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 چکیده

اســت کــه  یاز موضــوعات کــاربرد بــتیظــن مطلــ  در عصــر   تیــمبحــح حج

از  نییاصـول  نیدارد و به مثابـه معرکـه الاراد درب ـ   ییدراجتهاد و استنباط احکام نقش بسزا

کـلام و اصـول فقـه     انی ـمسئله برزخ م نیکه ا ییساب  بوده وهست، و از آنجا یزمان ها

 تی ـدر اصول فقه بـه جهـت تقو   سئلهم نیا یکلام ینمود که مبان جابیاست، ضرورت ا

مهـم   یسـه مبنـا از مبـان    ینوشـتار بـا بررس ـ   نیرو ا نیشود؛ ازا یظن مطل  واکاو تیحج

احکـام اسـلام  در صـدد     یاسـلام و جـاودانگ   تیجامع ،یحسن و قبح عقل یعنی ،یکلام

 -یفیظن مطلـ  در علـم اصـول فقـه بـوده و بـا رو  توص ـ       تیآن با حج  یو تطب لیتحل

و  دی ـق یب ـ تینوشتار دنبال شده، دستاورد آن عبارت است از حج نیدر ا نیا هک یلیتحل

زمـان   که دست امت از امام معصوم کوتاه است و ما در یدر زمان ژهیشرط ظن مطل ، بو

  ..میبر یانسداد به سر م

 واژگان کلیدی

 .یو کشف یانسداد حکومت ،یوعلم اصول، علم علم ،یکلام یظن مطل ، مبان تیحج
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 طرح مسأله

مسـائل   از یکـی  حجیت ظن مطل  ومساله انسداد باب علم وعلمـی در احکـام شـرعی.   

 بـا  و. گـردد  اثبـات مـی  ظنون حجیـتش   مطل  انسداد، مقدمات بودن تمام با که است مهمی 

 پـیش  درجهت استنباط احکام بسیارفراوانی ی ادله مباحح فقهی، در مطل  حجیت ظن اثبات

گیرد. وایـن مبحـح مبنـای کلامـی      می روی مجتهد گشوده شده و فصل نوینی  برابر  قرار

 داردکه دراین مقاله  دردامه به ان پرداخته شده است.

فاقـد   علمـی،  و علـم  بـاب  انفتاح صورت در ای کهادله  بدیهی است در انسداد. همین

 تغییـرات  موجـ   خود این با فرض انسداد حجت میشوند. و. نداشتند اعتبار بودند و حجیت

 میگردد. فقهاد شیوه استنباط شگرفی در

ظن مطل ، ظنی را گویند که برای حجیت آن هیچ دلیـل قطعـی اعـم از    بر این اساس  

چنانکه بر عدم حجیت آن نیـز  هم وجود ندارد؛  بر ان "جز دلیل انسداد کبیر "عقلی و نقلی،

در این زمان و زمان های مشابه  اینست کهانسداد کبیر ولذا مرادازوجود ندارد.  یدلیل خاص

به احکام  "کس  علم "امکان واز جهت عدم دسترسی به شارع مقدس و کس  تکلیف از ا

از طرفی هـم تکـالیف تعطیـل پـذیر نیسـتند، پـس در        ووجود ندارد، .برای مکلفو تکالیف

 .د و واج  است به آن عمل شود چنین شرایطی ظن چه خاص و چه مطل  حجیت دار

علـم،   دانـش و  در اثـر پیشـرفت  وضرورت این مبحح از انجا ناشی می شود که چون  

ه اجتمـاع پدیـد آمـد   اودرارتباطـات گسـترده    درموضوعات جدیدی در زندگی انسان و نیز

لـذا فقیـه و     .که در زمان های پیشین خبری از این موضوعات و ارتباطات نبوده است .است

وجود داشت  بخصوص مجتهد باید جوابگوی این مسایل جدید باشد. حال اگر دلیل شرعی

 و وگرنـه در صـورت انسـداد بـاب علـم     بحکم شرعی برسد .هـو المطلـوب .  که توسط آن، 

زمان و مکان را نیز در نظـر گرفتـه و از    مجتهد , مقتضیات  و نبودن دلیل شرعی، بایدعتمی 

به حکم شرعی برسـد؛ بنـابراین ظـن     .تا اینکهاز جمله ظن مطل  کمک بگیرد ,طرق مختلف

 حجیت و کاشفیت از واقع داشته باشد.وامثاله مطل  می تواند برای مسائل مستحدثه 

برفـرض انسـداد    ،قاضی یدر مسایل قضایی و مشکلات قضاوت فقیه ومجتهداز این رو 

مبحـح ظـن   بـه   .باب علم متوسل   می شود و از آنها در کشف حقیقت اسـتفاده مـی کنـد.   
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یکی از مباحح مهمی  است که درصورت تمام بـودن مقـدمات   این  .ولذاانسداد  یو  مطل 

گردد. و با اثبات حجیـت ظـن مطلـ  در     آن، حجیت مطل  ظن بر اساس ان فراهم وثابت می

فراوانـی درجهـت اسـتنباط احکـام پـیش روی مجتهـد       ودلایل ی بسـیار  فقهـی، ادلـه  مباحح 

اگـر   .برحجیت ظن مطل  دلیل قطعی اعم از عقلی ونقلی وجود نداردمنتهی گشوده میشود .

داشت این همه اختلاف نمی شد.همچنان که بر عدم حجیـت ان هـم دلیـل محکـم ومتقنـی      

 وجود ندارد.

ای که در صورت انفتاح باب علم و علمی، فاقد اعتبـار  ینجا است که همین ادله زهموا

بودند و حجیت نداشتند.  بـا فـرض انسـداد حجـت میشـوند و ایـن  موضـوع خـود موجـ           

   .شود تغییرات عمی  وشگرفی در شیوه استنباط  فقهاد می

در همـه زمانهـا بـاز     "اصـول اعتقـادی  "البته راه به دست آوردن علم یقین در مسـائل و 

از دایره بحح ما خـار  اسـت. لـذادرباره    مباحح اعتقادات که  وازاین رواستبوده وهست.

احکام ومباحح اعتقـادی واصـول عقایدماننـد شـناخت وات وصـفات خداونـد تعـالی ونیـز         

  هستند. باب علمعلمای اصول معتقدبه انفتاح  امانندمعرفت وشناخت پیامبران ع ،نوع

علم و علمی بـه احکـام شـرعی فرعـی در      اعتقاد بر این است که راه تحصیل اری البته

زمان حضور ایمه معصومین علیهم السلّام؛ مفتوح بوده است وامکان سوال وفراگیری احکام 

 الهی از حضراتشان  وجود داشته است.

ودر زمان عدم دسترسـی    ندر زمان عدم حضور معصوم ودر عصر  یبت انا وبحح ما

تکـالیف  در در انسداد یا انفتاحقراردارد.که  زمان ماست  خاص به تشرف به محضرشان کهو

 است.بوجود امده اختلاف  انظار الهی..ودستورات 

را به بیشتر احکـام   "علم"هرچند راه  "اند علمی ح بابانفتا  "قایل به مشهور اصولیون 

پیـروان او بـه انسـداد راه تحصـیل علـم و علمـی        میرزای قمـی و دانند. برخی، مانند  بسته می

 اند. نامیده« انسدادی»معتقدند؛ از این رو، آنان را 

نسـداد صـغیر و    اتعریـف  بعد از بیان تعریف انسدادومقدمات ان  بـه بیـان    مقالهاین در

بنابرحجیـت ظـن مطلـ   در تمـام ابـواب      وکبیر،وبعد به اثبات مقدمات انسداد کبیر پرداخته 

رد اروایات کمتـرو  احادیح وتوان با ان احکام را خصوصا ابوابی که در مورد انها درفقهی می
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 ، تلقـیح مصـنوعی ،   مورد ابتلا نبوده راهم اثبات کرد مثـل بیمـه  در عصر ایمه ع شده یااصلا 

 . ... ، وفهم عرف عامه،ظر خبرهحجیت ن ، وفقه القضا مسایل قضایی ، تشریح ،

چرا  .وردآحجیت ظن مطل  میتواند در مسایل مستحدثه  تحولی پدید  اینکه و خلاصه

 نظر بواقـع دارد وکشـف از واقـع مـدلول ومفـاد ان اسـت.       است و که برخلاف اصول عملیه

چنین در نهایت در این مقاله وتحقی  تقری  استدلال بـه انسـداد صـغیر مطـرح گردیـده؛       هم

اسـت کـه   در موارد اندک ومـوارد خاصـی    مثل حجیت قول لغوی ...کهمنتهی انسداد صغیر

 مورد پذیر  بسیاری از فقهاد واقع شده است که بررسی خواهد گردید.

 پیشینه تحقیق

، بسیار  در بین اصولیینوبحح انسداد های گذشته، موضوع حجیت ظن مطل  زمان در

رسـما   امروزه محل ابتلا و معرکه آرا بوده است وبزرگانی چـون میـرزای قمـی  ره.    بیشتر از

ه بدان ملتزم بوده اند ونیز بزرگانی چون شیخ انصاری با تفصـیل فـراوان درکتـاب رسـایل ب ـ    

ان پرداخته اند؛ ولی امروزه این مبنا به حدی واضح الفسـاد و مقطـوع الـبطلان دانسـته     بحح 

شده که کمتر کسی  جرات میکند قائل به انسداد و در نتیجه حجت مطل  ظـن گـردد، وآن   

بایسـته بررسـی    ، در حالی که اگر بنحـو شایسـته و   پندارند روزه از اقوال نادر میاندیشه را ام

نیسـت؛ بلکـه ایـن     یـن گونـه  دقی  وعمی  در ابعاد گوناگون ان واقع شود معلوم میشود کـه ا 

قابـل اعتنـا   هـم  وفـراوان  . مورد استفاده واستباط درموارد متعدداستو بحح بسیار مهم است

شده است بعد از بیان ثمرات مترتبه بران معلوم خواهد شد مـورد   واینکه مهجور واقع .است؛

و هوچی گـری  "هو"ستم وبی مهری واقع شده است ویک بحح عمی  و دقی  علمی .مورد 

 ه است.گرفت قرار

تا انجا کـه بنقـل    .قایل نداشته باشدیاخیلی کم داشته باشد اصلاوالبته اینگونه هم نبوده 

له ای است که در انجا مرحوم سید حسن صدربه مرحوم حا  اقـا  ایه الله شبیری زنجانی. رسا

کنـد   الدین صدر نقل مـی  رضا همدانی اجازه ای داده است در ان رساله از مرحوم سید صدر

بـه   .گویدباقر بهبهانی  واقـع شـد   همان سال که بعد از ان  وفات مرحوم آقا 1205که در سنه 

ــر حج   ــانی ب ــاقر بهبه ــ  اصــرار داشــت،   کــربلا مشــرف شــدم  و آقاب ــت ظــن مطل پســر  وی

میـرزای قمـی و محقـ      نیـز صـاح  ریـاض و پسـر او، سـید مجاهـد و      نیزاوآقامحمدعلی و
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بودنـد، ایـن بزرگـان از افاضـل و     وانسـداد  هـم قائـل بـه ظـن مطلـ       -شارح وافیه  -کاظمی 

شاگردان درجه اول وحید بهبهانی هستندوانسدادی بـوده انـد لـذا قلـت قایـل نبایـد موجـ         

 یحا  شود وانگهی که قایل هم کم نبوده وکم هم نیست.است

 مفهوم شناسی .1

 کلامی  مبانی . مفهوم1-1

اصـول  ـای ـدیاصول عقا رامونیوات ح  را بر عهده دارد و پ انیاست که ب یکلام علم

از وات و صــفات و افعــال خداونــد     گــر ید ی ـانی ـ(. به ب19-21، ص1406 ،ی)بحران نید

 ـدی ـاســتدلال و دفــاع از عقـا     ح،ی ـ(. رسالتش توضــ  80، ص1419 ،ی)جرجان کندیم بحح

 ـتی ـ(، لذا به لحــا  موضــوع، رو  و  ـا    57، ص3،  1382است )ر.ک: مطهری،  ینید

ی ن ـید میمعـارف و مفـاه   نیـی و تب میدانست کـه بـه اسـتنباط، تنظ ـ    یعلم کلام را دانش توانیم

 هـای  مختلف استدلال اعم از برهان، جدل، خطابه و... گـزاره  های وهیو بر اساس ش پرداخته

 . دهدیپاسخ م نیو به اعتراض و شبهات مخالفان د کندیم هیرا اثبات و توج اعتقادی

ه دارند و بـه مثاب ـ یاست که رنگ کلام ییها باورها و آموزه ،یکلام یاز مبان مقصود

و  شوندی مـه هـای گونـاگون اخـذ آن در عرص ۀـیظن مطل  و اسـتنباط نظر تیدر حج مبنا

را تحـت   علـم و قلمـرو   تیعلم، شکل و ساختار، موضوع، رو ،  ا ۀآنها در عرص ر یپذ

 ـزی ـن ینیجهـانب مــوارد بــه    یباورهــا کــه از آن در برخـ ـ   ـنیخود قرار خواهنـد داد. ا ریتأث

و...  یجهانشـناخت و  یانســان شــناخت   ،یمبدأشــناخت  یتواننـد بـه مبـان یشـود، مـ یمـ ـریتعب

 بندی شوند. علم دسته ۀعرص

کلامــی   یجهـت اسـت کـه مبـان     نی ـو ضرورت بحح از مبانی کلامـی بـه ا   تیو اهم

مسائل اصول فقه و منابع آن به ر م اهمیت از جمله مبـاحثی اسـت کـه تـاکنون بـه صـورت       

ا این زمان انجام گرفته انـدک و  آن پرداخـته نشـده و مطالعاتـی کـه پیرامون آن ت بـه کامل

 کم رنگ بوده اسـت.

و  یضـابطه منـد سـخن گفـت کـه مبـانی کلام ـ       یکه هنگامـی بـاید از اصول یحال در

یکدسـتی و هماهنگـی برخوردار باشد. این به آن معنا است کـه رقیبـان    نوعـی مبنایی آن از

هــای اجتهــاد، بــه عـــلاوه بــر رعایــت چــارچوب  ،یهــای فقهـــی و اصــولدر اندیشــه ورزی



 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /12

همـت گمـارند و صـاح  هـر ایـده    نـیز های کلامیهماوردی با یکدیگر از رهگذر نگر 

ای به طرح مبـانی و باورهـای    پایه و دیدگاهی در فقه به جای مجادله و تأکید بر مباحح  یر

 کلامی خود اهتمام ورزد.  

طـور کـه از    همان طـور قطع دسته بندی این مبانی راه را برای تنقیح و تکثیر آن باز بـه

رهگذر تنقیح و تکثیر آنها می توان به ضابطه منـدی بیشـتر فراینـد اسـتنباط و نتیجـه بخشـی       

 شد. دوارتریخوشبین تر و ام  یفقهی و اصول گفتگوهای گسترده تر

بـدان پرداختـه،     ی ـتحق نیخوردار است و اچـه در ایـن مـیان از اهمیـت خاصی بر آن

 ظن مطل  در اصول فقه است. تیمبانی کلامی حج یبررسی و واکاو

 مطلق ظن مفهوم .2-1

از عقلـی و نقلـی،    ای؛ اعم ، ظنی را گویند که بر حجیت آن هیچ دلیل قطعیظن مطل 

وجود ندارد؛ چنان که بر عدم حجیت نیز دلیل خاص وجـود نـدارد. مقابـل     دلیل انسداد جز

حجیّـت آن دلیـل قطعـی خاصـی     آن ظن خاص قرار دارد که عبارت اسـت از ظنـی کـه بـر     

وجود دارد؛ از این رو، بر ظن به دست آمده از طری  امارات معتبر، همچـون   نقل یا عقل از

دلیـل   شـود. ایـن چنـین ظنـی     اطلاق می ظن خاص ،ثقه و یا عادل ظن حاصل از خبر واحد

شـده اسـت و از آنجـا کـه      ثابـت  رود؛ یعنی دلیلی که حجیت آن به علـم  علمی به شمار می

 ت.آن را حجت قرار داده اس شارع مقدس دلیل آن قطعی است، قائم مقام علم است و

در  ،علمـی  و انسـداد بـاب علـم    و )ع( معصـوم  ظن مطل  در موارد عدم دسترسی بـه 

نباشـد کـه از    قیاس نباشد؛ یعنی مانند ظن حاصل از ظنون باطل صورتی حجت است که از

 (203حیدری، علی نقی، صت. )هی شده استمسک به آن ن

 امتثـال  و احکـام  اسـتنباط  در را ظـن  مطل  مشهور، خلاف بر قمی میرزای مرحوم

 انسـداد  بـه  اعتقـاد  از ناشـی  عقیده این که است بدیهی .است دانسته می تکلیف حجت

 است. علمی و علم باب

 هـم  خوانسـاری  حسین آقا مرحوم به را ظن مطل  از پیروی وی، قوانین کتاب در

 از امتثال به خوانساری محقّ  خواهد، می برائت یقینی یقینی، اشتغال اینکه داده با نسبت

 با که مطل  ظن یعنی اجتهادی، ظن که آگاهی دهد نکته این بر تا کرده اکتفا ظن روی

http://wikifeqh.ir/%D8%B8%D9%86_%D9%85%D8%B7%D9%84%D9%82
http://wikifeqh.ir/%D8%B8%D9%86_%D9%85%D8%B7%D9%84%D9%82
http://wikifeqh.ir/%D8%AF%D9%84%DB%8C%D9%84_%D8%A7%D9%86%D8%B3%D8%AF%D8%A7%D8%AF
http://wikifeqh.ir/%D8%B9%D9%82%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D9%86%D9%82%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D8%B9%D8%A7%D8%AF%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D8%AB%D9%82%D9%87
http://wikifeqh.ir/%D8%B8%D9%86_%D8%AE%D8%A7%D8%B5
http://wikifeqh.ir/%D8%AB%D8%A7%D8%A8%D8%AA
http://wikifeqh.ir/%D8%B4%D8%A7%D8%B1%D8%B9_%D9%85%D9%82%D8%AF%D8%B3
http://wikifeqh.ir/%D9%85%D8%B9%D8%B5%D9%88%D9%85
http://wikifeqh.ir/%D8%A7%D9%86%D8%B3%D8%AF%D8%A7%D8%AF_%D8%A8%D8%A7%D8%A8_%D8%B9%D9%84%D9%85
http://wikifeqh.ir/%D8%A7%D9%86%D8%B3%D8%AF%D8%A7%D8%AF_%D8%A8%D8%A7%D8%A8_%D8%B9%D9%84%D9%85%DB%8C
http://wikifeqh.ir/%D8%B8%D9%86%D9%88%D9%86_%D8%A8%D8%A7%D8%B7%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D9%82%DB%8C%D8%A7%D8%B3
http://lib.eshia.ir/13083/1/203/%D8%AA%D9%82%D8%AF%D9%85
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 مانند ظنی اگر است، بنابراین حجت مثل یقین، شده، ثابت آن بودن حجت انسداد، دلیل

 تکلیـف  مثبِت تواند می که طور شد، همان ثابت آن اعتبار انسداد دلیل با اجتهادی ظن

 اسـت  وکـر  به ( لازم278باشد)قوانین/ تکلیف مسقِط هم امتثال مقام در تواند می باشد،

 مشـهور اصـولیین،   امـا  انـد،  عقیـده  قمـی )ره( هـم   ی میـرزا  نظـر  بـا  کـه  هسـتند  فقیهانی

 مرحـوم نائینی)رحمـه   خراسـانی،  آخوند انصاری، شیخ مانند او، از بعد فقهای مخصوصا

 ندارند. قبول را انسداد دلیل و مخالفند قمی میرزای نظر علیهم( با الله

 حجیت مفهوم .3-1

 یحجـ  )جـوهر   ی ت از مـاده غ ـحجّت است و حجّـت در ل  یاسم مصدر برا ،تیحج

 راثی بنا( 3/10,یدیراهفاست که موج  ظفر در خصومت باشد ) یزیچ یو به معنا( 1/303

 انی( ظاهر آن اسـت کـه اصـول   329/ 1 رثین ابدانسته است )ا لینهایۀ حجّت را معادل دللا در

 انی ـم را ییاه لال در الفروق اللغویۀ, تفاوتابو ه یاند. ول معنا به کار برده نیرا در هم آن زین

 انی ـکـه م  دیآ یبرم زین انیکلمات اصول ی( و از برخ233, ابو هلالکرده است ) وکر آن دو

 ناب ـد )ان ـ  نستهاظن خاص د دفیعلم و حجّت را م دیمف را لیچرا که دل اند؛ نهاده رقفآن دو 

اسـت کـه متعلّـ      یزی ـچنان که مرحوم مظفر گفته است: حجـت هـر چ   (123،  121 ی، از

 زی ـاسـت کـه از چ   یگفته است: حجت هر چپز زیو ن ،حد قطع نرسد به ت کند وثباخود را ا

 (3/14مظفر، اصول الفقه ، که آن را اثبات کند ) یبه نحو باشد یکاشف و حاک گرهید

 یمعنـا  ،انیکـه اصـول   دی ـآبرمـی  ماننـد آن   تاز این کلام و کلمـا ، است دایپ که چنان

را  یزی ـچ ر حجیـت اگ ـدانسـته انـد و   بـودن   تثب ـاز واقـع, بـه شـرط م    تیکاشـف  را تی ـحج

 ای ـانـد و   هکاشف از واقع ندانسـت  ،د شکننبوده است که یا آن را ما جهت نیبه ا اند رنتهینپذ

 .اند مثبت دانسته ریلکن   ،واقع زا کاشف  ،مانند ظنّ مطل

 بودن تبمث» دیاز واقع است و ق تی, کاشفتیحجّ یآن است که معنا  ،حال ح نیا با

 از یتتثب  ملعین اثبات آن است و س ،چرا که کشف واقع ،ندارد یمحصل یمعنا ،آن یبرا

 نـه  ،دارد تیقی ـکشـف واقـع طر  ،   حـ  هبنا بر مذ ،گری. به عبارت دستیممکن ن کاشف

چـرا کـه    ،اشـد بحجّـت ن  انـد وت یر نحو که حاصل شود حجّت است و نم ـهو به  تیضوعوم

ملزم اسـت و   ،است صیطری  خا یداوکه م حینه از آن ح ،که واقع است حیآن ح از عقوا
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کاشف از واقع باشـد   یزیکه چ ستیول نقن رو معی. از استین ککافقابل ان آن, از تیملزم

 ی حجت نباشد.ول

 اسـت و از  صیقابـل تخص ـ  ری ـ  یاز مقولات عقل تیکه حج شود یم دانستهجا  این از

اسـت کـه از    یو مقـدم  یاز مسـائل اصـول   تی ـگفـت: حج  انوت یو م ستین یشرع اعتبارات

 تسلسل است. ایمستلزم دور  ،شرع ی آن از طر اتبو اث شود یدانسته م عقل ی طر

آیات و روایات بسیاری با تعبیرهای گوناگون بـر عـدم جـواز عمـل بـه      علاوه بر این ، 

هدایـۀ  ،  413عوائـد الایـام، ص  ) کرده است؛ نهی عمل به آن مقتضای ظن دلالت دارد و از

 (372-370، ص8الامۀّ،  

مفـاتیح  ) مفاد ظن نیست؛و قاعده اوّلی، شکی در حرمت عمل به  اصل از این رو، بنابر

 (.16، ص2اصول الفقه،  ،  458الاصول، ص

به ظـن بـه عنـوان     تعبد لیکن در اینجا بین اصولیان دو بحح مطرح است: یکی امکان 

راهی برای دستیابی به احکام از سوی شارع مقدس، و دیگـری در فـرض امکـان آن وقـوع     

 .چنین تعبدی

انـد:   مشهور میان اصولیان امکان تعبد به ظن، بلکـه وقـوع آن اسـت؛ از ایـن رو، گفتـه     

مانند ظـن حاصـل از خبـر واحـد، آن ظـن بـه       هرگاه دلیلی قطعی بر اعتبار ظنّی دلالت کند، 

خواهد بود.  جایز عنوان راهی برای دستیابی به احکام شرعی، حجّت و عمل به مقتضای آن

ع در در این صورت عمل به مقتضای ظن به جهت وجود دلیل قطعی بر اعتبـار آن نـزد شـار   

و یقین است نه ظن. اصولیان از این ظنون بـه ظنـون خـاص در مقابـل      قطع حقیقت، عمل به

« طریـ  علمـی  »کنند؛ چنان که به جهت دلالت دلیل قطعی بر اعتبار آن  ظنون مطل  تعبیر می

 .شود نیز نامیده می

اصل در ظن عدم حجیت است، مگـر در صـورت دلالـت دلیـل قطعـی بـر       از آنجا که 

اعتبار آن، اصولیان در مقام عدم اعتبار ظن، وقوع شک در اعتبار آن و یا عدم حصـول علـم   

؛ هرچند ظن حاصل از آن قـوی   شهرت اند، مانند ظن حاصل از به اعتبار آن را کافی دانسته

فرائـد  . )باشد، حجیت ظن اسـت نـه عـدم حجیـت آن     باشد. بنابر این، آنچه نیازمند دلیل می

 (18-17، ص2اصول الفقه،  ،  134-125، ص1الاصول،  

http://wikifeqh.ir/%D9%86%D9%87%DB%8C
http://wikifeqh.ir/%D8%A7%D8%B5%D9%84
http://lib.eshia.ir/13001/2/16/%D9%85%D9%85%D8%A7
http://wikifeqh.ir/%D8%AA%D8%B9%D8%A8%D8%AF
http://wikifeqh.ir/%D8%AC%D8%A7%DB%8C%D8%B2
http://wikifeqh.ir/%D9%82%D8%B7%D8%B9
http://wikifeqh.ir/%D8%B4%D9%87%D8%B1%D8%AA
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برخی اصولیان، هر ظنی با حصول از هر سببی را جز ظنونی کـه دلیـل قطعـی بـر عـدم      

ترین دلیل آنان بر ایـن   دانند. مهم حجت می استحسان و قیاس نداعتبار آنها دلالت دارد، مان

باشـد و مشـهور میـان اصـولیان عـدم       مـی  شـاوّ  نادر ونظر دلیل انسداد است؛ لیکن این قول، 

 (357-355عوائد الایام، ص. )است ظن مطل  حجیت

 لیل انسداد. مفهوم د4-1

انسداد و انفتاح دو اصطلاح اصول اسـت . مفـاد دلیـل انسـداد آن اسـت کـه در عصـر        

 یبت با توجه به گستره احکام از سویی و عدم دسـتیابی بـه احکـام بـه نحـو قطـع و یقـین از        

سوی دیگر، چاره ای جز پذیرفتن طرق ظنی نیست. این لابدیت خواه بـه حکـم عقـل باشـد     

کـه آن را   –الحکومه می نامند و خواه از راه کشف از رضایت شـارع   که آن را انسداد علی

انسداد علی الکشف می خوانند. نتیجه ا  آن است که ما در عصر  یبت مجاز هستیم بـرای  

 استنباط احکام هر مسیری هرچند ظنی باشد بپیماییم.

مورد نیـاز  در مقابل انسدادی ها، انفتاحی ها معتقدند که اصول و شاولود تمامی احکام 

مکلف در منابع فقه)کتاب و سنت( موجود است و این کار فقیه است که با تفریع فـروع بـر   

 اصول و شناسایی  موضوعات احکام انها را از منابع استخرا  نماید. 

حال سوال این است که چرا با آ از دوره  یبت کبری، تحصیل یقین و علم در احکام 

پرده است؟ اگر مسدود است دلیل این انسداد چیسـت  شرعی جای خود را به ظن و گمان س

 و آیا عقل را در این میان چه منزلتی است؟

و در رابطه با انسداد و انفتاح باب علم، نسبت به احکام شرعی ، به طور کلی سه نظریه 

 وجود دارد؛  

انفتاحیون حقیقی که براین باورند باب علم نسبت به احکام شرعی مفتوح و نیـازی   .1

 ع ظنون و خبر واحد نیست. مثل سید مرتضی و پیروان ایشان.به رجو

انسدادیون حقیقی که بر این باورند باب علم و علمی نسبت به عمـده احکـام فقـه،     .2

به روی ما مسدود است. و بـه حکـم عقـل، چـاره ای جـز رجـوع بـه ظـن مطلـ  نـداریم. و           

 معتقدند ظن مطل  حجت است. مثل میرزای قمی و پیروان وی.

مشهور اصولیین که براین باورند اگرچه باب علم بسته است ولی باب علمی یعنـی   .3

http://wikifeqh.ir/%D9%82%DB%8C%D8%A7%D8%B3
http://wikifeqh.ir/%D8%A7%D8%B3%D8%AA%D8%AD%D8%B3%D8%A7%D9%86
http://wikifeqh.ir/%D8%B4%D8%A7%D8%B0%D9%91
http://wikifeqh.ir/%D8%B8%D9%86_%D9%85%D8%B7%D9%84%D9%82
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ظنون خاص به روی ما باز است. و می توان احکـام را از طریـ  علمـی تحصـیل نمـود.  لـذا       

مشهور اصولیین قائل به تفصیل بـین دو نظریـه فـوق هسـتند. )یعنـی معتقدنـد کـه در عمـده         

ته است ولی باب علمی)یعنی ظن خاص( به روی ما باز احکام شرعی باب علم به روی ما بس

 است.  

 تقریر دلیل انسداد

در تقربر دلیل انسداد، علی ر ـم اخـتلاف، برخـی آن را در ضـمن یـک مقدمـه بیـان        

کرده و بعضی مانند مرحوم آخوند در کفایه الاصول برای استنتا  آن از جند مقدمـه)گاهی  

 رتند از:تا پن  مقدمه( بهره جسته اند. که عبا

 علم اجمالی به ثبوت تکالیف فعلی در شریعت هست. -1

 اهمال و عدم امتثال آنها کاملا پذیرفته نیست -2

 باب علم و علمی در موارد بسیاری بر ما بسته است.   -3

احتیاط در موراد علم اجمالی یا رجوع به اصول عمیلیـه دیگـر یـا فتـاوای دیگـران       -4

  یر قابل قبول است. 

 .راجح به حکم عقل قبیح استگزینش امر مرجوح بر  -5

با تحق  این مقدمات، عقل به طور مستقل حکم به لـزوم اطاعـات ظنـی در مـورد ایـن      

تکالیف می نماید. زیرا اگر اطاعت ظنی مورد قبول قرار نگیرد. با توجه به انسداد بـاب علـم   

بـه اصـول   و علمی باید احکام را مهمل گذاشت یا در همه زمینه ها احتیاط را پیشه کـرد. یـا   

عملیه در هر باب رجوع کنیم و یـا تقلیـد را بپـذیریم و یـا بـا وجـود ظـن، از شـک و پنـدار          

 ( 356اطاعت نماییم. در حالی که همه این طرق مردود است.)خراسانی، کفایه الاصول، ص

همین دلیـل انسـداد اسـت     مطل  ظناعتبار  یکلام یمبان نیبراهادله و از جمله بنابراین 

اتمـام  همانـا   فیتکـال  انی ـو انزال کتـ  و نشـر احکـام و ب    رسلارسال  از هدف خداوند که

لـذا در رونـد اسـتدلال بـر      لله الحجـه البالغـه   و اینکه است نیو مکلف عبادحجت و قطع عذر 

 علـم  بـاب  انفتاحبود در احکام با قواعد  انفتاحی مجتهد و هیاگر فق فیشر فیتکال و احکام

اسـتخرا  مـی   را  نیبنـدگان و مکلف ـ  فیو وظـا  کند یم یشرع فیتکالاستدلال بر  علمی و

قـرار   ارشـان یرا در اخت است انسانها دنیسعادت و به کمال رس یکه برا یاله تعالیم و   دینما
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کـه   نیسـت  نگونهای انست و انسدادی شدندرا مفتوح  یو اگر مجتهد باب علم و علم دهد یم

 آنهـا  کلیطور  به عتیدر شر عکه خود شار نیو مواز ارهایشود بلکه با مع لیباب اجتهاد تعط

حجت را بر مکلف تمـام   مقرر فرموده که علینا القاد الاصول و علیکم التفریعکردن و انیرا ب

 یبرهـان  همـه،  ادله آن،که  است انسدادمقدمات  بودنو تمام  حجیت کند که آن همان  یم

ایـن همـان ظنیـه الطریـ  لا      گرید انیبه ب ،تپشتوانه آنها اس ستوارمحکم و ا یو استدلال ها

و  اتی ـو روا حینخواسته احاد یخداو ازمنه ای که  رودر عص لذا ینافی قطعیه الحکم است؛

احکـام را از منـابع مـورد    د عظـام ،  فقها  انسداد، هرااز  شود باز  یما دچار آس رواییجوامع 

مکلـف   هیچگـاه کنـد لـذا    یاسـتنباط م ـ  رهرقاصول م ی وو مبان ماثورهکتاب و سنت  ازنظر 

احکـام   ،اسلام ، دینطیشرا تمام مطاب  ونخواهند ماند  فیو سرگردان در انجام وظا رانیح

 انسداد، بـه نحـو  در فرض و  نحو کیبه  انفتاح، در فرض  یکرده است منته و جعل درا انشا

حجـت   آن بـا  اسـت کـه   مبحثی خود  داد،سنا مبحح گوئیم، هک این رو استاست از  گرید

بـا   طیم در هـر صـورت و در همـه شـرا    یتمام است و خداونـد حک ـ  یاحکام اله  استنباطدر 

 و لله الحجه البالغه.حجت را تمام کرده است  حکمت بالغه ا 

 مطلق ظن حجیت کلامی مبانی .2

به معنای مبادی تصدیقی نظـری و علـل  ـایی دخیـل      ،نگاهمان به مبانی بحح،در این 

است لذا بـه   تصدیقیمبادی  همان ،مبانی ،احکام است اتدر اثبات و استدلال فقهی استنباط

هاد نظـر نـداریم و   اجت در بدیهی مقدمات به لذا  است نظری و نداریم کار تصوری، مبادی

در سراسر استنباطات فقهی به  ،که به عنوان مقدمه گزاره هایمحدود به فقط البته که مبانی، 

در مسیری که اهداف و  ایت احکام و تحقیقات  ،بلکه همین مقدار که ،کار می رود نیست

 .دخالت داشته باشد مبانی کلامی شمرده می شود می پیمایدفقهی 

 عقلی وقبح . حسن1-2

 ضـمن کـه در  حسـن و قـبح   عبـارت اسـت از مسـئله     ،مطل   نظمبانی کلامی از جمله 

و ایـن دو واهه از نظـر   مباحح افعال الهی به خصوص ویل صـفت عـدل الهـی مطـرح اسـت      

لغوی واضح هستند، چراکه حسن به معنای زیبایی و پسندیده بودن و قبح به معنای زشـتی و  

( ولی از نظر اصـطلاحی بـرای اینـدو واهه معـانی     1/167، 1347ناپسند بودن است. )فیومی، 
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ی وکر شده است. و در کت  کلامی برای حسن و قـبح سـه معنـای اصـطلاحی وکـر      متعدد

 شده است که عبارتند از : 

 ملائمت و منافرت با نفس یا طبع؛  -1

 نقص و لکما دنبو دارا -2

 عقلا و عقل نظر از وم و حمد قستحقاا -3

/ 1341: 1 رازی، ده اســت.)کر کرو را معنا سه همین قبح و حسن ایبر نیز رازیفخرو 

ــم کرو معنا سه ،قبح و حسن ایبر نیز قفامو رحشا( و 247 و 246 ــکن  یــ ــب ؛ دــ ــیا اــ  نــ

 و ضرــــ  اــــب تناس  و ملائمت ،طبع یا نفس با تمنافر و ملائمت یجا به هــــک وتاــــتف

  رحاـ ـ( ش182/ 1370). دـنمای یـم رـکو بحـق و نـحس معانی دجز را آن با تنافی  و تافرـمن

ــش مانند نیز مقاصد ــقامو  رحاـ ــمناس  فـ ــع و بتـ ــمناس مدـ ــب بتـ ــ  اـ ــجرا  ضرـ  ایگزینـ

 ( 282/ 1989: 4). نماید می

 کهبنابراین به طور کلی از نگاه کلامی چهار معنا برای حسن و قبح وکـر شـده اسـت.    

ــم قستحقاا ،نقص و لکما ،طبع با ملائمت معد و ملائمت: از تندرعبا  مناسبت  و وم و حدــ

ــه رمچها یمعنا که شد مشخص و ض ر با مناسبت معد و ــج مـ ــمع دزـ  به قبح و حسن انیـ

ــب اننظر صاح  برخی لیو ؛ستا همدآ رشما ــمعن  هــ ــچه یاــ ــشا رماــ که  ندا دهکر لکاــ

 آن او در حسن معنی  هـبلک ؛حسن معنی نه ،ستا حسن جهت مثلاً ل،عد در ض ر فقتامو

      (1365: 245 ،یـلاهیج «) ازـج و حدـم قتحقاـسا عنیا ؛شد گفته که ستا

ــصا معانی دجز را رمچها یمعنا نباید لشکاا ینا طب  بر ــنسدا ی طلاحـ ــبلک ؛تـ  ینا هـ

ــم قبح و حسن مسو یمعنا جهت و کملا معنا ــباش یـ ــیا از و دـ ــنبای رو نـ  یمعنا را  آن دـ

 نمی وارد محق  ینا لشکاا سدر می نظر به.  آورد بحسا به مسو یمعنا رکنا در مستقلی

 دـیکنـم ادـپی وتاـتف ، فـمختل راتعتباا به ض ر با فقتامو معد و فقتامو کهاچر ؛باشد

ــم ؛ ــک ثلاًـ ــظ راـ ــجهت از المـ ــک یـ  رطو ینا و باشد می حسن ،ستاو فهد هکنند تأمین هـ

 بلکه ؛باشد حمطر مسو یمعنا کملا انعنو به فقط آن معدو  ضرـ  اـب تـفقامو هـک نیست

ــخ ــمعن د،وـ ــمس یاـ  که ریطو به ؛کند می اپید وتتفا ،مختلف راتعتباا به که ستا تقلیـ

 شخص به نسبت لیو ؛ستاو ض ر هکنند تأمین و حسن ،نفر  کــــی ایرــــب راــــک کــــی
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ــنامناس و قبیح ،یگرد ــصا یمعنا رچها دجوو ینجاا تا ینابنابر. ستاو ض ر   باـــ  طلاحیـــ

 .دکر یددتر معنا رچها ینا دجوو در نباید و ستا مسلم بحـق و نـحس ایرـب

 از ستا رتعبا که یمرخو برمی پنجم یمعنا به ن،متکلما رگفتا در تتبع و سیربر با

 به دنبو  یحـــقب و تنـ ـشدا لحتـ ـمص یاـ ـمعن هـ ـب دنبو حسن معنا ینا در. همفسد و مصلحت

 مصلحت دارای یعنی ،ستا حسن زنما دشو می گفته قتیو مثلاً ؛ستا شتندا همفسد یمعنا

. ستا همفسد دارای  یـــیعن ،تـــسا یحـــقب ابشر ننوشید ددگر می رظهاا که مانیز و ستا

 د؛شو می تعبیر »فعلی قبح و حسن« به قبح و حسن یمعنا ینا از ان،نظر صاح  تکلما در

ــب قبح و حسن به چنانکه ــمعن  هـ ــسا یاـ ــم قتحقاـ  می قطلاا فاعلی« قبح و »حسنوم  و حدـ

 (42 و 41/  1406: 3،سانیاخر )کاظمی. ددگر

ــع و ض ر با فقتامو یا مناسبت( رمچها یمعنا با را معنا ینا ای هعد ــیک) آن مدــ   یــ

 ومصلحت  از ییگرد نبیا ض، ر با مطابقت معد و مطابقت که ندا شتهدا رظهاا و نستهدا

ــیک که ستا ینا ح  لیو (362/ 1396: 1 ،)مظفر.ستا همفسد ــنسدا یــ ــیا تنــ  معنا دو نــ

 مصلحت ،ینکها توضیح.  ستا ض ر با همفسد و مصلحت نمیا تفری  معد از ناشی و هشتباا

ــلو ؛ستا آن لمعلو یا عمل یک نافع ثرا نهما ــ   یـ  مفید و نافع ثرا آن علمی دجوو  ضرـ

 ینابنابر. ستا ممتقد عمل بر الذ و ددگر می تعبیر نیز  ائی علت به آن از که ستا

 عمل بر ممقد طبعاً و علت ف،هد  اـ ـی ضرـ  هـک حالیدر ؛باشد می عمل لمعلو ،مصلحت

 از ستا رتعبا ض ر ،ینکها سخن  هاــــــکوت. دبو هداخو آن از متأخر مصلحت لیو ؛ستا

ــیعن مصلحت و منفعت لیو»لعملا لاجله ما«  فختلاا ینا به توجه با. »لعملا لیها ینتهی ما«یــ

 یکی پنجم و رمچها یمعنا به را قبح و حسن نیست صحیح یگرد ،مصلحت و ض ر نمیا

ــح الذ و نیمابد ــت -   ـ ــینجا اـ .   هستند معنا پن  دارای قبح و حسن دشو گفته که ستا ینا  اـ

 رظهاا  انرــــنظ  اح ــــص برخی ینکها ،ستا حمطر پنجم یمعنا ببا در که ییگرد لشکاا

ــق و حسن معانی از یکی دجز را همفسد و مصلحت نباید نددار می ــنسدا بحـ  حسن بلکه ؛تـ

 با تمنافر لیلد به دارد، همفسد نچهآ قبح نیز و نفس با ملائمت لیلد به دارد، مصلحت نچهآ

 معانی دجز را همفسد و مصلحت نباید که ندرفشا می پا وربا ینا بر رو ینا از ؛باشد می نفس

 (219/ 1373: 1 ،)مظفر. آورد رشما به قبح و حسن
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 ینا اـ ـم روـ ـمنظ و تـسا حسن زنما گوئیم می قتیو ایرز ؛ستا ابناصو هم نظریه ینا

ــلید ینا به آن دنبو حسن یاآ ،ستا مصلحت دارای عمل ینا که ستا ــسا  لـ  نفس که  تـ

 یعنی نفس  اـــــــب ملائمت د؟بر می تلذ آن از میآد و ستا رگازسا آن با ننساا طبیعت و

 ننساا طبیعت   اــــب یــــیعن  ، تــــسا حسن ا ذ نفلا گویند می قتیو و طبیعت با ریگازسا

 ؛باشد قبیح ،نددار تنبلی یخو که ریبسیا ایبر زنما بسا چه جهت ینا از و ستا رگازسا

ــص الذ ؛باشد نمی رگازسا نیشاا طبع با یعنی ــنیس حیحـ ــبگ   تـ  از همفسد و مصلحت  وئیمـ

ــب و نیست قبح و حسن مستقل معانی ــمعن اـ ــنخس یاـ ــیک تـ  یددتر بی ینابنابر. باشد ی میـ

 .   رود می رهشما به قبح و حسن نجمـپ یمعنا انعنو به شتندا همفسد و دنبو دار مصلحت

 انیحسنـ ـمع هـ ـب زـنی را رـیگد یاـمعن دو ،گفته پیش معانی بر وهعلا نمحققا از برخی

ــم قستحقاا :از تندرعبا  که ندا دهکر ضافها قبح و ــجه از وم و حدــ ــعرف تــ . شرعی و یــ

 از وم و حدـ ـم قتحقاـسا کهاچر ؛ستا شنرو معنا دو ینا از رمنظو  (1335: 317 ،صفهانی)ا

 اـــی و وحممد هم شریعت منظر از و ستا آن عرفی دنبو ممذمو یا و وحممدف رـــع رـــمنظ

 .آن شرعی بودن مذموـم

 صطلاحیا معانی با یلغو یمعنا ارتباط منطقی

 در نــــحس کهاچر اق؛مصد با ممفهو بطهرا از ستا رتعبا رختصاا نحو به رمزبو بطهرا

 وتمتفا ی داـ ـمص دارای فـمختل اردوـم در رو نـیا از دن؛بو هپسندید از ستا رتعبا لغت

 رگازسا ننساا طبیعت با که ستا جهت ینا از آن دنبو هپسندید ا، ذ ردمو در مثلاً ؛ستا

 الذ. ستا ناپسند     و یحـ ـقب ،دـ ـباش رگازاـ ـناس ناـنسا   عـطب اـب ئیا ذ گرا مقابل در و باشد

ــق و حسن یلغو یمعنا ی دمصا دجز ،صطلاحیا مختلف معانی  هر در که باشند می بحـــــــ

 لیلد به ی دمصا فختلااین ا و ستا رتصو یک به دنبو ناپسند یا پسند ای مینهز و ردمو

 . ستا دنبو هپسندید سب  و جهت در فختلاا

الهـی و نیـز زمـان حضـور      دزیرا همانگونه که خداوند در زمان حضور پیامبران و انبیـا 

فـرامین انسـان سـاز و     و دسـتورات و معارف و علـوم   )ع(،و ائمه معصومین )ص(پیامبر اکرم

بـرای   عایجـاب مـی کنـد شـار     انـد  را در اختیار مکلفین آن زمان قرار میداده سعادت بخش

فکری اندیشیده باشد و مکلفـین ایـن زمـان را     هم انسداد  صورتعصر  یبت و برای فرض 
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مند و مستفیض فرمـوده باشـد و راه رسـیدن بـه      از فرامین انسان ساز و سعادت بخش بهرههم 

احکـام از طریـ  مقـدمات     استخرا آنها را در عصر عدم دسترسی به پیامبر و معصومین راه 

نیستیم بلکـه احکـامی داریـم    بهائم و مجانین مطل  قرار داده باشد چون ما مثل  ظنانسداد و 

 .همان حجیت ظن مطل  است ،دانسدا برهانکه به 

 منجزیت و معذریت .2-2

 از اسـت کـه هـدف خداونـد     نی ـمطل  ا ظناعتبار  یکلام یمبان نیبراهادله و از جمله 

و  عبـاد اتمام حجت و قطع عذر همانا  فیتکال انیو انزال کت  و نشر احکام و ب رسلارسال 

اگـر   فیشر فیتکال و لذا در روند استدلال بر احکام لله الحجه البالغه و اینکه است نیمکلف

 فیاسـتدلال بـر تکـال    علمی و علم باب انفتاحبود در احکام با قواعد  انفتاحی مجتهد و هیفق

 یکـه بـرا   یاله ـ تعـالیم  و   دینمااستخرا  می را  نیبندگان و مکلف فیو وظا کند یم یشرع

و اگر مجتهد باب علم  دهد یقرار م ارشانیرا در اخت است انسانها دنیسعادت و به کمال رس

شود بلکـه بـا    لیکه باب اجتهاد تعط نیست نگونهای انست و انسدادی شدندرا مفتوح  یو علم

مقـرر فرمـوده   کـردن و  انی ـرا ب آنها کلیطور  به عتیدر شر عکه خود شار نیو مواز ارهایمع

کنـد کـه آن همـان     یم ـ حجـت را بـر مکلـف تمـام     که علینا القاد الاصول و علیکم التفریـع 

محکـم   یو استدلال ها یبرهان همه، ادله آن،که  است انسدادمقدمات  بودنو تمام  حجیت 

 این همان ظنیه الطری  لا ینافی قطعیه الحکـم اسـت    گرید انیبه ب ،پشتوانه آنها است ستوارو ا

مـا دچـار    روایـی و جوامـع   اتی ـو روا حینخواسته احاد یخداو ازمنه ای که  رودر عص لذا

کتـاب و سـنت    ازاحکام را از منـابع مـورد نظـر    د عظام ، فقها  انسداد، هرااز  شود باز  یآس

و سـرگردان در   رانی ـمکلـف ح  هیچگـاه کند لذا  یاستنباط م رهرقاصول م ی وو مبان ماثوره

کـرده   و جعـل  داحکام را انشا ،اسلام ، دینطیشرا تمام مطاب  ونخواهند ماند  فیانجام وظا

ایـن رو  اسـت از   گرید انسداد، به نحودر فرض و  نحو کیبه  انفتاح، در فرض  یمنتهاست 

 یاحکام اله  استنباطحجت در  آن است که با مبحثی خود  داد،سنا مبحح گوئیم، هک است

حجـت را   با حکمـت بالغـه ا    طیم در هر صورت و در همه شرایتمام است و خداوند حک

 البالغه.و لله الحجه تمام کرده است 
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 اسلام جامعیت .3-2

ده، وـــب هـــنوداجا هـــک ستا ینا م،سلاا یند یها یژگیو از یگرد یکی آن،قر نظر از

 ینا بر. دـ ـهدیـ ـم هـ ـئارا راـ ـعصا لوـ ـط در اـه    ناـنسا هـهم ایرـب  را یـبخش تحیا برنامه

 ن»تبیاتیاآ که هـ ـگون  ناـهم ایرز ؛ستا آن نگیوداجا م،سلاا جامعیت لهاد از یکی س،ساا

ــسا و آنقر جامعیت بر لیلد آن لمثاا و (89: « )نحلدشی لکل  لالتد که یاتیآ ،ستا ملاـــ

 که دکر تثباا لیلید گرا ایر؛زستا آن جامعیت بر لیلد نیز کند می مسلاا نگیوداجا بر

 بستگیوا ننساا بشریت یتاهد به نچهآ دـ ـبای سـ ـپ ،تـ ـسا یتادـه سند همیشه ایبر مسلاا

 بر که دشو جعهامر ییگرد یهنمارا به دشو میزم لا رهبا ینا در گرنهو باشد آورده دارد،

 د؛کر سیربر را آن لایلد باید نخست م،سلاا نگیوداجا بحح در. ستا نگیوداجا فخلا

 مقو یک ایبر نه ،ستا همدآ رعصاا همه در بشر ادفرا همه ایبر یند ینا لایلید چه به یعنی

 در که دکر تثباا تیاآ سساابر انتو می را مسلاا نگیوداجا. صخا نماز یک و ملت و

 رهشاا یرز نمونهدو  هـ ـب انوـت  یـم تیاآ جمله از. دشو می رهشاا نهاآ از برخی به فقط ینجاا

 و رگزـ ـب»(1)فرقـان،  نَـذیراً  لِلْعـالَمینَ  لیِکَُـونَ  عَبْـدِهِ   عَلـ   الفُْرْقـانَ  نَـزَّلَ  الَّذی تبَارَکَ» :دکر

ای  ههنداردهشد نجهانیا ایبر تا دکر زلنا را نفرقا د،خو هبند بر که کسی ستا تهــــــخجس

 باشد.

