماده و شرايط مادی است

و سـرانجام نفـس ناطقـه انسـانى  و آنگاه از طريق حركت جوهری به نفس نباتى، نفس حيـوانى

سپس از طريـق تحـول ذاتـى  .دارند تمام اين مراحل در جوهر به نحو قوّه تحقق .ودش تبديل مى

الـنفس جسـمانيه «مشـهور ملاصـدرا  قاعـده .گـردد درونى در نهايت از تعلق ماده و قوه آزاد مى

  .كه در آثار خود بارها بدان تصريح كرده، مؤيد اين حقيقت است» روحانيه البقاء الحدوث و

آيد و نفـس بـه تـدريج از خـلال  ينش انسان ابتدا ماده جسمانى به وجود مىدر آفر ،بنابراين 

بدين صورت كه مـاده . الحدوث است آيد؛ يعنى نفس جسمانيه وجود مىه ماده و حركت جوهری ب

يابد و تحت تأثير عوامـل پيرامـون خـود انفعـالى احساسـى  جسمانى درون رحم صورت نباتى مى

دهـد  شود و به اين ترتيـب اولـين ظهـور نفـس رخ مى اصل مىيابد و اولين صورت ادراكى ح مى

تنها در پرتو حركت جوهری و در همين بدن مادی  ،بنابراين .)122ص ،9فصل، 1410 ملاصدرا،(

گونه سير كمـالى را در جـوهر خـود طـى  شود و اگر نفس هيچ و زمانمند است كه نفس ايجاد مى

بلكـه  ،شود باره ايجاد نمى اثر حركت جوهری به يك البته نفس نيز بر. شود نكند، نفس ايجاد نمى

  .كند مراحل كمالى چون نفس نباتى، نفس حساسه و نفس ناطقه را طى مى
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های ادراكى  اثر حركت جوهری خود دارای احساس وقتى كه بدن بعد از حدوث و بر ،بنابراين 

ای از آن نيسـت؛ شود، اين نفس چيزی علاوه بر حقيقت بدن و جـد و در نهايت حقيقت نفس مى

 .)189 و 288، ص1فصلهمان، (داند  دو را به يك وجود مى بلكه هر

و در  اسـت» جسمانية الحـدوث و روحانيـة البقـاء«پس نفس همان صورت انسان است كه  

و در ) 223: 1375، همـو(اسـت هنگام حدوث، آخرين مراتب جسمانى و اولـين مراتـب روحـانى 

بـه  ،ى با ماده همراه بـودهيد و در سير تكاملى و تحولات ارتقاشو حقيقت در نهاد ماده تكوين مى

ای اسـت كـه  مثلاً نفس جنين در ابتدای امر، صورت طبيعيه. پيمايد موازات ماده راه تكامل را مى

دهد و پس از مدتى كـه صـورت  عنوان نفس نباتى، ماده جنين را به جانب نشو و نما سوق مىه ب

همان نفس نباتى از درجـه  ،حيوان درآمد كصورت يه ل شد و بجنين، از نظر خلقت و شكل كام

گذارد و علاوه بر عمل نفس نباتى، اعمال نفس حيوانى را نيز  نباتى به مقام نفس حيوانى قدم مى

ه لذا نفـس حيـوانى بـ .گردد تری مى دهد و پس از چندی ماده، لايق افاضه نفس كامل انجام مى

و اين نفس علاوه بر انجام اعمال و افعال انسـانى، اعمـال و آيد  صورت نفس ناطقه انسانى درمى

  .)4/36: 1410، همو( دهد افعال نفس نباتى و حيوانى را هم انجام مى

مندی جهان طبيعت ارائه  هم تبيين فلسفى نوينى از غايت ،اثبات حركت جوهری، ملاصدرا با

  :نويسد او مى .كند ثبات مىدهد و هم نيازمندی جهان را دراصل وجود و هويتش به خالق ا مى