ن اـ ـجهانی ایرـ ـب یـحمتر زـج را وـت ( و107انبیاد، «)لِلْعالَمینَ رحَْمۀًَ إِلاَّ أَرْسَلنْاکَ ما وَ»

 یم.دنفرستا

ــهم شامل و ستا »ملا و لفا« دارای جمع ،»لعالمینا« واهه ،خیرا یهآ دو در  ننسااه ــــ

 .دشو می هانماز همه در مسلاا پیامبر سالتر از پس یها

ــتوج با که ستا ینا دشو می حمطر ینجاا در که پرسشی ــب هـ ــینکا هـ ــنز هـ  بشر دگیـ

 یها یمندزنیاو  ناـ ـمز لوـ ـتح انوـ ـت یـ ـم هـ ـچگون ،تـسا لوـتح و رـتغیی لحا در ارههمو

ــید انتو می چگونه داد؟ پیوند یند تثبا با را میآد ــسا نـ ــب را ملاـ  متناس  ها نماز همه اـ

 نید ماندودجا ضد بر نجها در چیز همه ؟بماند یدوجا یچیز ستا ممکن مگر ؟نستدا

 نیوداجا چیز یک فقط و ستا لتحو و رـ ـتغیی لـ ـصا ن،اـ ـجه نـیا صلا ترین ساسیا. ستا

 (177ص ،1375 ی،ت) مطهرـنیس نیودااـج چیز هیچ ینکها آن ،ستا
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 فلسفی گـ ـنر دوـخ نخناـس هـب گاهی ن،یدماندوجا انمنکر: نویسد می یمطهر دستاا

 به گرا. ندآور می لـــلید ،تـــسا طبیعت عمومی نقانو که را لتحو و تغییر نقانو و هندد می

ــسا شنرو ادیرا ابجو ،بنگریم فلسفی جنبه از صرفاً مسئله  در ارههمو که یچیز آن: تــــــ

ــ تنظاما و نیناقو ما؛استا نجها دیما تترکیبا و دهما ،ستا لتحو و تغییر  تنظاما اهخو ــ

. باشد  نمی نقانو ینا لمشمو ـ ـ طبیعی میسانو رـ ـب  ـ ـمنطب اعیـ ـجتما تاـ ـنظام اـی و طبیعی

 می فانی و دهفرسو یچند از پس و یندآ می پدید یـــــشمس یاـــــه  هـــــمنظوم و نگارستا

 یندز می و شوند می زاده رانجانو و نگیاها ؛برجاست یپا نهمچنا بهوجا نقانو ماا ؛نددگر

 و ها ننساا لحا ستا همچنین. ستا هندز نهمچنا شناسی یستز نیناقو لیو ؛میرند می و

ــنز نیناقو ــنز او سمانیآ نقانو لیو د،میر می پیامبر شخص جمله از ها ننساا. نهاآ دگیـ  هدـ

 آن مسلاا. هپدید نه ،ستا نقانو مسلاا. ها نقانو نه ،متغیرند »ها هپدید« طبیعت در. تـــــــسا

 دخو که نچنا گرا ماا ؛باشد ناهماهنگ طبیعت نیناقو با که ستا گمر به ممحکو قتو

 نیناقو و با طبیعت و باشد گرفته سرچشمه عجتماا و ننساا سرشت و تفطر از ستا مدعی

 می ؛کنند می ادیرا جتماعیا جنبه از گاهی لیو!د؟بمیر اچر ،باشد شتهدا هماهنگی آن

ــی جتماعیا راتمقر: گویند  که ها یمندزنیا سساابر که ستا اردادیقر راتمقر سلسله کـ

 نتمد ملاعو تکامل و توسعه ازاتمو به ،باشد می جتماعیا نیناقو رات ومقر سساا و مبنا

 هـ ـچگون  تـ ـسا وتاـمتف رـیگد رـعص یها یمندزنیا با عصر هر یها یمندزنیا. تغییرند در

ــهم عصر ینا در او ندگیز راتمقر ستا ممکن ــمق ناـــ ــعص راترـــ ــگذش یرهاـــ  تهـــ

 (178ـ177ص ن،هما؟)باشد

اسـلام   کـه چـون   مطل  آن است و ظن ت انسدادیاعتبار حج یکلام یمبانپس یکی از 

و راه سعادت بشـر را مـورد لحـا      فیتکال  تمام جوان ،در احکام خودو  است جامع ینید

مـوارد   یبـرا  ، هـم دارد فیتکل جزاع یبراو هم دارد  فیقادر تکل یبرا ، همقرار داده است

 ژهی ـخـاص و و  فی ـتکل ضرارموارد ضرر و  یبرا و هم خاص دارد فیتکل اضطرار و اکراه

و از همه افراد و اشخاص راه سعادت و تکامل آنها را در نظر گرفته است  یلذا برا، دارد یا

 و علمـی  انسداد باب علم فرضدر  دیبا جامعیت در همه زمینه ها برخوردار است، از این رو

 چنـین اسـت کـه در    مدعا همین باشد که ههمراه آورد به دستورات متناس  با آن را نیز، هم
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موظـف بـه    د،و فقهـا  مجتهـدین  د،قـرار داده و علمـا   حجتمطل  را  برهه ای، ظنو  طیشرا

 .هستند یباب علم  و علم انسداد فرضمطل  در  ظنبه  لعم

 اسلام شریعت جاودانگی .4-2

یکی از امتیازات دین اسلام نسبت به ادیـان گذشـته، جاودانـه بـودن آن اسـت. امـا در       

تبیین معنای جاودانه بودن باید گفت: احکام شریعت بـه دو قسـم ثابـت و متغیـر تقسـیم مـی       

شوند، برخی مانند اصل پرستش و کرنش آفریدگار متعال، یک نیـاز فطـری و ثابـت انسـان     

های مختلف مانند نماز و دعا از انسان خواسته اسـت. همچنـین    است و اسلام آن را در قال 

اصل عدالت، احسان، حرمـت تصـرف در مـال دیگـران، حرمـت قتـل و تحـریم اضـرار بـه          

 دیگران از جمله احکام ثابت شریعت تلقی می گردند. 

در مقابل، برخی مانند احکـام اقتصـادی و اجتمـاعی، بـه صـورت متغیـر هسـتند، مثـل         

یا برخی از اعضای بدن که در صدر اسلام به دلیل عدم انتفاع محلـل از آن   حرمت بیع خون

بود، اما با پیشرفت علم، این عنوان تبـدل یافتـه و از خـون مـی تـوان انتفـاع محلـل بـرد کـه          

 موج  حکم حلیت بیع آن می گردد. 

بنابراین جاودانگی و ثبات شریعت اسلام به دلیل تعل  آن بر مصـالح و مفاسـد واقعـی    

است که با حفظ و بقای این مناط نیازی به تغییر پیدا نمی شود. ضمن اینکـه تغییـر بعضـی از    

احکام آن با اصل اجتهاد ممکن است. و موج  تناس  آنها به مرور زمان و تکامل علم می 

 گردد. 

پس مقصود از جـاودانگی اسـلام در ناحیـه معـارف و گـوهر دیـن، اسـتمرار حقانیـت         

نسخ آن توسط ادیان اسـت. امـا در ناحیـه شـریعت مقصـود جـاودانگی       اسلام و عدم امکان 

کلیات شریعت)مبانی و اصول کلی فقه( است. نه بـه صـورت موجبـه کلیـه کـه شـامل همـه        

احکام شریعت باشد. و این فهم از جاودانگی شریعت را بزرگانی مثـل شـیخ انصـاری)فرائد    

( محق  نـائینی)اجود التقریـرات،   342، 2( آخوند خراسانی) کفایه الاصول،  457الاصول، 

( بیان نمـوده انـد. چنانکـه شـیخ انصـاری در      29(  و امام خمینی، )منه  الاصول،ص515ص

 می نویسد: « حلال آل محمد الی یوم القیامه»تفسیر حدیح 

 میو لیا هکرو جل للها قبل من نوعاً) ص(محمد محکاا ارستمرا نلبیا سوقه لظاهرا ان»
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 (457:للاصوائدا)فر لشخصیۀ«ا حکامها ارستمرا نبیا لا خرآ بدین خهال نسـمقاب فی لقیامۀا

و جاودانـه   یو دائم ـ عتیشـر ابدیت   ی حجیت ظن مطل ،کلام یاز جمله مبانبنابراین 

تمـام   دی ـو جاودانـه باشـد با   یابدیطش احکام و شرا دیکه با ینیآن است و د فیبودن تکال

 وقفه ای نید ی، درمقطعدر  بادا م  ،د زمانوزمان ها را در نظر گرفته باشد که در عم طیشرا

احکـام  ی ادله  نکهای ولو یبه علم و علم یترسو زمان عدم دس بتیشود لذا در عصر  ایجاد 

سـعادت و شـقاوت بشـر را     کـه  شده باشد و همه واجبات و محرمـات  انیب ،در عصر حضور

 بـت یدر عصـر    داند یم ،و آگاه به امور حکیم عچون شار ولکنشد شده با انیب زند یرقم م

احکـام و   یت بـه بـن بسـت در راسـتای اسـتنباط     بشـر  تیراه هـدا  هایو چرا  ین )ع(معصوم

تـا   قـرار داده  حجیت ظـن مطلـ  را   ارصآن اع یبرا لذا شود یم واقع مستحدثاتفروعات و 

فـراوان   مـوارد البتـه   پاینده و استوار بماند نید یاحکام دچار خدشه نشود و جاودانگ ابدیت

اختصار و  مبحح موصوف بر مبنای چون تقریر کهیت ظن هست حج یکلام یاز مبان گرید

در عین حال به عنوان فتح باب برای انجام تحقیقات گسترده برای علاقه مندان بـه تحقیـ  و   

 م گشت.و متعرض نخواهیصرف نظر  پژوهش در این زمینه می باشد از آنها 
 

   نتیجه گیری
 مسـائل  جملـه  از  ن مطل  و مسئله انسداد باب علم و علمی در احکام شـرعی ظحجت 

در جهـت اسـتنباط    فراوانـی  ادله فقهی مباحح در مطل  ظن حجیت اثبات با که است مهمی

روی مجتهد گشوده می شود و بدیهی است این بحح فقط در محدوده احکـام   احکام پیش

ندارد زیرا راه به دست آوردن  یدر مورد اصول اعتقادی کاربرد ماو ا و مسائل شرعی است

 .علم و یقین در مسائل اصول اعتقادی در همه زمانها مفتوح بوده و هست

فتاح باب علم و علمی هستند ولی برخـی  ان به قائل ،لیونصوا مشهور ،در مورد انسداد 

 آنـان  بـه  و قدنـد معت انسـداد راه تحصـیل علـم و علمـی     او بـه  پیـروان  مانند میرزای قمـی و 

 .گویند می انسدادی

 مبانی انطباق تا گذرا اشاره کردیمطور  به مبانی کلامی به تعریف علم کلام در تبیین 

 شـیخ  کـلام مشـخص باشـد لـذا تعریـف مـتکلم بـزرگ        بـر علـم   مطل  ظن تحجی کلامی



 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /26

را به آن ارجاع دادیم که هم تعریف شـیخ   دیگران تعاریف تمام و دادیم قرار مبنا را طوسی

و هم تعریـف ابـن خلـدون و قاضـی ارمـوی و دیگـران نیـز         آن می کرد برگشته به صدوق

اگرچه تعابیر مختلفی داشتند ولی ل  کلامشان همان تعریف شیخ طوسی اسـت و در ادامـه   

جـانی  جر محقـ   کـه  قیـدی  و با دوتعریف عضدالدین ایجی را در المواقف بررسی کردیم 

دانشـی  اینکـه کـلام،   به تعریف شیخ بود که عبارت اسـت از   شبر آن افزوده بود باز برگشت

 .و معرفت الهی بر اساس کتاب و سنت بحح می نماید شرع که بر محوراست 

حجیت ظن مطل  را مدنظر قرار  ،موضوع ،در واکاوی مبانی کلامی حجیت ظن مطل 

منجزیت و معذریت آن عنـد   لیل، عبارت از:ت شرعی یک دیکه حج کردیم تبیین و دادیم

 .شارع است

 عقـل،  کـه بـه حکـم   که مسئولیت پذیری و یا رفع مسئولیت را برعهده مکلف می نهد 

الرَّسُـولَ   وَأَطیِعُـوا  اللهََّ أَطیِعُوابه حکم  که ،در راستای عبودیت است ،عتالزوم و وجوب اط

شکر مـنعم از   وجوب مانند و است عقلی که همان ح  الطاعه مولی و از مستقلات می باشد

 جمله مستقلات است.

احی را فت ـتواند فتواهـای مجتهـد ان   که مجتهد انسدادی نمی و نیز این نتیجه حاصل شد

 لـذا  مـی بینـد،  کند و او را جاهل در مسـئله   بلکه او را تخطئه می ،صحیح و مطاب  واقع بداند

 .ندارد را آنها بر فالاعلم در را خود مقلدین ارجاع ح 

مباحـح افعـال الهـی     ضمن در که است حسن و قبحو از جمله مبانی کلامی آن مسئله 

 بـه ح اسـت کـه ایجـاب مـی کنـد در عصـر عـدم دسترسـی         طـر الهی م عدل در ویل وصف

و حجت شرعی برای فرض صورت انسداد هم تمهیدی اندیشیده شده باشد و  ن)ع(معصومی

مکلفین به منظور نیل به سعادت مثل عصر حضور معصوم با انجام فرائض و تکالیف الهی بـه  

این مهـم   هو مشقت و احتیاط هم قرار نگیرند ک عصر و حر کمال برسند و ضمن اینکه در 

کلامـی آن اسـت کـه در     مسـائل داشـتیم از جملـه    است و نیز بیان میسرظن مطل  با حجیت 

باشـد در انجـام تکلیـف مخاطـ  و مشـمول       عـاجز اصول ثابت شده است که اگـر مکلـف   

اسـت و  قبـیح   پذیرفته باشیم تکلیف به عاجز،نمی باشد و این مبتنی بر این است که  تکلیف

احکـام و برمبنـای   شود به همین مبنا وقتی مجتهد از اسـتنباط   میقبیح ن لعخداوند مرتک  ف
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باشد و مکلف به تکـالیف   حجت میبرایش بود ظن انسدادی  عاجزفتاح باب علم و علمی نا

از سویی حکـیم قبـیح و محـال     عاجزاست و تکلیف به  عاجزاز آن  ، پسنمی باشدی فتاحنا

 .است

البالغه است کـه ارسـال رسـل     هبیان داشتیم همان لله الحج که و از جمله مبانی کلامی 

 علـم  بـاب  اگـر  و اسـت  مکلفـین  عـذر  ر احکام برای اتمام حجت و قطـع شو ن انزال کت و 

تکالیف شرعی را استخرا  و استنباط می کنـد و   ،فتاحنا قواعد با مجتهد و فقیه باشد مفتوح

راه سعادت و  کمال را در اختیارشان قرار می دهد.و اگر مجتهد و فیقهی باب علم و علمـی  

ونه نیست که باب اجتهاد تعطیل شود و احکام الهی معطل بماند بلکـه  را مفتوح ندانست اینگ

 با معیار های کلی که تبیین شده که علینا القاد الاصول و علیکم التفریع

اسـت کـه در    طرقـی حجت را بر مکلفین تمام می کند و مبحح انسداد یکی از همان  

شـود و   مـی کامـل   عصر عدم حضور معصوم و عدم وجود حجیت مقـدمات انسـداد تمـام و   

اسـلام دینـی اسـت کـه جامعیـت       شد که چونمطل  ثابت می گردد و نیز تبیین  ظنت یحج

دارد و در احکام تمام جوان  تکلیف را به منظور سعادت بشر مورد لحـا  قـرار داده اسـت    

دسـتورات   عفتاح و نیز در صورت انسداد باب علم و علمـی هـم بایـد شـار    نلذا در صورت ا

متناس  با هر یک را صادر نموده باشد تا جامعیت دین خـاتم الانبیـا خدشـه دار نشـود ونیـز      

دارد چه در عصـر امکـان تشـرف بـه      اقتضادابدیت شرعیت و جاودان بودن تکالیف آن نیز 

بـاب  و چه در عصر عدم امکان آن و در زمان انسـداد    استفتاح نحضور معصوم که عصر ا

و اسـتوار   پاینـده  احکام مطل  حجت قرار داده شود تا ابدیت و جاودانگی علم و علمی ظن 

 . بماند
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 چکیده

است که همواره وهن حکما و  یجهان،از مسائل نشیدر خصوص آفر یو واکاو  یتحق

بر  یبوده و هندسۀ جهان را مبتن ضیرا به خود معطوف کرده است.فلاسفه معتقد به نظام ف نیمتکلّم

در جهان  ضیف یکرده اند و معتقد به واسطه ها میترس« عنه الاّ الواحد صدریالواحد لا »قاعدة 

شده  میحکما  به  دو گروه  تقس ضیام  فدر برخورد با  نظ یاسلام نی. امّا متکلّمباشند یم نشیآفر

حکما را ابراز  ضیبا نظام ف شیمخالفت خو زین یحکما بوده و گروه ضیمواف  نظام ف یاند: گروه

حکما به  ضیمخالفِ نظام ف نیسرسخت تر ،یمخالف، فخر راز یِاسلام نیمتکلّم نینموده اند.از ب

آن وارد کرده است.در مقالۀ  یما و مبانحک ضِیبه اصلِ نظام ف یآمده که انتقادات جدّ رشما

فخر بر نقد نظام  لیشود و دلا یپرداخته م یجهان از منظر فخر راز نشینظام آفر یحاضر به بررس

که  ،یدر باب مرات  هست ینظر مختار فخر راز تیگردد. در نها یآن عنوان م یحکما و مبان ضیف

مورد  یباشد با توجّه به مبان یم یواسطۀ تمام مخلوقاتِ عالمَ از وات اقدس اله یاز صدورِ ب رتعبا

 حیخاصّ فخر تشر دگاهیموجودات، مطاب  د یگردد و طبقه بند یم نییتب یو ر یپذ

 باشد. یم یلیتحل-یفیشود.رو  کار در مقالۀ حاضر توص یم
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 .حکما، ارواح ضینظام ف ،یاله  قدرت مطل ،یمرات  هست ،یفخر راز
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 طرح مسأله 

 .اسـت    سـاخته   مشـغول    خـود   آن همواره وهن بشـر را بـه    یفیّتو ک ینشآفر ۀلأمس

بـوده و آنهـا را بـه سـان      یاسـلام  ینم ـفلاسـفه و متکلّ  یاصـل  ۀد د  ـ وارهکـه هم ـ  یمسأله ا

مسأله در کانون توجه آنها قرار گرفته و تـلا    ینبه آن واداشته تا ا یدانشمندان علوم اسلام

الگـو و   ،خـود  یشناس ـ جهـان  یـین داشـته باشـند و در تب   یهقض ینو استدلال ا ییندر جهت تب

عـالم   ۀمرتب ـ ینمرات  وجود از واج  الوجود تا آخرهمۀ که  ردهک یجامع را طراح یطرح

مـردود اعـلام    ینم ـن  متکلّکما از جاح یضنظام ف یمدان یاما همانگونه که م ،را شامل شود

 ی باشد.م یاله ةمحدود شدن قدرت و ارادچون  یوقوع مشکلات ،مخالفت ینشده و علت ا

خـود بـه    ینـی د و شـمّ  یفلسـف  ثـار آ ۀمسلک با مطالع یم اشعرمتکلّ یکبه عنوان  یراز فخر

مراتـ    یـنش آنهـا بـه خصـوص در چ    یفلاسفه پرداخته و اصول و مبـان  یمقابله با آثار فلسف

داشـته   ینـی د یبا رنگ و بـو  یمرات  هست یینو در صدد تب یامدهخو  ن یبه مذاق و یهست

 ،کـلام یۀ شده و مطال  مطروحه را در سـا  ینیبه متون د متوسلمهم  ینا یرو برایناز ا .است

ی از اوسـت فلـذا م ـ   یشپ ـ ینم ـکه رو  آن متفاوت بـا متکلّ  یاما کلام ید.نما یم یاستدلال

 «یکلام فلسف» یکرددر رو یو 1.دانست «یکلام فلسف»به نام  یرا مبدع روش یفخر راز توان

موجودات را منکر شده  ینشمبدأ آفر ینوجود هرگونه واسطه ب یمرات  هست یینخود در تب

مخالفت خـود را بـا    یو .باشد یممکنات م یمتعال برا یخداواسطۀ  یب یتّو معتقد به مبدئ

 یـت و در نها یدهرا بـه چـالش کش ـ   «یتّسـنخ »اصـل   ،آ از و به تبـع آن  «الواحد»ة  قاعد ینف

تحـت   امور  یر  تدبیم  مستق   ل به عنوان عاملاعقل فعّ یژهبه و یان،عقول مشائ یۀمخالف نظر

 مشّـائیان « عقولِ یۀنظر» یجا هب «ارواحیۀ نظر»کردن   یگزینجا در صدد  شود و ی م القمر  

، حـاکم باشـد.فلذا   «نظریـۀ عقـول  »و « نظریـۀ ارواح »بنیادین بین ،به گونه ای که تفاوت است

 سؤالات  تحقی  حاضر را می توان به شرح زیر بیان کرد:

 آیا فخر رازی در شمار مخالفین نظام فیض حکما می باشد؟ -1

در صورت مخالفت فخر با نظام فیض حکما، دلایل مخالفت وی، با اتّکـا بـر آثـار     -2

                                                   
اعظـم قاسـمی و آریـا یوسفی،جسـتارهای     «فلسـفی   فخر رازی خاستگاه کـلام »برای توضیح بیشتر به مقالۀ-1

 فلسفۀ دین مراجعه شود.
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 کلامی وی چیست؟   

 مبانی مؤثّرِ مورد پذیر  فخر در مخالفت وی با نظام فیض حکما چیست؟ -3

ترسیم نهایی هندسۀ آفرینش از نظر فخر رازی چگونه است و تفـاوت ایـن چیـنشِ     -4

 فخر با چینشِ حکما چیست؟

 پیشینة تحقیق

. مقالۀ  چگونگی   پیدایش  کثیر  از  واحد ) نظام فیض (از دیدگاه فارابی ، تـألیف   1 

   .ین اله خادمیع

در این مقاله مؤلف پس از بیان معنای فیض از دیدگاه فارابی و تحلیل دیدگاه وی ،بـه  

بیان چگونگی پیدایش کثیر از واحد از نظر فارابی می پردازد و  شباهت هـا و تفـاوت هـای    

ن دیدگاه فارابی با افلوطین را بیان می کند  و در نهایت نتیجه مـی گیـرد کـه فـارابی در تبیـی     

 نظام فیض متأثر از افلوطین بوده است.

. مقالۀ بررسی دیدگاه شیخ الرئیس دربارة مسئلۀ چگونگی پیدایش کثیـر از واحـد )    2

 .نظام فیض (، تألیف عین اله خادمی

در مقالۀ مذکور نگارنده بعد از بیان معنای فیض و ابـداع از نظـر شـیخ بـه تبیـین نظـام       

م ثنایی و ثلاثی می پردازد و با تعریف فاعلیّـت خداونـد   فیض از نظر وی بر اساس مبانی نظا

چگونگی پیدایش کثیر از واحد را تشریح می کند ،به گونه ای که با فاعلیّت خداوند مغـایر  

 نباشد.

 .. مقالۀ دیدگاه متکلّمان مسلمان دربارة نظام فیض، تألیف عین اله خادمی3

بارة نظام فیض می پردازد و مسـأله را  مؤلّف در این مقاله به بررسی نظرات متکلّمان در

واکاوی کرده و دلایل موافقان و مخالفـان  « الواحد»از منظر متکلّمانِ مواف  و مخالفِ قاعدة 

 را تبیین می کند.

. کتاب نظـام فـیض از دیـدگاه فیلسـوفان مسـلمان )پیـدایش عـوالم هسـتی از منظـر           4

 .ین اله خادمیحکیمان مشّائی، اشراقی و حکمت متعالیه(،  تألیف ع

 موضوع این کتاب شناخت شناسی و شرح نظریۀ فیض از منظر فلسفۀ اسلامی است.

همانگونه که مشهود است در تحقیقـات انجـام گرفتـه نظـام فـیض از منظـر فیلسـوفی         
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خاص مورد بررسی واقع شده و نظرات آنان تبیین شده اسـت.در بـاب متکلّمـین نیـز مسـألۀ      

شـده و نظـر خواجـه نصـیر طوسـی از گـروه مـوافقین قاعـدة          نظام فیض به طور کلّی مطرح

مورد مقایسـه قـرار   « الواحد»و نظر فخر رازی به عنوان برجسته ترین مخالف قاعدة « الواحد»

می گیرد و دلایل او به طور کلیّ تبیین می شود، امّا جزئیّـات نظـر وی اعـم از  مبـانی مـورد      

در نحوة صدور کثیر از واحـد، تبیـین نمـی     پذیر ، مبانی عدم پذیر  و دیدگاه نهایی وی

 شود.

در مقالۀ حاضر سعی شده است کـه کـاری متفـاوت انجـام گرفتـه و عـلاوه بـر تبیـین         

مخالفتهای فخر رازی و دلایل وی به این مخالفتهـا بـه عنـوان یـک مفسّـر و مـتکلمّ اشـعری        

واحـد و   مسلک ،در نظام فیض حکما ،نظر شخص وی در مورد چگونگی پیدایش کثیـر از 

 نیز چینش عالمَ و ممکنات به خوبی تبیین شود.  

 دیدگاه کلّی متکلمان مسلمان در نظام فیض حکما

» دیدگاه فلاسفه و حکما در مسئلۀ آفرینش و طبقه بنـدی نظـام عـالمَ مبتنـی بـر قاعـدة      

می باشد.طب  این قاعـدة فلسـفی، از آنجائیکـه وات واجـ      « الواحد لا یصدر عنه الّا الواحد

وجود، بسیط محض است و ترکی  در آن راه نـدارد، فلـذا در آفـرینش، صـدور بـیش از      ال

ــود.این       ــز واحــد صــادر نمــی ش ــی، ج ــر( از او محــال اســت و از واحــد حقیق واحــد )کثی

مـی باشـد، کـه از ایـن عقـل اوّل، عقـول دیگـر بـه         « عقـل اوّل »صادرِنخست از نظر فلاسـفه  

تعداد افلاک، تعداد این عقول به ده عقل می  صورت ترتبّی و طولی صادر می شوند تا طب 

رسد یعنی یک نوع تناظر عددی بین عقول و افـلاک برقـرار اسـت.عقل پایـانی یعنـی عقـل       

دهم یا عقل فعّال، متکفّل تدبیر امورتحت القمر مـی باشـد.بنابراین سـنگ زیـرین و شـالودة      

ن اسلامی در برخـورد بـا   است.متکلّمی« الواحد»اصلی دیدگاه حکما در مسئلۀ آفرینش قاعدة

بـه طـور کلّـی، ایـن نظـر حکمـا را       « الواحـد »این نظر حکما و بخصوص بـا مواجهـۀ قاعـدة    

نپذیرفته اند و به مخالفت با آرادِ حکما در این باب پرداخته انـد. هـر چنـد در بـین متکلّمـین      

مـا  اسلامی، افرادی چون خواجه نصیر طوسی هستند کـه تـا حـدّ تـوان بـه دفـاع از نظـر حک       

بـه دو  «الواحـد »پرداخته اند. از اینرو می توان گفت:متکلّمین اسـلامی در برخـورد بـا قاعـدة     

 گروه تقسیم می شوند:
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گروهی از متکلّمان مسلمان، ماننـد خواجـه نصـیر طوسـی و عبـدالرّزاق لاهیجـی،        -1

از دارای گرایش های فلسفی قویتری نسبت به سایر متکلّمان بوده و همانند فلاسفه بـه دفـاع   

 قاعده پرداخته اند.

و مخالفتِ خـود   1پرداخته« الواحد»گروهی دیگر از متکلّمین اسلامی به نقد قاعدة  -2

 با قاعدة مذکور به شکل زیر ابراز کرده اند:

 «الواحد»نقد دلایل فلاسفه برای اثبات قاعدة  -1

 ارائۀ دلیل برای جواز صدور کثیر از واحد -2

و نظریّـه هـای مختلـف در نظـام     « الواحـد »اب قاعـدة دلیل مخالفت های متکلّمین در ب

فیض،بر حول قدرت مطلقۀ الهی می چرخد، به این ترتی  که اعتقاد بـه نظریّـه هـای حکمـا     

در باب قاعدة مذکور و نظام فیض حکما، مبینّ نفی قدرت مطلقۀ الهی و فعّالِ ما یشاد بـودن  

ه شده است. زیرا طبـ  مبنـای   خداوند است که در آیات و روایات مختلف از آن سخن گفت

بیش از یکی صادر نمی شود، که این نوع تفکّـر و   -تعالی-حکما از حضرت واج  الوجود

نگر  دربارة حضرت ح  در موضوعِ پیدایش کثرت، منجر به نفـی قـدرت و ارادة مطلقـۀ    

 الهی خواهد بود.

« الواحـد »عدة دربین این متکلّمینِ مخالف،فخر رازی سهم عمده ای در مخالفت با قا  

و در پی آن، نظام فیض حکما دارد که جدّی ترین انتقادات را بر شاکلۀ نظریّـۀ نظـام فـیض    

حکما وارد ساخته است. عملکرد فخر در مقابل نظام فیض حکما را می توان به ایـن ترتیـ    

 عنوان کرد:

 نقد مبانیِ مورد وفاقِ حکما در جهت علیّّتِ با واسطۀ خداوند برای عالمَ -1

 اثبات خالقیّت مطل ِ خداوند در عالمَ -2

 طرحِ نظریهّ ای جایگزین در بحح مرات  هستی به جای نظام فیض حکما -3

این سه عملکرد فخر رازی به وضوح در آثار وی اعم از آثار کلامی و تفسـیری قابـل   

رؤیت است.زیرا به نظر می رسد کـه وی در تمـام آثـار خـود دارای نگـر  واحـدی بـوده        

                                                   
 ترویجی دانشگاه قم-،عین اله خادمی،فصلنامۀ علمی«دیدگاه متکلّمان مسلمان دربارة نظام فیض»مقالۀ -1
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نیز از رنگ و بویی کلامی « تفسیر کبیر»است به طوری که بزرگترین اثر تفسیری وی یعنی  

 برخوردار است.از این رو بررسی رو  فخر در آثار وی لازم به نظر می رسد.     

 یفخر راز یروش شناس

 یزرا در علم کلام از هم متما یاستدلال یرو   یتوان دو رو  استدلال یم یبه طور کل

، 1348 ی،در احصـادالعلوم آورده اسـت )فـاراب    یدر رو  را فـاراب  یبنـد  یمتقس ـ یـن کرد. ا

 الـ    یاسـتدلال  یـر   یکـرد در کلام بـر رو  یاستدلال یکردرو یبعد از فاراب ة(. در دور151

 ینفخرالد یاست. مبدع کلام فلسف یکنزد یارکه به فلسفه بس گیرد یشکل م یشده و کلام

آن اسـت کـه منطـ      یکردرو ینا یژگی. ورسد یاو  خود م به یراست و با خواجه نص یراز

را وارد مباحـح   یموضـوعات فلسـف   کننـد،  یم ـ یـار را به عنوان رو  استدلال در کـلام اخت 

 .کنند یو از آنها بحح م کنند یم یکلام

. امـا  داننـد  یم ـ یاشـعر  یاو را متکلّم یزمتکلمّ است و ا ل  ن یزقبل از هر چ یراز فخر

هـم   یعنیقرار دارد.  یانهم یگاهیمتفاوت است و در جا یاراو بس یکلام یوةدانست که ش یدبا

دو مکتـ  را بـه    ینب ـ یزتمـا  یـن ا ی زال یقت،است و هم به اشاعره. در حق یکبه معتزله نزد

هـم رنـگ    یگـر د یتفاوت هـا  یبرده است، اما در آثار راز یناز ب یحیمضمر و تلو یصورت

آن را  تـوان  یکـه م ـ  کند یظهور م یدیمکت  جد یبه عبارت بهتر با ظهور فخرراز بازند یم

طـرف،   یکبود که از  ینبود ا یفخر راز یرو یشکه پ یا مسأله ین. اولیدنام «یکلام فلسف»

 یگـر دانسـتند. از طـرف د   یآن را بدعت م یا کردند یکلام را رد م یمتخصصان علوم اسلام

مهـم همـان    ۀ. اما مسـأل کردند یم یرا ناکارآمد و ناتوان معرف کلام یبه سادگ یلسوفانهم، ف

نظر  یندر مقابل، با ا یاعمال کرده بودند. اما فخر راز یبود که عالمان علوم اسلام یمیتحر

 یـن امـر ا  یـن ا یـل از دلا یکـی علم باشـد.   مولد تواند یو معتقد است که کلام م یستمواف  ن

 .(812 ،2  ،1986 ی،)راز داند یم یاست که او معرفت خدا را استدلال

 یـل علم از واجبات است و دو نوع دل ینا یلکه تحص یدگو یعلم کلام م ةدربار رازی

 .(797)همان،  ینقل یلدل یگریو د یعقل یلدل یکیآورد  یآن م یبرا

نادرسـت اسـت. بـر     یهدف علم کلام زدودن بدعت هـا و اعتقـادات   ینظر فخر راز از

برتـر دارد و تنهـا    یگـاهی جا یگـر د یعلـوم اسـلام   یـان کلام در ماساس است که علم  ینهم
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( از نظر او فقـط  5 ،1  ،1341 ی،کند )راز یرا از انحرافات محافظت م یناست که د یعلم

کـه کـلام،    شـود  ی. اما آنچه سـب  م ـ یدبرآ یفهوظ ینا ةتواند از عهد یعلم کلام است که م

هـدف را در   ینهم ـ یآن اسـت. راز  یکارکرد را داشته باشد، رو  ها و اصـول عقلان ـ  ینا

 یـدگاه وامـدار د  یارجهت بس ـ یکاز  یزن یرکب یر. هرچند که تفسکند یدنبال م یزن یرکب یرتفس

از  یـز کنـد کـه خداونـد در کتـابش ن     یم ـ یداو تأک یگر،است، از طرف د یراز یکلام یها

 ،2  ،1986 ی،علـم کـلام )راز   یـت است بـر اهم  یلیهم دل ینو ا کند یمسائل آ از م ینهم

54). 

 ینـو در بحـح هـا    یا یوهاسـت کـه ش ـ   یبر کلام فلسف یمبتن یرو  فخر راز بنابراین

 بوده است. یاعتقاد

 یهست مراتبدر  یرازفخر و  یو سلب یجابیا یمبان

متوسّـل مـی   مبانی ایجابی و سلبی ای را که فخر رازی در بحح چیـنش عـالَم بـه آنهـا     

 شود، در دو حیطه قابل بررسی است که از این قرار است:

 مبانی عقلی و فلسفی  -1

 مبانی الهیاّتی  -2

 ةفلاسـفه قاعـد   یاز سـو  یِ مطـرح شـده  مراتـ  هسـت  یـۀ  نظر یمبـان  ینتـر  از مهـم  یکی

شـرح الاشـارات و   » در آثـار مختلـف خـود از جملـه در     یباشـد کـه فخـر راز    یم «الواحد»

از  .قاعده وارد ساخته است ینرا بر ا یتقادات متعددنا «مباحح المشرقیه»در  یزن و «التنبیهات

اراده  یقدرت خداونـد و نف ـ  انکارموج   ،حکما یفلسف یدگاهبا د یضنظام ف یینتب ینظر و

بـه چـالش    را نیز« علت و معلول سنخیّت بین»اصل و  «یتّلع» اصل یو ینهمچن .شود یماو 

 یعیّـات بـر طب  یمبتن ـ یی هـم که از سورا از جان  حکما  نمدوّ یضنظام ف ین روو از ا یدهکش

 .دارد یمردود اعلام م ،بوده است نه گانهو افلاک  یمقد

را بـه   «علت و معلـول  ینب یتّسنخ»و اصل  «یتّلع»وی اصل  شایان وکر است که  البته

 پذیرد. یم یرا در مورد علل اعداد اصول ینو ا کند ینم ینف یطور کل

به این ترتی  که فخـر کـاملًا مخـالفِ سـنخیتّ بـین علّـت و معلـول در علـلِ ایجـابی          

است.اماّ از برخی از عباراتی کـه در بعضـی از آثـار  وجـود دارد مـی تـوان او را قائـل بـه         
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امکـان  »و « مـاده »در تعریـف  « مباحـح المشـرقیهّ  »سنخیّت در علل اعدادی دانست، مـثلاً در  

عبارت از چیزی که در آن، امکانِ وجودِ شیئی حاصل مـی شـود     مادّه»می گوید:«استعدادی

مانند چوب برای تخت و آهن برای شمشـیر، نـه ماننـد پارچـه بـرای تخـت و شمشـیر،چون        

 (517،ص 2،   1411رازی، «)ساختنِ آن دو از پارچه ممکن نیست.

« ادیعلل اعـد »به این ترتی  می توان گفت فخر به نوعی از سنخیّت یعنی سنخیّت در 

را بـه هـیچ عنـوان نمـی پذیرد.فلـذا وی بـا نفـی        « علل ایجـابی »معتقد است ولی سنخیّت در 

در سلسلۀ علل ایجابی، صدور کثیـر از واحـد را محـال    « سنخیّت»و نفی اصل « الواحد»قاعدة

 نمی داند و معتقد است کثرات و مخلوقات صادر از خودِ خداوند هستند.

 یخداونـد منـاف   تاز وا معالیـل  رت صدورکثال بودن هرگونه اعتقاد به مح یاز نظر و

مـورد   کـه  یهقض ـ ینای و الهیّاتی فلسف یمبان .1(93، 8،  1407 ی،راز)قدرت و اراده اوست 

 است از این قرار است: رخف پذیر  

 یو فلسف یعقل مبانی

 «خلق از عدم» یهنظر

بـدون واسـطه از عـدم     یاله ـ ۀبا اراده و قدرت مطلق ـ یجهان هست ی،راز ینیب در جهان

 ةبلکـه موجـودات جهـان بـا اراد     یستن لیبر نظام طو یمبتن یهست یدایشپ .آمده است یدپد

نبود و سـپس جهـان    با او یزیچ یچخدا بوده و ه یعنی اند. آمده یدو به طور مستقل پد یاله

 (.502، 2،  1411 ی،راز) یدرا آفر

 «حدوث جهان»نظریة 

 ، در حـدوث عـالم تنهـا   یاز نظـر و  یـرا ز پردازد. یم محدوث عالبه دفاع از  یفخرراز

به علت است  یازمندیچون آنچه باعح ن قاد،در ب نه شود یل خداوند محسوب معاست که ف

 (.506 ،همان)علت و معلول است  ینب یزمان بینونت عدم وسب  

فعـل خداونـد بـه شـمار آورد و مخلـوق       ماسـوی الله را  بتواند عـالم و  فخر ینکها یبرا

                                                   
العدم الـی الوجـود،   اَمّا من سلم اَن الِه العالم فاعل مختار، فنقول: انِا ندعی انَّهُ لَا مؤثر البته لا خرا  شید من  1

انّ ولک الواحد و اِوا ثبت هذا، فقد بطل القول بوجود مؤثر آخر سواه، سواد قیـل: انِـه کوکـ ، او فلـک، او     

 عقل، او نفس، او روح علوی، او روح سفلی.
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 .شده است «یۀ حدوثنظر»خداوند بداند متوسل به 

 «الواحد» ةقاعد ینف

فخر این قاعده را نفی می کند، زیرا طب  این قاعده، خداوند که واحد حقیقـی اسـت،   

 .آورد یدپد واسطه یو ب یماًگوناگون را مستق های یدههمه پد نمی تواند این

 «یّتعل»اصل  ینف

عـالم   ینشکـه خداونـد در آفـر    آیـد  یاصل لازم م ینا یر معتقد است که با پذ فخر

 یاداش ـ واسـطه بـه   یو ب یماًکه خداوند هرگاه بخواهد مستق یدر صورت .  و مجبور باشدموجَ

 (.همان)بخشد  یوجود م

  «علت و معلول بین سنخیّت»اصل  ینف

نظـر   ینبا ا .دارد یدآنها تاک تعالی خدا و بینونتبر ، وجود یوحدت شخص فخر با نفی

 یـر تعب به    دارد و  وجود   یوات  یزتما یهانین جا متعینِّ موجوداتِ و خصلتِ یاله وات ینب

 .بندد یرخت بر م کاملاً    «سنخیّت» اصل  یگرد

 یخداشناس مبانی

 خداوندة مطلق ةاراد و قدرت

خداوند است و تصـور   تقدیسو  یمتعظ یراز فخر ینظام فکر ةو شالود یرینسنگ ز

و همه کـس و همـه    یزاو همه چ قۀمطل ةاست که قدرت و اراد یاز خداوند پادشاه مطلق یو

خدا خـال    .است شتهنگذا ییجا یگریدة اراد یاقدرت و  یچه یجا را فرا گرفته است و برا

 (.259 ،1407 ی،فخر راز) یستبر خدا واج  ن یزچ یچاست و ه یزهمه چ

 یدر مراتب هست فخر یکلام فلسف یکردرو

 ین کـه ا یکی :کرد یمتوان به سه بخش تقس یرا م یعملکرد فخر راز یکرد،رو ینا در

دوم  .اسـت  یهقض ـ یناثبات ا یداند و در پ یخداوند م عالم را از آنِ یمطل  برا یتّخالق یو

مـورد وفـاق    یبـا مبـان   زهخداوند بـه مبـار   یمطل  عالم برا یتّاثبات خالق یدر راستا ین کها

 یـن در متزلزل کـردن ا  یو سع ی پردازدعالم م یخداوند براۀ با واسط یتّلّعحکما در جهت 

ل عقــو»یـۀ   نظر یگزین جــا را بــه عنـوان   «ارواح» یـۀ نظر ینکــهو اصــول دارد و سـوم ا  یمبـان 

 کند. یمطرح م «یانمشائ
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باشـد   یم ـ قیّـت در خال یدو توح یافعال یدبه شدت معتقد به بحح توح فخراز آنجا که 

موجـود   یچممکنـات اسـت و ه ـ   یجـاد ا یوات حـ  بـرا   مبـدئیّت تقد به مع وی یلدل ینبه هم

ۀ د  مسـأل در آثار متعدّ یو یرد.پذ یمتعال را نم یممکنات به جز خدا یتّدر مبدئ یگرید

اثبـات آن   یبـرا  یو نقل ـ یمتعـدد عقل ـ  یـل و دلا کند یرا تحت عنوان مطرح م یافعال یدتوح

در  یو یهـا قریراز ت یکی .مسأله داشته است ینا یبرا یمختلف یهایرو تقر اقامه کرده است

 ،باواسطه یاواسطه یکه ب یستن یخداوند موجود جزمعناست که  ینبه ا یافعال یدمورد توح

 :است اتع ممکنیجم یواسطه برایب مبدأ ست کهوبلکه تنها ا ،ات باشدممکن ۀهم أمبد

ود یکونُ لجمیع الممکنات اِمّا بغیر اَمّا اَنَّهُ واحد فی افعاله فهو اَنَّه لیَس فی الوجود موج»

 (.257، 3،  1986)رازی، « واسطه وَ اِمّا بواسطه اِنَّ هو

 یموجـودات نم ـ  أمبـد  یموجـود  یچاز خداونـد ه ـ  یرکه   آید یر برمخسخن ف یناز ا

کنـد کـه ایـن دلایـل بـه       یدر آثار  مطرح م ـ یلی رادلابرای اثبات مدّعای خود  یو .باشد

 شرح ویر می باشند:

 کفایت یک فاعل برای فعل واحد -1

از نظر فخر رازی به لحا  عقلی هر فعلی به فاعلی نیازمنـد اسـت و بـرای تحقّـ  یـک      

فعل واحـد در عـالمَِ واقع،وجـودِ یـک فاعـل کـافی مـی باشـد،زیرا اگـر بـرایِ تحقّـ  فعـل             

واحد،وجودِ بیش از یک فاعل فرض شود،در این صورت لازمۀاین حرف،وجودِفاعل هـای  

 (120،ص 1،  1407متناهی برای فعلِ واحد است و این محال است.)رازی،نا

 قدرت مطلق خداوند -2

در این دلیل فخر بیـان مـی کنـد کـه وات اقـدس خداونـد بـر ایجـادِ هـر ممکنـی                              

که فرض شود قدرت دارد و در ایجاد آن مستقل است ،)طب  آیۀ شریفۀ اِنَّهُ عَلی کُـل  شـید    

بنابراین همۀ ممکنات در عالمَ با قدرت مطل  خداوند ایجاد می شوند و هـیچ واسـطۀ    یر(قَد

 (95،ص8، 1407و416،ص 1411دیگری در ایجاد آن دخیل نمی باشد.)رازی،

 علم مطلق خداوند -3

از نظر فخر رازی خداوند متعال،قبل از ایجاد ممکنات به همۀ آنها علم دارد و هـر چـه   

وع آن علم داشته باشد،وقوعِ آن ضروری است و هر چه را کـه خداونـد   را که خداوند به وق
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(.از 63،ص 1،  1407به عدمِ آن علم داشته باشد،عدمِ تحقّـ  آن واجـ  مـی شـود.)رازی،    

طرفی محال است که علمِ خداوند تبدیل به جهل شود،یعنی خدا به هر فعلی که علـم داشـته   

وندد.بنابراین خداونـد علّـتِ بـی واسـطۀ همـۀ      باشد،آن فعل طب  علم خداوند به وقوع می پی

ممکنات است.به تعبیر دیگر علمِ مطل ِ خداوند به ممکنات   سب ِ   خالقیّتِ بی واسطۀ او به 

 (.394،ص4همۀ عالمَ است.)همان، 

طب  دلایلِ فوق، فخر رازی به جدّ به توحید افعـالی معتقـد اسـت و هـیچ مـؤثّری جـز       

رد.این مبنای فکریِ فخر وی را بر آن داشته است کـه بـا تمـامی    خداوند را در عالمَ نمی پذی

مبانی فلسفی ای که از نظر وی توحید افعالی را مخدو  می کند،به مقابله برخیزد و دلایـلِ  

 نقض برای آنها اقامه کند.این مبانیِ موردِ نقد فخر به قرار زیر است:

 «الواحد»ة نقد قاعد

در شــرح نمــط ششــم عــلاوه بــر  «یهــاتو التن لبــاب الاشــارات»در کتــاب  یفخــر راز

 یرد م ـ یقرآن ـ یرا بـا اسـتدلال هـا    «عنه الا الواحـد  یصدرالواحد لا» ةقاعد ،یاراشکالات بس

عـالم را طبـ     ینظام طول ی رو در نمط ششم، ترت ینبرد. از هم یپناه م یرکب یرکند و به تفس

 یبا تمسـک بـه اسـتدلال هـا     یکند ویقاعده را رد م ینو به شدت ا نپذیرفته یناابن س یمبنا

مخلوقـات صـادر از جانـ  خداونـد متعـال      ۀ کـه هم ـ  کنـد  یاثبات م یقرآن یاتو آ یعقلان

مسـتند بـه    یم،همه به طور مسـتق  یو سفل یو عالم علو یهستند اعم از مخلوقات مجرد و ماد

 یـ  بـه ترت  عقول یۀاز عقل فعال صادر شود و بق نصریعالم ع ینکهخداوند متعال هستند، نه ا

از عقل بالاتر خود، آنچه از خداوند صادر شده فقط عقل اول باشد. فخـر معتقـد اسـت کـه     

 یدر برخ ـ یو .(191ص ،1423رازی، اسـت )  یقرآن ـ یاتآ یحسخن برخلاف نصّ صر ینا

در ( و 59-55،ص 1423)رازی،سـه برهـان    «یـه علـم الاله  یف ـ یهالکمال هرسال»مثل  آثار خود

در اثبـات  ( 461،ص1، 1411)رازی،چهـار برهـان   «مباحح المشـرقیه »مثل  آثار خود یبرخ

 .پردازد یدارد، سپس به نقد آن ها م یم یانب «الواحد» ةقاعد

 نخیتّ میان خدای متعال و مخلوقاتردّ س

را رد کرده و در علل ایجابی  یتلزوم سنخ فخر رازیگونه که گفته شده است،  همان

هرگونـه سـنخیتّی    یراز فخـر  . از اینـرو است یمعلول ضرورعلت و  ینب ینتمبا است معتقد
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میان خدای متعال و مخلوقات را رد کرده و بـه مباینـت خـدای متعـال بـا موجـودات معتقـد        

 است.

 یجابیدر علل ا یتبا سنخ یمخالفت فخر راز ادله

 یـل اوسـت. دلا  یفکـر  یاز مبـان  یاصـل دارد کـه ناش ـ   یـن در مخالفت با ا یلیدلافخر 

 :خلاصه کرد یرز یلدر دلامی توان   مخالفت او را 

 یتدانستن اصل عل یو انتزاع یاعتبار. 1

 واج  و ممکن ینتبا. 2

 (واج  و ممکن )علت و معلول یاناشتراک م. 3

 (83، 1،  1341)رازی،  متعال یمحدود شدن قدرت خدا. 4

بنابر جواز صدور کثرات از خداوند در دیدگاه  فخر رازی، تبیین دیـدگاه وی در ایـن   

 باب به شرح زیر است:  

 ز واحد حقیقی در دیدگاه فخر رازینحوة صدور کثرات ا

دانـد، در   یم یفو سخ یکرا رک «الواحد» ةقاعد ینبراه ۀکه هم ینبعد از ا یراز فخر

داده  ینانسبت خطا و اشتباه به ابـن س ـ  یزصدور کثرات ن یتدر مباحح مبدئ «شاراتلباب الا»

امکان و وجوب دانسـته   یحصدور فلک و عقل را معلول دو ح یگاه یخو معقد است که ش

، أکرد کـه مبـد   یم یانب یدنسبت داده است، حال آنکه با أبه تعقل وات و تعقل مبد یو گاه

 یـن ( از ا184، 1407رازی، ) ؟یـری و وجـوب    یامکان وات ـ یااست  أتعقل وات و تعقل مبد

 یشخـو  یینهـا  یدگاهدانسته و د یفسخ ینصدور کثرت از واحد را طب  نظر مشائ ةرو نحو

 یمتعـدد  یمعلول هـا  یط،که علت بس یستن یمانع یچه»دارد:  یم یانب ینمورد را چن یندر ا

جـ   اسـت. وا  یـادی خطـوط ز  یانتهـا  ،نقطـه  یـد، گرد یانهمان گونه که ب یراداشته باشد. ز

کـه   یـن است. واج  الوجود انواع اعداد و رنگ هـا را بـا ا   یتّو معقول یتّعاقل أالوجود مبد

 یـن کند. واجـ  الوجـود ا   یتعقل م یداو بوجود آ اتدر و یکثرت ینکهار هستند، بدون ایبس

عقل اول را  «الواحد»که ابتدا طب  قاعده ی  ینکند تا ا یگونه امور را به نحو ترت  تعقل نم

سلسله عقول به عقل فعال که علـت   ینگونه تا ا ینکند و عقل اول، عقل دوم را به هم یجادا

 «.عالم ماده است، ختم شود
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 :کند یخود اقامه م یمدعا یندر اثبات ا یلسه دل یراز فخر

 یامور را به نحو ترت  تعقل کند، علـل و معلـولات نامتنـاه    یناگر واج  الوجود ا. 1

هـر   یصـورت واجـ  الوجـود بـرا     یندر ا یرا( ز467 ،1،  1370 ی،شوند )راز یحاصل م

 یعنـی  ی. تـال یابـد  یادامـه م ـ  یـت نها یتـا ب ـ  یسلسله ا ینو چن یردگ یدر نظر م یمعلول یعلت

 یزل امور به نحو ترت  نتعقّ یعنیمقدم  ینباطل است، بنابرا ناهیحصول علل و معلولات نامت

 یست.ن یحصح

 یسـت ن یگـر د یرنگ، علت علم به رنگ یککه علم به  یمدان یم یما به بداهت عقل. 2

 یـن کنـد تـا ا   ی  تعقل نمرا به نحو مترتّ یادرو واج  الوجود امور و اش ین( از ا467، )همان

 .کند یجادا بر اساس نظام طولی عقول  را آن ها مجبور شود که

طـرف   یـک رو تعلـ  آن بـه    ینعلم به اضافه، به هر دو طرف اضافه تعل  دارد. از ا. 3

کـه تعلـ  علـم بـه دو طـرف اضـافه،        یـن ا یجه. نتیستن یگراضافه، سب  تعل  آن به طرف د

سبباً لتعلقه بالمضاف الآخـر، فـاوا    ینتعلقه بأحد المضاف یسل. »... یستاست و مترت  ن یدفع

 ؤتکـاف  یفانمتضـا  یـرا ( ز148، )همـان  «یـ  ترت یـر دفعـه واحـده مـن      اتعل  العلم بهم یکون

 .ندارد یتقدم یگریکدام بر د یچدارند و ه یوجود

علت  یگر( از جهت د331 ،علم از مقوله اضافه است. )همان یقتحق ینظر فخر راز از

بـوده و مترتـ     یکه تعقل دو طرف اضافه به نحـو دفع ـ  یناند. از جهت ا یفو معلول متضا

گونـه   یـن ن هـا را ا کند و لذا آ یعالم را به نحو مترت  تعقل نم یادواج  الوجود اش یست،ن

 ید.نما ینم یجادا

واسـطه   یب ـ یادکـه همـه اش ـ   یـرد گ یم یجهنت یاصول و مبان یناز ا یتدر نها یراز فخر

اسـت کـه    یحصـح  یدر صـورت  یشخداوند به مخلوقات خـو  یتمعلول خداوند هستند و عل

 یمکـن لو تأملت اصول الحکمـه وجـدت ... مـن انـه لا     »علت باشند.  یکمعلول  یر،کث یاداش

الواحـد.   یدش ـ یال یرهالکث یادالا الاعتراف بصحه انتساب الاش یالله تعال یاستناد الممکنات ال

 (.468 ،)همان« هذا الباب یف یفهذا ما عند

او  یـن، واسطه معلول خداوند هستند. با وجـود ا  یهمه ممکنات ب یفخر راز یدگاهد از

صدور از واجـ    یآن برا یکه امکان وات یداند: قسم یجهت دو قسم م ینممکنات را از ا
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ماننـد مجـردات و    .(507 ،2  لازم نـدارد )همـان،   یگـری کند و شرط د یم یتالوجود کفا

در موجود شـدن هسـتند، ماننـد     یزن یامکان استعداد یازمندن یکه علاوه بر امکان وات یقسم

داونـد اسـت.   صـدور از خ  یآن ها بـرا  یعلت اعداد ،که سلسله زمان و حرکت یماد یاداش

معـد   علـت بلکـه   یسـتند ن یجادیعلت ا یضی،ف یواسطه ها ینچن ین،( با وجود ا508، )همان

 یبـل ف ـ  یجادالا یللوسائط اصلاً ف تأثیرلا . »... یدنما یجادکه خدواند آن ها را ا ینهستند تا ا

 (.508 ،)همان« الاعداد

 ةرد قاعـد  یعنـی آن  یرا بر اسـاس رد مبنـا   «یانعقول مشائ یۀّنظر» یتدر نها یراز فخر

را  یحکمـا از نحـوه صـدور مخلوقـات اله ـ     ییناساس تب ینشمارد و بر ا یمردود م «الواحد»

بـا اسـتفاده از اصـطلاح     یـدی بـا اصـطلاحات جد   یا یهتا نظر کند یتلا  م ی. ویردپذ ینم

بـه  که  کند یارائه م را از موجودات ممکن یدیجد یطبقه بند یهنظر ینا ید.نما هارائ «روح»

 .تفاوت دارد یلسوفانف یچارچوب طبقه بند طور کامل با

 یفخر راز یدگاهموجودات از د یبند طبقه

موجـودات جهـان    یبـرا  یمتعـدد  یهـا  یمتفاوت طبقه بند یها یدگاهاز د یراز فخر

متصوفه و گـاه از   یا دمشا یلسوفانف یدگاهموجودات را از د یکند او نحوه طبقه بند یوکر م

بـر اسـاس    یبـه عنـوان مثـال و    ،مان به طور مبسوط در آثار خـود آورده اسـت  متکلّ یدگاهد

نموده و موجـودات مفـارق را بـه     یممفارق تقسیرو   فارقموجودات را به م یانمشائ یدگاهد

نفـوس   یـت و در نها ینفـوس سـماو   عقـول،  به چهار دسته واجـ  الوجـود بالـذات،    ی ترت

هـا در   یطبقـه بنـد   یـن فخـر پـس از وکـر ا   . (11، 7،  1407رازی، ) کند یم یمتقس یانسان

 اند:د یبه چهار قسم م یمقابل تقس یموجودات را به حصر عقل یتنها

 .گذارند یاما تأثیر م یرندپذ یکه تأثیر نم یموجودات. 1

 .گذارند ینم یتأثیر یچو ه یرندپذ یکه تأثیر م یموجودات. 2

 .گذارند یو هم تأثیر م یرندپذ یکه هم تأثیر م یموجودات. 3

 .گذارند یو نه تأثیر م یرندپذ یکه نه تأثیر م یموجودات. 4

تـوان   یم ـ یآنجا که قسم چهارم از موجودات فوق، امکان تحق  ندارند لذا به نـوع  از

)ارواح و نفـوس(   یات( و روحانیولی)هیات به خداوند متعال، جسمان ی موجودات را به ترت
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 (.17، )همان کرد یمتقس

هسـتند   یطبقه موجـودات  ینکند که ا یم یانقسم سوم از موجودات ب یحدر توض رازی

قسـم از   یـن گذارنـد. او ا مـی  و هـم بـر آن هـا تـأثیر      یرفتهموجودات تأثیر پذ یرکه هم از سا

 ینمتوسـط ب ـ  یتروحان یادهد. عالم ارواح  یاختصاص م «نفوس»و  «ارواح»موجودات را به 

ی تأثیر م ـ یو در عالم جسمان یرفتهتأثیر پذ یاز عالم اله ههستند ک یو عالم جسمان یعالم اله

 گذارند.

و اسـت  واحـد   یت موجـود ااست که واج  الوجود بالـذ  ینآن ها ا یریتأثیرپذ دلیل

ممکـن الوجـود    یـز از اوست ممکن بالـذات اسـت. از آنجـا کـه ارواح و نفـوس ن      یرهرچه  

 یـن شـود کـه ا   یگـردد ثابـت م ـ   ینم ـ یجـاد ثر اؤبالذات بـدون تـأثیر م ـ   بالذات اند و ممکن

 .هستند داتموجو یگرثر از دأمت موجودات )ارواح و نفوس(

موجـودات ابتـدا بـه     یرارواح و نفوس و سـا  یتأثیر گذار یچگونگ یاندر مقام ب رازی

مرتبـه از   یـن ا یمشـائ  یلسـوفان کنـد طبـ  نظـر ف    یم ـ یـان پردازد و ب یم یلسوفانف یلوکر دلا

و واجـ    یبـه صـورت طـول    شـود  یموجودات که مترادف با نظام عقـول آنهـا محسـوب م ـ   

 ةقاعـد  یو بـر مبنـا   یشـان بر اسـاس نظـر ا   ین. همچندشون یالوجود به صورت واحد صادر م

 (.17، )همان خواهد بود یصرفاً موثر در موجود واحد ساز عقول و نفو یکهر  «الواحد»

را شـامل شـده کـه خـود      یّـات روحان که موجودات طبقه سوم یفخر راز یدگاهاز د اما

 شـود  یمحسـوب م ـ  یـن عـالم  درجـه ا  یناول که بـالاتر  ۀاست. مرتب یمرات  و درجات یدارا

از خداونـد   یـر   یـزی هستند که استغراق تام در نـور جـلال خداونـد داشـته و بـه چ      یارواح

 یسآنهـا تقـد   یدنیآشـام  یـد، توحطعام آنها  شوند. یگاه از او فارغ نم یچالتفات نداشته و ه

از  یفراوان ـ یـات کرده و آ یخداوند معرف «مقربۀ ملائک»مرتبه از ارواح را  ینا یراز است.

 یـن است که فخر ا یننکته قابل وکر ا. (18، )همان کند یخود وکر م یدگاهقرآن را شاهد د

دانـد.   یمحض( م )عقول یا)عقول مفارقه( مان ه یاله یمانحک یدگاهمرتبه از ارواح را در د

بـر   یمـی آثـار عظ  یهسـتند دارا  یو قدس ـ یموجودات اگرچه مسـتغرق در تعقـلات اله ـ   ینا

از  یممکن اسـت برخ ـ  ینهستند و همچن یدنور بر خورش یضانو ف یفلک ی، اجرامارواح فلک

تأثیر گذاشـته   یگرد یاز آنها بر برخ یبرخ ی ترت ینباشد و بد یگریاز د آنها ادون و اخسّ
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 ینـد آ یموجودات به شـمار م ـ  یگربر د گذارتأثیر یرتقد ینبه ا ا به تکامل برسانند.ر یگرهمد

 (.19-18 )همان،

 «ارواح» ۀمرتب ـ یاتخصوص یانپس از وکر مرتبه واج  الوجود، به ب یگرد ییدر جا او

عـدم   یـا بـه جهـت تعلـ      ی، ارواحراز یـدگاه از د طبقه است. ینا یمپرداخته و معتقد به تقس

تصـرف و   یبلکـه بـر س ـ   یاسـاس ارواح ـ  یـن شوند. بر ا یم یمتعل  به اجسام به دو دسته تقس

چنانکـه وکـر    طبقه قرار دارنـد.  یندر مرتبه نخست ا به اجسام ندارند، یتعلق یچگونهه یرتدب

 (.8، )همانیند آ یمسلمان عقول مجرد به شمار م یلسوفاندسته از ارواح در نظر ف ینا شد،

 یربه اجسام تعل  دارنـد و بـه تـدب    یرتصرف و تدب یلهستند که بر سب یارواح دوم مرتبۀ

 یـده نام «یّـه عمل ۀملائک» یدسته از ارواح، که در اصطلاح راز ینا پردازند. یم یعالم جسمان

ارواح  یـن ا (.19، )همـان  بر عهده دارنـد  یلسوفانرا در اصطلاح ف «نفوس» یگاهشوند، جا یم

 :شوند یم یمخود به دو دسته تقس

کـه اجسـام    یآن اند به صورت یرو عهده دار تدب یاز آنها مدبر اجسام فلک ی( برخالف

 یـز خـود ن  مرتبـه قـرار دارنـد،    ینکه در ا یکنند. ارواح یم یفاآنها ا ینقش بدن را برا یفلک

بـه   یو اشـرف  یاز آنها که تعلـ  اعل ـ  یکهستند. هر  یدرجات شرافت و کمال متفاوت یدارا

از آنجا که عر ، اعظـم اجسـام بـه شـمار      است. یتر یفمقام شر یاشد، داراجسم داشته ب

اعظم و اشرف ارواح  و متصرف در عر  است، یکه متعل  به عالم جسمان ید، روحیآ یم

 ()همان ید.آ یمرتبه به شمار م یندر ا

اسـت کـه افـلاک و     یـده عق یـن بـر ا  یکه فخـر راز  یدآ یبه دست م یحاتتوض ینا با

ه عمـد  بـه طـور   امـر  یناثبات ا یاند. رو  او برا یشهو اند یاتح یدارا یکواک  موجودات

کنـد کـه از    یم ـ یـان اند ب یرفتهمسأله را نپذ ینکه ا یاست. او با انتقاد از کسان یکلام روشی

إن الشمس عند الغروب یذه  بها إل  ما تحـت  » یندفرما ی)ص( که م یامبرحدیح مشهور پ

 ید،خورش ـ ةکه سجد یدآ یبه دست م« سجدة ثم تطلع یالعر ، و عند الطلوع تسجد لله تعال

 ینخود بوده باشد و ا یبود که همراه با شناخت و عرفان نسبت به خدا دصادق خواه یزمان

امـر،   یـن ا یبـه اقتضـا   ین،اسـت. بنـابرا   یدو قـدرت و علـم خورش ـ   یاتاثبات ح یامر، مقتض

 .مطیع خداوند متعال است یوانیح یدخورش
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پـردازد کـه    یاز قـرآن م ـ  یمتعـدد  یـات و آ یفلسـف  ینباره به وکر بـراه  یندر ا رازی

کنـد   یم ـ یـان (. او ب336کواکـ  و افـلاک دارنـد )همـان:      یـت و ناطق یوانیـت دلالت بـر ح 

کـه   یا یجـه (. نت326 ،کننـد )همـان   یم ـ یو عاقل تلق یافلاک و کواک  را ح یزن یلسوفانف

ارواح  یازمنـد موجـودات ن  یـن اسـت کـه ا   یـن ا یـرد گ یم کت افلاو ناطقیّ یوانیّتفخر از ح

را جـواهر مجـرد از جسـم     یارواح فلک ـ یـا کننـد. او نفـوس    یر( هستند تا آنها را تدبی)نفوس

ــ  ــ یدانســته کــه م ــر ادراکــات کل ــهمــدرک ادراکــات جزئ ی،تواننــد عــلاوه ب ــزن ی باشــند  ی

 (.356،)همان

انـد کـه مـدبر اجسـام      یکه متعلـ  بـه اجسـام هسـتند، ارواح ـ     یارواح یگر( دسته دب

قرار دارند. همـان طـور    یارواح أرض ی،پس از ارواح مدبر فلک یراز یدةاند. به عق یعنصر

تعلـ  دارنـد    یبه اجساد انسـان  یزن یبه اجساد افلاک تعل  دارند، ارواح ارض یهکه ارواح فلک

پـس از ارواح   یـت هسـتند. در نها  یفراوان ـ شرافت و دنائـت  مدار  یخود دارا ۀکه در مرتب

شـود   یمراتـ  ارواح را شـامل م ـ   ینقـرار دارنـد کـه آخـر     یو نبـات  یـوانی ارواح ح ی،انسان

 (.24،)همان

چنانکـه اشـاره شـد،     -ندارنـد  یکه تأثیر و تأثر یموجودات -چهارم از اقسام فوق  قسم

ود واج ، واحد بـوده و  ممکن. موج یاواج  است و  یاموجود  یراندارند. ز یوجود خارج

 یـن ا یـر موجود اگر واج  باشد، مؤثر خواهـد بـود و در     ین،معلول است. بنابرا یهر ممکن

نـدارد، قـول    یکه تأثیر و تأثر ی. لذا قول به اثبات موجودبودصورت ممکن و متأثر خواهد 

 (.است )همان یمحال

را  یانپردازد و قول مشائ یاقسام ارواح، به بحح از تعداد آنها م یانپس از ب یرازفخر 

معتقـد اسـت انحصـار ارواح     یکنـد. راز  یعقول انکـار م ـ  یبرا یتعداد خاص یینبر تع یمبن

 ینم ـ یاراست و با توجه به احتمال وجـود افـلاک بس ـ   یلبدون دل یدر عدد خاص قول یفلک

جـز خداونـد    یعقـول را کس ـ  یـن باور داشت. او بر آن است که تعـداد ا  رانحصا ینتوان به ا

 (.285)همان،  داند ینم

وجود دارد که تعداد آنها را بـه   ینشدر جهان آفر یارواح یراز یدگاهطب  د بنابراین،

. ازاینـرو فخـر   وکـر کـرد   یـ  توان به طـور دق  ینامعلوم بودن تعداد افلاک و کرات نم یلدل
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ت بـر اسـاس قـدر    یاز نظر ورازی نظام احسن فلاسفه را نیز مورد خدشه قرار می دهد زیرا 

بـا نظـام احسـن     یـادی ز یممکن است جهـان هـا   یو ۀاراده مطلق یزمطلقه خداوند متعال و ن

 .شوند یجادا

تواننـد   یمـا م ـ  یاز جهـان فعل ـ  یرممکن   یجهان ها یتنها یمعتقد است ب یراز فخر

باشـد و امکـان    یگرد یاز نظام جهان ها یزتواند متما یم یوجود داشته باشند. نظام هر جهان

باشد که ممکن است وجود داشته باشد. از نظـر   ییاز جهان ها یکیما، تنها  یدارد جهان فعل

 یـن شـود، از ا  ینم ـ یممکن مستلزم تناقض منطق یجهان ها یراد سایجامکان صدور و ا یو

جهان هـا   یناز ا یکخل  کند و هر  یتنها یتا ب ییرو ممکن است خداوند متعال، جهان ها

است از جهان ما بزرگتر و احسن باشد و هر آن چه را که جهان ما داراست را داشـته  ممکن 

ندارد جهـان مـا تنهـا نظـام احسـن       یمتفاوت تر باشد و لزوم یزتواند از جهان ما ن یباشد و م

او خـال    یعنـی ( 214، 1،  1986رازی، دارد ) یخـال  بسـتگ   ةبـه اراد  یـز باشد بلکه همـه چ 

خـود اراده کنـد، جهـان     یتنـاهی و علـم لا  یوات ـ ة  و ارادلقدرت مطجهان هاست که اگر با 

 کند. یما، خل  م یجهان فعل با یمساو یاکوچکتر  یارا بزرگ تر  ییها

 تحلیل نگارنده

از جمله مبانی ای که نظام فیض حکما بـر آن اسـتوار اسـت و توسـط فخـر بـه نقّـادی        

بین علّت و معلـول اسـت . طبـ  بیانـات     « سنخیّت» و اصل « الواحد » کشیده می شود قاعدة 

فخر ، شیخ ، گاهی تعقّل وات و تعقّل مبدأ توسّط صادر نخسـت را عامـل پیـدایش کثـرات     

را . به هر صورت با پذیر  تقریر های ابـن سـینا ، امکـان     می داند و گاهی امکان و وجوب

با آن حالت خستّش می تواند در پیدایش کثرت دخالت داشته باشد . حال جای ایـن سـؤال   

وجود دارد که چگونه تعقلّ حضرت ح  با تمـام شـرافتش نمـی توانـد عامـل صـدور هـیچ        

علّت معدّه یا هر عنـوان دیگـر   موجود دیگری شود ؟ اگر قرار باشد امکان به عنوان شرط یا 

در پیدایش موجودی دخالت داشته باشد به طری  اولی ، تعقّل وجود حضـرت حـ  بایـد در    

پیدایش موجودات دخالت داشته باشد . همچنین از آن جا کـه خداونـد فاعـل مختـار اسـت      

اونـد  بنابراین صدور افعال متعدد از چنین فاعلی امکان پذیر است و این قاعـده در مـورد خد  

دربارة خداوند در تعارض با دین « الواحد » جاری نمی شود و به نظر می رسد جریان قاعدة 
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خداوند برای خلقت اشیا هـیچ نیـازی بـه    » نه  البلا ه  163و روایات باشد . زیرا طب  خطبۀ 

بر خداوند ، اعتقـاد بـه وجـود    « الواحد»ریشۀ باور به جریان قاعدة .« قرار دادن وسائط ندارد 

سنخیّت بین خداوند و مخلوقات است ،اما خالقیّت خداوند از مقولۀ علیّت در جهان طبیعـت  

نیست که تطاب  در کمیّت و کیفیّت و سنخیّت از شرایط جریان آن باشد. فلذا میان خداونـد  

و خل ِ او سنخیتّی وجود ندارد ، زیرا معنای سنخیّت، تماثل در هویّت، وات یا صفات اسـت  

ت عین شرک به وات حضرت ح  است . بنـابراین بـه نظـر مـی آیـد کـه قائـدة        و این سنخیّ

به همان بداهتی که برخی می پندارند نیست و نظر مخالفان ایـن قاعـده قابـل تأمّـل     « الواحد»

 می باشد . 

مـی باشـد   « خل  از عدم »و نظریۀ « حدوث»همچنین از مبانی مورد پذیر  فخر نظریۀ 

در رهـایی از اشـکالات   « خل  از عدم»و « حدوث»عاً اعتقاد به نظریۀ امّا آیا واقکه تبیین شد. 

به وجود آمده لازم بوده است؟ یا برای حلّ این مشکلات بازنگری در ملاکِ نیاز بـه علّـت   

بوده است؟ در پاسخ بـه ایـن سـؤال بایـد گفـت کـه فخـر در ایـن مـورد بـر عقیـدة اشـاعره             

رفع این مشکل در دام مشکلی دیگـر افتـاده   ( رفته است و برای 90-87 ،ص 1373)حَلبَی،

است. زیرا با اعتقاد به نظریۀ حدوث، شـمول خلقـت الهـی تنـگ خواهـد شـد. چـون فقـط         

توان با حدِّ وسـط قـرار دادنِ تغییـر اثبـات      خلقتِ عوارض و اوصافِ موجودات مادّی را می

المُ متغیّر و کُّـل  متغیّـر    کرد نه جواهر و ووات آنها را، زیرا تغییرِ مذکور در استدلال وی ]الع

([ تغییر در اوصـاف و عـوارض را شـامل    622،ص 1،   1411حادث فالعالمُ حادِث )رازی، 

 شود نه جواهر را. از اینرو حدّ وسطِ مذکور، در باب ممکناتِ مجرّد کارآیی ندارد. می

ر بـود  بنابراین به نظر می رسد که برای جلوگیری از مشکلاتِ به وجود آمدة بعدی بهت

« حـدوثِ »دانسـت نـه    مخلوقـات مـی  « امکـانِ »که فخر مناطِ نیاز به علّـت و خـال  داشـتن را    

بعـد از حـدوثش،باز هـم    « امکـانش »مخلوقات. زیرا با اعتقاد به نیازِ معلول به علّت به جهـت  

نیازمندی معلول به علّت، به قوّتِ خود باقی اسـت و بُعـدِ امکـانیِ معلـول، پیوسـته معلـول را       

در تبیـین  « حدوث»زمند علّت می گرداند.از اینرو به نظر  می رسد که استفاده از این مبناینیا

موجودات، توسّط فخر، کاری بیهوده بوده است چرا که خواستۀ نیازمند بودنِ مخلوقـات بـه   

 علّت و خال  ، با توجه به بُعد امکانی آنها بیشتر سازگار است تا بُعد حادث بودن آن ها.



 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /50

ین از نظر نگارنده، با توجه به اینکه سخنان فخر برگرفتـه از متـون دینـی مـی     با وجود ا

را مسـلمّ  « الواحـد ». زیرا حکما قاعده ای مثل 1باشد،قابل قبول تر نسبت به سخنان حکماست

گرفته و کلّ نظام عالمَ را  بر اساس این قاعده چینش و ترسیم کرده اند.  با تزلزل این قاعـده  

ا مخدو  می شود. زیرا هیچ دلیل متقنی بر عالم عقول و نحوة صـدور  کلّ نظام فیض حکم

و آفرینش آنها در دست نیست و همانطوری که حکمادر تنظیم نظام فیضِ خـود متوسّـل بـه    

فلک شده اند) که موجودی جاندار بوده و معلول عقل هسـتند(و ایـن تئـوری آنهـا بـا علـم       

ک موجود نمی باشـد، بـه همـین منـوال بـا      جدید نجوم، منسوخ شده است و چیزی به نام فل

 خدشه در تئوری افلاک، قضیۀّ عقول نیز منتفی است.         
 

 نتیجه گیری
 با توجه به مطال  فوق الذکر می توان چنین نتیجه گرفت که:

فخر رازی در تبیین مرات  هسـتی منکـر عقـول و ترتّـ  طـولی و علّـی و معلـولیِ         -1

ه مطرح شده است و در شـمار مخـالفین  سرسـختِ نظـام     عقول می باشد که از طرف فلاسف

 فیض حکما محسوب می شود.

فخر  با ارائۀ دلایلی خداوند را فاعل مستقیم و بی واسـطۀ ممکنـات مـی دانـد. وی      -2

اعتقاد راسخی به توحید افعالی دارد که برگرفته از گرایش دینی او می باشـد کـه طبـ  ایـن     

 را مستلزم شرک می داند.«الواحد»اعتقاد فخر، پایبندی به قاعدة 

، قدرت و ارادة مطلقـۀ  «خل  از عدم»، نظریۀ «حدوث»فخر از مبانی ای چون نظریۀ  -3

 الهی بهره می برد و این مبانی را جایگزین مبانی فلاسفهمی کند.

فخر در ترسیم نهایی هندسۀ آفرینش،   عوالم وجود را به عـالم ملائـک )ارواح( و    -4

نظـام  بـا ن  یـادین و بن ییتفـاوت مبنـا   یفخـر دارا  یـنش چ یناتقسیم می کند.  عالم جسمانیّات

و آن را مـردود   یامـده خـو  ن  مذاق وی به حکما یکه مبنا. به این ترتی  است حکما فیض

 سـنخیّت »و اصـل   «الواحـد » ةقاعـد  یبر مبنا ی حکمانظام هست ینشچ زیرااعلام کرده است 

بـه افـلاک    یموسی معتقـد بطل یأته  ثرات طبک یهبوده است که در توج «ت و معلولعلّ ینب

                                                   
 هر چند تناقضاتی در سخنان فخر دیده می شود و ایراد تناقض گویی و مبهم گویی بر وی وارد است.-1
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نظـام   و لوازم آن نه تنهـا کـلّ   «الواحد» ةقاعد ردّ ر باخاما ف .اند شده هانگ قول دهعنه گانه و 

گانـه و   عقـول ده  یبـرا  یـل متقنـی  د که دلارد یبلکه اظهار م کوبد یدر هم م فیض حکما را

 اسـت کـه   یـن در ابـا حکمـا    رخ ـگـر ف یتفاوت دهمچنین  ت.یسافلاک نه گانه در دسترس ن

بـه   سـبت ن ییقـول بـالا  عکـه   طـولی نظام  یکدر  «یتّعل»اصل  ینظام خود را بر مبنا  حکما

 فخـر ایـن   یکه در نظام فکـر  یدر حال کنند. یم یمداشته باشند ترس یتّخود عل یینیعقول پا

خـود   ینظـام فکـر   فخـر در چیـنش  . وجود نـدارد  تّ و تر یو معلول یعلّ یطول ۀرابط ینچن

ین   بنـابرا بـرد.   یم ـ بهره  ببا ینوارده در ا یاتو روا یاتآ ازو  شود یم ینیل به متون دسّمتو

« مفارقـه  ولعق ـ»با  فخر«  بمقرّۀ ملائک» ینب یتطاب  ظاهر یکتوان  یم  ظاهر ر  د   اگرچه

 ینظر نم ـ بهدرست  یتطابق ینچن ینانهب اما در نگاه واقع یافت «سنفو» با «ۀ عملیهّملائک» یزو ن

 ۀآنهـا رابط ـ  ۀدارنـد و رابط ـ  سنفـو  یبرا یتّیهمانطور که گفته شد عقول نقش عل یراز .رسد

یگـر  ر از دخّأمت ـ یکی  دارند و خاص تعلّ ای مرتبه یکبوده و هر کدام به   یمعلول و   یعلّ

 یبرقـرار نم ـ  ین موجـودات ب هیچ رابطۀ ترتبّی ،رخاما از نظر ف .است یگریم بر دمقدّ و یکی

ثر ؤدارد کـه تنهـا م ـ   بیـان بوده است که  ینا فیض حکمار از برهم زدن نظام خهدف ف .باشد

و ماسـوی الله مخلـوق    اسـت  یطمح ـ لمعـا  ۀدر عالم خداوند است و اوست که به هم یقیحق

خداوند به شمار آمده و علم انسان از آنها در حدّ اخِبار از طری  وحی و روایات می باشـند.  

 و قوانین فلسفی جایی در تبیین نظام هستی ندارند.
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 پژوهشینوع مقاله: 
 53ـ  76صفحات   

 مینخست قرآن کر جزء ینحو یدلالتها در یشناخت ییبایز اعجاز

 1 مرانلو نانلویا دونیفر
 2 یابوالفضل سجاد دیس

 3 یانار میابراه

 4 یقاسم مختار   

 چکیده

های نحوی، بلا ی و واهگـانی آن  های یک محصول ادبی با بررسی ویژگیآشنایی با زیبایی

های وسیعی از . قرآن کریم با زیباترین تعییرات و ترکیبات ادبی دربرگیرنده دلالتباشد ممکن می

تـوان بـر   های  مختلـف اعرابـی و معنـایی آن، مـی    معانی و مفاهیم بوده که با بررسی وجوه و حالت

 معانی پوشیده و مستور موجود در آن دست یافت.

انواع آن و همچنین  ه دلالات وتحلیلی گردآوری شده، ب -این پژوهش که به شیوه توصیفی

هـای متعـدّد قرآنـی    های نحـوی درتغییـرات معنـایی پرداختـه و بـا مثـال      به مصادی  مختلف دلالت

موضوع و اهداف مدّنظر را به چالش کشانده است . ازجمله یافته های این پژوهش، توجّـه بـه معنـا    

ر نسـبت دو نـوع دیگـر یعنـی افعـال و      هـا د در نسبت به الفا  قرآنی و تغییرات معنایی بیشتر دراسم

حروف معانی است . با علم به این مسأله که بیشـترین تغییـرات معنـایی در انتهـای جمـلات محقّـ        

 گردیده است.

 واژگان کلیدی
  .نحوی، معنا هایها، دلالتکریم، اف قرآن
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 طرح مسأله

احتمـالات  این پژوهش در صدد است تا با بررسی برخـی واهگـان قرآنـی و بیـان     

دلالـت  » ای از معـارف قرآنـی دسـت یابـد.     هـای تـازه  نحوی گونـاگون در آن بـه افـ    

باشـد، صـورت اوّل آن اسـت کـه     واهگان و عبـارات بـر چنـد معنـا بـه دو صـورت مـی       

ای نظام یافته باشـد کـه بتـوان آن    گونهناخودآگاه و بدون قصد گوینده و مولّف متن به

دوّم آن است که گوینده با توجّه به قصد و صورت  را بر چند معنا حمل کرد...صورت

دشـتی،  «. ) ای آفریـده کـه حامـل چنـد معنـای متفـاوت اسـت        گونـه عمدی مـتن را بـه  

ای کـریم منجـر بـه مفـاهیمی تـازه     ( برخی احتمـالات نحـوی در قـرآن   196م، ص1383

بـه  أهمّیّـت ایـن بحـح    » شود که علم تفسیر درصدد دست یابی به این معانی اسـت.   می

حدّی است که طبری در تفسیر خود إوعان دارد: گرچه هـدف مـا تفسـیر آیـات قـرآن      

باشـند و باعـح تغییـر    است ولی از آنجایی که اشکال اعرابـی در تفسـیر آیـه مـوثّر مـی     

 (61، ص1ق،  1421طبری، «. ) ایم شوند ما نیز به آن پرداختهمعنایی می

حـوی در برخـی واهگـان قرآنـی در     هـای ن بهر حال تغییرات اعرابی و تنوّع نقـش  

اعراب قـرآن در شـریعت اصـل اسـت بـا      » برگیرنده افقی تازه از مفاهیم و معانی است. 

ق، 1422إبـن عطیـه،   « ) گـردد  اعراب مفاهیم قرآن که همان شریعت است اسـتوار مـی  

گــردد، مســأله وجــود ّتــرین ســوالی کــه در ایــن زمینــه مطــرح مــی( مهــم 140، ص1 

بی و تأثیر آن در زبان عربی به شکل عامّ و قرآن کریم به شـکل خـاصّ   های اعرا حالت

است. البتّه لازم است برای بررسی دقی  این بحح به موضوعاتی نظیر ساختار نحـوی، و  

 شواهد قرآنی نیز اشاره گردد. 

باشـد؛ دیـدگاه نخسـت اعتقـاد دارد     سه دیدگاه مختلف در این موضوع مطرح می

ن  خدای متعال به صورت واضح برای مردم نـازل گردیـده و مـا    کلام الهی از جا» که 

دانـیم و أساسـاً  مـردم    شود قابل قبول نمیها و مصادیقی را که باعح این تغییر میعلّت

 ، 1380نکونـام،  «. ) کننـد  زوایای پنهان و عمیـ  آیـات شـریفه قـرآن را درک نمـی     

ییرات اعرابی را از منظر عقل ( دیدگاه دوّم، مسأله گستر  معنا بر اساس تغ76 -75ص

هدف از این تغییرات را صرفاً تنـوّع طلبـی ادبـی و زیبـایی     » کند ولی و عرف تأیید می



 55/  میجزء نخست قرآن کر ینحو یدر دلالتها یشناخت ییبایاعجاز ز

دیدگاه سوّم اعتقـاد دارد   ( 78 ، ص1389حسینی،  طیّ «. ) داند لفظی و ظاهری می

های موجود بشـری  که ویژگی روحانی آیات موج  تمایز سخن وحی از تمامی نوشته

ده و اوعان دارد که سـبک تعبیـری سـهل و آسـان در آیـات قـرآن منکـر وجـود         گردی

ــی و    دلالــت ــان عرب ــای واهگــان زب ــرای واهگــان نیســت.  ن ــاگون ب ــایی گون هــای معن

های گوناگون تعبیری و آراسـته شـدن ایـن واهگـان بـا مفـاهیم مـدّنظر در قـرآن          سبک

طـوری کـه در   وده است، بـه های قرآنی فراهم نمگونه پژوهشکریم، زمینه را برای این

» برخی موارد منجر بـه برخـی اختلافـات فقهـی در مـذاه  گونـاگون گردیـده اسـت.         