برای هر حركتى بالطبع غايتى است و برای هر غايتى، غايت ديگری اسـت تـا آن كـه 

خره به وجود غايتى عقلانى منتهى گـردد، زيـرا در هـر موجـود ناقصـى دو نيـروی بالأ

كه خدای بزرگ در نهاد وی قرار داده تـا بـا نيـروی  ،غريزی است به نام عشق و شوق

پس كليـه . ستين را حفظ كند و با نيروی دوم كمال دومين را طلب كندعشق كمال نخ

گردند به خير اقصى، يعنى خير نهـايى كـه  حركات طبيعيه و نباتيه و حيوانيه منتهى مى

ذات مقدس باری و غايت و هدف اصلى از خلقت زمين و آسـمان و فرمـانروايى اسـت 

  .)166: 1375، وهم(كه ملكوت و باطن كليه اشيا درك باكفايت اوست 

و اينكه هر طبيعتى نظـر  پردازد ملاصدرا از طريق حركت جوهری به اثبات وجود صور مفارقه مى

آن  .وجودش را به جعـل بسـيط اعطـا كنـد است، نيازمند محركى است كه كبه اينكه ذاتاً متحر

 ل وو لواحـق مـاده باشـد؛ زيـرا سلسـله علـ مفارق از ماده وجودبخش بايد امری ثابت و كمحر

ملاصـدرا جهـان طبيعـت را پـر از  ،ديگـر به عبارت. معلولات محال است به جايى منتهى نشوند
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طبيعت  كه كند است و در سايه آن حكم مى قراری بيند كه وجودشان عين ناآرامى و بى انواعى مى

 .است سيال نيازمند موجود مجرد و مفارق از ماده

است و  شونده در ذات و جوهر خود دگرگونهر پديده مادی  ،حسب نظريه حركت جوهری بر 

از ) جديـد خلـق(فعل خلق دائم  ای ديگر است و غير از وجود آن در لحظه هر لحظه، وجود آن در

ايـن  در موجـودی هـر ،زيرا طبق نظر ملاصـدرا .شود وقفه افاضه مى هى بىسوی ذات مطلق الا

اين باور  .های تعلقى است تىهس های اين جهان، عالم دارای امكان فقری وجودی است و هستى

 یاتكـا ،بنـابراين ٤.آمده اسـت ،مولانا مثنوی معنویاز جمله  ،به شكل عام در آثار عرفانى ايرانى

دهـد كـه جهـان نـه  نشان مى كند و نياز مستمر عالم به آفريدگار را آشكار مى مخلوق به خالق و

تعلق و نيـاز تـا  سيلان است و و هويتش در گذر احوالش، بلكه در اصل وجود و فقط در ظواهر و

 كـهلهين آيـه مبارأصـدرالمت. اسـت گرفتـه عمق جان آن ريشه دوانده و سراپای هستى آن را فرا

  .گيرد را نشانى بر صحت سخن خود مى )29: لرحمنا(» فى شأن كل يوم هو«

در  ،جمله جسمانيه الحدوث بودن نفـس و حركـت جـوهری از ،ملاصدرا از اصول متعدد خود

كـه البتـه فقـط  را، اما حركت و صيرورت نزد ياسپرس .ر حقيقت انسان استفاده كرده استتصوي

نـزد . تـوان ديـد خاص انسان است نه همه عالم، در ارتبـاط و تعامـل وجـوه مختلـف انسـان مى

از دازاين، آگـاهى كلـى، ذهـن و نفـس بـا هـم در ارتبـاط و  ندا وجوه انسان كه عبارت ،ياسپرس

يا وجود تجربى ما شأنى از ماست كه در جهان و در قالب زمان و مكـان تحقـق  دازاين .ندا تعامل

بلكه نقطه آغازين تحقق واقعى و خارجى ماست،  ،دازاين جسم ماست .)72 :1357بلاكهام، (دارد 

دازايـن . دازاين با مفهوم بدن در صدرا تفاوت دارد. هستشرط سطوح ديگر وجود ما نيز  لذا پيش

بلكه مجموعه جسم و روان است كه در طبيعت به صـورت تجربـى و  ،نيستياسپرس جسم تنها 

 .جزئى از جهان تحقق دارد و البته سطح فروتر وجود انسان است و آغـاز و انجـام و حركتـى دارد

 (41شـود  مطالعـه مىشناسـى و ديگـر علـوم  شناسى، زيست روان دردازاين همان من ماست كه 

(Scharj, 1971:. گذر از اين سطح مقدمه وصول به وجود است ،از نظر ياسپرس .  