را   اصفهانی نخستین کسی است که به این موضوع اهتمام ورزید و آن را در مقدّمه 

«. ) تفسیر خود مطرح ساخت و بـا شـواهد گونـاگون بـه دفـاع از ایـن نظریّـه پرداخـت         

 (.725، ص1 ق، 1412اصفهانی، 

گردد مبیّن آن است که خـدای متعـال بـه زبـان     آنچه از آیات شریفه مشخّص می 

و مـا  « » وَ مَا أرسَلَنا مِن رَسُول  إلّا بِلِسـانِ  قَومِـهِ...  » عربی مبین با مردم سخن گفته است 

ای دیگـر،  ( و یـا در آیـه   4ابـراهیم: « ) هیچ پیامبری را نفرستادیم مگر به زبان قـومش... 

قُرآنـاً عَرَبیّـاً  َیـرَ وِیَ عِـوَ       » قرآن را بدون هیچ ابهام و انحراف معرفی نمـوده اسـت.   

 (  28زمر:«.  ) قرآنی عربی که بی هیچ کژی است شاید پروا کنند « » لَعَلّهُم یَتَّقُون 

اهمّیّت این پژوهش بدیع و نو در عرصـه قـرآن کـریم، در فهـم معـانی گونـاگون       

که دانش بشـری بنـا بـر نقـص نسـبی خـود بـه        ایگونهگردد، بهفه آشکار میآیات شری

تحلیلـی   -تدری  به این مفاهیم دست یافته اسـت. ایـن پـژوهش کـه بـه شـیوه توصـیفی       

گردآوری شـده نقـش احتمـالات نحـوی در معـانی و مفـاهیم قـرآن را مـورد ارزیـابی          

 قرارداده است.  

ه به مذاهب سه گانه م رح شدده،  م و حمدل با توجع ت و درسدتی مدذهب سدوع صدحع

گیرد. قرآن کریم با ظداهری زیبدا واژه قرآنی بر مصادیم گوناگون مورد تأکید قرار می

و باطنی عمیم در پی انتقال مفاهیمی تازه و در عین حال وسیع به آحاد جامعده اسدلامی 

 هدای ایدناست تا طبقات مختنف مسنمین با ررهندگ و تدوان عنمدی خدود بتوانندد پیدام

س را سرلوحه زندگی خود قرار دهند. امام صادم )ع( مدی ررمایدد   کتاب آسمانی مقدع
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عهدارُ...» عیدلُ وَ الن عه جَرَی کمَا یجَري الن م، 1991کنیندی، «. ) إنَّ القرُآنَ حَیٌّ لا یمَُوتُ وَ أن

قرآن کریم زنده رنا ناپذیر است و آن چوندان روز و شدب جداری و مسدتمرع ( » 192ص

عه باید یادآوری کنیم این بحث موارقان و مخالفانی نیز داشته اسدت. ا«. است... سدید » لبت

ریعة إلدی اصدول الشدریعة، شدیخ طوسدی در کتداب » مرتضی در کتاب  ة رد  » الذع العددع

ین زرکشدی « منهاج الوصول إلی عنم الأصول » بیضاوی در کتاب « أصول الفقه بدرالددع

« أندوار الأصدول » صر مکارم شیرازی در کتداب نا« البرهان ر  عنوم القرآن » در کتاب 

از جمنده موارقدان چندد معندایی در قدرآن « تسدنیم » و آیت ا عل جوادی آمنی در تفسدیر 

 «.باشند می

در این پژوهش به مسائلی نظیر دلالت و  یره نیـز پرداختـه شـده و در ادامـه بنـابر      

نیـز وکـر گردیـده اسـت.      استناد سازی دلایل و اهداف، شواهد و أمثالی از آیات قرآن

عدم توجّه به این ویژگی گسترده از زوایـای گسـترده علـوم قرآنـی ناشـی از دو علّـت       

اصلی است؛ نخست: ابهام و سنگینی پرداز  به این شاخه از تفسیر کـه قواعـد زبـان و    

ادبیات عربی را نیز به چالش کشانده و دوّم: کمبود منـابع و عـدم اهتمـام دانشـمندان و     

باشد . با توجّه بـه بیـان اهمّیّـت و مشـکلات فـراروی ایـن بحـح،        اب  به آن میادبای س

های نحوی معنایی در جزد اوّل قرآن مورد توجّـه و اهتمـام قـرار    موضوع گستره دلالت

-انـد بـرای پـژوهش   گرفته تا مفاهیم جدیدی که خود را در نقاب واهگان پنهان سـاخته 

بسیاری از محقّقین بـه مسـأله لفـظ و    » دند. مندان قرآن کریم مشخص گرگران و علاقه

انـد و  معنی توجّه نموده و بـه نقـش واهه و عملکـرد آن در انتقـال سـریع معنـا پرداختـه       

 (    45تا، ص ابن طیّ ، بی«. ) اند اهمّیّت معنا را که واهگان درپی آن هستند ابراز نموده

 پیشینه بحث

رود  برخـی محقّقـین فـراهم نمـوده     اهمّیّت این موضوع درگذشته زمینه را برای و

بحح چند معنایی در قرآن بحثی تاریخی بوده که گذشته آن به پایان قـرن دوّم  » است. 

حمـل لفـظ   » رسـد ایـن موضـوع در گذشـته بیشـتر تحـت عنـوان        و آ از قرن سوّم مـی 

مـورد  « استعمال لفظ در بیش از یک معنا » و بعدها با عنوان « ا مشترک بر همه معانی

هـای صـورت گرفتـه در    (  پژوهش197 ، ص1383دشتی، « ) بحح قرار گرفته است 
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این موضوع پراکنده و عمدتا از سوی مفسّـرین بـوده اسـت. را ـ  اصـفهانی نخسـتین       

مشـهور اسـت، بـه آن     -جـامع التفسـیر  -کسی است که در مقدّمه تفسیر خـود بـا عنـوان   

هـا خـالی نیسـت. شـاید     نه پژوهشپرداخته، ضمن اینکه حوزه وسیع علم تفسیر از اینگو

تفسیر عظیم کشّاف بهترین منبع قدیمی در این زمینه باشـد، هرچنـد ایـن تفسـیر اشـاره      

 تواند کمک شایانی در این زمینه ارائه دهد.مستقیمی به این موضوع نداشته، ولی می

داختـه  نیز به این موضوع پر« التّحریر و التّنویر » علاوه براین، ابن عاشور درتفسیر  

صفحه از مقدّمه تفسـیر خـود را بـه آن اختصـاص داده اسـت. درادامـه        6است وحدود 

مجـد البیـان فـی تفسـیر     » شیخ محمد حسین اصفهانی نجفی درتفسیر معروفش با عنوان 

چنـد معنـایی در   » و سید محمود طیّ  حسینی در رساله دکتری خود بـا عنـوان   « القرآن

اثـر اخـتلاف   » ار او یوسـف منیـراوی بـا عنـوان     و هدیل محمـود عطیّـه و همک ـ  « قرآن 

آسـی   » اند. ضمن اینکه مقالـه  به این موضوع مهمّ پرداخته« الإعراب فی تفسیر القرآن 

کـه  « شناسی کارکرد اعراب در تفسـیر قـرآن کـریم و راهکارهـای بـرون رفـت ار آن       

گردیـده تـا   توسط آقای دکتر سید عبدالرّسول حسینی زاده در مجله لسان مبـین منتشـر   

حدودی به این موضوع پرداختـه ولـی بنـابر موضـوع مقالـه فـوق الـذّکر بـه اصـل ایـن           

های گوناگون نحـوی در جـزد   پژوهش یعنی آشنایی با گستره تغییرات معنایی در نقش

                                         نخست قرآن نپرداخته است. 

 (  semantique.دلالت )1

دَ » به معنای « دَلع » رتح دال و کسره آن مصدری از رعل  دلالت در لغت به « أرشَد

باشددد و جمددع آن بدده صددورت دلائددل و دلالات اسددت. مددی« راهنمددایی کددرد » یعنددی 

دَلَّ » ( در لسان العرب نیدز بده ایدن مفهدوم آمدده اسدت   498، ص28م، ج1997)زبیدی

آن جمنه گفتدار رسدول اکدرم ( از  455، ص5م، ج2003ابن منظور، «. ) رلُانٌ إذا هَدَی 

الع عَنیَ الخَیدر  کفَاع نده » )ص( است   راهنمدایی کنندده برکدارخیر همانندد انجدام « » الدع

( و در اصد لاح، دانشدمندان من دم  41، ص5م، ج1998ترمدذی، «  ) دهنده آن اسدت 

بدر  «ضَرَبَ » همان لفظ است آن زمان که معنا از آن اراده شود مانند دلالت » اند  گفته

م ابقده، » ( و آن بدر سده ندوع تقسدیم شدده   21تدا، صعبدالوصیف، بی«. ) ضربه زدن 
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دلالت م ابقه آن است کده واژه بدر ( »  299، ص1م، ج1992رازی، « ) تضمعن و التزام 

یعندی بدر تمدام مفهدومی کده ( »  43م، ص1989خنیفدة، «. ) تمام مصداقش دلالت کند 

م، 1991حدبن،،«. ) لت واژه انسان بر حیدوان نداطم وضع گردیده دلالت کند مانند دلا

دلالت تضمعن، آن است کده واژه بدر جزئدی از معندایش دلالدت کندد مانندد ( . »  90ص

آن، دلالدت » ( دلالت التدزام، 18م، ص1983)حموده، «. دلالت البیت بر دیوارهای آن 

م، 1989بدابکر، خنیفده «. ) واژه بر یکی از لوازمش مانند دلالت واژه أسد بدر شدجاعت 

حبن،، « ) گردد. این معنی برای واژه لازم بوده و از معنای حقیقی جدا نمی(  » 44ص

 ( 90م، ص1991

قطعاً دلالـت  » علم دلالت از موضوعات مطروحه درادبیات، فلسفه و حقوق است. 

هـای معاصـر مطـرح گـردد. بنـابراین هـیچ       شناسی بحثی قدیمی است اگر چه در بحـح 

ای مطـرح نگـردد چـه آن کلمـه     مگر اینکه در واهگان زبان آن مفهـوم واهه ملّتی نبوده 

بایسـت علـل ایـن تغییـر و     مفرد و واحد و چه مفهومی از جمله باشد.... بدون شک، می

(.  145تــا، صابــن طیــ ، بــی«. ) تــرین میــراث آن جســتجو کـرد  تحـوّل را در قــدیمی 

خود یعنی جایگاه نحوی را بیـان   که وظیفه اصلیعلامت و حرکات اعرابی علاوه براین

کنند. البتّه اخـتلاف در  کنند، اقدام به ارتباط بین معنای مدلولی و جایگاه اعرابی میمی

اعراب ناشـی از دو علـت زیـر اسـت؛ نخسـت: اخـتلاف درقـرادات. دوّم: احتمـالات و         

 وجوه اعرابی گوناگون اگرچه تغییری در شکل اعرابی واهه مترتّ  نشود. 

ها از تنوّع زیادی در حوزه واهگانی برخوردار هستند؛ بیشـترین  ایی که اسماز آنج

شـود. ایــن تغییــرات معنــایی بنــابر  هــا حــادث مــیتغییـرات معنــایی نیــز در اعــراب اسـم  

اختلاف در اعراب ناشی از دو علت است؛ » شود. احتمالات نحوی درآیات آشکار می

أحدی توان شناخت تمامی اهـداف و  نخست سبک مبتنی بر اعجاز قرآن؛ به نحوی که 

هـای گونـاگون   پیامهای آن را ندارد و دوم: سبک منحصر بفرد نحویان در بیان دیدگاه

عضـیمه،  «. ) دانسـتند  است به نحوی که آزادی بیان و تعبیررا بـرای خـود محفـو  مـی    

 ( 1، ص14تا،    بی
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 . انواع دلالت درجمله عربی 2-1

قطعی همان تعبیر متنی مشخّص است که بـر یـک   دلالت »  . دلالت قطعی:1-2-1

کاسـه آبـی   » ( ماننـد:  17، ص10ق،  1420سـامرائی،  «. ) کنـد  معنای واحد دلالت می

 «   یعنی آب موجود در کاسه را خریدم نه ظرفش را « »خریدم 

کاسـه  »  :این دلالت حامل بیش از یک معنا است ماننـد  . دلالت احتمالی:2-2-1 

 ر این دلالت احتمال خرید کاسه یا آب مترتّ  است.  که د« آبی خریدم 

این نـوع دلالـت منحصـراً بـا ظـاهر جملـه مـرتبط اسـت،          . دلالت ظاهری:3-2-1

 «. وَهَ َ علیٌ مِن هُنا » مانند: 

دلالـت  » این نوع از دلالت نیازمند توضیح و تفسیر اسـت.   . دلالت باطنی:4-2-1

ز، کنایـات، تعبییـرات بیـانی و إشـارات أدا     باطنی همان دلالتی است کـه از طریـ  مجـا   

 که دلالت بر درازی قد و قامت دارد.« فُلانٌ طویلُ النّجاد»( مانند: 19)همان:«. شود  می

 فضای حاکم بر جزء نخست قرآن کریم .2

حاصـل   باشـد، بخشی از سوره بقـره مـی   این جزد که از ابتدای مصحف شریف تا

بخـش مهـم    اسـت. دو  امور در تمامی حالات و و سپاس خدای متعال تعابیری از حمد

-سوره فاتحه، ثناد و ستایش الهی و دعا برای بندگان است. سوره بقـره بعنـوان طـولانی   

باشـد کـه   ترین سوره  قرآن دربرگیرنده مفاهیمی از قوانین شرعی و نظم اجتمـاعی مـی  

ر روزه، جهـاد،  مسلمانان درزندگی روزمره با آن مواجه هستند. برخی از این قوانین نظی

ارث، زکات و  یره است که برای سامان بخشیدن بـه امـور دنیـوی و اخـروی مسـلمین      

گـری قـرآن، ایمـان بـه     اند. علاوه بـراین موضـوعاتی از قبیـل هـدایت    مشخص گردیده

 ی ، برپایی نماز و ستایش صبر و بردباری نیز مورد تأکید قرار گرفتـه و در پایـان  بـه    

 های آنان با مسیحیان اشاره شده است.  دیان و درگیریها و عقائد یهوویژگی

 نقد موضوع   .3

توجّه به معانی و مفـاهیم نهفتـه در ظـاهر آیـات قـرآن کـریم از دیربـاز، یکـی از         

نحوی کـه برخـی از آنـان اختلافـات اعرابـی       اهداف و آمال مفسّرین در تفسیر بوده به

اعراب از عناصـر نحـو و    » دانند. ن میموجود در آیات قرآنی را ناشی از تنوّع معنایی آ
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قواعد زبان عربی بوده و ارتبـاطی دقیـ  و دو جانبـه بـین ایـن دو علـم وجـود دارد. در        

(  20م، ص1994یـاقوت،  « ) انـد  گذشته نیز این دو علم به جای یکدیگر بـه کـار رفتـه   

 هـای وقـف و قرائـت، پیـدایش مکاتـ  نحـوی و معـانی       البتّه سـاختار صـرفی، جایگـاه   

اعراب در قـرآن ریشـه   » حقیقی و مجازی واهگان نیز این مسأله را قوّت بخشیده است. 

شـود  در شریعت دارد و به واسطه آن مفاهیم قرآنی که از آنها با عنوان شریعت یاد مـی 

( این پـژوهش توانسـته    140، ص1ق،  1422ابن عطیۀ، «. ) گردد استنباط و محقّ  می

در فضای لایتناهی مفاهیم قرآنی ترسیم نمایـد و نگـر     تا وهنیّت جدیدی از علم نحو

امکان وجـوه مختلـف معنـایی    » منفی اختلافات نحوی را به عنصری مثبت مبدّل سازد. 

برای واهگان قرآنی امری محتمل است زیرا خداوند متعـال از چـارچوب نقـص خـار      

باشـد  مختلـف آن مـی   بوده و پیامبر اکرم )ص( بعنوان اوّلین مفسّر قرآن، بیانگر زوایای

م، 2003)ربیعـی،  «. با واسطه جبرئیل از سوی خداونـد عزّوجـلّ دریافـت نمـوده اسـت      

 (12ص

 حوینمعنی و مفهوم در ساختار  .4

بـاخخص   -هـای حرکتـی آن  علم نحو از ساختار چینش واهگان در جمله و نشـانه 

را در و بدان نظم چیـزی جـزد آن نیسـت کـه سـخنت      » کند. بحح می -در حرف آخر

کند، قرار دهی و بر اساس قـوانین و اصـول آن عمـل    جایگاهی که علم نحو اقتضاد می

کنـی و  نمایی و بر سبک و سیاقی که تعیین نموده گام برداری پـس از آن عـدول نمـی   

علائم و اصولی را که برایت ترسیم نموده حفظ کن ..... و تو صحّت و سقم گنـاهی را   

هـای آن  یـابی و آن را بـه بخشـی از فصـل    را در نحو مـی  دانی مگر اینکه مرجع آننمی

ّتـرین مأموریـت علـم نحـو در شـناخت      ( مهم18تا، صجرجانی، بی«. ) دانی مرتبط می

وسـیله در عرصـه وسـیع تحلیـل     جایگاه و مفهوم درست واهه تعریف گردیده، تا بـدین 

ل صـحیح الفـا  و   تحلی ـ» های آن را بـه منصّـه ظهـور برسـاند.     ادبی وارد شده و زیبایی

وجوه اعرابی آنهـا تـأثیر مسـتقیم بـر درک و فهـم معنـای آیـات دارد تـا آنجـا کـه در           

مواردی اعراب گذاری نادرست کلمات در آیات به استنباط ناصـواب از سـخنان خـدا    

(  سـاختار نحـوی در    26، ص1392آبدانان مهدی زاده و همکـاران،  «. ) شود منجر می
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دیگر بیـان، معنــای نحــوی،    بـه» ا مفهوم معنایی جمله دارد. ای تنگاتنگ بجمله رابطه

 دل در اسـت،  سـخن  پیکـر  در واهگـان  هگوینـده و نویسـنده از چیـنش ویـژ     کـه مــراد 

 .« شناسی نحـوی کـلام اسـت    استخرا  و استنباط آن منوط به ساختو  نهفتـه ترکیـ 
بـا آنکـه   « عیسی موسـی ضَرَبَ » ( به عنوان نمونه در جمله  38 ، ص1397خانجانی، )

تواند جایگاه مشخّصی از فاعل و مفعـول ارائـه دهـد ولـی بنـابر اصـل کلّـی        اعراب نمی

 تقدّم فاعل بر مفعول، احراز  فاعلیّت موسی قطعی است.  

 نمونه های قرآنی .5

باشـد  آیات روحانی قرآن کریم دربرگیرنده مفاهیمی هرف و عمی  از معارف می

ــرین و محقّقــین  علــوم قرآنــی از گذشــته تــاکنون در پــی شــناخت و بیــان آن  کــه مفسّ

انـد. قطعـاً   حرکات اعرابی چونـان کمربنـدی مفـاهیم واهگـان را دربرگرفتـه     » اند.  بوده

«. سّـر نیسـت   دستاورد معنایی مختلف از لفظ بدون تشخیص وجوه گوناگون اعرابـی می 

قصود این پژوهش ( برّرسی موردی آیات قرآنی برای میل به م10ق، ص1423)ربیعی، 

 کند.های مختلف را بیان میأمری ضروری است این پژوهش تغییرات معنایی در نقش

آن ( »  2بقـره: « ) وَلِکَ الکِتابُ لَا رَی َ فِیهِ هُـدَی  لِلمُتَّقـینَ   » سخن خدای متعال:  

دو احتمـال رفـع و   « کتاب که هیچ شکّی در آن نیست هدایتی برای پرهیزگاران اسـت  

ولک »ت رفع که چهار جایگاه خبر برای رود؛ حالتصوّر می« هدی  » ای کلمه نص  بر

و خبر برای مبتدای محذوف و خبر بعد از خبر و مبتدای موخّر برای خبـری کـه شـبه    « 

باشـد، سـه احتمـال    شود. امّا حالت نص  کـه حـال مـی   باشد. متصّور میجمله مقدم می

اب، دوّم: ضمیر موجود در فیـه و سـوّم   برای صاح  حال آن وجود دارد؛ نخست: الکت

خجلـه  تواند به نحوی مفعـول است. البتّه می« لاری  فیه » نص  بعنوان حال برای جمله 

یـابیم  ( با دقّت در وجوه گوناگون اعرابـی در مـی   44م، ص2009نیز باشد. ) ابن عطیه، 

بـی گمـان   » که هدایت به معنای عامّ و خاصّ برای پرهیزگاران اختصـاص یافتـه اسـت.   

مختصر گشته است و منظـور آن اسـت کـه     -قرآن -هدایت متّقین در یک کتاب کامل

زمخشـری،  «. )مـال بـا یکـدیگر متفـاوت هسـتند      هـای آسـمانی از نظـر درجـه ک    کتاب

 (  150م، ص1998
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 . تغییرات معنایی در ضمائر و مراجع آنها  1-5

-ممانعت مـی  آن تکرار از و گرددمی ظاهر اسم جایگزین که است ایواهه ضمیر

است. در برخی آیات شـریفه   کلام و زیباسازی اختصار در راستای جایگزینی این کند.

 اللَّـهِ  عَهْـدَ  یَنْقُضُونَ الَّذِینَ» گردد . اختلافات در مراجع ضمایر منجر به تغییر معنایی می

) بقـره:   «.کنندنقض می کسانی که عهد خداوند را بعد از پیمان آن»  « ...مِیثَاقِهِ بَعْدِ مِنْ

محتمـل اسـت؛ نخسـت الله و دیگـری     « میثاقـه  » ( دو احتمال برای مرجـع ضـمیر در   27

العهد. براساس احتمال اوّل عهد با خدا و بر اساس احتمال دوّم، میثاق بـا عهـد معـیّن و    

مشخّصی صورت گرفته است. با توجّه به دو احتمال مطـرح گردیـده، پیمـان واقعـی بـا      

باشد گرچه با فاصله و واسطه همراه شود و ایـن واسـطه همـان پیمـان الهـی      میخداوند 

 است.   

 بِالصَّـبْرِ  وَاسْـتَعِینُوا » مثال دیگر؛ دو احتمال در مرجع ضـمیر منصـوبی آیـه شـریفه     

نَّهَــا وَالصَّــلاةِ و از صــبر و نمــاز کمــک بگیریــد و آن « » الْخَاشِــعِینَ عَلَــ  إِلا لَکَبِیــرَةٌ وَإِ

؛ با این احتمـال،  «الصّلاة » (  نخست  45بقره: « ) بزرگ است جزد بر فروتنان سخت و 

یعنی اقامـه نمـاز جـزد    » شود سختی انجام فریضه الهی بر نفس و میل انسان مشخص می

» ( دوّم: مرجـع ضـمیر    123م، ص2010منجّـد،  «. ) بر فروتنـان سـخت و دشـوار اسـت     

اد از نماز جزد بر افراد فروتن امـری سـخت و   أمری معنوی از استعانه است. یعنی استمد

-( با دقّت در دو دیـدگاه سـاب ، اهمّیّـت نمـاز و بهـره      123همان: «. )  یر ممکن است 

 گردد.  مندی از نتای  آن که مفهوم استعانه یکی از آن موارد است، آشکار می

 . تغییرات معنایی در حروف معانی2-5

لمـه از اهمّیّـت خاصّـی در راسـتای مفهـوم      عنوان سوّمین نـوع ک  حروف معانی به

واهگان  برخوردارند. کمک به دو نوع دیگر واهه یعنی اسـم و فعـل در فرآینـد انتقـال     

» ّترین وظیفه حروف معانی است که خار  از ساختار جمله ممکن نیسـت.  مفاهیم، مهم

کـرده   های خود به آن اعتمـاد از ابزارهایی که مفهوم خطاب قرآنی در گستر  دلالت

بــرداری از تــوان تعبیــری و بیــانی نهفتــه درحــروف معــانی و گونــاگونی در اســت بهــره

های واهگان است که بـازخورد آن در مفـاهیم مختلـف یـک واهه یـا در معـانی       دلالت
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 ( 225ق، ص 1431گردد. ) منجّد،حقیقی و مجازی مشخص می

« » قُولُـوا آمَنّـا بِاللّـهِ وَ مَـا أُنـزِلَ إلَینَـا و...      » مثال دیگر؛ قول خدای متعال  .1-2-5

( 136بقره: « ) ه ایمان آوردیم... بگوئید ما با خداوند و به آنچه که به سوی ما نازل شد

بر انتهای  ایت دلالت داشته و بیانگر نزول آیات شریفه بـر مـومنین و   « إلی»حرف جرّ 

« مَـا أنـزِلَ عَلَینـا    » از سوره آل عمران از عبارت:  84دارد، حال آنکه در آیه  انبیاد الهی

استفاده شده که بیانگر نزول قرآن بر پیامبران  الهی و سپس انتقال از سوی پیـامبران بـه   

معنـا  توانـد مؤیّـد ایـن    در ابتدای این آیه نیـز مـی  « قُل » آحاد جامعه می باشد البتّه فعل 

 ص( می باشد.شخص پیامبر )باشد که مخاط  

بِّهِمْ مِنْ هُد ى عَلَ  أُولَئِکَ»  . مثال دیگر:2-2-5 « )  الْمُفْلِحُـونَ  هُـمُ  وَأُولَئِـکَ  رَ

آنان در راستای هدایتی از سوی خدای خود هستند و آنان همان رسـتگاران  ( »  5بقره: 

اسـتعلاد   -1» شـد:  بـا  در آیه محتمل بر سه وجه مـی « علی » معنای حرف جرّ «. هستند 

نصـیری و همکـاران،   « ) بـه عنـوان ظرفیّـت    « فـی  »  -3« مـع  » مصاحبت بـه معنـای    -2

«  علـی  » هـای آن بـا   در قرآن کریم، هدایت و مـرادف » ( به طورکلی  39 ، ص1394

علـی  » و « علی بیّنـۀ  » ، « علی هدی  » رود که نشانه رفعت و علّو است؛ مانند: به کار می

کـار رفتـه اسـت کـه نشـانه سـرکوب و       بـه « فـی  » لت و مرادف های آن بـا  و ضلا« نور 

 ( 209، ص 2تا،  جوادی آملی، بی«. ) و.... « فی ضلال » مانند: « منکوب شدن است 

« وَ قُلنَا یَا آدَمُ آُسکُن أَنتَ وَ زَوجُکَ الجَنَّـۀ وَ کُلَـا...   » مثالی دیگر؛ آیه  .3-2-5

که فعـل  « آدم تو و همسرت در بهشت ساکن شو و بخورید...و گفتیم ای ( »  35)بقره: 

سـوره اعـراف از   19با حرف عطف واو بـه ماقبـل عطـف گردیـده، امّـا در آیـه       « کُلا » 

رساند در حـالی کـه بـا    استفاده شده که مفهوم تأخیر و توّقف را می« ف» حرف عطف 

بـا عنایـت بـه    » ست. ای در سکونت و تناول نیوقفه« واو » توجّه به مفهوم حرف عطف 

که بـر تعظـیم اسـت،    « قُلنَا » که بر آرامش پس از سکونت اطلاق شده و « رَ َدَاً » واهه 

کرمـانی، بـی تـا،    « ) شود که مسأله خوردن بعد از سکونت در بهشت است مشخّص می

امـر بـه خـوردن در سـوره     « قَـالَ  » توان گفت که با توجّـه بـه فعـل    ( بنابراین می 71ص

 ه همراه با وقفه بعد از سکونت است قبل از ورود به بهشت است.اعراف ک
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لَا تَلبِسُوا الحَ َّ بِالبَاطِلَ وَ تَکتُمُوا الحَـ َّ وَ  » مثال دیگر؛ حرف واو در آیه  .4-2-5

حـ  را بـه باطـل نپوشـانید آنهـم بـا پوشـاندن حقیقـت در         ( »  42بقـره  « ) أَنتُم تَعلَمُونَ 

، 1م،  1998بنابر نظر زمخشری واو معیّـت اسـت ) زمخشـری،    « دانید که شما میحالی

ناصبه مصدر مـؤوّل و مفعـول معـه    « أن » ( بر طب  نظر زمخشری فعل با إضمار  259ص

وسـیله باطـل و کتمـان    باشد و مفهوم  آیه بـر نهـی از اجتمـاع پنهـان کـردن حـ  بـه       می

ظر گرفتن دیگری انجام توان هریک از آنها را بدون در نمی» حقیقت دارد، حال آنکه 

آبـدانان مهـدی   « ) داد و انجام هریک از آنها به تنهایی نیز مغایر بـا تعـالیم دیـن اسـت     

 ( 27 : 1392زاده و همکاران، 

 . تغییرات معنایی در موصول3-5

شود. این واهه بـا  ها محسوب میموصول در تقسیم بندی انواع کلمه از موارد اسم

عنوان پل ارتبـاطی واهگـان، نقـش توضـیح اسـم مـا قبـل را        آنکه مفهوم مبهمی دارد به 

شـود و عنـوان   ای کـه پـس از آن وکـر مـی    دارد البتّه ابهام موجود در موصول با جملـه 

شود. کـاربرد برخـی موصـولات در    کشد، برطرف میجمله صله را با خود به یدک می

تَ أَهـوَادَهُم بَعـدَ الَّـذِی    وَلَـئِن اتَّبَع ـ » باشد.  آیـه  قرآن کریم موج  تغییرات معنایی می

های آنان پیروی کنی بعد از آنکـه  و اگر از خواسته( » 120بقره:...« ) جَادَکَ مِنَ العِلمِ 

بیان گردیده، حال آنکـه  « الّذی » با موصول خاصّ « علم و آگاهی به تو رسیده است...

(  37رعـد:  « ) لعِلـمِ... ...بَعـدَ مَـا جـادَکَ مِـنَ ا    » مشابه این آیه در سوره رعد به صورت 

استفاده گردیـده اسـت. بنـابر    « الّذی» آمده است. یعنی در سوره بقره از موصول خاصّ 

تعریفی که از موصـول خـاصّ  داریـم، کـاربرد الّـذی بـرای مفـرد مـذکّر بـوده و ایـن           

های یهود ونصـاری بـا   موصول برای امور مشخّص، معیّن گردیده، زیرا اهواد و خواسته

آشـکار شـده اسـت    « وَ لَن تَرضَی عَنکَ الیَهُودُ و لَا النّصارَی حَتّی تَتَّبِعَ مِلَّتَهُم » عبارت 

که همان پیروی از کیش و آیین آنان است. ولی خواسته یهود و نصاری در سوره رعـد  

کـه ابهـام بیشـتری از نـوع خـاصّ      « مـا  » مشخّص نیست بدین سب  از موصول مشترک 

از سـوره بقـره همـان     120منظور از علـم در آیـه   » ده است. موصول دارد استفاده گردی

دین اسلام و هدایت إلهی است که یهـود و نصـاری در پـی مقابلـه بـا آن بودنـد، حـال        
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وَ مِــنَ اخَحــزَابِ مَــن یُنکِــرُ »  36آنکــه در ســوره رعــد بــا توجّــه بــه ماقبــل آن در آیــه 

م، 2008سـامرائی،  «. ) ده اسـت  معیّن نش« ما »حدود و ثغور موصول مشترک « بَعضَها...

دارد بنابراین متناسـ  بـا   « نصیر » مفهوم کلّی تر از « واقی » ( علاوه بر این واهه  18ص

است که بر عموم تعیّن گردیـده اسـت و بـر انسـان و  یـر انسـان دلالـت        « ما » موصول 

ه واقی بر عاقـل و  یـر آن عمومیّـت دارد و گـاهی حکایـت از جمـادات و  یـر       » دارد. 

منحصـراً بـرای عاقـل    « نصـیر  » دارد مانند لباس که حفظ کننده اسـت حـال آنکـه واهه    

تـر از واقـی اسـت و شـامل واقـی و      است... از سویی دیگر نصیر در حوزه نعمت کامـل 

حفظ کننده است... از نکات جال  توجّه در مورد این دو واهه آن است که واهه نصـیر  

در سوره رعد نیامده است و متعاق  آن واهه واقـی  دوبار در سوره بقره وکر گردیده و 

همـان:  «. )نیز دوبار در سوره رعد استعمال گردیده و در سـوره بقـره وکـر نشـده اسـت     

21-19   ) 

 . تغییرات معنایی در جارومجرور و متعلّق آنها4-5

شود برای اتمام معنای جمله جارّ و مجرور که از آنها به عنوان شبه جمله تعبیر می

گیـرد و متعلـ  و وابسـته آنهـا از     ا الحاق معانی جدید به آن مورد اسـتفاده قـرار مـی   و ی

مواردی است که بنا بـر عـدم اسـتقلال جـارّومجرور و وابسـتگی معـانی بـه آنهـا حـائز          

باشند. تغییرات معانی موجـود در برخـی آیـات ناشـی از اخـتلاف در متعلّـ        اهمیت می

 آنها است.    

آن کتـاب کـه هـیچ    « » لِلْمُتَّقِـینَ  هُـد ى  فِیـهِ  رَیْـ َ  لا الْکِتَابُ وَلِکَ»در آیه شریفه 

( مفهـوم جملـه بـر    2بقـره:  « ) برای پرهیزگاران اسـت  شکّی در آن نیست هدایتی برای 

کند. در معنـای نخسـت، قطعیّـت و عـدم شـکّ در      اساس متعل  جارّ و مجرور تغییر می

» لت متعلّ ِ جارّ و مجرور خبـر محـذوف   گیرد که در این حاقرآن مورد تاکید قرار می

گـری قـرآن را مـورد تاکیـد قـرار      باشد. احتمال دوّم که محنصـرأ هـدایت  می« موجود 

در آیـه دوّم از  » باشـد.  مـی « هـدی  » دهد در این احتمال، جارّ و مجرور متعلّـ  بـه     می

از آیـات  باشد دلالت بر آن دارد که برخـی  « ری  » که وقف بر سوره بقره در صورتی

باشـد در  « فیـه  » که وقف بـر  قرآن جنبه هدایت گری برای متقیان دارند اما در صورتی
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«. ) آید که خـود قـرآن هـدایتی بـرای پرهیزگـاران اسـت       این ترکی  از این آیه بر می

 ( 61 ، ص1384آسه، 

در آیـه  « من عنـد  » مثال دیگر؛ معنای آیه بر اساس متعلّ  جارّ و مجرور  .1-4-5

 عِنْـدِ  مِـنْ  حَسَـد ا  کُفَّـار ا  إِیمَـانِکُمْ  بَعْـدِ  مِـنْ  یَـرُدوونَکُمْ  لَـوْ  الْکِتَـابِ  أَهْـلِ  مِـنْ  کَثِیرٌ وَدَّ»

نْفُسِهِمْ بسیاری از اهل کتاب دوست دارنـد کـه بعـد از ایمانتـان شـما را بـه کـافرانی        « »أَ

باشـد.  متغیّـر مـی  ( 109)بقـره:  «. که از سوی آنهاست تبدیل کنند آنهم بخاطر حسادتی 

شـود و در  باشد حالت دوستی به کفار نسبت داده مـی « وَدّ » در صورتی که متعلّ  فعل 

باشد حالـت حسـادت بـه کفّـار نسـبت      « حَسَدَ » صورتی که متعلّ  جارّ و مجرور کلمه 

 شود.  داده می

 . تغییرات معانی در مضاف الیه و مضاف5-5

الیـه  نسبت بین دو واهه مضـاف و مضـاف   حالت اضافه در جملات به منظور ایجاد

باشد، اهداف و ا ـراض ترکیـ  اضـافی متعـدّد اسـت و مـواردی نظیـر اختصـاص،         می

گیرد. مضاف بنا بر قواعد نحوی از مواردی مانند تنـوین،  میتشبیه، تبیین و  یره را دربر

  روز قیامـت  صاح« » مَالِکِ یومِ الدّینِ » الف و لام و نون اعراب خالی است . در آیه 

» ( دو احتمال بـرای مضـاف وجـود دارد. در احتمـال نخسـت: مضـاف واهه       3)فاتحه: « 

صـورت  محذوف است. یعنی جمله در اصل به« اخمرِ » و در احتمال دوّم: واهه « مالک 

باشد، با قبول هر دو احتمال، مالکیّت خـدای متعـال بـه    می« مالک اخمر فی یوم الدین» 

بـر مظـروف نیـز     گردد؛ زیرا استیلاد بـر ظـرف اسـتیلاد   ر آن اثبات میروز قیامت و امو

 باشد. می

( 93بقـره:  ...« ) وَ اُشرِبُوا فی قُلُوبِهِم العِجلَ»...مثال دیگر؛ مضاف در آیه  .1-5-5

« العجـل  » دو احتمال برای مضـافِ  «  هایشان جاگیر شد......و علاقه به گوساله در دل» 

حـ ّ  » بوده اسـت و دیگـری   « حُ ّ العجل » یعنی در اصل « حُ ّ » وجود دارد نخست 

ــا ، « ) عبــادة العِجــلِ  ــه   47، ص1ق،  1420زجّ ( کــه در هــر دو حالــت مفهــوم جمل

اسلوب قرآن مبتنی  از آنجایی که» یکسان است و بر علاقه به گوساله دلالت دارد ولی 

حسـینی زاده،  « ) بر حداقل گویی و بیان ساده اسـتوار اسـت نظـر نخسـت تـرجیح دارد.     



 67/  میجزء نخست قرآن کر ینحو یدر دلالتها یشناخت ییبایاعجاز ز

 (39 ، ص1396

   . تغییرات معنایی در حال6-5

حال به عنوان وصفی  یر عمده در جمله مبیّن حالت مرجع یا صاح  حال اسـت.  

ت. اخـتلاف در مرجـع   تبیین، تاکید و مقدّمه چینی از اهداف کاربرد حال در جمله اس ـ

نَّـا » گـردد . آیـه   حال در برخی مواقع منجر به تغییرات معنـایی مـی   ّ  أَرْسَـلْنَاکَ  إِ  بِـالْحَ ِ

بـه راسـتی کـه مـا تـو را بشـارت دهنـده و هشـدار دهنـده بـه راه حـ ّ            « »  وَنَذِیرًا بَشِیرًا

ای صـاح  حـال   دو احتمـال بـر  « بشـیراً  » ( با اعتبار حال بودن  119بقره: « ) فرستادیم 

در حالــت نخســت پیــامبر )ص( بــه « الحــ ّ » و دوّم « ک »وجــود دارد؛ نخســت ضــمیر 

عنوان بشارت دهنده و در احتمال دوّم نفـس حـ  و حقیقـت بـه عنـوان بشـارت دهنـده        

 گردد.مطرح می

 . تغییرات معنایی در تقدیم و تأخیر7-5

در جملات است. تقدیم  های گوناگون تعبیرات استفاده از تقدیم و تأخیراز شیوه

یعنی مقدّم داشتن آنچه که ح ّ آن تأخیر بوده و بـرعکس تـأخیر یعنـی وکـر کلمـه یـا       

تـرین ا ـراض   باشـد. تاکیـد، توجّـه و اختصـاص از مهـم     عبارتی که ح ّ آن تقدیم مـی 

 وَالَّـذِینَ  آمَنُـوا  الَّـذِینَ  إِنَّ» تواند حاصل تغییرات معنـایی باشـد آیـه    تقدیم است که می

 به راستی که مومنـان و یهودیـان و مسـیحیان و سـتاره    « » ... وَالصَّابِئِینَ وَالنَّصَارَى هَادُوا

( علت تقدیم نصاری بـر صـابئین یـا سـتاره پرسـتان در آیـه فـوق         62بقره: « ) پرستان...

-،عظمت و جایگاه رفیع اهل کتاب بر صابئین اسـت حـال آن کـه در سـوره مائـده بـه       

( آمـده  69مائـده:  « ) ذینَ آمَنُوا وَ الَّذِینَ هادوا وَ الصّابِئُونَ وَ النَّصَـارَی... إنَّ الَّ» صورت 

 که علّت تاخیر نصاری، بُعد تاریخی و زمانی است.  

 عِلْـمَ  لا سُـبْحَانَکَ  قَـالُوا » مثال دیگر؛ علّت تقدیم علیم بر حکیم در آیه  .1-7-5

گفتند پاک و منزّه هستی تو، هیچ علمـی  « »   الْحَکِیمُ الْعَلِیمُ أَنْتَ إِنَّکَ عَلَّمْتَنَا مَا إِلا لَنَا

برای ما نیست جزد آنچه را که تو به ما یاد دادی به راستی که تو بسیار دانـا و دانشـمند   

اسـت کـه در صـورت    « لا علمَ لنا » و « علّمتَنا » ( وجود عبارتی نظیر  32بقره: « ) هستی

 فاصله ایجاد می شود .با ما قبل خود « علیم » تأخیر
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مثالی دیگر؛ اصل تقدیم و تـأخیر در دو آیـه ویـل حکایـت از تغییـر در       .2-7-5

لَهُم فِی الـدونیا خِـزیٌ وَ لَهُـم فِـی الآخِـرَةِ عَـذَابٌ       » .... سبک گفتاری آنها دارد. در آیه 

» عبـارت  « آنان در دنیا خواری و در آخرت عذابی بزرگ دارند ( » 114بقره: « ) عَظِیمٌ

خِزیٌ » از سوره مائده کلمه  33مقدّم گردیده حال آنکه در آیه « زیٌ خِ» بر « فِی الدونیا 

علّـت ایـن تقـدیم و تـأخیر آن اسـت      « وَلِکَ لَهُم خِزیٌ فِی الدونیا...» مقدم شده است؛ « 

» و بـه  « کُشـتن  » مفهوم آیه بر » که پستی و زبونی در سوره مائده آشکارتر است، زیرا 

(  مـواردی   16م، ص2008سـامرائی،  «. ) إشـاره دارد  « ا قطع دست پ» و « دار آویختن 

مقـدّم  « خـزی  » ازین دست نشان از زبونی آشکار کافران و معاندان است، بدین سـب   

گردیده ولی در سوره بقره، مفهـوم متفـاوت اسـت و صـحبت از منـع ورود بـه مسـاجد        

آنجـایی کـه   باشـند از  خداست که خود کافران نیز از این مسأله در خـوف و تـرس مـی   

صفت خوف و موارد مشابه آن امری قلبی است و امور قلبی امور  یـر آشـکار هسـتند؛    

 موخّر گردیده است.« خزی » لذا کلمه 

 . تغییرات معنایی در اسم های معرفه و نکره 8-5

ها دلالت بر عموم داشته و هیچ قیـد یـا شـرطی بـر آن مترتّـ       شکل نکره در اسم

ای  معـیّن و مشـخّص اسـت؛ از طرفـی       اسم نکره بـه قرینـه  نیست. علّت آن عدم احتیا

بْـرَاهِیمُ  قَـالَ  وَإِوْ» باشـد. آیـه   دیگر حالت معرفه مبیّن مصداق معیّنی از خـود مـی   ّ إِ  رَبِ

و هنگـامی کـه ابـراهیم کفـت خـدایا ایـن را       ( »  126) بقـره:  ....«  آمِنًـا  بَلَد ا هَذَا اجْعَلْ

لالت بر شهر مکّـه قبـل از سـاخت کعبـه توسـط حضـرت       د...« سرزمینی ایمن قرار بده 

 35در آیـه  « ...هَـذَا البَلَـدَ آمِنَـاً...    » ابراهیم )ع( دارد زیرا اسم نکـره اسـت امّـا عبـارت     

مبـیّن  « البلـد  » سوره ابراهیم دلالت بر شهر مکّه بعد از بناد کعبه دارد که حالـت معرفـه   

 این توضیح است.  

ــال دیگــر، وکــر کل .1-8-5 ــ ّ » مــه مث ــه « الحَ ــرِ » ... در آی ــینَ بِغَی ــونَ النّبِیّ وَیَقتُلُ

به شـکل  « الح ّ » وکر واهه « کشند......و پیامبران را به ناح  می( »  61بقره: « ) الحَ ّ...