به عنوان يكى ديگر از وجوه انسان، ضمن بـا خـود داشـتن همـه  ،در مرحله آگاهى كلى آدمى

اش به فهم روابط ذاتى حقايق مجردی نظير آنچـه در رياضـيات مطـرح اسـت،  لوازم وجود تجربى

د تجربى و آگاهى كلى به دست و مرحله ذهن سنتزی است كه از بر هم نهادن وجو. يازد دست مى

. گردانـد در ذهن تفرق و پراكندگى سطح آگاهى كلى را بـه وحـدت بـازكوشد  مىياسپرس . آيد مى

   .)Koeftenbaun, 1967: 251(زندگى اجتماعى ماست  اين سطح زيربنای افكار ما و منشأ
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ى را انتظـار هنوز حقيقت محيط. كند با اين سه سطح احساس تماميت و كمال نمى اما آدمى 

بنياد و اساس همـه . سطوح يادشده را در خود جمع كند و از آنها نيز عبور كند كشد كه تمامى مى

رود و تنها بـر  اين سطوح اگزيستانس است، چيزی كه عين نيست و با ملاحظه خود از دست نمى

  .)Ibid.: 254(كند  نظير خود جلوه مى

ند بلكه در سپهری برتر، ا ن نه تنها با هم مرتبطوجوه وجودی انسا ،سان از نظر ياسپرس بدين 

اگزيستانس هم بـه دازايـن بسـته اسـت و هـم بـرای برآمـدن از آن بـا آن . ندا فانى و بدان قائم

داند كـه در آمـد و  ای مى ياسپرس مرتبه اگزيستانس را مرتبه. شود جنگد و هم با آن يكى مى مى

در  ای چنين ويژگـى. تواند از دست برود يد و هم مىتواند به دست آ شد و بود و نبود است، هم مى

توان به رمز و اشاره از آن  او حقيقتى است كه تنها مى. او شناختنى نيست. ذات او نهاده شده است

گذرد و حتى از خـود فراتـر  اين واقعيت با ارزش و معتبر در انسان از همه تعينات مى. سخن گفت

  . جويد رود و تعالى مى مى

ياسپرس بـه  .س امر ثابت و ساكنى نيست كه بتوان به تعريف و شناسايى آن اقدام كرداگزيستان

ماهيت و طبيعت ثابتى برای انسان قائل نيست و بـا ارتبـاط اگزيسـتانس بـا غيـر او، خـود را تعـين 

بلكـه چيـزی  ،او چيزی نيست كه ارتباط برقرار كند. بخشد و اين ارتباط عين مقام تحقق اوست مى

 »اشراق«اينجاست كه ياسپرس برای ادراك وجود كلمه . آورد ا ارتباط خود را به دست مىاست كه ب

   .)147: 1371پور،  جمال(برد و سعى در تعين بخشيدن به ماهيت وجود ندارد  را به كار مى

در نظام فكری صدرا نيز نفس و بدن با هم ارتباطى عميق دارند و بدن مرتبـه نازلـه نفـس و 

از جسـم او برآمـده و دائمـاً در حركتـى  چون نفس آدمـى يافته بدن است و لنفس حقيقت تكام

و دائمـاً در  كنـد ای توقف نمى جوهری به سوی مراتب بالاتر است، لذا حد معين ندارد و در مرتبه

قابل تعريف و شناخت نيست و توصيف نفس به صورت حصولى ناممكن  ،بنابراين .صيرورت است

  .)295: 1363 ،ملاصدرا(است 

دانند و معتقدنـد در ميـان همـه  صدرا و ياسپرس هر دو حقيقت انسان را نفس او مى ،بنابراين 

نفسى كـه صـدرا آن را عـين اضـافه اشـراقى بـه  اماتنها انسان واجد نفس است،  ،موجودات عالم

كـه فاقـد عنـاوين فـوق  ،داند با اگزيستانس ياسـپرس خداوند و از جنس وجود و عين تشخص مى

  . شود يابد و به غير شناخته مى اگزيستانس ياسپرس در ارتباط، تحقق مى .اوت اساسى داردتف ،است

داند و شيوه فهم اين حقايق  جهانى نمى ياسپرس راه بردن به حقايقى نظير نفس و خدا را اين

گونـه  لذا اين .كند بلكه روشى است كه ياسپرس از آن به اشراق وجود ياد مى ،علم حصولى نيست
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پــس  .)63: 1378ياســپرس، (كنــد  نمى» ابــژه«از مرتبــه اگزيســتانس اســت كــه او را  شــناخت

پـذير  گونـه شـناخت عقلـى از او امكـان اگزيستانس از تيررس معرفت حصولى خارج است و هيچ

رفت و وارد حوزه شناخت حضـوری و دريافـت  با اشراق وجود بايستى از حد شناخت فراتر .نيست

  . شهودی شد

بـه  ،بينـد ت اهتمام صدرا به انسان سعه و وسعت وجودی اسـت كـه در او مىدر حالى كه عل

شـود و هـر كـس او را  ای كه با شناخت انسان گويا به همه عوالم هستى آگاهى حاصل مى گونه

  .)348-344: 1410ملاصدرا، (يابد  بشناسد به هستى نامتناهى و متعالى معرفت مى

  گيری نتيجه

شده و  دانند كه دارای ماهيتى از پيش تعيين ان را جزئى از عالم مىملاصدرا و ياسپرس هر دو انس

يـك  البته مبنـای هـر. ای قطعى و معين نيست و هر فردی برای خود منحصر به فرد است مرتبه

داند،  را ذومراتب مى اساس آن ملاصدرا آدمى بدين صورت كه مبنايى كه بر .غير از ديگری است

را در خـود محقـق  های مختلف آدمـى به علت انبساطش گونهسعه وجودی ذات انسان است كه 

دانـد نـه گسـترش  مى ماهيتى آدمى ذاتى و بى سازد؛ اما ياسپرس علت ذومراتب بودن را در بى مى

  . وجودی او

و اسـاس حركـت جـوهری،  ملاصـدرا بـر. آنها معتقدند حقيقت انسان حقيقتى فعـال اسـت 

جـود آزادی در انسـان، حقيقـت انسـان را نـه ثابـت و ياسپرس نيز بر اساس امكان استقبالى و و

البته اين نظر مشترك مبـانى خـاص و علـل . دانند بلكه همواره در حركت و صيرورت مى ،نامتغير

از جمله مواردی كه به عنوان مبانى خاص و متباين اين دو فيلسـوف . متفاوت و بلكه متباين دارد

ود يا تقـدم وجـود اسـت كـه از نظريـات اساسـى اشاره كرد يكى بحث اصالت وجبه آن توان  مى

در اصالت وجودی كه صـدرا بيـان . فلسفى هم در فلسفه صدرايى است و هم در فلسفه ياسپرس

منظور اين است كه آنچه در خـارج تحقـق دارد، وجـود اسـت و . كند وجود من حيث هو است مى

انـد؛ زيـرا مقصـود  متفاوت اما وجود و ماهيت مورد نظر ياسپرس. ماهيت امری تبعى و ظلى است

ی اياسپرس از وجود، وجود انسان است و منظور از ماهيت همان شخصيت انسـانى اسـت و معنـ

تأخر ماهيت آن است كه انسان به سبب اختيار و آزادی همواره و در طول زندگى به ماهيت خـود 

باشيم تـا بتـوانيم  ماهيت مؤخر از وجود است؛ يعنى اول بايد وجود داشته ،بنابراين. دهد شكل مى

  . انتخاب كنيم
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در حقيقت سير تكاملى انسان در فلسفه صدرايى از زندگى در اين جهان مـادی تـا سـفر بـه 

نفـس انسـان پـس از  ،به عبارت ديگر. جهان آخرت در پرتو حركت جوهری و محوريت آن است

ای تمام ادراكات كند تا اينكه دار خلقت در اثر حركت جوهری بدن مراحل تكاملى خود را طى مى

حصول ادراك عقلى برای نفـس بـه معنـای ايـن  و ؛و در نهايت عقلى شود حسى، خيالى، وهمى

دهنده رسيدن نفس بـه  است كه انسان دارای بالاترين مرتبه نفس يعنى قوه عاقله گردد كه نشان

اطـلاق حركـت جـوهری بـر جهـان و زنـدگى انسـان  ،بنـابراين. مراتب كمالى خاص خود است

ای  حركت جوهری صدرا بـه عنـوان نظريـه ،علاوهه ب. دهنده غايتمندی زندگى انسان است ننشا