مبیّن ح ّ و حدودی است که خداوند متعال آن را مشخّص نموده، لذا اسـم بـه   » معرفه 

لَا تَقتُلُوا النّفسَ الَّتِی حَـرَّمَ  » صریح  قرآن در آیه  شکل معرفه آمده است؛ دلیل آن نصّ
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( از طرفـی دیگـر شـکل     74تـا، ص کرمـانی، بـی  «. ) ( است 33إسراد: « ) اللهُ إلّا بِالحَ   

ــتلِهِم اخَنبِیــادَ بِغَیــرِ حَــ ّ » در آیــه « حــ ّ » نکــره  ( دلالــت بــر حقّــی  155نســاد: « ) وَ قَ

ندین مطرح شده اسـت. بـدین جهـت بـه شـیوه نامـأنوس       نامشروع است که از سوی معا

 یعنی نکره تعبیر شده است.

 . تغییرات معنایی در افعال  9-5

-باشد که عنصر زمان در آن تعیـین افعال بیانگر رخدادی مشخصی ازرویدادها می

-باشد ساختار این نوع از واهگان بر اساس قوانین حـاکم بـر علـم صـرف مـی     کننده می

هـا محـدود و نـاچیز    های معنایی موجود درافعال در مقایسـه بااسـم  دلالتباشد. با آنکه 

باشـد،  باشند ولی بنابر اهمّیّت فعل که یکی از انواع سه گانه واهه در زبان عربی مـی می

ّ  فَأَحْیَاکُمْ أَمْوَاتًا کُنْتُمْ» ... تغییرات معنایی درآنها حائز اهمّیّت هستند . آیه   یُمِیـتُکُمْ  ثُمَ

ّ ّ یُحْیِیکُمْ ثُمَ لَیْهِ ثُمَ شما مردگـانی بودیـد سـپس شـما را زنـده      ( »  28) بقره: «  تُرْجَعُونَ إِ

کنـد و بعـد از آن بـه سـوی او بـاز      میراند سپس زنده میگردانید* مدتی بعد شما را می

به شکل مجهول، مفهـوم بازگشـت   « تُرجَعُونَ » بر طب  قرائت فعل «  شوید گردانده می

ای از فاعـل فعـل مـدّنظر مشـخّص نیسـت و      گیرد زیرا ارادهرد تأکید قرار میکافران مو

باشد امّا در حالـت معلـوم بازگشـت موُمنـان     همواره بازگشت با اجبار و الزام همراه می

گیـرد و  مورد تأیید است زیرا رجوع به امر و اراده فاعل مشخّص در فعـل صـورت مـی   

 بازگشت آنان با رضایت قبلی همراه است.

...فَأمَّا الّذِینَ آمَنُوا فَیَعلَمُونَ أنَّهُ الحَ   مِن رَبّهِم وَ أَمّا الّـذِینَ  » مثال دیگر . 1-9-5

داننـد کـه آن   و اما کسانی که ایمان آوردند پس مـی ( »  26)بقره: «  کَفَرُوا فَیَقُولُونَ... 

تعبیـر  «  ند...گویحقیقتی از سوی خدایشان است و اما کسانی که کفر ورزیدند پس می

برای کافرین دلالت بر تعبیـرات زیبـای قـرآن بـر     « یَقُولُونَ » برای موُمنان و « یَعلَمُونَ » 

های ویژه و محضربفرد اسـت در آیـه فـوق جایگـاه موُمنـان بـا علـم و درایـت و         حالت

دربـاره مـوُمنین یعلمـون و    » های بـدون سـند بیـان گردیـده اسـت      گفتار کافران با گفته

کافران یقولون فرموده، یعنی گفته کافران مستند به مدرک ودلیلی نیست و تنهـا   درباره

 ( 102 -101، ص1تا،  )طالقانی، بی« اظهار تحیّر است
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وَ إِو نجَّینَـاکُم مِـن آلِ فِرعُــونَ   » از ســوره بقـره   49مثـال دیگـر؛ در آیـه     .2-9-5

و هنگـامی کـه شـما را از آل فرعـون     « » یَسُومُونَکُم سُودَ العَذَابِ یُذَبِّحُونَ أبنَادَکُم وَ....

کردند به نحوی کـه فرزنـدانتان را   نجات دادیم، آنان شما را با عذابی ناگوار همراه می

اسـتفاده گردیـده حـال آنکـه در     « یُـذَبّحُونَ  » از فعل «  بُریدند چهارپا ( سرمیچونان ) 

ــه در ســوره اعــراف از فعــل   ــن آی ــونَ » مشــابه ای ــده؛ « یُقَتّلُ ــونَ » اســتفاده گردی ...یُقَتّلُ

(. علّت این دو تعبیر گوناگون در جوّ عمومی ایـن دو سـوره   141اعراف:« ) آبنَادَکُم....

سوره اعراف که شرح حال فرعون و خانـدان وی آمـده آیـات قبـل      در» مترتّ  است؛ 

همگی در این زمینه نازل شده ولی در سوره بقره فقط یک آیه در شرح حال فرعونیـان  

( عـلاوه بـر    12م، ص2008سـامرائی،  « ) است و از طرفی دیگر  قتل اعمّ از وبح اسـت  

 سازگار است.     « یَقتُلُونَ » ه با فعل استفاده شده ک« سَنُقَت لُ » از فعل  127این در آیه 

و ( »  49بقــره: ...« ) وَ إِو نَجّینَــاکُم مِــن آلِ فِرعُــونَ » مثــال دیگــر؛ آیــه   .3-9-5

کـه فعـل در قالـ  بـاب تفعیـل بکـار رفتـه        « هنگامی که شما را از فرعون نجات دادیم 

« أَنجَینَـاکُم وَ أَ رَقنَـا....  ...فَ» حال آنکه در آیه بعدی فعل در قال  باب إفعال بکار رفته 

صحبت از نجات یافتن از دست فرعون است  49(. علّت ان است که در آیه  50) بقره: 

زمان بیشتری را دربرگرفته بدین جهـت از بـاب   » که همراه با سختی و دشواری بوده و 

ل صـحبت از نجـات یـافتن از  ـرق در رود نی ـ     50تفعیل استفاده شده است؛ امّا در آیه 

( بـدین   66م، ص2006سـامرائی،  « ) بوده که در مدّت زمان کمتری اتّفاق افتاده اسـت  

 جهت از باب إفعال استفاده شده است.

 . تغییرات معنایی در اعداد10-5

عدد کمّیّتی است که بر معدود خـود اشـاره کـرده و مقـدار و ترتیـ  آن را بیـان       

سایر اقسام کلمـه کـم و محـدود اسـت .     کند تغییرات معنایی در اعداد در مقایسه با می

ّ».... در آیه شریفه « سبع » کلمه  ّاهُنَ پـس آنهـا را   ( » 29)بقـره:  ....«  سَـمَاوَات   سَبْعَ فَسَوَ

دربرگیرنده دو نقش و جایگاه اعرابی است؛ نخسـت:  « بعنوان هفت آسمان مرت  نمود 

با توجّه به جایگـاه  نخسـت    «.سَوّی» بدل از ضمیر مفعولی. دوّم: مفعول دوّم برای فعل 

های هفتگانه است آنهم بنابر جانشینی بدل بـرای  همان آسمان« سبع » منظور از  -بدل –
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هـای  گردد کـه خداونـد متعـال آسـمان    مُبدَل منه. و بر اساس دیدگاه دوّم، مشخّص می

زیادی را خل  کرده و آنها را در هفت طبقه معـروف و مشـخص مرتّـ  نمـوده اسـت؛      

 زیرا فعل متعدّی نیازمند مفعول است.                                                                               

مثالی دیگر؛ سـبک قـرآن کـریم در بیـان عـدد چهـل در دو آیـه ویـل         . 1-10-5

و هنگـامی کـه بـا موسـی     « » وَ إِو وَاعَدنَا مُوسَی أَربَعِـینَ لَیلَـۀً...    »متفاوت است. در آیه 

اسـتفاده نمـوده حـال آنکـه     « أربعین » از کلمه «  51بقره: « ) چهل ش  وعده کردیم... 

آمده اسـت.  « ...ثَلَاثِینَ لَیلَۀً وَ أَتمَمنَاهَا بِعَشر ...» از سوره آعراف به صورت  141در آیه 

کـه از آیـات مابعـد مشـخّص اسـت، تفـاوت در       طـوری ع در تعبیـر، همـان  علّت این تنوّ

ای مبتنـی بـر تفصـیل و    ساختار بیان این دو سوره است؛ به نحوی که سوره اعراف شیوه

 سوره بقره مبتنی بر اجمال است.

 . تغییرات معنایی در ذکر و حذف کلمات 11-5

ت. در صـورتی کـه   وکر الفا  در جملات بـر اسـاس نیازهـای جملـه مترتّـ  اس ـ     

حذف مخلّ انتقال مفـاهیم باشـد وکـر واهگـان امـری ضـروری اسـت. معمـولا حـذف          

تواند حامل مفاهیم جدیدی باشد. ایراد کلام به صـورت إطنـاب و ایجـاز از    واهگان می

وَ إن کُنـتُم فِـی   » درآیه « مِن » مصادی  این مفهوم در علم بلا ت است. وکر حرف جر

لَنَ و اگر از آنچه بر بنـده  ( »  23)بقره: «  ....مِثْلِهِ مِنْ بِسُورَة  فَأْتُوا ا عَلَی عَبدِنَارَی   مِمَّا نَزَّ

و حـذف آن  « ای نظیـر آن را بیاوریـد...  خودمان فرستادیم در شکّ هستید، پـس سـوره  

» ( دلالت بر آن دارد که حـروف   38)یونس: « ....فَأتُوا بِسُورَة مِثلِهِ.... » درسوره یونس 

در سوره بقره دلالت بر معنـای تبعـیض دارد و احتمـال وجـود امثـالی نظیـر آن را       «  من

از آنجایی که سوره بقره بعنوان او   قرآن و نخستین آن بعـد از سـوره   » کند. ابلاغ می

هـای  وسعت تحـدّی گـری و مبـارزه طلبـی را بـر تمـامی سـوره       « من » فاتحه است وکر

این مبـارزه طلبـی بـه    « من » دخول حرف جرّ  دهد که درحالت عدمقرآنی گستر  می

( از طرفی دیگر در سـوره   69تا، ص)کرمانی، بی« . گردید ها اطلاق میبرخی از سوره

فِـی رَیـ     » وکر نگردیده و  با توجّه به عبارت « اِفتَرَاهُ » بقره همانند سوره یونس، فعل 

اضافه گردد به نحـوی  « مِن » که بر شکّ و تردید دلالت دارد شایسته است که حرف « 
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احتمـال دارد منظـور   » مناس  نیست. علاوه برآن« مِن » که در مفهوم افتراد وکر حرف 

مثل قرآن یا شخص رسول أکرم )ص( باشد یعنـی شـخص بیسـوادی کـه     « مِن مِثلِه » از 

 (. 9م، ص 2008سامرائی، « ) هیچ آموزشی در این باره ندیده است 

ّـا  قُولُـوا »  در آیـه  « مـا  » تکرار اسم موصـول  . مثال دیگر، 1-11-5 ّـهِ  آمَنَ  وَمَـا  بِاللَ

لَیْنَا أُنْزِلَ بْـرَاهِیمَ  إِلَ  أُنْزِلَ وَمَا إِ  أُوتِـیَ  وَمَـا  وَالْأَسْـبَاطِ  وَیَعْقُـوبَ  وَإِسْـحَاقَ  وَإِسْـمَاعِیلَ  إِ

سـوی مـا و بـه     بگویید ما به خدا و بـه آنچـه کـه بـه    ( »  136) بقره: «  ....وَعِیسَ  مُوسَ 

ها و به آنچه کـه بـه موسـی و عیسـی     سوی ابراهیم و اسماعیل و اسحاق و یعقوب و نوه

بـا   -قـرآن  - به خاطر آن است که آن چه بر ما نازل شـده «  » نازل شده ایمان آوردیم 

آنچه بر حضرت ابراهیم )ع( نازل شده مختلف است و تکرار نشـدن آن در عیسـی )ع(   

«.  شـریعت ایشـان بـا شـریعت موسـی )ع( اخـتلاف کمـی دارد        به خاطر این اسـت کـه   

 (  345 ، ص1394)نصیری و همکاران، 
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   نتیجه گیری

.  فهم قرآن جزد با فهم زبان عربی ممکن نیست و قرآن نیز بـا نـزول بـه ایـن بـه      1

 زبان، شأن و منزلت این زبان را ارتقاد داده است.

 های معنایی.  و کاربرد آن در دلالتهای لغوی . آشنایی با بخشی از پژوهش2

. شناخت وجوه مختلف اعرابی واهگان قرآنی و ارتبـاط آن بـا مفـاهیم مختلـف     3

 باشد.که در ورای واهگان مستور می

. مقایسه ارز  واهه با مفهوم معـانی و اهمّیّـت چنـد برابـری معنـا کـه در قالـ         4

 گردیده است.  های گوناگون قرآنی، مفاهیم مختلف یک واهه بیانمثال

هـا در مقایسـه آن بـا دو نـوع دیگـر      های مختلف معنایی دراسـم . شناخت دلالت5

 کلمه یعنی افعال و حروف. 

های انتهایی آیات یا جملات قـرآن صـورت   . بیشترین تغییرات معنایی در بخش6

 گرفته است .   

 . فایده حمل لفظ مشترک بر معانی مختلف همان اعجاز قرآن کریم است.7

توان همه مفاهیم محتمـل در یـک آیـه را نشـأت گرفتـه از رسـالت آیـات        . نمی8

قلمداد کرد، زیرا اختلافات فقهی در مذاه  مختلف منشأ برخی اختلافـات در تفاسـیر   

 قرآن است.

. باتوجّه به ویژگی اعجـازی و منحصـربفرد قـرآن و نقـص نسـبی دانـش بشـری        9

-مصادی  قرآنی هم اکنون ناشـناخته مانـده   توان إثبات کرد که بسیاری از مفاهیم و می

 اند.

توان مسـأله شـواوّ در نحـو را    های نحوی، می. باتوجّه به اصالت قرآن در بحح10

به متونی  یر از قرآن نسبت داد، زیرا تمامی احتمـالات اعرابـی در قـرآن کـریم حامـل      

 باشند.مفاهیم قابل بحح می
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 فهرست منابع

 
 قرآن کریم -1

 منابع فارسی

آسددیب شناسددی آراء نحددوی » ش (. 1392آبدددانان مهدددی زاده، محمددود و همکدداران، )  -2

اف با تکیه بر دیدگاه ، رصننامه عنمی پژوهشی لسان مبین، «های مشاهیر نحو زمخشری در کشع
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عه لسان مبین، سال نهدم، دوره جدیدد، شدماره « کریم و راهکارهای برون ررت از آن  ، 30مجن

 .50-25، ص،96زمستان 

مده طباطبدایی در » ش (، 1397خانجانی، عنی اوسط. )  -4 بررسی مواضدع متمدایز نحدوی علاع

 . 62-37(، ص،  16/74، ) 16، پژوهشنامه نقد ادب عربی، شماره«تفسیر المیزان 

« موارقددان چنددد معنددایی در قددرآن » ش (، 1383دشددتی رحمددت آبددادی، سددید محمددود، )  -5

-195مجموعه مقالات  قرآن در آیینه پژوهش، محمد کاظم شاکر، تهران، نشدر هسدتی نمدا، 

225. 

 .1، تهران  شرکت سهامی انتشار، ج «پرتوی از قرآن » طالقانی، محمود. ) بی تا (،  -6

عددب حسددی -7 قددم  پژوهشددگاه حددوزه «. چنددد معنددایی در قددرآن » ش(. 1389نی، محمددود. )طی

 ودانشگاه .

، قدم  انتشدارات «پیش نیازهدای ادبدی قدرآن » ش (. 1394نصیری، ابوطالب و همکاران. )  -8

ل.  مشهور، چاپ اوع

قدم  نشدر هسدتی نمدا، چداپ «. درآمدی بر تاریخ گذاری قرآن » نکونام، جعفر. ) بی تا (.  -9

ل.  اوع
 

 بع عربیمنا

عب، عیسی )ب  تا (.  -10 ی لال  لنکنمات»إبن ال ع عغییر الدع انتشارات  الجزائر «. أثر البلاغة ر  الت

 دانشگاه تنمسان.

م.«. لسان العرب»م(. 1414ابن منظور، محمدبن مکرم. )  -11  بیروت  دارصادر، چاپ سوع
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عه، عبدالحم بن غالب )   -12 ر الوجیز ری تفسیر الکتد» م ( 1422إبن ع ی ، «اب العزیدز المحرع

ل. 1ج  عه، چاپ اوع اری، بیروت، دارالکتب العنمی لام عبدالشع  تحقیم محمد عبدالسع

عفسیر» م (. 1412اصفهانی، راغب )   -13  .1ج « جامع الت

سده «. نقدش عندوم ادبدی در تفسدیر قدرآن » ش (. 1384آسه، جواد. )   -14 تهدران  انتشدارات موسع

ل.آموزشی و پژوهشی امام خمینی ) ره (. چاپ   اوع

ا..)   -15 حع دبن عیسی سؤرة بن موسی بن ضعد ج  «. سدنن ترمدذي » م (. 1998ترمذي، محمع

ار عواد معروف، بیروت  دار الغرب الإسلام .5  ، محقعم  بشع

د یوسف. )  -16 عین » م(. 1991حبن،، محمع لال  عند الأصولی ریدا:  انتشدارات «. البحث الدع

 عالم الکتب، چاپ اول.

عین ردد  طریددم دلالات الألفددا  عنددی » م(. 1989خنیفددة بددابکر، حسددن. )  -17 مندداهل الأصددولی

ل.« . الأحکام   قاهرة  انتشارات وهبة، چاپ اوع

د بن عمر بن حسین. )  -18 تحقیدم  طده «. المحصول ر  عنم الأصول » م(. 1992رازي، محمع

م.1جابر عنوان ، ج  سالة، چاپ دوع  ، بیروت  انتشارات الرع

أثدر اخدتلاف الإعدراب رد  توجیده » م(. 1423ربیع ، هدی صالح محمد آل محسدن. )  -19

 عرام  دانشگاه کورة.«. المعنی ر  کتب معان  القرآن الکریم و إعرابه 

«. تدداج العدروس مددن جواهرالقدداموس » م ( 1994زبیددي، محمددد مرتضدی و  دیگددران. )  -20

ل.  بیروت  دارالفکر. چاپ اوع

اج، ابدراهیم بدن سدری بدن سدهل. )   -21 ، محقعدم  إبدراهیم «آن اعدراب القدر» م (. 1420زجع

 إبیاری، بیروت  دارالکتاب العربی، چاپ چهارم.

اف عن حقدائم غدوامض » م(. 1998زمخشري، جارا عل أبوالقاسم محمود بن عمر. )  -22 الکشع

عأویدل  عنزیل و عیون الأقاویل ر  وجوه الت تحقیدم  شدیخ عدادل أحمدد موجدود و دیگدران، «. الت

 ل.، ریا:  انتشارات عبیکان، چاپ اوع 1ج 

ععبیدر القرآند  » م (. 2006سامرائی، راضل صالح. )   -23 ، قداهره  شدرکة «بلاغة الکنمة ر  الت

م. عوزیع بالقاهرة، چاپ دوع عشر و الت  العاتک لصناعة الکتاب لن باعة و الن

، راضل صالح. )  -24 عحو » م(. 1420سامرائ ع ل. 1ج « معان  الن  ، بیروت  دارالفکر، چاپ اوع

عدة رد  القدرآن الکدریم » م(، 2008) سامرائ ، راضل صدالح.  -25 قداهره، مکتبدة «. أسدلنة بیانی

ل. عابعین  چاپ اوع  الت
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عین » م ( 1983طاهر، حمودة. )  -26 عة.« دراسة المعنی عند الأصولی ار الجامعی عه  الدع  إسکندری

د بن جعفر، )   -27 ، بیروت  «جامع البیان ری تفسیر القرآن » م (، 1412طبری، ابوجعفر محمع
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حمن. )  بی تا (.   -28 مصدر  «. عنم المن م القددیم و الحددیث » عبدالوصیف، محمد عبدالرع

 چاپ المعاهد.

د و دیگران. )  -29 عة، هدیل محمع « أثدر اخدتلاف الإعدراب رد  تفسدیر القدرآن » م( 2009ع ی

عة. ة  انتشارات الجامعة الإسلامی  غزع
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 یدر مثنو یمولو دگاهیعقل وعشق از د گاهیجا
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 3پور  فیالله شر تیعنا 
 

 چکیده

اسـت و پیشـرو عشـ  در ادب فارسـی      مولوی با اشعار شورانگیز خود ندای عاشقی سـر داده  

کند. عقـل و عشـ  از مباحـح بسـیار      عش  نیروی عظیمی است که در جان مولانا رسوخ می .است

مـی   حکیمانمهم در مثنوی مولاناست. بررسی عقل و عش  در مثنوی مولوی در خور توجه است. 

در ایـن مقالـه کوشـش     داننـد.  گویند امتیاز انسان به عقل است اما عرفا امتیاز انسان را بـه عشـ  مـی   

تنها عقل ستیز نیست،  ر مولوی دربارة عقل و عش  و رابطه آن دو بررسی شود. مولانا نهشود نظ می

جـا کـه    از آن امـا  .با عقل فلسفی استاو و مخالفت  دهها را از عقل به دست دابلکه بهترین ستایش

هـا   ای عامل اختلاف بین مردم شده و به جای راهنمایی و هدایت آناین نعمت الهی در دست عده

نوعی واکنش او ستیزی و در واقع عقل هبا آن به ستیز برخاست است،  د ابزار تباهی جامعه گردیدهخو

را از بند نفـس خـلاص کنـد    خواهد عقل اجتماعی و حاکی از یک نظام اندیشگی والاست که می

ررسی ای مورد ب این مقاله، با تکیه بر مثنوی معنوی مولوی، جایگاه عقل و عش  به شیوة کتابخانهدر 

   و واکاوی قرار گرفته است.

 کلیدی گانواژ

 .مولوی، مثنوی، عش ، عقل، تقابل عش  و عقل
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 طرح مسأله

بـا ایـن   درباره عقل و عش  از منظر مولانا پژوهش های زیادی انجام گرفته اسـت؛ امـا   

 و عقـل بسـیار جالـ  توجـه      مولانـا دربـاره عشـ    نظر  نشده است؛ ح  مطل  ادا همه هنوز 

رد. برخـی از  هـا بـه دانشـی عظـیم و فرصـتی فـراوان نیـاز دا        بندی و تحلیـلِ آن   است و طبقه

اند و برخی دیگر برچس  عقل سـتیزی بـه وی زده انـد     محققین، مولانا را حامی عقل دانسته

بـا بعضـی از     مولانـا عرفـی کـرد.   سـتا م  عقـل یا ستیز  عقل مولانا را توان به طور مطل  نمیاما 

عقـل  »گویـد:   مـی و  کنـد  ، مخالفت مـی نام دارد یا عقل معا « عقل جزوی»که معانی عقل 

ای از عقل آبروی همه انواع عقل را بـرده اسـت، امـا     ؛ یعنی گونه«جزوی عقل را بد نام کرد

این مقاله، با تکیه بر مثنـوی معنـوی   در  .برای برخی از وجوه عقل احترام فراوانی قایل است

 ای مورد بررسی و واکاوی قرار گرفته است. به شیوة کتابخانهمولوی، جایگاه عقل و عش  

 پیشینة تحقیق

آثاری که در باب عقل و عش  در مثنوی مولانا نگاشته شده، ا ل  دیـدگاه عارفانـه و   

شود از دیدگاه فکری بـه بررسـی مـوردی جایگـاه      یا تربیتی دارند. در این مقاله کوشش می

در مثنـوی مولانـا    و عشـ   مسـأله عقـل   مورددرشود.  عقل و عش  در مثنوی مولوی پرداخته

معرفت شناسی دینـی  » ای با عنوانمقاله توان بهتحقیقات زیادی انجام شده است از جمله می

 .( که به شاخه هـای معرفـت شناسـی پرداختـه اسـت     1392بدری، احمد )« در اندیشه مولوی

فرمهینـی فراهـانی،   « یتـی آن تبیین جایگـاه عقـل در مثنـوی مولـوی و دلالـت هـای ترب      »مقاله

( دو ماهنامه علمـی پژوهشـی دانشـگاه    1389محسن و مهدی سبحانی نژاد و زین  مهدوی )

مقالـه تقابـل عقـل و    شاهد، که بیشتر به نقش و تأثیر عقل در تربیت انسان پرداختـه اسـت.   

تابســتان : اندیشــه هــای ادبــی  عشــ  در مثنــوی مولانــا و ســنایی، انــور ضــیایی،      

، در ایـن مقالـه بـه مقابلـه      140تا صـفحه   119از صفحه  ; 4  شماره ،2  دوره ،1389

علـم از دیـدگاه   » مقالـه ه اسـت.  عقل و عش  از دیدگاه دو شاعر عـارف پرداختـه شـد   

مجلـه دانشـکده ادبیـات و علـوم     »(  مقالـه علمـی و پژوهشـی    1380امیری خراسانی )« مولانا

سعی بر آن بوده علـم از منظـر چنـد تـن از بزرگـان عرفـان از جملـه        « انسانی دانشگاه تهران

 .مولانا بررسی شود

https://www.sid.ir/Fa/Journal/JournalList.aspx?ID=5748
https://www.sid.ir/Fa/Journal/JournalList.aspx?ID=5748
https://www.sid.ir/Fa/Journal/JournalListPaper.aspx?ID=34881
https://www.sid.ir/Fa/Journal/JournalListPaper.aspx?ID=34881
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بررسی شده است و یا بـه   در هر کدام از این پژوهش ها عقل و عش  از دیدگاه عرفان

های تربیتی عقل و عش  بر انسان اشاره شده است ولی به طور فراگیر و مبسوط بـه نظـر    جنبه

مولانا در مقوله علم و عش  و تحلیل و بررسی آن پرداخته نشده است. در این مقاله کوشش 

رداختـه  می شود سطح فکری مولانا در مثنوی در باب عقل و عش ، به بررسی عقل و عش  پ

 شود.

 بحث

  عشق-1

عش  از مصدر عَش )=چسبیدن و التصاق( است. به گیاه پیچک عَشقَه گوینـد زیـرا بـر    

کند؛ حالت عش  است که بر هـر دلـی    رود و آن را خشک می پیچد و بالا می تنه درخت می

  (432:  1388. )زمانی، کند عارض شود احوال طبیعی او را محو می

عش  حقیقی و عش  مجازی، عشـ  حقیقـی    دو نوع عش  در ادب فارسی هست به نام 

عش  مجازی فـرق دارد در حـالی کـه عشـ  مجـازی       باپاک است که  و معنوی همان عش 

کـه از نظـر عشـ  حقیقـی مـورد      برداشت زیست شناسانه و بیولوهیک از عشـ  اسـت   همان 

ش  نسـوده اسـت راهـش بـه ظلمـات      هر که را دست ع »می گوید: است. افلاطون نکوهش 

عش  می داند و از نظر او انسان متمدن را  ویل دورانت شاخصه های تکامل و مدنیت  .است

در تفسـیر علمـا از حٌـ  بـه تعظـیم و اطاعـت از        الـی  ز(  433همـان ،  .«)دارای عش  اسـت 

حٌ  و دوستی خدا چگونه به طاعت تفسـیر کـرده شـود؟ طاعـت تبـع و      »گوید:  خداوند می

ثمره دوستی خداست، پس چـاره نیسـت از آنکـه دوسـتی متقـدم باشـد، آنگـاه پـس از آن         

ه انسـان و  اسـت و واسـط  عش  در همه کاینات جاری (  434)همان،  .دوست را طاعت دارد

به اعتقاد مولانا، عش  به عنوان یکی از اصول تکوین عالم، منشـاد و مبـداد حیـات    خداست. 

 .است

 عشق از نظر صوفیه -1-1  

 و افکـار  و مبـانی  تمـام  و دارد وسـیع  و عمیـ   بـس  معنـایی  عرفا و صوفیه نظر از عش 

 تصـوف  و عرفـان  چون طرفی از. ورند  وطه و موا  عش  دریای در صوفیه و عرفا نظریات

 عرفانی آثار در دارد قرار اشراق و الهام ووق، حال، عش ، پایه بر فلسفه و استدلال برخلاف

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF_%D8%BA%D8%B2%D8%A7%D9%84%DB%8C


 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /80

 .اسـت  بیشـتر  مراتـ   به عقل از قدرتش و است عقل با مبارز و معارض عش ، نیروی همیشه

 بـا  زیـرا  کنـد،  نظـر  صـرف  آن تبعات و عقل از باید نهد قدم عش  وادی به بخواهد کس هر

 بـا  پـس . آتـش  این دود عقل و است آتش محبوب، عش  که گریزد، می عقل عش ، آمدن

 بلکـه  باشد، داشته جولانی آن در که ماند نمی پایگاهی عش  اقلیم در عقل برای دیدگاه این

 دینـی  روایـات  و آیـات  در کـه  عقلـی  گریـزد نـه   مـی  جا آن از عقل زند خیمه عش  کجا هر

 تـاریخ  طـول  در تقابـل  و تعارض این  . است یونانی خرد و دانش منظور بلکه  است، مطرح

 در همیشه( قلبی شهود و عش ) اشراق و( حکمت و عقل) استدلال و داشته وجود بشر تفکر

 در نیرومنـد  جریان دو یا نگر  دو مقابله همانا عش  و عقل مقابله: »اند گرفته قرار هم مقابل

 بـه  نسـبتش  کـه  مشـائی  اسـتدلالی،  عقلـی،  حکمـت  یـا  فلسـفه  یکی. است بشر اندیشه تاریخ

 افلاطـون  از نسـ   که اشراقی شهودی، عاشقانه، حکمت یا فلسفه دیگری و رسد؛ می ارسطو

 (692: 1380 خرمشاهی،. )«دارد

عش  از موضوعات مهم عرفان و تصوف است و البته فلاسفه نیز هستی را حول محـور  

 خـدای  بلکـه  شـود،  می عاش  که است انسان فقط نه که است معتقد فارابی»عش  می دانند. 

 مـی  دسـت  او به سروری و لذتی عش  این از و خود وات به البته ورزد، می عش  بنیز متعال،

 ابـو . بـرد  مـی  تعـالی  بـاری  به خود عش  در انسان که سروری و لذت از بیش مرات  به دهد

 خـود  محـ   هـم  خداونـد . است کرده استفاده «عش » لفظ از هم و «محبت» لفظ از هم نصر

 پورجــوادی،. )«خــود معشــوق هــم و اســت خــود عاشــ  هــم خــود، محبــوب هــم و اســت

1387:66 ) 

 معشـوقی  بـه  فلـک  هر که داند می  عاشقانه جذبۀ را افلاک نیزدلیل حرکت سهروردی

 هسـتند   کروبـی  فرشـتگان  از همه فلک، معشوق و همانند شود معشوق به آن تا دارد، خاص

. کننـد  مـی  افاضـه  بدان یتناهی لا لذتی و تر ی  می کنند  اشتیاق و حرکت به افلاک را که

 نور یا ابدی و ازلی اولیه معشوق همان که است مشترکی معشوقی ها، معشوق این همه برای»

عرفا معتقدنـد کـه عشـ  از آنِ خداونـد         (120: 1384 دهکردی، محمدپور)« .است الانوار

است و عش  را نمی توان از راه کس  علم و دانش و به واسـطه عقـل بـه دسـت آورد بلکـه      

عش  کمال را برای انسان به ارمغان می آورد و در دلی راه مـی یابـد کـه صـاحبش آن را از     
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قـل مـی داننـد و    طری  تصفیه  مظهر تجلی کـرده باشـد. عارفـان همیشـه عشـ  را برتـر از ع      

معتقدند برای ورود به دنیای عش  باید عقل را کنار بگذارد زیرا عقل و عش  هیچ تناسبی بـا  

ارد هرجـا عشـ  باشـد عقـل رخـت بـر       هم ندارند پس در وادی عش ، عقل هیچ ارزشی نـد 

 کشد.  می

 عشق از نظر مولانا-2-1

جز عش  نیست، عشـ  ماننـد سـایر اجـزاد جهـان حقیقتـی       ه اساساً چیزی ب مولاناکلام 

درنگ ناپـذیر و در حقیقـت عنایـت و هـدایتی اسـت الهـی و       و است سیال و موا  و توقف 

 (87: 1381. )نوربخش ، تفسیر آن در دفتر و کتاب نگنجد

ارز  و اساسی در عرفان است. عرفا و متصوفه بنیـاد هسـتی را    عش  یکی از مسایل با

 حرکـت  اسـت،  وجـود عـالم   از عبـارت  که حرکتی: »گوید می عربی بر عش  می دانند ابن

 عـالم  نبـود،  محبـت  ایـن  اگر گوید می...« مخفیاً کنزاً کنتُ» حدیح وکر از پس. است حب 

 حـ   حرکـت  وجـود،  بـه  عـدم  از عـالم  حرکـت  بنابراین گشت، نمی ظاهر عینی وجود در

 صـفاتش  و اسما و انوار و وات کمالات بدان زیرا را، عالم وجود یعنی را آن مر است موجد

نظـامی اسـتواری آفـرینش و آبـادی زمـین را،       ( 1040: 1390 عربـی،  ابن. )«گردد می ظاهر

 وابسته به عش  می داند: 

ــر ــه گـــ ــی اندیشـــ ــنش راه از کنـــ  بیـــ

ــر ــ  از گــ ــمان عشــ ــودی آزاد آســ  بــ

 

ــه  ــتاده اســــت عشــــ  بــ ــرینش ایســ  آفــ

 بــــودی آبــــاد زمــــین هرگــــز کجــــا

 (138: 1386) نظامی،                             

 محـدود  و نـاقص  دانـش  کـه  مـی داننـد   محبـت  و عش  را موج  معرفت و علم عرفا

 کتـاب  در کبـری  الـدین  نجـم  شـیخ  ».بـرق  و خورشـید  بین شود قایل فرق تواند نمی بشری

 ابراهیمـی )« .دانـد  مـی  معرفت میوه را محبت تمام صراحت با الجلال فواتح و الجمال فوایح

نیز معتقد است بنیاد کاینات و هستی بـر پایـه  عشـ  اسـت. و تمـام       مولانا (39:1385دینانی،

 کاینات را به خاطر عش  آفریده اند.

  

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D9%88%D9%84%D8%A7%D9%86%D8%A7
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 بــدی کــی هســتی عشــ ، نبــودی گــر

ــر ــودی گــ ــر نبــ ــ  بهــ ــاک عشــ    را پــ

                  

ــی  ــان زدی ک ــر ن ــو ب ــو  و ت ــی ت ــدی ک  ش

 را افـــــلاک دادمـــــ  وجـــــودی کـــــی

 (5/2011: 1398)مولوی ،                        

مولانا عش  را عطیۀ الهی می داند که خداوند در وجود انسان به امانـت نهـاده اسـت و    

 راه رسیدن به معشوق و معبود را عش  می داند در حقیقت انسان را برای خاطر عش  و عش 

را برای خاطر انسان آفریده اند. ناف انسان بر عش  بریده شده است. عشـقی کـه کاینـات از    

 قبول آن سر باز زدند و قرعۀ فال به نام انسان زده شد. 
 انـد  ببـــریده او مهـــــر بــر مــــــا ناف

               

 انـــد  کاریـــــده مـــــا جـــــان در او عشـــ  

 (2/2630: 1398)مولوی ،                          

بنابراین  باید گفت عش  مرکبی است که انسان را به معرفت حقیقی و معشـوق واقعـی   

واصل می کند اما این کار از عهده عقل بر نمی آید. عقل مثـل طنـاب دو متـری اسـت کـه      

بخواهد چاه صد متری را اندازه گیری کند. عقل برای رسیدن به معرفت حقیقی پای چوبین 

ا مرحله ای می تواند جلو برود اما برای طـی طریـ  حـالات    دارد. عقل در وادی عش  فقط ت

عرفانی فقط باید با عش  به مقصود رسـید. البتـه عقـل مـی توانـد تـا حـدی مراقبـت کنـد از          

حالات عرفانی سالک بدین جهت که مراق  باشد عش  طریقی بیراهه بر نگیـرد. لـذا اینجـا    

به سر منـزل مقصـود یـار دانسـت و     می توان عقل و عش  را با هم و مکمل هم برای رسیدن 

 تضاد آن ها را نادیده گرفت.   

 عقل -2

است و از ریشه عقال یعنی پایبند شـتر یـا چیـزی     «حد»یا  «بستن»عقل در لغت به معنی 

شـود   بندد، است. تعقل به بند کشـیدن معنـا را گوینـد، از جهتـی مـی      ن میداکه حیوان را ب

شناخت واقعی از درون  کند. ض را ادراک میگفت که معقول حد ندارد یعنی صورت مح

تـوان بـه درون آدمـی وارد کـرد      گیرد. به اعتقاد سقراط شناخت را نمـی  انسان سر چشمه می

جوشـد بصـیرت حقیقـی     بلکه باید از درون او بیرون کشید؛ تنهـا شـناختی کـه از درون مـی    

 یزنـدگ  یرتـدب  ةت و قوّو قبح افعال اس یانهاعقل، علم به مصالح امور و منفعت ها و ز .است

از حسـن، قـبح،    یاات اش ـفّص ـ یافـت خرد و دانش و در ی(. عقل به معنمعین ویل عقل )ر.ک
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از حسـن   یحی قب ـ کـه جداکننـده   یـن علم به مطل  امور به سب  ا یاو شر  یرکمال، نقصان، خ

 (.1600: 1377است )ر.ک: دهخدا، 

 جایگاه عقل در حوزه فلسفه و عرفان -1-2

 و هـو   حمـ ،  و جهـل  ضـد  و عقـال  و قید فهم، دانش، خرد، معنی به»عقل در لغت 

 و اسـاس  و اسـت  مسـتقل  فعلاً و واتاً که است مجرّدی معنی جوهر به نیز و است واتی شعور

 در عقـل »( 482 -483:1375 ، سـجّادی ) «اسـت  روحانیّت عالم و طبیعت ماورای جهان پایۀ

 هـایی  نـام  به نظری، بعد در ویژه به مختلف، مرات  در که است نفس همان فلسفی، اصطلاح

 عقـل  معنـی  بـه  عقـل  نیـز  و شـود  می خوانده بالمستفاد و بالفعل و بالملکه و بالقّوه عقل مانند

در  (227:1367طباطبـایی، )«همان نفس اسـت  است، انسان رفتار و اعمال بر حاکم که انسانی

 باباطـاهر  کلمات در»حقیقت عقل یکی از مرات  عالی انسانی و از شوون والای نفس است. 

 از طاعـت  و شـود  گـذارده  امتیـاز  باطـل  از حـ   بـدان  کـه  «العبودیّـه  سـرا   العقل» که است

 کـه  معـا   عقـل  یکـی : اسـت  قسـم  دو عقل. گردد ممتاز جهل از علم و شود جدا معصیت

 (  صوفیه336:  1362 سجّادی،) «است دل آن محلّ که معاد عقل دیگر و است سر آن محلّ

 محـدث  چـون  عقـل . بـودن  شرع تسلیم و تابع و خدا عبادت برای دانند می ای وسیله را عقل

 و شـناخت  و بیان و شرح از خرد و عقل پس کند، ادراک را قدیم تواند نمی محدث و است

 و وهـم  و فهـم  و عقـل  در چـه  هـر  الجملـه  فـی »است.  قاصر و عاجز تعالی ح  وات معرفت

 همــه ایـن  چــه. اسـت  مقــدس و منـزه  آن از ســبحان خداونـد  وات گنجــد، قیـاس  و حـواس 

 و اوسـت  وجـود  هـم  او وجـود  دلیل. کرد نتواند محدث ادراک جز محدث و اند محدثات

 (14: 1385کاشانی، عزّالدین. )«او شهود هم او شهود برهان

 مولاناانواع و مراتب عقل از نظر  -2-2 

 قـواى  عقـل  زیـرا  یکی از پایـه هـای اخلاقـی، عقـل اسـت. عقـل منشـأ اخـلاق اسـت         

فضیلت هـای عقـل نسـبت بـه      .کنترل می کند « ض  و وهم شهوت،» دیگرانسان را از قبیل

روایلش بیشتر است . در نتیجه عقل همیشه با صفات زشت و رویله در پیکار اسـت و هـوس   

 ادراک قدسـی  قوة عنوان به مجرد صورت به را عقل های دنیوی را سرزنش می کند. مولانا

 و فضـیلت  مایـۀ  کـه  احوال، و اعمال مفاسد و مصالح و نیک و بد تشخیص و شعور و فهم و
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 کـار  هـر  و چیـز  هـر  شـر  و خیر و سود و زیان به را او است و جانداران دیگر بر انسان متیازا

 طور همان می داند. البته مولانا، کند؛ می نگاهبانی زندگانی مهالک و لغزشها از و راهنمایی

 . ندارد مخالفتی ورزی خرد و اندیشه و عقل وات با شد اشاره که

 عقـل  بنـدی،  یـک تقسـیم   در آنگـاه  کنـد،  مـی  اشـاره  عقـل   انواع به مثنوی در مولانا

را وکر می کند و به یک تعبیر عقل را به دو دسته جزیـی و   کردنی نکوهش عقل و ستودنی

 کند. کلی تقسیم می

 عقل جزیی-1-2-2

عقل جزئی را همچون لاشخوری کوته پرواز می داند که دلخو  بـه جیفـه  و     مولانا

ادراک هـای مـاورایی را نـدارد.مولانا ایـن عقـل را      مردار است. عقل جزیـی قـدرت درک   

ناتوان از درک رموز عرفانی و لاهوتی و تولیـد اندیشـه راسـتین مـی خوانـد و آن را بـدون       

 و علـل  عـالم  بـا  فقـط  جـزوی  عقـل »راهنمای وحی و الهام، کور بدون عصا معرفی می کند.

 در فقـط  و باشـد  نمـی  عشـ   درک به قادر و دارد کار و سر طبیعت ظاهری قوانین و اسباب

 ظلمـت  جـزوی  عقل که است معتقد بالاتر. مولانا نه و است مفید خویش ی محدوده قلمرو

 امـا  کنـد  می روشن را ای منطقه و درخشد می گاه گه آسمان برق همچون بل نیست محض

 در را طولانی های مسافت آن، نور در تواند نمی کسی و رود می زوال به زود آن درخشش

 (470: 1386)زمانی،  «نوردد
 نمر تـو را عقلـی اسـت جـزوی در نهـا     

                                   

 کامــــل العقلــــی بجــــو انــــدر جهــــان     

 (                          1/2061:  1398ولوی ، م)                       

مولوی  عقل جزیی را وسیله ای جهت رسیدن به علوم حسی و ظاهری می داند و ایـن  

عقل را برای ادراک حقیقت نارسا می داند و لازمه تکامل این عقل ظاهری را پیوند به عقل 

 داند.  کل می

مراد مولانا از عقـل جزیـی عقلـی اسـت کـه مصـلحت بـین و دور انـدیش عمـل مـی            

عقل مادی که فقط به امور این دنیا می پردازد و منفعـت هـای     کند.یعنی همان عقل معا .

بنابراین عارف از دست چنین عقلی به ستوه می آید و دیـوانگی و   خویش را دنبال می کند.

جنونی را بر آن ترجیح می دهد  این عقـل از نظـر مولانـا عقـل معاشـی نـام دارد کـه آمـال         
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 زیادی در سر می پروراند. 