و كسى كـه  كند جامع، روح و بدن، آغاز و انجام، حركت و تكامل را بر اساس بينشى نو تفسير مى

  . قائل به حركت جوهری است، به تحول درونى خود پى مى برد

وی متعالى نهفته و با جهش به سـوی اوسـت برای ياسپرس نيز در ذات هستى، حركت به س

يابد و هم به  رود و با اين فراتر رفتن هم اصالت خويش را باز مى كه انسان از حد خويش فراتر مى

لذا تا شخص از حدود هستى خـود فراتـر نـرود و بـه مرتبـه اگزيسـتانس نرسـد . رسد آرامش مى

  .تواند تعالى يابد نمى

  منابع فهرست 

 تحقيق سسعيدزايد ، چاپ افست ، قم )الطبيعيات (  شفا). 1405(ابن عبدااللهّٰ ،  سينا ، حسين ابن ، .  

 كتابخانه ی طهوری ، چاپ دوم : ، ترجمه باقر پرهام ، تهران  انديشه هستى ).1357(ج،.بلاكهام ، ه.  

 اول چاپ هما، نشر مؤسسه :تهران ،هستى و انسان .)1371( بهرام پور، جمال.   

 طلوع ، چـاپ  نشر: تهران نيكلسون، كوشش به ،معنوی مثنوی.  (1376) ،)مولوی(الدين  رومى، جلال

  .پنجم 

  السـلوكيه، المنـاهج فـى الربوبيـه الشـواهد .)1382( )ملاصدرا(صدرالدين شيرازی، محمد بن ابراهيم 

   .صدرا اسلامى حكمت بنياد :تهران داماد، محقق مصطفى سيد :تصحيح

 چـاپ سـروش، انتشارات :تهران مصلح، جواد :شرح و ترجمه ،الربوبيه الشواهد .)1375( ـــــــــــــ 

   .اول

 مولى انتشارات :تهران آهنى، غلامحسين :تصحيح ،العرشيه .)1361( ـــــــــــــ.  

 مجتمـع انتشـارات: تهـران اردكـانى، حسـينى احمـد :ترجمـه ،المعاد و المبدأ. )1362( ـــــــــــــ 

   .اول چاپ انى،انس علوم و ادبيات دانشگاهى

 التـراث، احيـاء :بيـروت ،9 تـا1 مجلدات ،الاربعه الاسفار فى المتعاليه الحكمه .)1410( ـــــــــــــ 

   .الطبعة الرابعه



ی  نا عل م –  ص ه  ی دا دھمسال : پژو ماره پا  دوم، 

158 

ش
پژو

 
ی 

ف ی 
- 

لای
ک    

 تحقيقـات و مطالعـات مؤسسـه :تهران خواجوی، محمد :ترجمه ،الايات اسرار. )1363( ـــــــــــــ 

   .اول چاپ فرهنگى،

 ،خوارزمى، انتشارات :تهران ،بودن هست های فلسفه و پديدارشناسى به نگاهى .)1372( يحيى مهدوی 

  .اول چاپ

 ،اول چاپ اسلامى، فرهنگ نشر دفتر :تهران ،ياسپرس فلسفه در انسان و خدا .)1383( عبدااللهّٰ  نصری.   

 ،دوم چاپ پژوهشگاه، انتشارات: تهران ،اسلامى فلسفه در رساله دو .)1375( الدين جلال همايى.   

 انتشـارات  :تهـران ايرانـى، مهبـد :ترجمـه ،درآمدی به فلسـفه: خرد راه كوره .)1378( كارل س،ياسپر

  .اول چاپ قطره،

 پيام انتشارات :تهران مبشری، اسدااللهّٰ  :ترجمه بزرگ، فيلسوفان .)1353( ـــــــــــــ.  
 Koeftenbaun, Peter; Karl Jaspers (1967). (eds.) Encyclopedia of Philosophy, 

macmillan. p. co. USA.  
 Jaspers, Karl (1969). Philosophy, 3 volume, Tr. By E. B. Ashton, 

Ennsyl:158Ennsyl University Press.  
 Jaspers, Karl (1953). The Origin and Goad of History,yale university press.  
 Macquarrie, John (1971). Priniciples of Ennsylva Theology, Second Edition, 

Clarled, Scribners Sons, New Enn.  
 Olson, Alan M. (1979). Transcendence and Hermeneutic, Hardcover: Kluwer 

Academic Pub.  
 Oswal (1961) 
 Scharj, Oswal (1971). Existence, Existeenz and Transcendence, Rirst Printing, 

158Ennsylvania: Duquesne University.  

  ها نوشت پى

                                                            
ترجمـه  )Emprical Existence(را بـه وجـود تجربـى ) Dasein(مترجمان انگليسى آثار ياسـپرس دازايـن  .١

  .)1383، نصری :از به نقل( Philosophy of Existence, p. 2, VIII.: نك. اند كرده

  .اند كردهترجمه   abstract consciousnessبه را مترجمان انگليسى  Bewustsein Ublerhauptعبارت  .2

  .ترجمه شده است »جان«و  »روح«است كه به فارسى  Spiritو به انگليسى  Geistبه آلمانى  2.

  . اشتباه نشود Existenceاند تا با كلمه  ترجمه كرده Existenzترجمان انگليسى اين اصطلاح را به م. 4

5 .  

ــو مى ــس ن ــر نف ــا  ه ــا و م ــود دني ـــدر بقـــا بـــى  ش ـــو شـــدن ان  خبـــر از ن
ــو مى ــوی نون ــون ج ــر همچ ــد عم نمايــــد در جســــد  مســــتمری مى   رس

دسـت ه چون شرركش تيـز جنبـانى بـ   آن ز تيزی مسـتمر شـكل آمـده اسـت

ـــس دراز  شــــاخ آتــــش را بجنبــــانى بســــاز  ـــد ب ـــش نماي ـــر آت  در نظ
ـــرعت مى   يـــن درازی مـــدت از تيـــزی صـــنعا ـــد س ـــنع  نماي ـــزی ص انگي
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of the unarguable preliminaries of substantial motion and the fact that motion 
and becoming are not contrary to being and existence; rather they are a kind of 
existence and being. This is the point where we can understand the importance 
of substantial motion and its indispensible role in man’s perfection and 
transcendence more completely through comparing and co-evaluating two 
traditions of Islamic philosophy in the field of transcendent philosophy and 
West’s philosophy in the field of existentialism.  

Key words: substantial motion, transcendence, soul’s perfection, existence. 
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An Analytical Investigation on the Meaning of Name in Islamic 
Intellectual and Transmitted Sciences, with Emphasis on Its Application 

to God 

Kavos Rouhi Barnadaq1  
The issue of divine names and attributes is one of the very widespread 
theological discussions and the term “name” and its derivations are among the 
most applied terms in Islamic sciences (including transmitted and intellectual 
sciences). The discussion of the concept of “God’s Name” has a determinant 
role in the propositions related to the issues of divine names. Having reviewed 
the meaning of God’s name in different Islamic sciences including theology, 
philosophy and mysticism, the present paper investigates the difference 
between these meanings. It not only provides different results about the 
relationship between God’s names in different Islamic sciences, but also 
concludes that God’s name in theological term is different from its equivalence 
in transcendent philosophy and Islamic mysticism. In theology, God’s name 
means the term taken from attribute and act, but in transcendent philosophy 
and Islamic mysticism name is used as an objective fact vis-à-vis divine 
essence, attribute and act. 

Key words: God’s name, uttered name, objective name, Islamic theology, philosophy, 
Islamic mysticism. 

 
 
 

A Comparative Approach to Sadrian Perfection of Soul and Jaspers’s 
Existential Transcendence in the Light of Substantial Motion 