عقلـی اسـت نارسـا کـه اکثـر افـراد کمــابیش از آن          عقل جزوی،مولوی معتقد است 

ک حقای  امور و اشیاد کافی نیست، چـرا کـه در ردرجه از عقل برای د مندنـد و ایـن بهـره

پس باید عقل جـزوی را بـا عقـل کـل کـه مخصـوص        .گمان است و وهـم  معـرض آفـت 

دیدگاه مولوی همین عقل اسـت کـه   عقل کلی بدل شود. از  اولیای خداست، پیوند داد تا به

، ابراهیمیان) .کند است که پای استدلالیان را چوبین می و همـین عقـل  عش  را منکر اسـت

1387  :73)  
 کـر بــود ــــرا من ش ـــــع زویـــــج عقل

                                       

 بود رّـــس اح ـــص هــــد کـبنمای هـــــتگرچ 

 (1/1991: 1398ولوی ، م)                           

 عقل کلی -2-2-2

 عقـل  بـه  آن از گـاه  کـه  اسـت  بشر راهنمای و خداوند حجت مولانا نظر در کلی عقل

 نظـر  از کـه  خداونـد  مخلـوق  اولـین  فلاسفه نظر از. است کرده تعبیر کل عقل به گاه و کلی

 شـوند  مـی  خل  او از دیگر موجودات و است قویتر موجودات همه از وجودی مرتبه شدت

 هـر  از پـیش  و حـ   از پـس  عقـل  این وجود طولی سلسله در یعنی. شود می نامیده کل عقل

 چـون  اسـت،  عقـل  ایـن  به واسطه موجودات سایر در ح  تجلی و دارد قرار دیگری موجود

 بـرده  بکـار  معنـا  بدین نیز کل عقل مولانا، تعبیرات از ای پاره در. است ح  بی واسطه جلوه

 و صـفات  تمـام  همچـون  ؛ تعالی مـی دانـد   ح  کمال را مظهر کلی عقل است.  مولوی شده

 آن بـه  اسـتدلال  بـا  حکـیم  را آنچه.است الهی حسنای صفات اسما تجلی که انسان کمالات

 الیقـین  عین و بود را عقول ارباب الیقین علم». است رسیده آن به شهود با عارف یافته، دست

 بنـابراین  (130:1374قشـیری، ) «.را معرفـت  خداونـدان  الیقـین  حـ   و بـود  را علـوم  اصحاب

 معنـای  بـه  بلکـه  افراطـی،  سـتیزی  عقـل  معنای به نه عقل، به نسبت عرفا های طعن و ها مذمت

 و عقلـی  معرفـت  بـه  نسـبت  عرفـانی  معرفـت  شـرافت  و برتری و عقل، راه بر دل راه ترجیح

 و اسـت  اندیش مصلحت و حسابگر و «جزوی عقل» متوجه ها مذمت این همه و است فلسفی

 از حاصـل  معرفـت  دارنـد،  توجـه  عقلـی  برهان و استدلال اعتبار و ارز  به که حال عین در

 علـوم  صـوفیان، . دهنـد  مـی  ترجیح عقلی براهین از حاصل نتای  بر را عرفانی شهود و کشف
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 مـی  محسـوب  دنیـوی  آراسـتگی  و تفـاخر  مایـه  را آن و دانسته دنیا این قال و قیل را مدرسه

 هـر  از را خـویش  مریـدان  و دانسته ایمان قوت بر مبتنی را ح  راه سلوک و تصوف و کنند

 فکـر » نمودنـد.  عرفـا   مـی  منـع  فلسفی و فقهی و کلامی مباحثات حتی و جدل و بحح گونه

 و فرآینـد  که استدلال و «وهن فکر» بر است، حقیقت از مستقیم و شهودی درکی که را «دل

 .  دهند می ترجیح مطال ، به مبادی از و مبادی به مطال  از است حرکتی

 هاست در ســودای عقـل  تــا چــه عالــم

                                                                                            ام ن راضــیــ ـد مـــــــم دهــ ـعقـل دشنام 

                                                                                                            

ـــه   ــا چـ ــل  با تـ ـــای عقـ ـــن دریـ ـــهناست ایـ  پـ

 کــــــــه فیضــــــــی دارد از فیاضــــــــیم  زآن

 (1/1116:  1398ولوی ، م)                            

 تحقیرعقل از نظر مولانا-3-2
اکثـر افـراد بشـر کـم و بـیش در آن شـریک       عقل جزئی است کـه  همان عقل مذموم، 

و آنچـه بـه    تمیز نفع و ضرر انسان در عالم حسی است  هستند. عقل جزوی وسیلۀ ادراک و

که مولانا گاه از آن تعبیـر بـه    عقل جزوی کند. ماوراد قلمرو حس تعل  دارد را ادراک نمی

،  معـا   ، عقـل عقل کارافزا، عقل بند معقولات، عقل فلسفی، عقل پوست جـو، قشـر عقـل   

 سـایه  را جـزوی  عقـل  . مولانـا باشد کند، محصول ماده می حسابگر و... می عقل مادی، عقل

 عقـل  ایجـاد مـی شـود،    درخـت  سب  حرکـت  درخت که به  سایه مانند.  داند می کل عقل

 عقـل  و مقصـود مولانـا آنسـت کـه     .اسـت  کلـی  عقـل  کمک به دارد نشانی اگر هم جزوی

 کـل  و جـزد  بـه  و تجزیـه  تقسیم  قابل که نیست عقل جوهر چون نیست، کل عقل از جزوی

 است. کل عقل از ای و نشانی سایه فقط جزوی عقل بلکه. باشد

ـــست    ـــل کلـ ــن از آن عق ـــقل ای ــزو عـ  ج

ـــه ـــر درو   سایـ ـــود آخــ ـــانی شــــ   ا  فــ

 

ــت   ــاخه گلسـ ـــه زان شـ ـــن سایــ ــبش ایـ  جنـ

 میــــل و جســـت و جـــو پـــس بـــــداند ســـرّ

 (4/3644:  1398)مولوی ،                            

فروزانفردرمورد تربیـت عقـل جـزوی کـه آفـات راه عشـ  و معرفـت شـهودی اسـت          

باطـل بازتوانـد شـناخت یـا      از عقل به معنی نیروی ادراک یا قـوه ای کـه حـ  را   » گوید: می

علـم بـه امـور     انسان کـه بـه شـرط سـلامت اعضـا و رفـع موانـع لازم آن،        صفت  ریزی در

سـپس بـه واسـطه     آمادگی وجود دارد و و نخست در آدمی به حال استعداد ست،اضروری 
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 .کنـد  حاصل می آن مقدمات، فعلیتی متناس  با  وجوه معیشت، حرف و ممارست بر علوم و

 پس اگر سالک بخواهد که به عالم  ی  متصـل شـود بایدکـه ادراک خـود را بـا آن عـالم      

لـوازم مـاده    بایـد خـویش را از   ناچـار ه سـالک ب ـ   ی  مجرد استچون عالم  و ساز  دهد

 به متابعت پیران میسـر  نفس وهوا نزد صوفیان جز  لبه بر هوس به دور دارد و وپیروی هوا و

بـه مـردی کـه     به حالت استعداد است، اول جزوی و بنابراین تربیت عقل که در ؛ گردد نمی

 ( 840: 1390،فروزانفر.« )ازمند استنی درعقل وادراک درست به کمال رسیده باشد،

ای از عقل کـل اسـت، بـدان     عقل جزوی فقط شبح و سایهکه  اعتقاد مولانا مبنی بر این

ای از عقـل کلـی اسـت و عقـل کلـی کمـال مرتبـه عقـل          ی نازلـه  معنا که عقل جزوی مرتبه
  ، در ابیاتش بدین گونه بیان شده است.آید جزوی به شمار می
 ضعــف عقـل اوسـت    آن خـطا دیـــدن ز 

ـــد نــــام کــرد  عــــقل ـــزوی عقــل را ب  جـ
                                                                        

 مـا چـو پوسـت    و عقـل   کـل مغـز اسـت    عقل 

 کــــام کـــرد کـــــام دنیـــــا مـــــرد را بـــــی
 ( 1/3754: 1398)مولوی ،                          

عرفا به طور کامل عقل را رد نمی کنند بلکه محدودة  عقل را جزیـی مـی داننـد و آن    

 عقـل،  خصـوص  در عارفـان  بیان لحن و نوع»را از درک کشف و شهود ناتوان می شمارند. 

 بـر  تصورشـان  نیـز،  عامه  یر گاهی حتی و مردم عموم. اندازد می خطا و اشتباه به را همگان

 بـا  عارفـان  کـه  حـالی  در. اند اندیشه و عقل سخت سر مخالفان از عارفان که است بوده این

 انکـار  کنـیم،  مـی  مشـاهده  صوفیان زبان در که انکاری واقع، در. ندارند مخالفتی سلیم عقل

 (31: 1381 محمدی،. )«است آن کردن محدود و آن قلمرو انکار بلکه نیست، عقل وات در

مولانا عقل جزوی را عقل همگانی می داند که برای رسیدن بـه مقصـود بایـد بـه عقـل کـل       

پیوند بخورد. سایر عرفا مانند سنایی و عطار و حافظ نیز با عقل جزیی در سـتیزند عقلـی کـه    

 در تقابل با عش  است و عاجز از راهبری و هدایت انسان است.   

 ودــــ ـن بــ ـوبیـــتدلالیان چــــای اســـپ

          

ــای       ـــن پ ـــخت چوبیـ ــی سـ ــود  ب ــین ب  تمک

 (1/2136:  1398ولوی ، م)                         

کـه   کنـد  کنندگان را به پاهای چوبی تشبیه می و استدلال  در بیت فوق استدلال مولانا

 .بسیار ضربه پذیر و شکننده می باشد
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ــل ــد، نقــ ــل آمــ ــد آواره آن از عقــ  شــ

 چون سـلطان رسـید   عقل چون شحنه ست

       

 او بیچــــاره شــــد از شــــمع آمــــد،  صــــبح 

 شحنــــــــۀ بیچــــــاره در کنجــــــی خزیــــــد 

 (4/2110:  1398ولوی ، م)                              

 وجـود  مسـیر  از او شدن منحرف احتمال و ندارد ای د د ه هیچ حرکت برای سالک 

و بد را تمییز دهد  و نکتـه سـن   و   ندارد. عارفان آرزو دارند به عقلی دست یابند که خوب 

مدبر باشد. وگرنه شناخت حسی و تجربی نمی تواند به معرفت حقیقی دست یابد؛  لذا بایـد  

به علوم معا  و علوم درسی و مدرسه ای به اندازه ای که امور این دنیا را مرتفع کند، نگـاه  

 عرفـان  یافـت. اهـل   کرد اما با این علم و عقل دنیوی نمی تـوان بـه سـعادت اخـروی دسـت     

 را آن ولـی  دهنـد،  مـی  قـرار  دل و شهود و کشف مرتبه از تر پایین ای مرتبه در را عقل گرچه

. انـد  نبـوده  عقـل  دشمن هرگز تصوف اهل که اینست واقعیت»اما  .گیرند نمی نادیده کلی به

 امـور  و نفسـانی  هـای  خـواهش  حـد  در کـه  است عقلی آن منظورشان اند تاخته عقل به اگر

 ابراهیمـی )« .دارد کمـال  و تعـالی  قابلیـت  ربـانی  لطیفـه  ایـن  زیـرا . اسـت  مانـده  مـادی  پست

   (31:1380دینانی،

و آنچـه سـالک   اسـت  « علـم عشـ  در دفتـر    نبـودن  » بنیـادی عرفـا    اعتقـادات یکی از 

دل  طریـ  از  فقـط  بلکه  و استدلال خرد ة ، نه از راه علم و عقل و نه با شیو جستجو می کند

کـه نـه تنهـا عارفـان و     روسـت  آیـد و از ایـن    شهود و مکاشفه به دست میة ه و با شیوپیراست

 ه، کـه راه و رسـم آنـان را ب ـ   انتخاب می کنندو فیلسوفان  اندیشمندان صوفیان راهی جز راه 

در سخنان آنان علم و عقـل و دفتـر و دانـش کوچـک      به همین سب . می گیرندطنز و طعنه 

بشـوی  »شـود و   ای پسـندیده دانسـته مـی    و دوات شـکنی شـیوه   شود و دفتر شویی شمرده می

نشـیند ؛   گـردد؛ دیـدن بـه جـای دانسـتن مـی       شعاری شایسـته مـی   «درس مایی اوراق اگر هم

هـا گفتـه    سـخن  ،گیرد ؛ از درسینه بـودن بردرسـی نبـودن    مندی؛ جای دانشمندی را می بینش

شـماری عشـ  در    شود و سنجش عقل و عش  به قصد کوچک شـماری عقـل و بـزرگ    می

 (247: 1383راستگو،ر.ک. ) یابد. سخنان آنان بسامدی بالا می

دنیـوی   جـویی هـای   کسـ  منفعـت   بـه دنبـال  که عقل جزیی دایـم   معتقد استمولانا 

و تـا هنگـامی کـه عقـل      سود و زیان نـدارد  م  است و  و بی محابا عش  لاابالی ولی است، 
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 ه تحقیر است.مقابل عش  قرارگرفته است بی ارز  و شایست
 هـم مـــزا  خـــر شدسـت ایـن عقـل پســت      

ـــواهد ز حــ       عقــل اســیر اســت و همــی خـ

ــت   ـــرا  نیس ـــقل استخــ ـــی عـ ـــقل جزیـ   ع

 عــقــــــل راه نــاامـــــــیدی کــــــی رود؟  

ـــرد  ـــی خــ ـــاشد نــ ـــ  بــ ـــالی عشـــ   لاابـــ

                                                                                                                                                                                                

ــه دســت    ــن کــه چــون علــف آرد ب  فکــر  ای

ـــر طبـــ      ــ  و نـــــعمت بــ ـــی رنـ  روزی بـــ

 ـن و مـــــحتا  نیـــــستفــــجـــــز پـــــذیرای 

 عشــــ  باشــد کــــان طــــرف بـــر ســر دود     

ــل  ـــرد  عقـ ــودی بـــ ـــز آن سـ ــد کــ  آن جویـ

 (1864-2/1860:  1398ولوی ، م)                   

  تحسین عقل از منظر مولانا -4-2
مقـامی والاتـر از عقـول     کــه نــه تنهــا   است عقل، همان عقل کـل این نوع مقصود از 

 تسـلط بـر خـود    جزیی معمولی دارد، بلکه زیر بنای هستی کائنات اسـت و انسـان بـه جهـت    

دیگـری وجـود    احتمــال  بگـذارد. گـام تواند به مقام عقل طبیعی و تقرّب به بارگاه الهی می

سـطوح یـا    عقل، یک موضـوع عینـی نبـوده باشـد، بلکــه      دارد و آن این است که منظور از

 جهـان  مرات  عالیه عقل است که در وجود آدمـی از کثـرت دانـش و بیـنش و خلـوص در

فیلسوف در بنـد معقـولاتی اسـت کـه عقـل      » .شود بیعی حاصل میبینی و گذشتن از خود ط

 بی سـر  در آخر کار هم انسان را در بیابان سـازد و ها را منتشر می جزیی مانند گرد و  بار آن

تواننـد وارد   اصفیای اولاد آدم مـی  گذارد. در صورتی کـه ته شک و تردید سرگردان می و

، جعفـری « )عقـول جزیـی دریابنـد.    هـای بـازی لطـهعقل، گشته، حقـای  را دور از مغا قلمرو

1386: 209 ) 

                           بنـــــــد معقـــــــولات آمـــــــد فلســـــــفی 

ـــا  ـــا و عقلهــــ ـــد اولیــــ ـــل عقلنــــ   عقــــ

ــت     ــت پوس ــل تس ــز و عق ــت مغ ــل عقل  عق

ـــیاه    ـــر سـ ـــد یکسـ ـــا کنـ ـــل دفتــرهـ  عقـ

                                                                                                                                                                                                                                                                            

 عقـــــل آمـــــد صـــــفی شهســـــوار عقـــــلِ                  

 بـــــــر مثـــــــال اشـــــــتران تـــــــا انتهـــــــا

ــد ـــت   ةمعـ ــت جوسـ ــه پوسـ ــوان همیشـ  حیـ

ـــر ز  ـــل آفـــــاق دارد پــ ـــاه عقـــــلِ عقــ   مــ

 (   253-2529/ 3:  1398ولوی ، م)                 

است و قبل از گرفتار شـدن انسـان در دام حـوادث     سالکراهبر و راهنمای  ،عقل کل

 ۀدهـد و او را از ورط ـ خـود راه نجـات و رسـتگاری را بـه او نشـان مـی       زندگی با درخشش

-درک مـی  خـوبی را بـه   اسـرار ایمـان اسـت و حقـای      ةاین عقل پـرورد  رهاند.هلاکت می
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ت یـافتن بـه   کنـد، حـاکی از دس ـ  این گونه عقل که با فیض الهی در سینه جوشش مـی :»کند

ی الهی و دانستن علوم  یبی و وقوف به اسرار درون پرده است که ایـن خـود،   حکمت بالغه

هـا در  مستلزم صافی دل و صفای باطن است که موج  جوشیدن دانشی فراتر از سایر دانش

 (27:1385)محمدی وایقانی،.«شودآدمی می ۀسین

مـانع  معتقد است که نباید ا بازهم داند، ام می و سست پای عقل را چوبینهرچند مولانا 

 شد و باید عقل را به رشد و کمال رساند.سیر و تکاملِ آن 
 ـــقول ـت از درک عــــقـــدر تـــو بگذش

 ـقل از بــیان ــد ایـن عـــگـرچـه عـاجز آمـ

                                                         نیست در عــالــم پـدیــد ـنهـــرخـ هـــگرچ

 یگـار ایــــن آشـــفــت  ـــدوســت دارد یــ

                                                                                                                                                                                                                                                                                                

ـــعق       ـــل در شــ ـــرح شــما شــ  د بوالفضــولـــ

ـــعاج ـــزانه جنبشـــــ ـــی بایـــــ  د در آنــــــ

 دــــــک بایـــد دویــــــوار ن ره یوســـفـــــخی

ــ ـــیهوده بــکوشـ ـــش بــ ـــــــ  یگـه از خــفتـ

 (18-5/15:  1398ولوی ، م)                        

مـذمت و  مـورد  دیگر عرفا همچون: عطار و  زالی و انصاری عقل را  اندازة مولوی به 

بلکه معتقد است عقل را بایـد مجـال رشـد داد زیـرا میـزان درک      است.   سرزنش قرار نداده

 انسان به اندیشه اوست.
ــو   ــرادر تـــ ــه ای بـــ ــان اندیشـــ   ای همـــ

ــنی  ــو گلشــ ــۀ تــ ــر گُلســــت اندیشــ  گــ

                                                                                                    

 ای شهیـــــخوان و رـــــو استـــــــقی تـــــماب 

 ور بــــود خــــاری تــــو هیمــــۀ گلخنــــی    

 (2/278:  1398)مولوی ،                              

 از منظر مولانا   عقل و عشق-3

مطـرح نکـرده بلکـه     جداگانهمولوی در اکثر موارد، بحح عقل را به عنوان یک بحح 

در مثنـوی،   عش آن را در تقابل با عش  مورد توجه قرار داده است. به عبارت دیگر، عقل و 

ه عشـ  برتـری   و همیش ـ عش  شناخته می شـوند  تقابل باهستند که در « تقابلی» نوعی مفهوم 

و جایگـاه آن در مسـائلی اسـت کـه همـواره چـالش       «عقـل »نوع نگاه عارفان بهجسته است.  

شود، در حـالی کـه عقـل و     نسبت به عرفا می«عقل گریزی»اتهام  مایۀبرانگیز بوده و معمولا 

باشد کـه عشـ  را    مولانا از آن دسته از عرفا می .تبشر اس ترین نیاز جزد بدیهی آن اهمیت

 داند و بر این لازم و برای کل مسیر تا رسیدن به معشوق کافی می سیر در طری  الی اللهبرای 
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 سـلامت  بـه  مقصـود  منزل سر تا را خود سوار که است مرک  بهترین عش  که .عقیده است

 تیمش ـ یو مجازی باشد باز وقت«این سری»اگر  یعش  در نظر مولانا حت ماا» .رسانید خواهد

شود و عاقبت  یم لیتبد یقیو حق«آن سری»آن سازد به عش   یو تعال دیتصع ۀلیرا وس یاله

 (281:1389کوب ، نیزر.«)کند یم لیسالک را به ح  نا
 و خـر در گـل بخفـت   چعقل در شرحش 

  

 گفــت  عشــ   هــم  عاشــقی  و عشــ   شــرح  

 (1/116: 1398ولوی ، م)                             

و خـود عشـ  علامـت     ،مـی بینـد  در فرد عاشـ   را مولانا شرح عش  و حالات عاشقی 

کنـد.   مـی  عش  تفسیر بر سعی  ، ولی هنگامی که عقلپیداستعاش   ةهایی دارد که از چهر

. عقـل در  دآی ـ یبـر نم ـ  آن شـرح  و تفسـیر ة رود( از عهد )هم چون خری که در گل فرو می

 بارگاه عش  پاشکسته و ناتوان است.
ــ ؟    ــس چــه باشــد عش   دریــای عــدم  پ

 بندگــــــــــی و ســــــلطنت معلـوم شـد   
                       

ــته در  ــل شکســــ ــا را عقــــ ــدم آنجــــ  قــــ

ــد    ــوم ش ــقی مکت ـــرده عاش ـــن دو پــــ  زیــــ

 (3/4725: 1398ولوی ، م)                            

  از ورود بـه آن نـاتوان   که عقـلا ترسیم می کند عدم  ی عظیم ودریای مولانا عش  را   

 . ماجرا   افل استدر حالی که عقل از  سیر می کنددر بی نهایت  عاش در این جا است. 

 چـــون قلـــم انـــدر نبشـــتن بـــر شـــتافت     

 عقــل در شــرحش چــو خــر در گــل بخفــت

                                 

 شــکافت خــود بــر آمــد، قلــم عشــ  بــه چــون 

 شــرح عشــ  و عاشــقی هــم عشــ  گفــت      

  (1/115: 1398)مولوی،                                

. به اعتقاد مولانا، عش  به عنوان یکی از اصول تکوین عالم، منشاد و مبداد حیات است

مولانـا   شرح عش  را با قلم نمی توان بر روی کا ذ نوشت و حالت عاشـقی را تفسـیر کـرد،   

 قصـد  گویـد، هنگـامی کـه   مـی   قلم، از شکافته شدن عش  عظمت و ابهت دادن نشان برای

 قلم از شدت و عظمت عش  شکاف می خورد. .کند می را عش  شِرح نوشتن
 هر چـه گـویم عشـ  را شـرح و بیـان     

 

 آن  از باشـــم خجـــل آیـــم عشـــ  بـــه چـــون 

  (113/ 1: 1398)مولوی ،                             

 و توصـیف  صـورت  در ودارد نتوصیف پذیری عش  در نظر مولوی لایتناهی است و 

 عشـ   کوچکی از ح  مطل  در مورد ةاما هنوز ور ،سالیان سال بگذرداگر چه  ،عش  شرح
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 .گفته نشده است
 شــــرح عشــــ  ار مــــن بگــــویم بــــر دوام

      

ــد  ــت صـ ــذرد قیامـ ــن بگـ ــا ویـ ــام نـ  تمـ

 (2189/ 5: 1398)مولوی،                       

محـدود بـه تعریـف     زمان نمی گنجـد،  ةدر محدود و می کند سیر نهایت عش  در بی

است و مثـل کسـی   محدود  عقل ،و در مقابل است. عش  بی نهایت و روشنگرنیستخاصی 

سـوزان اسـت و بحـری بـی پایـان. عشـ         عشـ  آتشـی   ،قدم بر میـدارد  است که در تاریکی

تـوان ماسـوی الله را    جانست و قصه بی پایانست و درد بی درمانست. تنها به فتوای عشـ  مـی  

فرامو  کرد و با شاهد ازل دست در آ و  شد. عقل و عش  هریک نوایی سازند وسازی 

عشـ  گویـد:    .عقل گوید: همه چیز برای تو عش  گوید تو و همه چیـز بـرای او  . »نوازند می

عقـل   ... ندر راه معشوق جان فدا کن عقل گوید: این کار خطرناکی است، ترک ماجرا ک

طری  قطـره اسـت، عشـ  قطـره را دریـا سـاختن اسـت. عقـل مبنـای           وسیله شناخت دریا از

« نت»عقل وزیر امین   که: خودنمایی و ناز است، عش  مایه جانبازی و نیاز است. خلاصه آن

هـای خلـ  اسـت در     لشکر عقل نفس و صفات نفس و بافتـه «. روح»لار است و عش  سپهسا

 (45، 1381نوربخش:«.)های ح  است که لشکر عش  صفات روح و یافته حالی

 مولانا دیدگاه از عشق و عقل تقابل -5

واهة عش  از واهه های پربسامد اشعار مولوی است. پایه و اساس دیـدگاه مولانـا بـر        

نظر مولانا عش  در تمام هسـتی جریـان دارد و زنـدگی سراسـر عشـ       عش  بنا شده است از 

او  تکامـل عشـ  اسـت و عشـ  عرفـانی       ،عرفاناست.  زندگی بدون عش  اعتباری ندارد. 

بنیاد عرفان به عش  اسـت و ایـن عشـ  شـوری اسـت کـه در       است.  از انسان کاملای نمونه 

عشـ  را اکسـیر مـی دانـد کـه       مولـوی  .بردبه او   می را مولانا  روحجان مولانا می دمد و 

وجود انسان را دگرگون می کند از نظر او عش  از صفات الهی است کـه انسـان بـه واسـطۀ     

آن پیوندی درونی با خدای خویش مـی یابـد. مولانـا نـام عشـ  را درد بـی دوا مـی گـذارد         

 دردی که درمانش فقط خود عش  است.  
ــش ـــ  آت ـــست عشــــ ــدر ا ــی کان ــاد  ن  فت

      

ــش  ــ  جوشـ ــت عشـ ــدر اسـ ــی کانـ ــاد مـ   فتـ

 (10/ 1: 1398)مولوی ،                                



 93 / یدر  مثنو یمولو دگاهیعشق از د عقل و گاهیجا 

ی ، حتــاســت انســان از دیگــر موجــودات عــالم موجــ  تمــایز عشــ  ورزی و محبــت

عرفـان اسـت کـه سـراپا ایـن عشـ  ورزی        ۀبرای همین است که عش  ورزی مای ـ. فرشتگان

و هر چه این عش  ورزی معنوی در انسان او  بگیرد، مرتبه انسان بلندتر مـی   .معنویت است

اصولاً از دید عرفان، هدف از آفـرینش عشـ    . کند رود و انسان را به خداوند نزدیک تر می

 :بوده است، طوری که حافظ می گوید

 در ازل پرتو حســـــــنت زتجــــــــلی دم زد

 تـنداشجلوه ای کرد رخت دید ملک عشـ  
 

 لم زدـــاـش به همه عـــد و آتـــعش  پیدا ش 

 ر آدم زدــ ـاز ایـن  یـرت و ب   شـد شـعین آت
 

نظر عرفا از جمله مولانا این است که هیچ شرحی و هیچ بیانی بـرای عشـ  نمـی تـوان     

متصور شد و معتقدند اگر کسی عش  را شرح و تفسیر کنـد مـدعی لاف زن اسـت. از نظـر     

زبان و گفتار نمی گنجد و خود را خجل از شرح و بیـان عشـ  مـی دانـد و     مولوی عش  در 

 می گوید هر چقدر عش  بی بیان و بی تفسیر باشد نیل به هدف را سرعت می بخشد.
ــه ــیر گرچــ ــان تفســ ــنگر زبــ ــت روشــ   ســ

ــون ــدر قلـــم چـ ــی نوشـــتن انـ  شـــتافت مـ

                                                

 اســـت تـــر روشـــن زبـــان بـــی عشـــ  لیــک  

 شــکافت خــود بــر آمــد قلــم  عشــ  بــه چــون

 (113/ 1: 1398)مولوی ،                          

 مولانا، عش  را بهترین معلم در راهبری و در طی طری ِ طُرق سخت و دشوار می داند.

هر جا از عش  سخن به میان می آید مدعی به نام عقل اظهـار وجـود مـی کنـد و بـه جهـت       

ل در درک عش ، بین آن دو جدال رخ می دهد از طرفی عرفـا و مولانـا بـه طـور     ناتوانی عق

کامل منکر عقل نیستند اما معتقدند که عقل قدرت درک حقای  معرفتی را ندارد بـه همـین   

دلیل با عقل کنار نمی آیند و تنها عقلی را می پذیرند که از وحی الهام پـذیرد پـس عقـل را    

مولانـا ، از   ارف و حقای  و اسرار الهی به عش  پناه می برنـد. کنار می نهند و برای کس  مع

و آن را بـه  مـی کنـد   نکوهش  و در سویی دیگر عقل را پردازد  یم«عقل»شی، به ستا ییسو

عقـل جـزوی و    انی ـعقل و عش ، در واقع، تقابـل م  انیتقابل م می نماید. هیتشب« نیپای چوب»

راهگشای عاشـ    اندتو یعقل جزوی نم ولانااز نظر مو عش .  یعقل کل انیعش  است، نه م

سـالک   ،عشـ   مولانا معتقد اسـت   پیوست. عش  کرد و به عش  یآن را قربان دیبا پس باشد

، جنبـه الهـی و ملکـوتی    داردرا به سر منزل کمال می رساند. عشقی که در آثار عرفا بازتاب 
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 :دارد، چنان که مولانا برای رسیدن به عش  الهی می گوید

ــه    ر استـــس زان رــــر و گــس نــگر زی عاشقی ــدان شـ ــا را بـ ــر عاقبـــت مـ ــت رهبـ  اسـ

 (1/111: 1398)مولوی ،                            

 به را او تواند می حدودی تا انسان جزوی و مختصر خرد و عقل که است معتقد مولانا

 شـاید  و باید چنان که آن عش ، و حقیقت ادراک از اما کند، راهنمایی حقیقت و ح  سوی

 بیان «فیه ما فیه»  کتاب در های حکیمانه تمثیل آوردن با را مطل  این و است ناتوان و عاجز

 در بر چون. آورد پادشاه در بر ترا که است مطلوب و است خوب چندان عقل: »است کرده

 وی بـه  چـون . اسـت  راهـزن  و تسـت  زیـان  عقـل  ساعت این که ده طلاق را عقل رسیدی او

 او عقـل  بیمـار،  همچنین و نیست؛ کاری چرا و چون با ترا. کن تسلیم وی به را خود رسیدی

 کـار  در او عقـل  آن از بعـد  آورد طبیـبش  بر چون. آرد طبی  بر را او که است نیک چندان

 (130: 1386 مولوی،) «کردن تسلیم باید طبی  به را خویشتن و نیست

 امـا دل ظـرف عشـ  اسـت.    چـون   رجحان داردبرتری و « عقل»بر « دل» از نظر مولانا 

، عقلی که در مرحله برزخ بماند یا به سـمت نفـس گـرایش    استظرف هوی و هوس   عقل

عرفـان    مقولـه تـرین   گیـرد و تقابـل عقـل و عشـ ، رایـ       پیدا کند، در تقابل با عش  قرار می

 به نفع عش  است: ، همیشه عقلمیان عش  وتقابل  عرفان،  است. در
   لی دهـیم ــــــــ ـر میـــــــدل را دگهر زمان 

 واســـطه د ازیـــن بـــیـــــــــحکـــم بـــر دل بع

        تــــــ ـظرمان بـر دل اس ـــ ـگوید ن یــح  هم

                                                  

 یمـــــــ ـس دل را دگـر دا ـی نه  ــــــــهر نَفَ 

ــن راب  ــد چــون یافــت دل ای ـــحــ  کن  طهــــــ

 تــــ ـصورت که آن آب و گـل اس  ت بریسن

 (3/1641: 1398)مولوی ،                          

عقـل را پـای    مولوی عقلی را واقعی می داند که از منبع اصل سرچشمه گرفته باشد. او

عقـل و   انی ـتقابـل م  کند عقل را قربان عش  کنـیم.  و به ما نیز توصیه میکرده « قربان» عش  

از نظـر  و عشـ .   یعقـل کل ـ  انی ـعقل جزوی و عش  اسـت، نـه م   انیعش ، در واقع، تقابل م

عشـ  کـرد و بـه     یآن را قربـان  دیبا پس راهگشای عاش  باشد اندتو یعقل جزوی نم مولانا

    پیوست. عش 

 تـــ ـاوس کهسویست،ــــاز آن اریـــها ب لــعق  تــدر عش  دوســـــان کن انـل را قربــــعق
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 استر ــــان ســــش زد که اصلـــی بایــدانش

 

 تـــر اســش رهبـــلی به اصـــــهر فرع زانکه

 (4/1425: 1398)مولوی ،                             

 و جـزوی  عقـل  بـا  عشـ ،  و حقیقـت  حقیقـی  عشـ   از آن جایی که  مولوی می گوید

 قـوانین  از را خـود  و بایـد  انـداخت  دور را هـا  آن بایـد  لذا ندارد، مناسبتی  فلسفی و اکتسابی

   کرد و جنون را بر آن ترجیح داد. آزاد جزئی و ناقص عقل
 بســـــی مـــــن آزمـــــودم هـــــم را عقـــــل

   را انـــــــدیش دور عقـــــــل آزمـــــــودم

                                      

ــن  ــپس زیـ ــون جـــویم سـ  مغرســـی را جنـ

 را خــــویش ســــازم دیوانـــه  ایــــن از بعـــد 

 (2/2343: 1398)مولوی ،                            

همانطور که مولانا عقل را در دو دسته کلی و جزیی قرار می دهد عشـ  را نیـز بـه دو    

دسته عش  مجازی و عش  حقیقی معرفی می کنـد و مـی گویـد از بـین ایـن دو بایـد عشـ         

مجازی را ترک کرد و به عش  حقیقی پیوست تا بتوان  به وسیله عش  حقیقـی و عقـل کـل    

و در سـویی  پـردازد   یم«عقل»شی، به ستا یینا ، از سومولابه درک عالم ملکوت راه یافت. 

عقـل و   انی ـتقابل م می نماید. هیتشب« نیپای چوب»و آن را به می کند نکوهش  دیگر عقل را 

از نظـر  و عشـ .   یعقـل کل ـ  انی ـعقل جزوی و عش  اسـت، نـه م   انیعش ، در واقع، تقابل م

عشـ  کـرد و بـه     یآن را قربـان  دیبا پس راهگشای عاش  باشد اندتو یعقل جزوی نم مولانا

 پیوست. عش 

نصر، می گوید مخالفت بین عقل و عش  کـه مولانـا بیـان کـرده اسـت بـه        حسین سید

 در عشـ   و عقـل  میـان  تعارض و معنی مخالفت کامل او با وات عقل و اندیشه نیست. تضاد

 میـان  ابطـه ر تـاریخی  شـرایط  از ناشـی  بلکـه  نیسـت،  اندیشه و عقل اصل با تضاد مولانا آثار

 آن دنبـال  بـه  و وقـت  فلسفه با مخالفت این: » است مولانا زندگی دوران در فلسفه و تصوف

 بـا  مولانـا  مخالفـت  بـرای  از حجـت  برخی را، آن روزی هر معنای به استدلال و عقل با عناد

 عصـر  در فلسـفه  و تصوف بین رابطه تاریخی شرایط به کمتر و اند  دانسته کلی طور به عقل

 و بـوده  سطح بالاترین در عارف و حکیم یک خود مولانا حالیکه در. اند کرده توجه مولانا

. «اسـت  نکـرده  فرامـو   الهـی  معرفـت  کسـ   در را آن کلی معنای به عقل ارز  گاه هیچ

 (9 :1384 ریاحی،)
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 وحـ   بـا  عقل ارتباط است، نمایان مولانا اندیشه در عقل، با رابطه در که دیگری نکته

 و کنـد  مـی  متمـایز  هـم  از را کلـی  عقل و استدلالی یا جزئی عقل هنگامی که مولانا،. است

 بایـد  که ورزد می اصرار هم نکته این بر کند، می قلمداد ممدوح را دومی و مذموم را اولی

 ثمـر  مثمر فکری و عقلی های مجاهدت که است شرع بر تکیه با و نمود وحی تسلیم را عقل

 شود. می واقع
 مصــــطفی  پیـــــش  بـه  کـــن  قربـان عقــل

           

ـــبی  ــه  الله حســـ ـــو کـ ـــی ام الله گـــــــ  کفـــــ

 (1409/ 4:  1398)مولوی ،                          

اعتقاد مولوی بر این است که عقل جزیی و ناقص مانع اتصال انسـان بـه حقیـت اسـت     

از عقل اسـت  پـس عقـل    ها  ال  تر  چون با نفس همراه است و نفس در وجود ا ل  انسان

انسان به دلیل سرگرم شدن به زرق و بـرق دنیـوی نمـی توانـد بـه درک معـارف و حقیقـت        

برسد لذا فقط عش  در این وادی راهبر و راهنماست چـون عشـ  محـدودیت هـای عقـل را      

ندارد. عشقی که عرفا از آن دم می زنند با جنون همراه است عشقی که بـا دیـوانگی عجـین    

عار صوفیه منعکس شده است این نـوع اندیشـه در اشـعار و افکـار مولـوی نیـز       است و در اش

نمایان است. در میان متصوفه، ستیز بین عقل و عش  به شدت رای  بوده  و همیشه بـا زهـد و   

ریا جدال داشته اند مولانا هم در اشعار  به زهد ستیزی اشاره دارد و زاهدان ریاکـار را در  

 عش  این از بودن محروم سب  به زاهد»اخروی ناکام می داند. رسیدن به معارف و سعادت 

 بهشـت  بـه  جهـان  آن در تـا  کنـد  کار چه که است این فکر در ازلی نصیبه این درک عدم و

 مـی  اسـت  رفتـه  او بـر  سـاب   از آنچـه  بـه  عاشـ   و شـود  برخوردار اخروی تنعمات از و رود

طلبانـه   ا ـراض و مقاصـد منفعـت   بـه دنبـال   عقل همواره  (15: 1388 پورنامداریان،. )اندیشد

جزییات خود را محصور کـرده و گرفتـار ریـزه کـاری هـای منفعـت       است بنابراین عقل در 

 :فاصله گرفته است خود از کلیتطلبی دنیوی است و 
  مــــتهم ای اســــت ریــــزه عقلــــت زر

ــل ــو عق ــمت ت ــده قس ــر ش ــد ب ــم ص  مه

ــ    ــه عشـ ــزا را بـ ــرد اجـ ــد کـ ــع بایـ  جمـ

                                                       

ــر  ــه بــ ــر قراضــ ــم؟ چــــون ســــکه مهــ  نهــ

 رم و طــــــــم و آرزو هــــــــزاران بــــــــر

ــ      ــمرقند و دمش ــون س ــو  چ ــود خ ــا ش   ت

 (3290-4/3288:  1398)مولوی ،                
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 نـام  به مقوله ای  با عقل، و عش  با ارتباط در مسلک عارف شاعران های سروده در    

 صـوفیه  شـعر  هـای  درونمایـه  از یکـی  عشـاق  دیوانگی هستیم به طور کلی روبر عش  جنون

 اسـاس  ایـن  بر. خورد می چشم به نیز الدین جلال مولانا اشعار در دیدگاه و تفکر این است،

 انسـان  او بـاور  بـه  و دانـد  مـی  جان وبال است، جزوی عقل زاییدة که را تقلیدی علم مولانا،

 گـاه  زند. هر عش  دیوانگی و جنون در و چنگ شود، جاهل خرد، و عقل و علم این از باید

  ستیزی نیز اشاره می شود.   به زهد آید، میان به عاش  و عارف ستیزی عقل از سخن

آفرینش نه علم، نه عقل بلکه عشـ  اسـت    از نظر عرفا اساس و مایه زندگی وهستی و  

آفـرینش اسـت بـا     پس برای شناخت هستی و تقرب کردن به اصل خویش که همانا جـوهر 

مولوی عش  را دوای همه دردها می داند و می گوید بـا عشـ     .شور و حال عش  باید رفت

 شادی مطل  حاصل می شود.

 مـا ی شاد با  ای عش  خـو  سـودا   

 ای دوای نخــــوت و نـــــاموس مـــــا  

                                  

ــ  ای  ــه طبیـــ ــای جملـــ ــا علتهـــ  مـــ

ــو ای ــون تــ ــالینوس و افلاطــ ــا جــ  مــ

 (1/23:  1398)مولوی ،                       

 می گوید:حافظ در تکمیل فلسفه عش  ورزیدن 

 نـــه روزی کــار جهـــان برآیـــد  عاشــ  شـــو ار 
 

ــده  ــود درس ناخوانـ ــاه از مقصـ ــ کارگـ  تیهسـ
 

دانـد کـه بـدون آن جهـان فسـرده  و بـی جـان         مولوی عش  را دریای بی انتهایی می   

تنهـا یـک شـیوه     بـه ویـژه بـرای آشـنایی بـا راز هسـتی،       جهان ومولوی در مواجهه با است. 

یــا در او  آن جنــون  مفیــد مــی دانســت وآن شــیوه ی عشــ  وشــور شـناخت را کارگشــا و 

 ( 91، 1379. )درآگاهی : دیوانگی بود وخرفتی و
  عشــ  بحــری آســمان بــر وی کفــی    

  مــــو  عشــــ  دان دور گــــردون را ز
                                        

ــون  ــا چــــ ــفی زلیخــــ ــوای یوســــ  در هــــ

ــر ــودی گــ ــ  نبــ ــردی عشــ ــان بفســ  جهــ

 (5/3854:  1398)مولوی ،                           

 صوفیه دیدگاه از عشق و عقل تقابل-4

 چشـم  بـه  منثـور  چـه  و منظـوم  چـه  صـوفیه  و عرفـا  اکثر آثار در عش  و عقل بین ستیز

 فراتر و تر متعالی را خود های دریافت و ادراکات که نگاه این با صوفیان و ا ل  خورد، می

 انـدیش  عـدد  و جـزوی  عقـل  و فلسـفی  عقـل  انکـار  و نکـوهش  به دانند می عقلی درک از
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 خرقـانی  ابوالحسن شیخ. »..است.  شده بیان گونه این اسرارالتوحید در معنی این. اند برخاسته

 جـل  را خداونـد  کـه  انـد  متفـ   آن بـر  امـت  علماد: که العزیز، روحه الله قدس است، رفته را

 تـا . دیـد  نابینـا  راه ایـن  در را او نگریست، عقل به چون بوالحسن. شناخت باید عقل به جلاله

  ـرور  از و گـرفتیم  دسـت  ما را کس بسیار. نداند و نبیند ننماید راه او ندهد، بینایی خدایش

 (284: 1366 منور، بن محمد. )«آوردیم راه به عقل

رازی تقابل میان عقل و عش  را بسیار گسترده تر می کنـد بـه طـوری     الدین نجم شیخ

 و منازعـت  عقـل  و محبـت  میـان »: گویـد  مـی  و که هرگز میان این دو سازشی نخواهـد بـود  

 خانـه  عقـل  انـدازد،  رخـت  محبـت  کـه  منزل هر به. نسازند یکدیگر با هرگز است، مخالفت

 تضـاد  آتـش  و آب میـان  مچنـان کـه  گیـرد. ه  کرانه محبت گیرد خانه عقل کجا هر. پردازد

 کـرد  رهـا  و زد هم بر را او نساخت عقل با عش  پس است، همچنان عش  و عقل میان است

 عقـل  و عشـ   میان ناسازگاری عربی ابن ( 63: 1366 )رازی، «کرد خویش محبوب قصد و

 کـه  روسـت  آن از ایـن  و اسـت  عقـل  از تر چیره نفوس بر عش » که کند می تحلیل چنین را

 سرگشـتگی  و گمراهـی  عشـ   اوصـاف  از کـه  حـالی  در سازد می مقید را خود دارنده عقل،

 حیـرت  و انسـان  جمـع  موجـ   عقـل  زیـرا  اسـت  ناسـازگار  عقـل  با حیرت و است( حیرت)

 (14: 1385 پور، صانع) «.اوست پراکندگی موج 

 نسبت صوفیه و عرفا دشمنی باید گفت که صوفیه، ستیزی خرد و عقل نارسایی درباره

 قلمـرو  دامنـه  کـردن  محـدود  و حقیقـت  بـه  رسـیدن  از عقل و علم قصور در عقل و علم، به

 در عارفـان  بیان لحن و نوع»: آن کلی دانستن مردود باطل و در نه است، خرد و عقل فعالیت

 نیـز،  عامه  یر گاهی حتی و مردم عموم. اندازد می خطا و اشتباه به را همگان عقل، خصوص

 که حالی در. اند اندیشه و عقل سخت سر مخالفان از عارفان که است  بوده این بر تصورشان

 کنیم، می مشاهده صوفیان زبان در که انکاری واقع، در. ندارند مخالفتی سلیم عقل با عارفان

 محمـدی، . )«اسـت  آن کـردن  محـدود  و آن قلمـرو  انکـار  بلکـه  نیست، عقل وات در انکار

1381 :31) 
 بود منـــــــکر را عشـــ  جـــزوی عقل

         

 بـود  سـر  صـاح   کـــه بنـــماید گرچــــه 

 (1/1991:  1398)مولوی ،                    

: عش  اینگونـه شـرح مـی دهـد     و روح حقیقت ادراک ناتوانی عقل را از  زالی احمد
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 پـس  اسـت،  عشـ   صدف روح روح، حقیقت و ماهیت ادراک از اند بربسته دیده را عقول»

...« بـود  راه چگونـه  اسـت  صـدف  آن در کـه  مکنون بجوهر نیست راه را علم بصدف، چون

 انـد،  افتـاده  در آن بـا  صـوفیه  و عرفا که عقلی»  و نیزعده ای گفته اند: (. 62: 1359 ،  زالی)

 حقیقـت  ادراک از تـوان  نـا  جـزوی  عقـل  و جـو  وسـیله  عقـل  و یونانی خرد و دانش منظور

نفس است و حجابی است که مانع رسیدن انسان بـه   پیرو که(  34-: 1386 جعفری،)« .است

 تعـارض  در عشـ   بـا  کـه  عقلـی  از منظور گوید می نیز مولانا» سر منزل ح  و حقیقت است.

 بخـش  نور عقل از را آن باید و... است زیرکان بازاری عقل و جوی سود عقل است، وتقابل

  (60: 1392 ستاری،) «کرد تفری  زند، می تیغ عش  خدمت در که

 مقابله همانا عش  و عقل مقابله» عرفا همیشه عقل و عش  را در مقابل هم قرار داده اند.