Simin Esfandiari2  
For Mulla Sadra and Jaspers, man’s reality (essence) is flowing and always in 
motion and becoming. The question is why and on what basis they refuse to 
accept a stable and unchanging character for man. No doubt, this common 
view has particular principles and different reasons, that is, Mulla Sadra 
formulates this principle based on substantial motion and Jaspers on future 
possibility and man’s freedom. Furthermore, both Mulla Sadra and Jaspers 
regard soul as man’s reality. However, the soul which Mulla Sadra regards as 
identical to illuminative attribution to God, as having existence genus, and as 
identical to individuality is fundamentally different from Jaspers’s existence 
which lacks above-mentioned characteristics. Jaspers’s existence actualizes in 
connection and is known by something else. So, it can be said that soul’s 
substantial motion means  achieving a stage of existence, i.e. objective 
spiritual reality and associations,  given the fundamentality of existence as one 
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try to establish a new science with no theoretical entity? Given the very 
important role we assign to this kind of entities in scientific explanation of 
events, their unobservablity has led to a very high sensitivity and formation of 
various and sometimes contradictory views about these entities. Two opposing 
views are realism and antirealism with different spectral classifications in 
terms of the rate of their commitment to constructive elements of each view. If 
none of these two views- realism and antirealism- can answer the question of 
ontological state of theoretical entities completely in their most radical 
manifestation, then we need to search for some criteria to help us in 
differentiating real entities from myths which are merely constructed by mind. 
The present paper seeks to study the concept and status of theoretical entities 
in science and tries to achieve a proper criterion to judge about their objective 
reality in the framework of Ian Hacking’s experimental realism. It tries to 
review fundamental beliefs of important views about theoretical entities and 
emphasize on Hacking’s position by clarifying their status in science. 

Key words: theoretical entities, realism, antirealism, experimental realism, Ian Hacking. 

 
 

The Connection of Intellect to Active Intellect in Avicenna’s 
Philosophical Thought 

Fatimah Sharif Fakhr1 
Avicenna is an influential and great Muslim philosopher in Islam and West, 
whose theory on the connection of intellect to active intellect is one of the 
important components of his thought and has exerted influence on subsequent 
philosophers. This theory is one of the two important views discussed in 
epistemology and included in the framework of divine ontology and 
worldview. It is also an instance of one of the two macro-approaches to the 
relationship of world and man with principles (affirmative or negative 
relationship) and is included in affirmative group which does not neglect man. 
Asking what are the connection and condition of intellect and active intellect, 
the present paper reanalyzes this theory. The review of Avicenna’s 
philosophical thought shows that connection is soul’s attentiveness, directing 
toward, complete readiness and access to active intellect as well as soul’s 
traversing through the path of knowledge from sense to intellect and its 
connection with intellect in its particular sense. Then “illumination and 
emanation of intellectual- actual form” is actualized by active intellect and 
“perception and impression” are actualized by intellect “intellectually or as 
intellectual knowledge”. In this connection, intellect does not unite with active 
intellect. 

Key words: Avicenna, philosophical thought, intellect, active intellect, connection, 
illumination, emanation. 
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every religious experience is not necessarily a mystical experience. However, 
since both are a kind of experience, the present paper compares them. 
Revelation is also an experience exclusive to prophet, with features not found 
in the two other experiences. 

Key words: religious experience, mystical experience, revelation, ultimate reality, sensual 
perception. 
 
 
 

On the Logic of Permissiveness of Belief 

Seyyed Ali Kalantari
1
  

According to the theory of normativity of belief, understanding the idea that 
there is a normative relationship between the mental act of believing and the 
content of belief reinforces the concept of propositional attitude of belief. The 
issue of how to formulate the aforementioned normative relationship- which 
can also be called the issue of norm-based formulation, for short-is the one 
which is abundantly studied in relevant philosophical literature. In the 
philosophical literature of two or three recent years, two kinds of norm-based 
formulation are proposed. First, correctness of a proposition is the necessary 
condition for the permissiveness of the belief in that proposition; second, 
correctness of a proposition is the necessary and sufficient condition for the 
permissiveness of the belief in that proposition. Providing a brief account of 
the theory of normativity of belief and reviewing older norm-based 
formulations, the present paper argues for the first view and against the second 
one. 

Key words: cognitive attitudes, belief, normativity, ought, permissiveness, correctness. 