 عقلـی،  حکمـت  یـا  فلسـفه  یکی. است بشر اندیشه تاریخ در نیرومند جریان دو یا نگر  دو

 عاشـقانه،  حکمـت  یـا  فلسـفه  دیگـری  و رسـد  مـی  ارسـطو  بـه  نسـبتش  که مشائی استدلالی،

 (692:  1380 خرمشاهی،. )«دارد افلاطون از نس  که اشراقی شهودی،

 را الهـی  اخبـار  کـه  نبـود  شریعتی اگر» عربی اینگونه بیان می کند که:  ابن الدین مح 

 می رهنمون تعالی ح  وات به عقلی ادله با انسان اگر و شناخت نمی را خدا هیچکس بیاورد

 از مخلوقـات  صـفات  سـل   از حـاکی  عقلـی  ادلـه  زیـرا  ورزیـد  نمی عش  خدا به هرگز شد

 کـه  شـریعت  اخبـار  تنها و شود خدا داشتن دوست عامل تواند نمی امری چنین که خداست

 ایجـاد  انسـان  جـان  در را خـدا  حـ   تواند می کند، می معرفی ایجابی نحو به را خدا صفات

 را خـدا  خـود  نظـر  با او اینکه نه است شناسانده انسان به را خود خداوند ترتی  این به کند و

 به خل  که نیست آن از مانع عربی ابن نظر در اشیاد با ح  وحدت همه، این با . باشد شناخته

 حقیقـت  و اعتباریسـت  واقـع  در حـ   و خلـ   بین تفاوت وی عقیده به زیرا. بورزد عش  ح 

 تمـام  در کـه  تجـاوب  ایـن  و ورزد می عش  خود جنس به چیز هر علاوه به. است یکی آنها

 آن از صوفیه که الهی محبت و ح  به عش  صورت این در. است سب  همین به هست عالم

 (120: 1369کوب، زرین. )نیست معقول نا عربی ابن نظر در اند گفته سخن

رسد کـه   تضاد میان عقل وعش  در آثار صوفیان موضوعی رای  است.چنین به نظر می

این جدال را گاه جدال میـان   یکدیگر درجدالند.در شخصیت انسان این دو عامل نیرومند با 
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خوانند ودر آیین فکری صوفیان گـرایش   شرع وعش  وگاه تضاد میان شریعت وحقیقت می

گاه این تضـاد را بـا تمـام حـدتّ وشـدتّش بـا ایـن        . عام به ترجیح عش  است بر شرع وعقل

 :خلیفـه .ر.ک). کننـد کـه عشـ  بـی شـرع اسـت وشـرع بـی عشـ           حکم گستاخانه تعبیر می

1383،85    ) 

 نتیجه گیری

 بـه  رسـیدن  مشقت پر و سخت راه پیمودن در سالک معلم و رهبر مولانا، دید از عش ،

 از کـه  هنگـامی  صـوفیان،  و عارفـان  سـایر  هماننـد  مولانـا  اشـعار  در اسـت،  حقیقـت  قاف قله

 جـدال  کند، می علم قد آن برابر در عقل نام به حریفی آید، می میان به سخن عش  موضوع

 را عقـل  صوفیان اکثر و مولانا که این وجود با. گیرد می در دو آن بین ناپذیر پایان ستیزی و

 آن امـا  انـد،  قائـل  منزلتی و شأن آن برای و اند دارند، به طور کلی به رد آن اشاره نکره قبول

 و داننـد  می ناتوان و عاجز  یبی اسرار و  ی  عالم به یافتن راه و حقیقت معرفت درک از را

و عقلـی    حکمـت  و عشـ   جهـان  استدلال می دانند و به و فلسفه انکار در تنها را حقیقی راه

 و عقـل  با همیشه کشمکش،  و جدال این در. که به حضرت ح  اتکا دارد متوسل می شوند

ــاتوان و نارساســت، ناســازگاری وجــود دارد  فلســفه ــوب را آن و از آن جهــت کــه ن  و مغل

معتقد اسـت کـه چـون کـار عقـل       کنند. مولانا می قلمداد حاکم، و  ال  را عش  و محکوم

 و به امـور دنیـوی مـی پـردازد لـذا      است و منفعت طلبی جزوی مصلحت بینی و دوراندیشی

. مولانـا بـه طـور    برتری مـی دهـد  و جنون را بر چنان عقلی  کنار می نهدعقل دوراندیش را 

نـوع عقـل جزئـی و عقـل کـل تقسـیم        دوشـمارد بلکـه آن را بـه    کلی عقـل را مـردود نمـی   

 ة شود امّا عقـل کـل، آفریـد   تقویت میو درس  نماید؛ عقل جزئی از طری  تحصیل علم  می

عش  انسان به خـدا را میسـر مـی دانـد و مـی       مولانا .است معنوی دنیای مثبت نیروی  خدا و

   گوید عش ، انسان را به سوی خدا رهبری می کند و تنها خدا شایسته عش  ورزی است.
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 نوع مقاله: پژوهشی
 103ـ  126صفحات 

 )ع( در نهج البلاغه یامام عل دگاهیاز د ییگرا لتیفض
 1 مریم خاتمی
 2 علی شیخ الاسلامی
 3 رضا الهی منش
 4 علی آقا نوری

 چکیده

. سه پاسخ بنیـادین  "چه کاری خوب است؟"ترین پرسش اخلاق این است که: اساسی

بنـدی شـده اسـت. از    گرا و اخلاق فضیلت طبقهگرا، نتیجهبه این پرسش در سه مکت  وظیفه

گـران و   ی اخلاق، اخلاق فضیلت در دوره مدرنیسم مـورد توجـه پـژوهش   گونهمیان این سه

اندیشمندان اسلامی و  یراسلامی بوده و به عنوان یک دیدگاهی فراتـر از دو دیـدگاه رایـ     

 گرا(، مورد تدقی  دقی   قرار گرفته است؛   گرا و نتیجه )وظیفه

 یعارفـان اسـت. بـرا   )ع( و ی ال  نزد امام عل ـ ایهینظر لتیگفت اخلاق فض توانیم

فَاعِلُ الخْیَْرِ خیَْرٌ منِهُْ، وَ فَاعِـلُ   ": شده نقل 32مثال آنجا که امام )ع( در نه  البلا ه، حکمت 

خـوار  را   یگفتـه  چـون  و"198در حکمـت   زنی (. و122، ص1378)شهیدی، 5 الشَّر  شَرٌّ منِهُْ

نیسـت، فرمـود: سـخن حقـ  اسـت کـه بـدان بـاطل  را          خـدا شنید که حکومـت جـز از آن   

 نوشـتار  نی ـا در .باشـد یم ـ لتیکه مصـداق اخـلاق فض ـ  (. 420،ص1378. )شهیدی،6خواهند

و فضـیلت   سـه ینه  البلا ـه مقا  یاز نظام اخلاق یبا بخش های فضیلت گراییشاخصه تحقیقی
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 گرفته است.  قرار یاز منظر آن حضرت مورد بررس گرایی

گرایی آن حضرت بـا آنچـه در فلسـفه    گرایی و نتیجهخص گردید وظیفهدر نهایت مش

گردد که رویکرد های ایشان چنین استتنا  می شود متفاوت است و از گفته مدرن شناخته می

 تر است. گرا به نظر ایشان نزدیک اخلاق فضیلت

  واژگان کلیدی
 .یعامل اخلاق لت،یالبلا ه، اخلاق، اخلاق فض )ع(، نه یامام عل

 

 طرح مسأله

( اخـلاق  1پذیرنـد:  تقسیم 1مهمترین مباحح نظری در باب اخلاق به چهار گروه عمده

که به مباحح مفهومیِ اخلاق مانند معناشناسی الفا  و مفاهیم اخلاقـی   3یا فرااخلاق 2تحلیلی

کـه   4( اخلاق هنجاری یـا دسـتوری  2پردازد نظیر خوب و بد، مطلوب و نامطلوب و  یره می

یعنـی   5( اخلاق توصیفی3پردازد که جنبه مصداقی دارد ای از مباحح اخلاقی میبه مجموعه

ی خـاص  ای در جامعـه ای از مباحح در این خصوص که چه قواعد یا افعال اخلاقیمجموعه

که ناظر به امـور   6( علم النفس اخلاقی4ی آخر و دسته ها مشترک است؟یا مابین همه انسان

ی جبـر و اختیـار، حـ     ای است که آدمی با آنها سر وکار دارد مانند مسـاله انینفسانی و رو

(.  اخـلاق هنجـاری خـود بـه مباحـح      11، ، ص 1391وات و خوددوستی انسـان. )ملکیـان،   

باشـند و  متفاوتی مانند اینکه چه اموری خوب و بد هستند یا چه اموری صـواب یـا خطـا مـی    

ی اخـلاق وظیفـه، اخـلاق نتیجـه و اخـلاق فضـیلت       سـته پردازد. این اخلاق به سـه د  یره می

شود. تا آ از دوران نوزایی در مغرب زمین، عموم فیلسوفان به تاسـی از ارسـطو و   منقسم می

شـود بـاور   تعبیر می "اخلاق فضیلت"افلاطون به اخلاق هنجاری خاصی که امروزه از آن به 

                                                   
هـا و مکاتـ  بسـیاری تقسـیم     ها خود به نظریـه البته این تقسیم بندی ثابت نیست و هر یک از این مجموعه .1

النفس اخلاقی را جنـاب آقـای ملکیـان بـه     شوند. وکر این نکته ضروری است که دسته چهارم یعنی علم می

 11ملکیان، نشر نگاه معاصر، ص مصطفیها افزودند. برای مطالعه بیشتر رجوع شود به مهر ماندگار، بندیطبقه

2. Analytical ethics 

3. Meta-ethics 

4. Normative ethics 

5. Descriptive ethics 

6. Moral psychology 



 105 / فضیلت گرایی از دیدگاه امام علی )ع( در نهج البلاغه 

ی جدید، اخلاق فضیلت بکلی کنـار  (.  با ظهور فلسفه46و  15، ص 1398داشتند. )خزاعی، 

گـرا کـه بـا کانـت     های اخـلاق وظیفـه  گذاشته شد و جای خود را به دو گرایش عمده به نام

ی ایـن دو مکتـ  عمـده تـا     گرایی جان استورات میل داد. سـیطره سربرآورد و اخلاق نتیجه

لاق خلـل و  اواخر قرن بیستم همچنان ادامه داشت تا اینکه با تـلا  جمعـی از فیلسـوفان اخ ـ   

ای از  نواقص این دو آشکار و معلوم گشت کـه اخـلاق وظیفـه و نتیجـه از حـل و رفـع پـاره       

مسائل و مشکلات اخلاقی یکسره عاجزند و زمینه برای سربرآوردن دوباره اخلاق فضیلت ) 

 (.260، ص 1396شهریاری، 

-مـی  وجه اشتراک این دو نظام اخلاقی اینست که یگانه پرسش اصـلی اخـلاق را ایـن   

. پاسخ اخلاق وظیفه اینسـت کـه بـرای    "دهدچه چیزی به عمل ارز  اخلاقی می"دانند که 

اینکه عملی ارز  اخلاقی داشته باشد آثار و نتای  مترت  بر آن مهم نیسـت بلکـه خـود آن    

عمل است که باید واجد دو شرط مهم باشد: یکی مطاب  با وظیفه باشد و دیگر اینکه از سـر  

دانـد کـه یـک عمـل بـه میـزان       گرا پاسخ به این سوال را در آن میلاق نتیجهوظیفه باشد. اخ

کند دارای ارز  اخلاقی است. امـا اخـلاق   ای که برای عامل و دیگران فراهم میشادکامی

فضیلت در همین نکته با این هر دو مکت  مخالف است. از نظر اخلاق فضیلت یگانه پرسش 

. در واقـع در اخـلاق فضـیلت    "دهـد ارز  اخلاقـی مـی  چه چیزی به انسان "مهم اینست که 

خودِ عمـل مـورد نظـر نیسـت بلکـه عامـل در راس اهمیـت قـرار دارد. در نتیجـه در اخـلاق           

چه زندگی خوب یـا دارای   "یا  "چه انسانی دارای ارز  اخلاقی است "های فضیلت سوال

راین حـل ایـن مسـأله    (. بناب195، ص 1394حصرِ توجه دارد. )ملکیان،  "ارز  اخلاقی است

اخـلاق  »ی  تر است و همـواره بایـد در تبیـین و توضـیح نظریـه      نیازمند پژوهش و تحقی  بیش

هاست، تلا  نمـود. یکـی از رهنماهـای     های انسان گشای بسیاری از د د ه که راه« فضیلت

هاییست که توسط افـرادی کـه خـود سرمشـ      ارزشمند زیستنِ اخلاقی کت  مقدس و نوشته

تـرین  شک نه  البلا ه گرانبهاترین و  نـی اند به یادگار مانده است. بیاخلاقی بودهزندگیِ 

 ها برد. های زیستن اخلاقی از آن بهرهتوان از آن جهت یافتن سرمش منبعی است که می

 در)ع( یعل ـامیرالمـؤمنین   یاخلاق ـ یهـا  آمـوزه  آنیم بـا اتکـاد بـه   در این نوشتار در پی

فضـیلت را مــورد بررسـی قـرار دهــیم. گفتنـی اســت تـاکنون نســبت      ، اخــلاق «البلا ـه  نهـ  »



 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /106

توان گفت از ایـن   البلا ه با رویکرد اخلاق فضیلت مورد ارزیابی قرار نگرفته است و می نه 

 رو گامی رو به جلو و بدیع است.  حیح نوشتار پیش

 شناسی واژه -1

ی پهناور اخلاق، مراد و مقصـود خـود از اصـطلاحات    نظر به اهمیت موضوع و گستره

کلیدی مورد بررسی در مقالـه را شـرح داده و سـپس بـه واکـاوی نسـبت بـین ایـن مفـاهیم،          

 مکات  اخلاقی و نه  البلا ه خواهیم پرداخت. 

 اخلاق -1-1

 ،بـاطنی  عـت ی، طبدرونـی  سرشـت  یبـه معنـا  و  اسـت « خُلـ  »اخلاق از نظر لغوی جمع 

در قـرآن  (به عنـوان مثـال   10/86ق،    1416،ن یحس. )رود یبه کار م  یرهو ی، خوخصلت

و راست  که تـو  » فرماید:  جا که می ، آنکار رفته است همعنا ب نیبه هم «خُلُ » ی واهه زین میکر

ماننــد ه یو سرشــت گــاهاخــلاق البتــه (. 195، ص  1373)فولادونــد، ؛ را خــوی  والاســت

. است دهیلئامت، بد و نکوه ویی مانند ترسو یگاهاست و  دهیکرامت و شجاعت پسند  

شود نیـز  علاوه بر معنای لغوی، برای اخلاق معانی دیگری که اصطلاحات را شامل می

 ای ـفـرد   کی ـ یهنجـار  ی هی ـنظر» ای ـ «ینظام اخلاق»توان از وکر شده است. به عنوان مثال می

نهـاد  » و...( و یـا  ورزشـکاران  یسـقراط، اخـلاق عمل ـ   امبران،ی ـپ یاخـلاق عمل ـ )مثـل  « گروه

امـری اجتمـاعی بـوده و تنهـا      سخن گفت که کمینه در این مـورد اخـلاق،  « یزندگ یاخلاق

بود. هم عرض هنر، علم و حقوق خواهد و  کشف و جعل فرد برای راهنمایی خود  نیست

 (.25ص، 1392، )صادقی

 فضیلت  -1-2

کل است و بـه نـوعی وابسـته بـه     در معنای اخلاقی آن بسیار مش 1تبیین مفهومی فضیلت

گرایـی  شـود. بـا توجـه بـه تعـدد قرائـت از فضـیلت       تعریفی است که از اخـلاق فضـیلت مـی   

توان مدعی شد عموم تقریرهای اخلاق فضیلت بر اینکه فضیلت نـوعی خصـلت    اخلاقی، می

                                                   
و  vitus( یونـانی اسـت کـه معـادل لاتـین آن ویرتـوز       arêteی آرِتِـه ) جمـه واهه مفهوم فضیلت عموما تر .1

است. آرته، تاریخی کهن دارد. کـاربرد آن بـه شـش قـرن پـیش از مـیلاد        virtueکاربرد رای  انگلیسی آن 

 شود.رسد، تا آنکه به دست افلاطون و ارسطو در معنایی اخلاقی تثبیت می می
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(. بـه دیگـر   23، ص1396منشی مطلوب و شایسته تحسین است، اتفاق نظر دارنـد. )طالقـانی،  

هـا  کنـد کـه خـوبی   سخن، فضیلت ما را در به دست یافتن هم  ایات یا آثار خوب قـادر مـی  

ها بعد درونی شود که این انگیزههای خوب میا ل  بیرون از ما هستند و هم متضمن انگیزه

 ( .(Battaly, 2015,page 65 دهند.ما را تشکیل می

 های اخلاقیدیدگاه -2

 گرا فضیلت -2-1

در حقیقت برای خصـائل شخصـیتی برجسـته و حقیقـت انسـانی ارز         لتیفض  اخلاق

  قـرار دارد کـه    فلسـفه   به ییکردهایرو  آن در جبهه مقابل ، لتیفض  . اخلاقبسیاری قائل است

  یواقع ـ  رابطـۀ   کـه  رچنـد ه ورزند، یم دیتأک درستکاری  یکل  الزام  کی ای  فیبر قواعد، تکال

، 1394، ای ـمسـعود عل ) اسـت.   بحـح   قابل  موضوع  کیخود   گوناگون  یها برداشت  نیا  انیم

 ـن هـا،  زهی ـبه جاى سخن از افعـال، از اشـخاص، انگ   لتیاخلاق فض (. در واقع77ص  و  هـا  تیّ

پرسـش   نی ـدر واقـع پاسـخ  اسـت بـه ا     د،ی ـگو م  عامل اخلاقی سخن رفتاری هاى یژگیو

و صـاحبان اصـل     «سـت؟ یز دی ـچگونه با»پرسد:  م  ونانیسقراط که در قل  اخلاق  نهیرید

 ,Battaly. «مندانــه. لتیضــف»دهنــد:  اخــلاق، ســقراط، افلاطــون و ارســطو پاســخ مــ  نیــا

2015,p74)ای درباره فعـلِ اخلاقـا درسـت    ی اصلی این دیدگاه، نه نظریه(. در واقع د د ه

 محـور هایی است که معرف شـخص اخلاقـا خـوب یـا سـتوده اسـت.       بلکه آن رفتار و منش

 عبـارت دیگـر اینکـه    به است. روائل از دوری و اخلاقیفضائل  کس  در این دیدگاه، بحح

فعـل   پیامـدهای »یـا   و «اخلاقـی  فعـل » بـر  نه کند می تأکید «اخلاقی فاعل» بر فضیلت، اخلاق

گرایـی مطـرح   گرایـی و وظیفـه  ی نتیجهاخلاق فضیلت در واقع بدیلی برای دوگانه. «اخلاقی

( برنامـه  1تـوان گفـت اخـلاق فضـیلت دارای دو جنبـه مکمـل اسـت.       ساس میشد و بر این ا

-گرایانـه و نتیجـه  های نظریات اخلاقی وظیفهها و آرمانها، رو انتقادی که نقدی از فرض

( برنامـه تاسیسـی کـه در آن نـوعی تلقـی اخلاقـی هنجـاری        2دهـد و  گرایانه بـه دسـت مـی   

 (.391ص   ،1396، یرحمتگیرد.) می شود و مورد دفاع قرارمدار مطرح میفضیلت

 بـودن  صـحیح  و خطا باشد ومی فاعل به شان توجه تمامکه  این از جدای گرایان فضیلت

جهـت   ابـزاری  عنـوان  بـه  فضـیلت  داننـد، بـرای  می فاعل نفسانی روایل وفضائل  تابع را فعل
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 نقـش  بـر  گرایـان   فضـیلت  در نتیجـه . هسـتند  قائـل  خاصـی  واتـی  ارز  سـعادت،  به دستیابی

 مترتـ  هـا   آن بـر  کـه  نتـایجی  و آثـار  یـا  اخلاقـی  اصـول  بر نه کنند می تکیه اخلاقی کنشگر

یـک عمـل زمـانی درسـت اسـت       "کند که: استدلال می 1بر همین سیاق هرتهاوس. شود می

 "دهداگر و تنها اگر عملی باشد که عامل اخلاقی فضیلتمند در آن اوضاع و احوال انجام می

چه چیـزی بـه انسـان ارز ِ اخلاقـی     "ق فضیلت یگانه پرسش مهم اینست که . از نظر اخلا2 

. در واقع در اخـلاق فضـیلت خـودِ عمـل مـورد نظـر نیسـت بلکـه عامـل در راس          3 "دهدمی

چه انسـانی دارای ارز  اخلاقـی    "های اهمیت قرار دارد. در نتیجه در اخلاق فضیلت سوال

سـوالی کـه   مورد توجـه اسـت.    "خلاقی استچه زندگی خوب یا دارای ارز  ا "یا  "است

هایی هستند؟ پاسـخ  بدان باید پاسخ گفت این است که فضایل اخلاقی چه ملکات و ویژگی

 (.142-144 ، ص1393)صادقی، کند. به این سوال سه نوع اخلاق فضیلت را تعیین می

 نگرخودگروی ویژگی

یعنـی فضـایل را ملکـاتی    در این نوع اخلاق فضیلت، خـود محـور و اسـاس قـرار دارد     

داند و بقیه فضایل گیرد. فضیلت اصلی را این میداند که بیشترین خیر به خود را دربر می می

 گیرد. را مشت  از این اصل درنظر می

 نگرگروی ویژگیهمه

هایی هستند کـه بیشـتر موجـ     پاسخ این نوع اخلاق فضلت اینست که فضایل خصلت

گردنـد. بـدیگر سـخن، نیـک خـواهی فضـیلت اخلاقـی اصـلی         فراهم شدن خیر عمومی می

باشد. در تقابل با خودگروی که خود در مرکز توجه قرار دارد در این نـوع اخـلاق خیـر     می

شـود فضـیلت   عمومی مطمح نظر است یعنی آنچه که بیشترین خیـر عمـومی را موجـ  مـی    

 گیرند.است و مابقی فضایل از آن نشات می

 گرنگروانه ویژگیوظیفه

داند. مابقی فضایل از ایـن دو  خواهی و عدالت میاین نظریه، دو فضیلت اصلی را نیک

                                                   
1. Rosalind Hursthouse 

2. Virtue theory and abortion, in Virtue ethics, Hursthouse, Roseland, Oxford 

university press 

 ماهنامه حکمت و معرفت ،یطالقان نیریش ،ییو چرا یستیچ د،یجد لتیاخلاق فض .3
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نامنـد. در خصـوص   گیرند. به همـین دلیـل بـه اینهـا را فضـیلت اصـلی مـی       فضیلت نشات می

فضایل اصلی اتفاق نظری در آرای و نظرات اندیشمندان وجـود نـدارد. هـر اندیشـمندی بـر      

کـرده  ای متفـاوت از دیگـری درک مـی   یلت اصلی را خصیصهاساس زمین و زمانه خود فض

است. به عنوان مثال ارسـطو و دیگـر یونانیـان چهـار فضـیلتِ حکمـت، شـجاعت، اعتـدال و         

کرد. مکتـ  رواقـی از   عدالت را اصلی می دانستند. افلاطون سه فضیلت را اصلی قلمداد می

حیـات مطـاب  بـا    » دهنـده  هـای اصـلی را عناصـر تشـکیل     افلاطون تبعیت کردنـد و فضـیلت  

خواهی همواره محل اعتنا بوده است. توماس آکویناس در قـرن  دانستند. اما نیکمی« طبیعت

شـد.  سیزدهم بطور بارزی به بیان نیک خواهی پرداخت که در آن زمان به محبـت تعبیـر مـی   

لسـی را  های سه گانه پوخواهی با دو فضیلت دیگر یعنی امید و ایمان فضیلتبعدها این نیک

(. در نتیجه پس از آنکه فلسفه یونان تاثیر خـود را بـر   10، ص 1396تشکیل دادند. )ظهیری، 

های اصـلی کـه بـرای مـدت هـا عناصـر اصـلی شخصـیت تصـور          مسیحیت گذاشت فضیلت

شدند به تدری  در اخلاقیات مسـیحی بـرای خـود جایگـاهی یافتنـد. در نتیجـه مسـیحیت         می

: سه فضیلت پولسی و الهیـاتی و چهـار فضـیلت نخسـت را     هفت فضیلت را اصلی می دانست

 1.فضیلت های طبیعی و  انسانی بشمار آورد 

 گرا جهینت دگاهید -2-2

گوید درسـتی  ای توصیف کرد که میترین وجه، آموزهتوان به کلیگرایی را مینتیجه

-53،  ص 1392شوند.) مردیها، شان تعیین میو نادرستی اعمال بر مبنای خوبی یا بدی نتای 

 بلکـه  ،باشـد  یراخلاقی  ای یاخلاق تواند نمی نفسه یف ،رفتار ای فعل کی گرید عبارت به(. 91

آن آثار و نتـای  از خـوبی    اگر. ردیگ می قرار یابیارز مورد دارد، که یتی ا و جهینت اساس بر

شوند درسـت اسـت و اگـر آن    واتی برخوردار باشند عملی که به این آثار و نتای  منتهی می

 .آثار و نتای  از خوبی واتی برخوردار نباشند عمل منجر به آنها نادرست است

 گرایانه وظیفه دیدگاه -2-3

قــرار  انــهیگراجــهینت اتیــدر مقابــل نظر انــهیگرافــهیوظ اتیــدر اخــلاق هنجــاری، نظر

کـه نظریـات نتیجـه    گرایانه برآنچه(. اخلاق وظیفه207-165، ص 1394)ملکیان، . رندیگ یم

                                                   
1. Ethics (Foundations of Philosophy series), William Frankena, Pearson; 2nd edition 
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هـایِ  کشد. سخن آنها اینست که علاوه بر خـوبی یـا بـدی   گرا در نظر دارند، خط بطلان می

توانـد عمـل   نتای  و پیامدهایِ یک عمل یا رویه، ملاحظات دیگری نیز در کار است که مـی 

 (.231، ص 1389 ا،یمسعود عل ای را الزامی کند. )یا قاعده

 های فضیلت گرایی شاخصه  -3

توان برخی از آنها را به طور عـام  هایی دارد که می ها و ویژگی اخلاق فضیلت شاخصه

 گردد. های رقی  می بیان کرد که موج  تمایز این رویکرد از نگر 

 هااهمیت انگیزه -3-1
 در اخلاق فضیلت بر اهمیت انگیزه افراد در انجام یک فعل خوب تاکید شده است.  

 هاها و دغدغهرعایت عواطف، خواسته توجه به حیات باطنی: -3-2
توجه به این نکته ضروری است که حیات اخلاقی انسـانی چیـزی بـس فراتـر از عمـل      

-"د د ـه "و  "هاخواسته"، "عواطف"ای از ها مشتمل بر گنجینهاست و حیات باطنی انسان

در 1 جهـت نبـود کـه مایـل اسـتاکر     تواند به زندگی اخلاقی او جهت دهد. بـی هاست که می

عواطـف بـرای سرشـت، معنـا و ارز ِ بخـش عظیمـی از       "گویـد:  مـی 2مقاله دوران سـاز   

زندگی بشر اهمیت دارد. بخش وسیعی از زندگیِ دارای اهمیت اخلاقی ما متضمن عواطـف  

جلـ  رحمـت و محبـت     راه تـرین مـوثر به مـردم،   یعلاقه و مهرورز. به عنوان مثال، "است

جلـ  رحمـت    یبـرا  لهیوس ـ نیرسـاتر : »دی ـفرما یالسلّام م هیعل نیالمؤمن ریام .خداوند است

، 1379. ) بهشـتی،  «یاست که در باطن نسـبت بـه همگـان عطـوف و مهربـان باش ـ      نیا ،یاله

 یهـا را همـوار م ـ  یاز نـاهموار  یاریمـردم، بس ـ  ی و توجه بـه عواطـف  مهرورز (.576صفحه 

هـای اخلاقـی   کمان یا اسـوه حا یاز سو و نشان دادن عواطف اگر ابراز محبت ژهیبه و .سازد

و و مهربان  کردن بـا همگـان    » فرماید:می «مالک اشتر» نامه خودمؤمنان در آ از  ری. امباشد

دوست  ورزیدن با آنان، و مبا  همچون جانورى شکارى که خوردنشان را  نیمت شمارى! 

 «با تـو هماننـد.   چه رعیت دو دسته اند: دسته اى برادر دین  تواند، و دسته دیگر در آفرینش 

 (.243، ص 1378)شهیدی،

                                                   
1. Micheal Stocker 

2. The schizophrenia of modern ethical theories, in Virtue ethics, Stocker, Michael,  

New York 
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 1منش -3-3
منـد   در صورتی رفتاری درست و از نظر اخلاقی پسـندیده اسـت کـه از مـنش فضـیلت     

فاعلِ اخلاقی ناشی شده باشد. اخلاق فضیلت اخلاقی است که تأکید عمده خود را بر مـنش  

از دو دیـدگاه مـورد    تـوان مند افراد قرار داده است. بـر همـین اسـاس، اعمـال را مـی      فضیلت

محور. اگر در داوری خود صرفا از محور و دیدگاه  یر منشقضاوت قرار داد. دیدگاه منش

قوانین، اصول یا نتای  بهره بگیریم به وضوح دیدگاه  یرمنش محور را برگزیدیم، اما اگر به 

ز نـوع  هـای او نظـر بیفکنـیم، داوری ا    شناختی یا تمایلات و انگیزهشخص و مشخصات روان

انـد:   گونه که بیان شـد، حتـی برخـی در ایـن خصـوص مـدعی       محور خواهد بود. همانمنَشِ

مند در همان شرایط باشد. در این  عملی درست است که مطاب  با نوع رفتار یک فرد فضیلت

کند، تطاب  آن با نوع عملـی   صورت، چیزی که عمل و رفتاری را از نظر اخلاقی درست می

 2دهد. نظیر این ادعا را فیلیپـا فـوت   مند در شرایط یکسان انجام می لتاست که یک فرد فضی

 گیرند.را با فضایل یکسان می 6و عادات 5در این دیدگاه، ملکات 4نیز دارند 3 و هوستهورس

 اخلاقی  سازی غنی -3-4
شدن در حیات اخلاقی یعنی تـا آنجـا کـه مقـدور اسـت فضـایل هـر چـه         مراد از  نی 

اسـت کـه   بیشتری را در خود محق  و ایجاد نماییم. هدف انبیا و بزرگان بر همین نهـ  بـوده  

تمام قد در برابر اخلاق منحط ایستاده و بر  نای اخلاقی خود و جامعه خود بیفزایند. در ایـن  

-ضیلت و نه  البلا ه همـین  نـی سـازی اخلاقـی مـی     راستا یکی از وجوه اشتراک اخلاق ف

 باشد، چنانکه خواهد آمد.

 خودشناسی و خودسازی -3-5
شود، خودشناسـی اسـت. بـه    با توصیف فضایل خاص، دستاورد دیگری که حاصل می

فهم عمی  تر از زندگی نیک، یعنـی زنـدگی کـه حقیقتـا ارزشـمند اسـت        ":7گفته جان دای

                                                   
1. Character 

2. Philippa Foot 

3. Rosalind Hursthouse 

4. Ethics: The fundamentals, Driver Julia, Blackwell Publishing, 2007 

5. Dispositions 

6. Habits 

7.  John Deigh 
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"هـای جـان و روان آدمـی بـدانیم    بی راجع به پیچیـدگی متوقف است بر اینکه مطال
. ناگفتـه  1

پیداست، چنانکه خواهد آمد، این وجه از اخـلاق فضـیلت، یکـی از وجـوه مـورد نظـر امـام        

تر، از نظر ایشان تزکیه، تهذی  و رعایت تقوی البلا ه نیز است. به بیان دقی  علی)ع( در نه 

آن رعایت اخلاق، اندیشه عبـادت، توبـه، یـاد     های وصول بهاز اصول خودسازی است و راه

باشـد. کسـی کـه اقـدام بـه      مرگ، پرهیز از امیـال و آرزوهـای محـال، اجتنـاب از تکبـر مـی      

امـام   خودشناسی کند و عی  خـود را بدانـد از عیـ  جـویی دیگـران پرهیـز خواهـد کـرد.        

 شـتن یاصلاح خو یبرا یا زهیاز توجه انسان به خود ، انگ: » دیفرمایباره م نی)ع( در ایعل

 یکس ـ: »دیگـری از آن حضـرت   ری ـبه تعبیا  .(176 / 6 لدج، 5. )آمدی، قرن «شود یم جادیا

 / 6 لـد ج، 5)آمـدی، قـرن     «.نائل شـده اسـت   یرستگار نیکه خود را بشناسد، به بزرگ تر

172). 
 اقتداء به الگوهای اخلاقی و تلاش برای الگو شدن -3-6

هـا و   تـوان تأکیـد بـر اسـوه     گرایـی اخلاقـی را مـی    فضـیلت هـای   یکی دیگر از شاخصه

گرایـان اخلاقـی بـوده     الگوهای اخلاقی دانست. الگوی اخلاقی همـواره مـورد نظـر فضـیلت    

داند و نه عمل کـردن و از ایـن طریـ      های بودن می است. فرانکنا نیز الگوهای اخلاقی را راه

(. قـرآن پیـامبر عظـیم    40، ص1392)صـادقی،   داند. این مسئله را با اخلاق فضیلت مرتبط می

عبـاد  "نامد و درخواست از خداوند برای الگو شدن را از اوصـاف  ی حسنه میالشان را اسوه

  2.3آورد.به حساب می "الرحمن

 از منظر امام علی)ع(« اخلاق فضیلت»ماهیت  -4

و در مواجهه با  ی)ع( در مقاطع مختلف زندگیعل نیرالمؤمنیو سلوک ام رهیس یبررس

آن  یگـر آن اسـت کـه در نظـام ارزش ـ     اقشار مختلف جامعه، اعم از دوست و دشمن، نشـان 

را دارد. امـام   گـاه یجا نیتـر  و مهـم  نیبـالاتر  سـتن، یز یبـودن و اخلاق ـ  یحضرت)ع(، اخلاق

                                                   
1. Ethics and Personality: Essays in Moral Psychology, Deigh, John,1st Edition, 

Chicago press 

 74، فرقان، واَجْعلَْنَا للِْمُتقَّیِنَ إِماَم ا .2

 دیام نیآن کس که به خدا و روز بازپس ی: برا کوستین یشما در )اقتداد( رسول خدا سرمشق یقطعا برا .3

 (21)احزاب: کند. یم ادیدارد و خدا را فراوان 
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داشـته   توانـد  ینم ـ شـان یجز هدف ا یاکرم )ع(، هدف لرسو)ع( به عنوان شاگرد مکت  یعل

: دیفرما یو م کند یم فیتوص یهدف اخلاق کیهدف خود را  ،یاسلام یگرام امبریباشد. پ

(.  68/382،   11ی ، قمجلس ـ. )تمام کردن مکارم اخـلاق  یکه مبعوث شدم برا یبه درست»

تام و تمام هـدف آن حضـرت    یا کرامت، به گونه نیو لوازم ا یدادن به کرامت انسان توجه

رفت که خداوند متعال در مـورد   شیکرامت، تا بدانجا پ نیآثار ا یساز یبود و خود در عمل

 1«و راست  که تو را خوی  والاست.» او فرمود: 

هـا و کلمـات قصـار آن     هـا، نامـه   شـده از خطبـه   یآور جمع یا البلا ه که مجموعه نه 

در او  بلا ت انشـا شـده اسـت، ماننـد صـاح  خـود از        یرض دیحضرت است و از نگاه س

از  کی ـهر یانسان توجه کرده و برا یندگابعاد ز ی برخوردار است و به همه تیجامع ینوع

البلا ـه روشـن    ارائه نموده است. با تأمّـل در نهـ    یاخلاق ژهیانسان دستورات و یابعاد زندگ

اسـت.   یو اجتمـاع  یفرد ی دو جنبه ی)ع( دارایدر منظر امام عل یکه فضائل اخلاق شود یم

 هـا تمـام آن  تی ـو در نها گـران ید اارتباط ب ـ زیارتباط انسان با خود انسان، ارتباط با جامعه و ن

 نیالبلا ه که مشهور به خطبه متق ـ نه  193 ی . لذا خطبهباشدمی خداوند با ارتباط به معطوف

)ع( و یامام)ع( به فرزندشان امام حسن مجتب ـ ی نامه زیپرداخته و ن انیاست، به اوصاف پارسا

از کلمـات قصـار آن حضـرت،     یا بخـش عمـده   نیو همچن ـ هی ـبـه محمـد حنف   گـر ید ی نامه

البلا ـه   از نهـ   یگـر ید یهـا  بخـش  . پردازد یم «یفرد یها لتیفض»است که به  ییها بخش

 یبـه کـارگزاران، حـاو    شـان یا یهـا  )ع( به مالـک اشـتر و نامـه   یحضرت عل ی چون نامه هم

 است.   «یاجتماع یها لتیفض»

 اصول زیربنایی امام علی )علیه السلام( در حیات اخلاقی -4-1

ها یا اصول زیربنایی آن توجـه نمـاییم.    فرض برای شناخت هر علمی لازم است به پیش

بـه خـدا،   عبارتند از: اعتقـاد   )ع(در همین راستا اصول زیربنایی در حیات اخلاقی امیرالمومنین

 نیرالمـؤمن یمطـرح در نگـاه ام   یاخلاق ـ یها ستهیبا معاد، انسان، خودشناسی و مرگ اندیشی.

زیـرا در  یـر اینصـورت، داوری در مـورد فاعـل       بودن افعـال انسـان اسـت    یاریبر اخت یمبتن

                                                   
 4سوره قلم، آیه  .1
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اصـول زیربنـایی در   طور که گفته شد اگـر   همان ای بیرون معیار خواهد بود .اخلاقی داوری

 دی ـبا ایـن اصـول در حیـات آن حضـرت     م،یرا خدا و معاد قرار ده ـ یامام عل یاخلاق حیات

 ها نیا یهر دوگویای آن است که  )ع(علی امام بیانات و زندگی عملیباشد و  یهیبد اموری

کـه   یکشـف و شـهود   یژگ ـیامـام بـا و   رای ـز. هستند ی و مشهودهیبد یامر نزد آن حضرت

 شـود  یسـؤال م ـ  شـان یاز ا یکه وقت یبه شکل داند یم یهیرا مسلم و بد رامو ی این دارد، همه

پرستش  ام، دهیرا که ند ییهرگز خدا »: دیفرما یدر پاسخ م «؟یپرست یکه م یا دهیخدا را د»

  (. 245 /1 لدج ،1390)استادولی،  . «کنم ینم

 باور به خدای یگانه -4-1-1

ترین عامل اصلاح فردی و اجتمـاعی   اساسیترین و  باور و ایمان به خدای یکتا، بزرگ

آموزد که بر اساس معرفت به خداوند و قدرت او بر هسـتی اسـت    است. امام در این باره می

 .گردد شود و در نتیجه مدیریت جامعه نیز اصلاح می های اخلاقی تصحیح میکه نظام

ارجمنـدى   و آن کـس کـه دیـن او را ارجمنـد سـازد     کند هر که او را یار باشد یارى  »

 (.53، ص1378)شهیدی، « دهد

تـرین نقـش را ایفـا     در اصلاح فردی و تهذی  نفس نیز بـاور بـه خـدای متعـال بـزرگ     

تواند عامل این دیدگاه امام باشد احساس حضور ح  در هستی اسـت  کند. چیزی که می می

ایـن   ماند که جرأت اینکه در مقابل خداوند قد علـم کنـد و در  و آن موقع دیگر خودی نمی

سـزاوار نیسـت   » مرحله به مرتبه فنای فی الله می رسد. بر این سیاق است که امام می فرمایـد:  

، 1378)شـهیدی،  « دانـد، خـود را بـزرگ شـمارد.     برای کسـی کـه عظمـت خداونـد را مـی     

 (.67ص

 پس از مرگ اتیباور به معاد و ح -4-1-2

فرمایـد:   همیت باور به معاد مـی امیرمؤمنین در نامه به فرزند  امام مجتبی)ع( در تبیین ا

فرصت را  نیمت دان پیش از آنکه از دست رود و اندوه  گلوگیر شو د. هر خواهنده بـه   »

مقصود نرسد و هر رفته باز نگردد. از جمله زیانها توشه رفتن فراهم نیاوردن اسـت و آخـرت   

 .«بـه تـو رسـد.   را تباه کردن. هر کـارى را پایـان  بـود و آنچـه برایـت مقـدر شـده زودا کـه         

 (.45، ص1378)شهیدی، 
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کوشـند تـا بـا توجـه دادن بـه حیـات پـس از مـرگ و          همچنین حضرت علی دائما مـی 

 تقویت یاد معاد، افراد را به اخلاقی زیستن سوق دهند:

اى است رهگذار و آخرت سرای  است پایدار، پس از گـذرگاه  مردم! همانا دنیا خانه »

که در آن پایدارید. و مدریـد پـرده هـاى یکـدیگر نـزد آن      خود  توشه  بردارید براى جای  

کس که م  داند نهان شما را  از شما بهتـر . بـرون کنیـد از دنیـا دلهاتـان را از آن پـیش کـه        

)شـهیدی،  « برون رود از آن تن هاتان. شما را در دنیا آزموده اند و براى جز دنیا آفریـده انـد  

 ( 250، ص1378

 انسان -4-1-3

دارنـد. اسـاس   « کرامت»ها بدون توجه به دین و اعتقادشان،  م علی)ع( انساندر نگاه اما

ی افـراد   البلا ه بر کرامت انسان نهاده شده است و باید به همـه  تربیت اخلاقی انسان، در نه 

اجازه داده شود تا در بیکران کمـالات انسـانی بـه پـرواز درآینـد. امـام علـی)ع( بـا هرگونـه          

هـای آن   کرد. یکـی از نمونـه   خواری انسانی در آن بود، مخالفت میمناسباتی که صورتی از 

جـا بـرای او پیـاده شـدند و      هنگـام ورود امـام بـه آن   « انبـار »ی  زمانی است که دهقانان منقطه

فرمـود:( ایـن چـه کـار      کند؛ ها را مؤاخذه می پیشاپیش امام علی )ع( دویدند که حضرت آن

داریم و بدان امیران خـود را بـزرگ مـ  شـماریم.     بود که کردید؟ )گفتند: عادت  است که 

فرمود:( به خدا که امیران شما از این کار سودى نبردند، و شما در دنیایتان خـود را بـدان بـه    

رن  م  افکنید و در آخرتتان بدبخت م  گردید. و چه زیانبار است رنج  که کیفـر در پـ    

 ، ص1378)شـهیدی،  « مان اسـت. آن است، و چه سودمند است آسایش  که با آن از آتش ا

خواهد و کرامت انسانی برای شود که امام انسان را برای انسان می(. بنابراین مشاهده می137

توان گفت این توجه عمیـ  بـه انسـان و فاعـل     باشد. در واقع میاو دارای اهمیت بسزایی می

یلتی کـه انسـان را از   رفتاری نشان از اخلاق فضیلت در دیدگاه امام علی )ع( دارد اخلاق فض

 بیند نه بر اساس اخلاق سکولار.چارچوب خدا و معاد می

 یخودشناس -4-1-4

 زی ـو ن یو در کلام و گفتار خود، همواره بر خودشناس یرفتار ی رهی)ع( در سیامام عل 

 یقرآن ـ ماتیو تعل یانیوح یها نگاه حضرت برآمده از آموزه نیا. داشتند دینگاه به خود تأک
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: کسـ  کـه ار  خـود نشـناخت جـان خـود را       دی ـفرما ینه  البلا ه آن حضـرت م ـ بود. در 

ــت. ــهیدی،  باخ ــاه .(457، ص 1378)ش ــت والا  یآگ ــدر و منزل ــ    یاز ق ــان در مکت انس

را بـا   شیارز  و کمال خو آن حضرت خود نیزاو بوده و  یوجود جایگاه نیّالبلا ه مب نه 

 فرمود:  رو نی. از اکوشد یو همواره در حفظ آن م کند یجابجا نم زیچ چیه

کس  است که قدر خود را بشناسد، و در نادان  مرد این بـس کـه پایـه خـویش را      دانا

 (.425، ص 1378 ،یدی)شه نشناسد.

کـرد، در حفـظ گـوهر     دای ـپ یآگـاه  شیخـو  یوجـود  یها گاه که بر ارز  آن انسان

خود را بـه دسـت    یکرامت وجود شود ینم یراض یمتیق چیو به ه دهیکوش شیخو یوجود

)ع( در رمؤمنـان یچون گناه به سقوط بکشاند. ام یرا با عوامل شیخو شتنیبسپارد و خو یتباه

 :دیفرما یخصوص م نیا

خود را از هر پست  گرام  دار، هر چند تو را بدانچه خواهان  رساند، چـه آنچـه را از    

(. افـزون بـر   237، ص 1378 ،یدی)شـه  خود بر سر این کار م  نه ، هرگز به تو برنگردان .