 
 

Ian Hacking’s Experimental Realism about Theoretical Entities 

Musa Akrami2 
Azadeh Azarinezhad3 
 Theoretical entities mean those unobservable entities which are taken for 
granted to explain observable indescribable phenomena in a theory. One of the 
most important issues which are always controversial in studying these entities 
and emphasized in the present paper is their ontological aspect. Can we believe 
in all these entities and accept their existential reality unconditionally? Should 
we reject all theoretical entities as myths constructed by scientists’ minds and 
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No philosopher has discussed about natural distinction and the distinction 
observed in philosophical atmosphere of Greece and Aristotle’ works on 
discussions related to “scientific questions” and “first philosophy” is a logical 
distinction. Aristotle never goes beyond logical distinction and is unable to do 
so because he believes that world has no beginning and creator, existence is 
always there, absolute non-existence is absolutely non-existent, and the 
concept of possibility- as a real gap between essence and existence- is 
unknown. On the contrary, divine religions regard universe and whatever in it 
as created which means that it does not have the cause of its “being” with itself 
and receives its existence from creator (God). In Islamic world, such a doctrine 
led to the emergence of the philosophical concept of “possibility” and bipolar 
classification of creatures into “necessary being” and “contingent being”. 
Philosophical distinction means that “existence” in contingent beings is the 
effect of an external cause and out of the essence of thing. Historically, this 
theory traces back to Kindi’s philosophy in which he replaces the doctrine of 
creation with the Hellenic theory of “visibility of universe” by providing the 
theory of “creation from nothing” and describing the cause of all causes as 
being creator. Farabi is the first philosopher who discussed philosophical 
distinction by dividing creatures into necessary and contingent and analyzing 
contingents into existence and essence. Avicenna chose the philosophical 
distinction as the basis of his metaphysics and extracted its philosophical 
requirements in different domains. The present paper is conducted with the 
aim of showing Kindi and Farabi’s contribution to the formation of this theory, 
with regard to their existing works. 

Key words: existence, existent, essence, distinction, combination, Aristotle, Kindi, Farabi. 

 
 
 

Religious Experience and Its Relationship with Mystical Experience and 
Revelation 

Ali Haqqi1  
Souri Wahid Ahmadian2 
Religious experience is one of the issues developed in the fields of new 
theology and philosophy of religion and in the context of new religious 
studies. Religious experience has a special role in pious life and consists of a 
vast scope including prayer, supplication, answering supplication, spiritual 
intuitions, etc. Mystical experience, which is closely related to religious 
experience, gives meaning to mystics’ life. In this kind of experience, the 
mystic unites with ultimate reality and attains an indescribable state. This unity 
is most important distinction between religious experience and mystical 
experience. Religious experience is different from mystical experience and 
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Abstracts  
 

 The Holy Bird of Revelation over Holy Prophet’s Imagination Roofing 
A Review and Criticism of William Montgomery Watt’s View about 

Revelation 

Mohammad Kazim Shaker1  
Seyyed Mohammad Mousavi Moqaddam2 
Scholars have analyzed and judged about prophetic revelation with different 
approaches. There are, at least, three discourses about revelation and 
prophethood, especially  Holy Prophet’s prophethood (May the blessing and 
peace of Allah be upon him and his progeny) and Quranic revelation: 1) 
Islamic discourse which regards revelation as a completely divine 
phenomenon with no role for man or human elements; 2) Christian discourse 
which regards revelation a divine-human phenomenon; and 3) secular 
discourse which regards revelation a completely human phenomenon and 
evaluates it only through social and psychological paradigms. William 
Montgomery Watt is a Christian theologian, who have written works and 
conducted research on Islam and Holy Prophet’s way of life for more than 60 
years. Being familiar with these three discourses, he provides a new system to 
analyze revelation and prophethood as well as Holy prophet’s prophethood and 
the form and content of Quranic revelation. Contrary to his predecessors, Watt 
does not reject Holy prophet’s prophethood; rather, he believes that Quran 
includes divine revelation. The present paper, first, designs a system of Watt’s 
statements about revelation, then analyzes and criticizes them. On the whole, 
the discourse in which Watt analyzes the principles of revelation and 
prophethood and, accordingly, Holy Prophet’s prophethood, is regarded the 
resultant of three Christian, Islamic and secular discourses. 

Key words: revelation, imaginative power, William Montgomery Watt, Muslim 
philosophers, orientalists. 
 
 
 

The Formation of the Philosophical Theory of Distinction between 
Existence and Essence in Islamic World 

A Review of Kindi and Farabi’s View 

Simin ‘Arefi3 
The discussion about existence and essence and their relationship is one of the 
fundamental discussions in philosophy. This relationship can be shown from 
different aspects in the form of natural, logical and philosophical distinction. 
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