کسـی کـه خـود را بشناسـد، بـه      » خوانیم:  در حدیثی از امیرمؤمنان علی علیه السلام می نها،یا

 (.320، ص 1378)رسولی، « و رستگاری بزرگ نایل شده است.  ادتسع

کسی که خود را نشناسد، از طریـ  نجـات دور   » فرماید:  و در نقطه مقابلِ آن چنین می

 .(235، ص 1378 ،ی)رسول  «آید.  گمراهی و جهل گرفتار میشود و در  می

عارف حقیقی کسی است که خود را بشناسد، و )از قید و بند » تعبیر دیگری آمده:  در

سـازد پـاک و پـاکیزه     اسارت( آزاد سازد، و آن را از هر چیـز کـه او را از سـعادت دور مـی    

کـه معرفـت نفـس     شـود یاز این تعبیر بخوبی معلـوم م ـ  (. 6/173   .،1378 ،ی)رسول «کند.

از  یک ـی )خودشناسی( سب  آزادی از قید و بند اسارتها و پاکسازی از روائل اخلاقی اسـت. 

از  ی)ع(، نامه به مالک اشتر است که ابعاد گوناگونیبه جا مانده از امام عل یها نامه نیتر مهم

 حضـرت . دی ـنما یگفتار اشاره م نیا دیرد تأکمو ی را مطرح نموده و به نکته یمباحح اخلاق

 : دیفرما یم نیخطاب به مالک اشتر چن  نامه نیای از دربخش

... پس بدانچه دیدى مـا بـدان رفتـار کـردیم اقتـدا کنـ ، و در پیـروى آنچـه در ایـن          »

 اگـر عهدنامه بر عهده تو نهادیم بکوش . و من در آن حجت خود را بر تو استوار داشـتم، تـا   
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 (.53،ص1378)شهیدی،  .«نباشدنفس تو در پ  هواى خود خواهد رود، تو را بهانه اى 

 یتراش ـ نامه، با تمام کردن حجت بر مالک راه را بـر بهانـه   نیا انیحضرت)ع( در پا آن

 دهنـد  یو نشان م بننددیم خوانند، ینامه را م نیو حاکمان که ا انیوال گریمالک و د یاحتمال

خـود اوسـت و خـود     ی اسـت، بـر عهـده    یهر کس که عالم و توانا بر امر یو بد یکه خوب

پـس از مـرگ و نـه     یایدر خود اما با مقصد دن ینگاه اخُرو پرور با  دیشخص است که با

لـذّت بـرود    نیخود باشد و به دنبال بـالاتر  یو سعادت ابد یبه فکر رستگار ،یو ماد ییایدن

دامنه داشته باشد. لازم  یتا قرب اله نیاز بهشت بر اندتو یافراد، م ی شهیکه بسته به سطح اند

اسـت   یلیفضـا  کنـد،  یم شنهادیها پ انسان یکه امام)ع( برا یلیفضا یبه وکر است به طور کل

 34ا  در حکمـت   نمونـه  بـرد؛  یم ـ نیرا در بـردارد و روائـل را از ب ـ   گـر ید لیکه خود، فضا

 :دیفرما یم هجا ک البلا ه آمده است؛ آن نه 

أشَْرَفُ الْغِنَـ   (. )87، ص1378)شهیدی، « شریفترین ب  نیازى، وانهادن آرزوهاست.  »

 (.تَرْکُ الْمنَُ 

. باشـد  یمثـل حـرص و آز و امثـالهم م ـ    گریناپسند )آرزو( همراه با صفات د یخو نیا

 یگـر  قناعـت، تـوان   ی ساختن قناعت و لازمـه  شهیکه رها کردن آرزو، مستلزم پ ست یهیبد

خواســتن در "مفهــومِ  نیــا (. 89، صق1412ی، بحرانــ)اســت.  یروحــ یازیــن یو بــ یمعنــو

 از عارفان هم آمده است. یاریدر قول و کلام بس "نخواستن

 یشیمرگ اند -4-1-5
 یبـه صـورت خـاص رو    یهـر کس ـ  یکه بـرا  داند یم ی)ع( مرگ را امر عام یامام عل

بر چیزى پیش  گیرید که همگانتان را فراگیر است  مـرگ کـه   »: دفرماییآنجا که م دهد یم

است. همانـا مـردم پـیش روى شـمایند  و مـرگ آنـان بـر شـما          ناگزیریک یک شما از آن 

آشکار  و مرگ از پس، شما رام  خواند  و شـما در چنگـال آن گرفتـار  سـبکبار باشـید تـا       

بـه آن   دنیش ـیچـون اند  نـد دایم ـ لتیامام مـرگ را فض ـ  (.367، ص1378)شهیدی،  .«برسید

 ییو عجـ  رهـا   یفتگیانسان بشکند و از  ـرور و خـود ش ـ   یکه شاخ گستاخ شودیسب  م

او  یاست و اگر انسان بداند کـه زنـدگ   یفتگیاز روائل مهم عج  و خود ش یکی. بخشدیم

نکته بـه   نی)ع( ایعل نیرالمؤمنیام نیشود. از فرام یروائل نم نیاست هرگز گرفتار ا ایهیعار

رهـا   یبـرا  یش ـیمرگ اند نیاما ا دیشیپس از مرگ اند یبه زندگ دیگر چه باا دیآ یدست م



 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /118

و  در درون تخلـ  بـه فضـایل اخلاقـی    آن  دهیفا حداقل بلکه ستین جهانینیا یکردن زندگ

 یوات ـ ینه بـه خـوب   این اخلاق رایاست. ز لتیاخلاق همان اخلاق فض نیانسانهاست. ا بیرون

 یاعلبلکه انسـان را بـه عنـوان ف ـ    یِ آن،کانت در معنای فهیطوف است و نه به وظعمل مع جهینت

شـده و روائـل    یبر او که اخلاق ستیبه مرگ در حکم تلنگر دنیشیکه اند نگردیم یاخلاق

 یبـه زنـدگ   دنیرس ـ یگرفت و بـرا  یجدّ یستیرا هم با ایدن یرا از خود دور کند. لذا زندگ

 کوشش نمود.  یویدن یمند آخرت، در زندگ سعادت

 )ع( یملکات از نظر امام عل -4-2
بـه صـفات، رفتـار، روابـط و گفتـار او       یهـر کس ـ  یشده در زندگ رفتهیپذ یها ارز  

از فضـائل   یاریو بس ـ کنـد  یم ـ دای ـپ یمنف ـ ایها بار مثبت و  و بر اساس آن کند یم دایارتباط پ

عدالت، شجاعت نه تنهـا ارز    ،ریباشند مثلا خ یهستند و صرف ابزار نم یارز  وات یدارا

 یفضـائل کرامـت انسـان    نیاز ا یکیو ارزشمند است.  کوین اتیاز ح یبلکه بخش رنددا یوات

خود ببرد و آن را بشناسد و محتـرم بدانـد، هرگـز بـه      «یکرامت وات»به  یپ یاست. اگر انسان

بـه فرزنـد خـود امـام حسـن       یا هیدر توص ـ )ع(یعل نیرالمؤمنیام. دهد یو ولّت، تن نم ها یپست

 : دیفرما یم )ع(یمجتب

نفس خود را از هر پست  گرام  دار، هر چند تو را بدانچه خواهان  رساند، چه آنچـه   »

 80/ 1 ،  137 ، بن محمـد  یعل)« را از خود بر سر این کار م  نه ، هرگز به تو برنگرداند. 

 (.131،ص1378،  شهیدی (و

است  ییها است، همان ارز  )ع(که مد نظر امام ییها گفت ارز  دیبا تیروا نیا طب 

 اصول زیربنـایی و بـدیهی در حیـات اخلاقـی    رو است که با  انسان با آن روبه ،یکه در زندگ

گفـت   تـوان یم ـ قتیشود. در حق یم نیراه سعادت انسان تضم نیامام منطب  است وتنها از ا

منش و رفتـار   رایز گراستلتیهمان اخلاق فض )ع(یعل اممنظر هم اخلاق مورد نظر ام نیاز ا

 موکد دارد. دیتاک و کرامت او و بر انسان دهدیانسان را در کانون توجه قرار م

  اتیبر ن ینیاستوار بودن اخلاق د -4-3
، مـورد توجـه اسـت. بـه     و امام علی)ع( در ارز  عمل از نظر اسلام زهیو انگ تیّن ریتأث

چنان ار  نهاده شده که ممکن است گمان رود تنهـا   ینید یها انسان در آموزه تیّو ن زهیانگ

از رسـول   یثیحـد  درآن است.  تیّو ن زهیانگ یعمل، چگونگ کی یو درست یابیشرط ارزش
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کننـد   م  دایپ ازیامت ها تیقصدها و ن ی اعمال به واسطه تمام»آمده است:  نیاسلام چن یگرام

إنمـا   -(.415 ق، ص1385، ونی ـح ابـن )« کنـد.  مـ   تی ـچـه ن  و براى هـر شخصـ  اسـت، آن   

اخعمال بالنیات، وإنما لکل امرئ ما نوى، فمن کانت هجرته إلـ  الله ورسـوله، فهجرتـه إلـ      

 .الله ورسوله، ومن کانت هجرته لدنیا یصیبها أو امرأة ینکحها، فهجرته إل  ما هاجر إلیه

کـه   ی. کس ـخـورد  یبـه چشـم م ـ   یعمل واحد دو داور کیدر  حیحد نیادر  چنانچه

همـراه   یا به معشوقه دنیرس ایکه به خاطر مال  یخاطر خدا و رسولش هجرت کرده با کس به

 »: دی ـفرما یم ـ )ع(یعل ـ امـام  فاعـل فعـل اسـت.    تی ـو ن زهی. مهم انگستین کسانیشده،  امبریپ

(. 132، ص1378)شـهیدی ،  .«  نیکوکار از کار نیک بهتر است، و بد کردار از کـار بـد بـدتر   

 .فاعِلُ الخْیْرِ خیْرٌ منِهُْ و فاعِلُ الشّر  شرٌّ منِهُْ

سـر زنـد    یگریسر بزند که درست و همان عمل از د یاز کس یممکن است عمل یعنی

ایـن   البته .باشد یم لتیاخلاق فض یبر فاعل است که مبنا دیتأک جا نیکه نادرست باشد؛ در ا

معنایش این نیست که در عمل می شود نوعی هر  و مر  داشت. به تعبیر دیگر وقتی گفتـه  

می شود که نیات مهم اند و نه اعمال، معنایش این است که اعمالی که قبح فعلی دارنـد، کـه   

کـه حسـن فعلـی دارنـد اگـر کسـی انجـام داد،         . اما آن هـایی 1هیچ، آن ها را نباید انجام داد

حسـن   .کنـد صرف حسن فعلی کفایت نمـی بدیگر سخن  .ارزشش به حسن فاعلی ا  است

است، شرط کافی این است که با حسن فاعلی همـراه شـود و حسـن فـاعلی      لازمفعلی شرط 

وآن ایـن   دارد شـرط  نیت وقتی مهـم شـد، دو  حال،  2 یعنی همان نیت حسن، خلوص النیت.

نیت کار خیر کردیـد خیلـی وقـت هـا      که چون همه ی جهان هستی در اختیار ما نیست، اگر

، پادا  شما در پیشگاه خداوند محفو  اسـت امکان دارد که موف  به انجام کار خیر نشوید 

چون انجام کار خیر به نیت بستگی دارد که در اختیار من اسـت. ولـی خیلـی از امـور دیگـر      

 امـام علـی )ع(  که آن ها در اختیار من نیست، ولی این اشکال نـدارد.  باید در عالم رخ بدهد 

به مواردی که فرد نیت یک عمـل خیـر را داشـته ولـی بـرای انجـام آن عمـل         البلا ه در نه 

نیتتان این باشد که کار نیکی کنید، این  اگر فرمایدکند. و به اجمال میتوفی  نیافته اشاره می

                                                   
 /http://bidgoli1371.blogfa.comدرس گفتارهایی در معنویت در نه  البلا ه، مصطفی ملکیان،  .1

 باشد.در حقیقت کلام کانت بسیار به این سخن نزدیک می .2

http://bidgoli1371.blogfa.com/
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ی امـور دسـت   د، اهمیت ندارد، چون توجه به این دارد که بقیـه کنیکه توفی  عملی پیدا نمی

توانم نیت کنم که به شما کمک کنم، ولی این کـه بتـوانم ایـن کمـک را     من نیست. من می

مـا حـدود    .بکنم به خیلی از امور بستگی دارد که این ها از حیطه ی اختیـار مـا بیـرون اسـت    

سـت، امـوری کـه در بیـرون رخ مـی دهنـد مـا        ا و نیتهـای مـا   اختیارمان در واقع بـه باطنمـان  

 است که حضرت می فرمایـد: نیـت المـرد خیـرمن عملـه     به همین دلیل اختیارشان را نداریم. 

فاسـ  هـم   (. 190 / 1   ،68و67  ، 1364ی ، همـدان  یموسـو . )ونیت الفاس  شـرمن عملـه   

دارد در واقـع  عملی که نیتش را می کند نداشته باشد ولی چـون نیـتش را    شاید قدرت انجام

 دائماً به سرائر شما نگاه می کنـد ونـه   ند. و خداککار عملش را می کند و بلکه بدتر هم می 

 به ظواهر شما.

   نینمرالمویام یحب )عشق( در مکتب اخلاق -4-4
بـر اسـاس    نشیجهـان آفـر   رایکه در اخلاق امام است ز ییها رو  نیمحبت از مهمتر

و تو را جـز رحمتـ  بـراى جهانیـان      ":دیفرمایاست. خداوند م افتهیرحمت و محبت سامان 

1نفرستادیم
نظـر   ازامـام را فراگرفتـه اسـت.     یو زندگ د.  عش  و محبت به ح  سراسر وجو"

 یقیعش  امام عش  حق یول ردیخود قرار نگ یتواند نابجا باشد و در جا یعش  هم م یاخلاق

امید بخشش پرستیدند، ایـن پرسـتش بازرگانـان    مردم  خدا را به ": دیفرما یاست چنانکه م

است، و گروه  او را از روى ترس عبادت کردند و این عبادت بردگـان اسـت، و گروهـ     

 (.337، ص 1378)شهیدی،  ."پرستیدند و این پرستش آزادگان است  سوى را براى سپا

و در این نظرگاه همان نظرگاه اخلاق فضیلت که در آن نیت عامل اخلاقی مهم اسـت  

این بیان امام نیت عامل مورد تاکید موکد قرار گرفته و حتی با مقایسه دیگر دینداران که بـه  

تـوان ارجحیـت اخـلاق    توانند نماینده اخلاق فایده بـاور و نتیجـه بـاور باشـند، مـی     نوعی می

عبـادت   یهـا زهی ـامام انگ نجایدرافضیلت را از نظر امام علی بار دیگر مشاهده نمود. همچنین 

او به خداونـد   یکه نمونه عش  و دلدادگ کندیم انیب  یو دق بایز ف،یلط اریرا به صورت بس

عشـ    سـته یاسـت کـه خـدا را در خـور و شا     نیا یورزد برا یاست. اگر امام به خدا عش  م

عمـل کـه    جهینت یاست و نه از رو فهیترس و وظ ینه از رو یورزعش  نیداند و ایم یورز
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اسـت،   یباور دارد کـه خـال  هسـت    یهرکس ای. اگر انسان به خدا باشدیهمان بهشت است، م

او اسـتحقاق   یندارد که متعل  عش  و دلبستگ ینیعش  بورزد تضم لیکورکورانه و بدون دل

شـود. امـام    ینم ـ نیمعرفت تضـم  اجز ب یعش  ورز نیاو را داشته باشد و ا یعش  و دلبستگ

کننــد، و  علــم خداوندنــد، و آن را حفــظ مــ  بدانیــد بنــدگان  کــه نگــاه دار: » دفرمایــیمــ

پیوند داشـته و یکـدیگر    دیگرسازند، با دوست  خدا با یک هاى علم اله  را جوشان م  چشمه

دیدار م  کنند. جام محبّت او را به همدیگر م  نوشـانند، و از آبشـخور علـم او سـیراب      را 

 (.414، ص 1378. )شهیدی ، «گردند م 

عشـ  بـه شـدت     نی ـو معاد اسـت و ا  ینسبت به هست یمعرفت شناس یبه ح  نوع عش ِ

 نیگـذارد. همچن ـ یم ـ ریدارد و در رفتار افـراد تـاث  یباز م یفتگیو خودش ینیانسان را از خودب

مـا از درخـت   » انـد:  هفرمودو  دانستندیم تیبستر ترب نی( محبت را بهترع) یعل نیرالمومنیام

هـاى   و محل آمد و شد فرشـتگان برخاسـتیم، مـا معـدن    سرسبز رسالتیم، و از جایگاه رسالت 

ــاران و دوســتان مــا در انتظــار رحمــت     دانــش و چشــمه ســارهاى حکمــت الهــ  هســتیم. ی

 «پروردگارند و دشمنان و کینه توزان ما در انتظار کیفـر و لعنـت خداونـد بـه سـر مـ  برنـد.       

شوق و  تر باشد،  یپس به هر اندازه که عامل محبت در انسان قو (.179، ص1378)شهیدی، 

 یک ـیتوان  یعش  را م نکهیخواهد بود. نظر به ا تریقو ل،یکس  فضا یکشش انسان به سو

 لتیگفت که عش  و ح  در اخـلاق فض ـ  توانیم جهیدر نت .دانست لتیاز صور اخلاق فض

 لتیاخـلاق فض ـ  لی ـدر نهـ  البلا ـه در و   افتهیهم اخلاق نمود  منظر نیو از ا ردگییم یجا

 .داردقرار 

 گریبا مکاتب د نیرالمؤمنیام یاخلاقنوع نگاه و حیات رابطه  -5
بـه   یم ـیابراه انی ـدر اد رابطه اخلاق امام علی)ع( با مکات  اخلاقی دیگـر مهـم اسـت.   

 یتـک سـاحت   یجهـان، نگـاه   نی ـبـه ا امـام  شـود.  یارائه م دگاهیخصوص در اسلام هر سه د

جانبـه   همـه  یآن حضرت نگاه کرد. مین هیها توص نجات انسان یراه را برا کیداشته و تنها ن

. دانسـت  یم ـ ی( و اخُرویوی)دن یدو بُعد ماد یداشته و جهان را دارا یبشر یایو کامل به دن

، خودشناسی و مرگ اندیشی خدا، معاد و کرامت انسان میامام مفاه یاخلاق هایفرض شیپ

را بـه دنبـال    یاله ـ تیرت)ع( کـه رضـا  خاص آن حض یگرو تی ا نیب دی. بدون تردهستند

 وجود دارد. یارتباط معنادار شان،یا ییگرا لتیو فض یگرو فهیدارد، با وظ
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گـردد کـه اخـلاق امـام     های پیشـین ارائـه شـد ملاحظـه مـی     با توضیحاتی که در بخش

هـای عمیقـی هـم دارد.    هایی را دارد ولی مسلماً تفـاوت علی)ع( گرچه از همه مکات  نمونه

گرایی با اخلاق امیرالمـؤمنین سـازگار   ی مهم آن یعنی فایدهگرا و شاخهمکت  نتیجهاخلاق 

تواند از ادله عدم التزام به اخلاق دینی به شـمار آیـد. بنـابراین بـر     گرایی مینیست زیرا فایده

بخشی و عدم آن معیار درستی و نادرسـتی کارهـا خواهـد بـود     گرا، لذتاساس اخلاق نتیجه

از دنیوی بودن صرف این اخلاق دارد. اما اگر فایده را سعادت پایدار یا تقـرب  که این نشان 

تواند با اخلاق دینی سازگار باشد. بنـابراین اگـر امـام    گرائی میبه کمال بالذات بدانیم فایده

گوید به خاطر همان پیش فرض اخلاقی که وکر شـد مـی باشـد.    ی کار میعلی)ع( از نتیجه

گرایـی امـام   گرایی  ای  اسـت. در حقیقـت نتیجـه   ی از مکت  نتیجههایی که بکلفرضپیش

 باشـد. در حقیقـت  علی)ع( بر اساس لذت صرف نیست، و این نقطه افتراق این دو مکت  می

. دانسـت  یرا در ارتباط بـا خداونـد و جهـان پـس از مـرگ م ـ      «جهینت»و  «تی ا»آن حضرت 

 یخداونـد معرف ـ  یمعلـوم شـده از سـو    فیمربوط به وظـا  فیها را انجام تکال انسان یفهیوظ

مورد پسند خـدا   یکردن صفات اخلاق و ملکه اتیرا ثبات قدم در راه اخلاق لتینموده و فض

 یکی دیگر از نظام های اخلاقی، اخلاق وظیفه است.  . دانست یم ساندر روح و جان ان

نـد و از  اکانت بر این باور است که قوانین اخلاقی در حقیقت از مقتضیات عقل عملـی 

که کـاملًا عاقـل اسـت سرچشـمه مـی گیـرد. امـا کانـت و         « 1عامل اخلاقی»اراده خودمختار 

پیروانش به هیچ وجه معتقد نیستند کـه وظیفـه اخلاقـی از اراده و فرمـان خداونـد سرچشـمه       

 گیرد. می

اگر نظام اخلاقی امیرالمؤمنین گاهی به اقتضاد وظیفـه گرایـی اسـت بـا وظیفـه گرایـی       

« وظیفه گرایـی »گذاری وت هایی دارد و دقیقاً نمی توان بر آن منط  داشت. در نامکانت تفا

گرایی خوانش ندارد. در باب امیرالمؤمنین باید مناقشه کرد و گفت با تعاریف مألوف وظیفه

زیرا در فلسفه کانت بخش عظیمی از اخلاق مشمول مفهوم الزام )با تکلیف( واقع مـی شـود   

لاق کانت جز این مفهـوم چیـزی نمـی شناسـد و ایـن دو مفهـوم نمـی        و حال آنکه فلسفه اخ

تواند کل زندگی اخلاقی ما را پوشش دهد بخصوص نمی توانـد فضـائل را توجیـه و تبیـین     

                                                   
1. Moral agent 
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(. و این در حالی است کـه نظـام اخلاقـی امیـر المـومنین در      195، ص 1389کند. ) ملکیان ،

 .    استراستای خدامحوری است، چیزی که در مکت  کانت  ای
 

 گیری نتیجه
شود و آن حضرت در فرامین خـود   البلا ه هر سه نوع دیدگاه اخلاقی دیده می در نه 

گـرا( و هـم بـه فاعـل      گرا( و هم به آثار عمل )اخـلاق نتیجـه   هم به نفس عمل )اخلاق وظیفه

گرایـی آن حضـرت   گرایـی و نتیجـه  گرا( توجه داده است ولـی وظیفـه   عمل )اخلاق فضیلت

گرایـی فلسـفه مـدرن بـا     گرایـی و وظیفـه  به خـدا و آن جهـانی اسـت کـه بـا نتیجـه      معطوف 

ی یکسـانیِ اخـلاق   های سـنتی تفـاوت دارد، متمـایز اسـت. از همینجاسـت نقطـه      چهارچوب

اخلاقی. زیـرا هـر دوی آن محصـول    -فضیلت نزد امام علی و اخلاق فضیلت در نظام فلسفی

شـان دسـتخو    در رابطـه بـا  ایـت نهـایی    هـا  نگاه پیشـامدرنی اسـت کـه حساسـیت انسـان     

همچنـان در   "انسان باید چگونه باشد تا خوی خود را بـارور کنـد  "دگرگونی نشده و گزاره 

هـای  و مقایسه مابین شاخصه موارد وکر شده ی توجه به همه باکانون توجه قرار گرفته است. 

رچند نمی تـوان اخـلاق   ه یابیم اخلاق فضیلت و بخشی از نکات اخلاقی نه  البلا ه، در می

امیرالمومنین را در نظام خاص اخلاقـی تبیـین کـرد ولـی کلمـات و سـخنان آن حضـرت بـه         

 تر است. اخلاق فضیلت نزدیک

امام به لحا  مبانی فکری خود از ح  و باطل و پیش فرض های اخلاقی خـود تعبیـری   

ی  هـرکس نتیجـه   دانـد کـه   درون دینی دارد. آن حضرت نظام این جهان را دارای شعور مـی 

 بیند. در نزد امیر المؤمنین نظام جهان نظامی اخلاقی است. اعمالش را به عیان می

های وحیانی و آیات قـرآن کـریم اسـت، بـه     این دیدگاه حضرت که برآمده از آموزه

های زندگی انسان توجه نموده است. مکت  اخلاقی امیرالمـومنین دارای چنـان   ی بخشهمه

اگر کسی به خدا و آخرت هم معتقد نباشد، دولت و جامعه اسـلامی  وسعت نظری است که 

 باید رعایت حقوق اخلاقی این گونه افراد را نیز بنماید.
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 نوع مقاله: پژوهشی

 127ـ  148صفحات 

  حضرت فاطمه یمعرفت تیمراتب مرجع

 و اهل سنت عهی، ش تیدرنظر اهل ب
 1 نرجس رودگر   

 چکیده

هدف از این تحقی  بررسی سطوح مرجعیت معرفتـی حضـرت فاطمـه زهـرا سـلام الله      

علیهاست . حضرت زهرا )س( به دلیل برخورداری از شأن ولایت و عصمت ،بسـان نردبـان   

عر  الهـی متصـل اسـت، مقیمـانِ درجـات مختلـف وجـودی را از زلال         مدارجی که بهوو

منـدی از ادنـی   نماید. این بهرهمند میای که دارند، بهرهعلمی خویش به حس  درجه و رتبه

یابد، به نحوی که اولیای خـاص الهـی   مرتبه معرفتی آ از گردیده و تا اعلی مرات  ادامه می

سازد. پژوهش حاضر، بـا ایـن   مند مین معرفت خود بهرهو ائمه معصومین )ع( را نیز، از خوا

فرضیه، به کشف و تحلیل سطوح مختلف مرجعیت معرفتی حضرت صدیقه طاهره پرداختـه  

چنـین تفاسـیر   و با تمسک به آیات و روایات و اسـتناد بـه سـیره و منقـولات تـاریخی و هـم      

گویی به ایـن  ، درصدد پاسخشناسان اعم از شیعه و سنیهای اسلامسنت و شیعه و تحلیل اهل

سوال است که: مرجعیـت معرفتـی حضـرت فاطمـه زهـرا )س( در جهـان اسـلام دارای چـه         

شـود؟ بـر   سطوح و مراتبی بوده و این مرجعیت معرفتی در سطوح مختلف چگونه تحلیل می

. اهل بیـت علـیهم السـلام،    3. شیعه 2. جامعه مسلمین 1این اساس این مرجعیت در سه سطح 
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 طرح مسأله

تـوان  معرفتی صدیقه طاهره در جهان اسلام را، از ابعاد مختلـف مـی   مرجعیت علمی و

. تمـام  1مخاط ، و تقسـیم مخاطبـان بـه     بندی براساسمورد بررسی قرار داد. یک نوع دسته

بیت )ع( است. براساس متون و نصوصِ روایی و تاریخیِ وارده، . اهل3. شیعیان و2مسلمین، 

آید که حضرت فاطمه زهرا)س( به سه گونه متفاوت، که شاید بتـوان  این نتیجه به دست می

مرجعیـت معرفتـی    بندی نمود، دارای انواعی ازرا به حس  شدت و ضعف و عم  درجهآن

 برای سطوح مختلف جامعه مسلمین هستند.

مقام علمـی حضـرت زهـراد، بـه طـور عـام، کمـابیش مـورد عنایـت محققـان شـیعه و            

ها و منابعی که در بیان فضایل ایشان نگاشته شـده، معمـولاً   سنت قرار گرفته است. کتاب اهل

 احادیثی کـه بـه طـور مسـتقیم     ها، معمولاًاند. در این کتاباز بُعد علمی حضرت  افل نبوده

انـد،  السـلام نقـل شـده   بیت علـیهم ناظر به جایگاه علمی حضرت بوده و از زبان پیامبر یا اهل

تحت عنوان فضائل حضرت وکرشده است. لیکن این نقل احادیح؛ اولاً، ا ل  بـدون نظـم   

گـاهی در  و چینش خاص و خالی از هرگونه ترتیبی صـورت گرفتـه اسـت. ثانیـاً، هـر چنـد       

مورد برخی تعابیری که در مورد فضایل آن بانوی جلیل القدر در لسـان روایـات وکرشـده،    

هایی صورت گرفته، اما بسیاری از ایـن بیانـات نقـل صـرف بـوده و مـورد       تفسیرها و تحلیل

هایی که صورت گرفته، ناظر به مقام معرفتی تحلیل و بازشکافی قرارنگرفته است و یا تحلیل

طور که بایـد، مـورد پـرداز  واقـع نشـده      ها آنه است. فلذا این بُعد در تحلیلحضرت نبود

 است.  

 نوشـته « علمـی حضـرت زهـرا)س(     ای از فضائل و سـیره  شمه»از این قبیل است کتاب 

 . در چـاپ اول ایـن    9631سید هاشم رسولی محلاتی،سـازمان تبلیغـات اسـلامی، تهـران،    

  زهرا)س(وکر شده که به زبانهای  درباره حضرتچاپی و خطی مستقل   کتاب 537مجموعه 

 روسـی،  آوری و استانبولی،انگلیسی،فرانسـوی، آلمـانی،    فارسی،عربی،اردو،گجراتی،ترکی

و تصـاویر جلـدهای کتـ  موجـود       ایتالیایی، سواحلی،هوسایی و سومالیایی است اسپانیایی،

 ".نیز در کنار آنها آمده است

جایگاه حضرت فاطمه در منابع اهـل تسـنن   »ینی،با عنوان نائ و یا مقاله دکتر نهله  روی
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 ISC  (21/پژوهشــی-علمــی 42 شــماره - 1387 زمســتان«  زنــان راهبــردی مطالعــات: مجلــه

حوزه های معرفتی حضرت زهرا نسبت بـه قـرآن ،   »، همچنین مقاله (202 تا 182 از - صفحه

 ISC/ترویجـی -علمـی  60 مارهش ـ - 1397 پـاییز «  سفینه: زهره؛مجله مقدم، اخوان:  نویسنده

که درهر یک از این آثار تنها به بعد خاصی از مقام علمـی ایشـان   (71 تا 58 از - صفحه 14) 

 اشاره شده است .

ست که مطالعه و تأمـل در نصـوصِ نـاظر بـه فضـائل ایشـان یـا فرازهـای         این در حالی

و بـالتبع، مرجعیـت   تری از مقام علمی حضرت گر حقیقت عمی تاریخی مربوط به آن، نشان

معرفتی ایشان در سطوح مختلف است. مرجعیت معرفتی حضرت زهرا اختصاص بـه جامعـه   

سنت نیز دارای شواهد متعددی مبنی بر مقـام علمـی حضـرت و    شیعه نداشته، بلکه منابع اهل

استفاده جامعـه مسـلمین از ایـن منبـع عظـیم علمـی و معرفتـی اسـت. هرچنـد نـوع و سـطح            

سنت، به وزان اعتقاد به جایگاه حضـرت در  حضرت در جامعه شیعه و اهلمرجعیت معرفتی 

برداری معرفتی جامعه شـیعه از  دو بستر خلقت و هدایت، متدر  و مشکک است، لیکن بهره

این وخر علمی نیز در یک سطح و به نحو متواطی نیست. در دایره المعارف نـاب شـیعی، از   

خـاک و سـر در افـلاک دارد، بسـان نردبـان       جا که شجره طوبای وجود حضرت، پـا در آن

وومدارجی که به عر  الهـی متصـل اسـت، مقیمـانِ درجـات مختلـف وجـودی را از زلال        

ای که از نصوص نماید. مسألهمند میای که دارند، بهرهعلمی خویش به حس  درجه و رتبه

منـدی  بهـره مختلف قابل برداشت بوده و این تحقی  درصدد کشف، تحلیل و بازنمایی ایـن  

یابد، بـه نحـوی کـه    است، که از ادنی مرتبه معرفتی آ از گردیده و تا اعلی مرات  ادامه می

 سازد.مند میاولیای خاص الهی و ائمه معصومین )ع(را نیز، از خوان معرفت خود بهره

پژوهش حاضر، با این فرضیه، به کشف و تحلیـل سـطوح مختلـف مرجعیـت معرفتـی      

داخته و با تمسک به آیات و روایات و استناد به سـیره و منقـولات   حضرت صدیقه طاهره پر

شناسان اعم از شـیعه و سـنی،   های اسلامسنت و شیعه و تحلیلچنین تفاسیر اهلتاریخی و هم

گــویی بــه ایــن ســوال اســت کــه: مرجعیــت معرفتــی حضــرت فاطمــه زهــرا  درصــدد پاســخ

راتبـی بـوده و ایـن مرجعیـت معرفتـی در      علیها در جهان اسلام دارای چه سطوح و م الله سلام

 شود؟سطوح مختلف چگونه تحلیل می



 1399 زمستان، چهلم، شماره دهمکلامی، سال  ـهای اعتقادی  فصلنامۀ علمی پژوهش /130

گویی به سوال فوق، مرجعیت آن حضرت در سه سطح مورد بررسـی  در راستای پاسخ

 گیرد:قرار می

 مرجعیت معرفتی حضرت زهرا در جهان اسلام؛   .1

 مرجعیت معرفتی حضرت از منظر شیعه؛ .2

 ع(بیت)مرجعیت معرفتی حضرت از منظر اهل .3

داننـد کـه بـر مصـادیقش بـه صـورت       حکماد علم را حقیقتی، وومرات  و مشکک می

( بنابر قاعـده فلسـفی   323: 1417وومرات  و با شدت و ضعف، قابل حمل است.)طباطبایی، 

( بـه ایـن معنـا    299-298اتحاد علم و عالم و معلوم، عالم نیز حقیقتی وومرات  اسـت.)همان: 

توانند داشته باشند؛ هـر قـدر رتبـه علمـی فـرد      مختلفی از علم میهای که افراد مختلف، بهره

 مندی مخاطبان از علمِ عالم بیشتر خواهد بود. بالاترباشد، بهره

رسانی علمی عالمِ به جامعه و افـراد مخاطـ    منظور از مرجعیت علمی یا معرفتی، بهره

یـت معرفتـی او نیـز بـه     است. هر اندازه درجه علمی عالم بالاتر و شدتش بیشـتر باشـد، مرجع  

 فراخور مخاطبان، ووسطوح و وودرجات خواهد بود. 

-مدعای این مقاله مبنی بر وومرات  بودن مرجعیت حضرت زهرا)س(مبتنـی بـر پـیش   

هایی است کـه ریشـه در منظومـه فلسـفی، عرفـانی، کلامـی و بـه خصـوص روایـی و          فرض

ش اسـت. از ایـن مبـانی در    قرآنی، در باب جایگاه وجودی حضرت زهرا)س(در نظام آفرین

 تحلیل نصوص روایی فریقین استفاده می شود.  

 مرجعیت علمی حضرت فاطمه برای جامعه مسلمین .1

اولین سطح مرجعیت معرفتی حضرت صدیقه طاهره که فراگیرترین سطح نیـز هسـت،   

مندی جامعه مسـلمین از حضـرت، اعـم از معاصـران حضـرت و اخـلاف ایشـان اسـت.         بهره

-تـرین عـده را تشـکیل داده و شـامل تقسـیم     این گروه از مخاطبین، وسیعمشخص است که 

های متأخر از عصر نص، شامل شیعه و سنی با تمـام مـذاه  و فـرق مسـلمان اسـت. از      بندی

گیـرد و بـا توجـه بـه     جا که جامعه مخاط  شـیعه در سـطح دوم مـورد بررسـی قـرار مـی      آن

رجعیـت حضـرت، در جامعـه اهـل     بودن بسیاری از محورهای مطرح در خصوص ممشترک

 سنت و شیعه، در این بخش تمرکز بیشتر بر منابع اهل سنت قرارگرفته است.
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کدهای اصطیاد شده درمرجعیت معرفتی حضرت زهرا در منابع اهل سنت بدین شـرح  

 است:   

سنت چون فاطمه )س( محور اصحاب کساد است. بسیاری از بزرگان تفسیری اهل .1

اند. منظور از بیت بودن اصحاب کسا ادعای اجماع و اتفاق نمودهر اهلثعالبی و قرطبی و... ب

؛ 346/ 4: 1418بیــت اصــحاب کساســت کــه محــور آن حضــرت زهراســت؛ الثعــالبی، اهــل

 .244/ 7: 1413؛ الاندلسی، 183/ 14تا: القرطبی، بی

فاطمه )س( مصداق آیه تطهیر است. ابن عباس، انس بن مالـک و دیگـر صـحابی     .2

ها)هفده ماه، هشت کنند تا مدتابوسعید خدری از شاهدان عینی هستند که نقل میمعروف 

ایستاد و شد درب خانه فاطمه و علی میماه، چهل روز و...( وقتی پیامبر برای نماز خار  می

ــه تطهیــر را تــلاوت مــی هــا را اهــلپــس از ســلام و رحمــت، آن نمــود. بیــت خطــاب و آی

؛ حـاکم  646: / 131409؛ متقی هندی، 285و  259/ 3تا: بیحنبل، ؛ ابن 208: 1417صدوق،

 .460تا: ؛ العاملی الشامی، بی492/ 3: 1412؛ ابن کثیر، 18/ 2: 1411حسکانی، 

گویـد بنـابر روایـت    سنت  میفاطمه )س( افضل زنان است . ابن الجکنی عالم اهل .3

. گرچـه ایـن درجـه از    279/ 1تـا:،  تر، فاطمه از همه زنان افضل اسـت. السـهیلی، بـی   صحیح

افضلیت ادنی درجه نسبت به چیزی است که در سایر روایات آمده است لیکن از آنجـا کـه   

فضلی نیست مگر به علم ، بنابراین هر درجه از فضل ، اثبات مرجعیت علمی را نیز بـه دنبـال   

 دارد. 

خلقت نوری فاطمه )س( بر همه عالم مقدم است. ابن حجر عسقلانی بـا واسـطه از    .4

کند وقتی آدم و حوا در بهشت بودند، نـور حضـرت زهـرا را دیدنـد. بـه      پیامبر اکرم نقل می

تا: شان آفریده شده است. عسقلانی، بیها گفته شد نور ایشان دو هزار سال قبل از خلقتآن

عبـا از جملـه حضـرت زهـرا قبـل از      سنت، نـور آل . در روایات موجود در منابع اهل345/ 3

خل  شده است. گرچه تحلیل فلسفی این روایات به صـورت بـارز، بیشـتر     خلقت آدم و حوا

سـنت از جملـه منـابع حـوزه     در اندیشه شیعی مردود است، اما در برخی منـابع معرفتـی اهـل   

عرفان و تصوف، این تقدم خلقی تفسیر شده اسـت. در منـابع مـذکور، تقـدم خلقـی، همـان       

را در وصـول فـیض وجـود بـه هسـتی بیـان       تقدم رتبی و علّی است که جایگاه نور حضرات 
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دارد.طب  اصول فلسفی، وجود منبع و اصلِ خیر است که همه کمالات وجودیه درصـدر  می

ها علم، از رشحات اوست.بنابراین، تقدم وجودی حضرت به معنای تقـدم علمـی اوسـت    آن

 که عبارت دیگری از مرجعیت معرفتی حضرت برای سایرین است.   

ت، حضرت زهرا افضل زنان گذشته و آینده معرفـی شـده اسـت.    سندر منابع اهل  .5

گوید در حدیح آمده است فاطمه افضل زنانِ مقدم و مـوخّر اسـت. بنـابراین، او    آلوسی می

بر همه زنان از جمله عایشـه برتـری داشـته اسـت، چـون او روح و روان پیـامبر بـوده اسـت.         

سلام، علم و تقوی است که تقـوی نیـز   ملاک فضل در نظام معرفتی ا  138/ 3تا: آلوسی، بی

طب  آیات قرآن، مجرای علم حقیقی است. بنابراین، آن روی سکه افضلیت، مقـام علمـی و   

 مرجعیت معرفتی حضرت است.

؛ 21/279: 1403؛ مجلسـی،  196: 1424حضرت فاطمه بضعه پیـامبر اسـت. حلـی،     .6

ــا: ابــن حنبــل، بــی . در 156/ 3: 1415ر، ؛ ابــن عســاک106/ 12: 1409؛ متقــی هنــدی، 5/ 4ت

روایات متعدد راویان اهل سنت، حضرت زهرا را بنا بـه فرمـایش پیـامبر بضـعه رسـول خـدا       

گوید من کسی را می« فاطمه بضعه منی»اند. سهیلی بعد از نقل حدیح معروف قلمداد نموده

ترجمـه  . ترجمه بضـعه بـه پـاره تـن،     279/ 1تا: دانم. السهیلی، بیالله نمیمساوی بضعه رسول

صحیحی نیست. بضعه به معنای پـاره وجـود اسـت.  وجـود پیـامبر اکـرم منبـع علـم لـدنی و          

ترین مرجع معرفتی امت اسـلام است.حضـرت زهـرای اطهـرّ بضـعه      معارف وحیانی و اصیل

 چنین منبع معرفتی هستند

حضرت زهرا مصداق آیه تطهیر است.براساس روایات بسیار از فریقین، آیه تطهیر  .7

علیهـا محـور آن اسـت. ابـن کثیـر،      اللهصحاب کساد نازل شده است و فاطمـه سـلام  در شأن ا

/ 2: 1411؛ حــاکم حســکانی، 41/ 8: 1418؛ الثعلبــی، 9/ 22: 1415؛ طبــری، 494/ 3: 1412

. در نظام معرفتی اسلام، علم حقیقتی مجرد و مطهـر اسـت کـه نصـی  قلـوب و نفـوس       136

هان است. بنابراین، قلـ  حضـرت صـدیقه طـاهره،     های گنامطهر از تعلقات مادی و قساوت

 شود.ظرف علوم و معارف است که مرجع معرفتی معرفی می

ولسـوف  »سـنت ویـل آیـه    فاطمه )س( صاح  مقام شفاعت اسـت . مفسـران اهـل    .8

دارد، شأن نزول ایـن آیـه حضـرت    اند که بیان میروایاتی نقل کرده« یعطیک ربک فترضی
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کـاران امـت، بـه    .در روایـات فـریقین مقـام شـفاعت گنـه     543/ 8، 1411زهراست. سیوطی، 

ولسـوف  »حضرت زهرا داده شده است و این همان عطایی است که خدا به پیامبر  در آیه 

 .526/ 10: 1376وعده داده بود. موسوی خمینی، « یعطیک ربک فترضی

دارد: کند که بیان میابی الحدید روایتی را نقل میفاطمه )س( خیرکثیر است . ابن .9

( و بـه سـب    15حضرت زهرا همان کوثری است که خداوند به پیامبر عطا نمـوده )ضـحی/   

حقیقت این خیر  .526/ 10: 1376یابد. موسوی خمینی، وجود مبارکش نسل پیامبر ادامه می

تواند امری مادی باشد، بلکه مسلماً امری روحـانی اسـت کـه در صـدر آن علـم و      کثیر نمی

   معرفت است.

ایات کت  اهل سنت و فریقین ، محبت اهـل بیـت علـیهم السـلام از جملـه      طب  رو .10

. حکمت این امر آن است که امـت بـه    21/ 13: 1999فاطمه )س( اجر رسالت است. الدره، 

ــل    ــارف اه ــدگی و مع ــا ســبک زن ــان ب ــت ایش ــدان خــو   واســطه محب ــده و ب ــنا ش ــت آش بی

ــل   ــی اه ــت معرفت ــن مســأله، مرجعی ــد.بنابراین، ســرّ ای ــه   بیــتگیرن ــه حضــرت فاطم از جمل

 علیها است. الله سلام

یا ایهالذین آمنوا اتقـوالله وکونـوا مـع    »فاطمه )س( مصداق صادقین است. ویل آیه  .11

کند که: منظور از صادقین پیـامبر، علـی،   ( حسکانی از عکرمه نقل می119، )توبه/ «الصادقین

ــی،    ــتند. الثعلب ــنین)ع( هس ــه و حس ــا  109/ 1422:5فاطم ــه معن ــار و ی راســتصــدیقه ب گفت

کـرداری، منـاط و مـلاک حجیـت و مرجعیـت      گفتـاری و راسـت  کردار است.راست راست

معرفتی است؛ به این شکل که گفتار و رفتار فـردِ صـدی ، مرجـع معرفـت بخـش محسـوب       

 سنت است .شود. بنابراین، گفتار و رفتار صدیقه طاهره، مرجع معرفتی اهل می

در مباهله به عنوان  محوریت حضرت زهرات.  فاطمه )س( محور جریان مباهله اس .12

بخشـیِ  مورد اتفاق اهل سنت است. .مباهله جریانی است که هویت معرفت  جریانی معرفتی

جـا  گر حقانیت اسلام بر نصرانیت اسـت. از آن سنت و شیعه مشترک است و بیانآن در اهل

مرجع معرفتی محسوب  که این رویداد صبغه معرفتی دارد، تک تک عناصر آن نیز به عنوان

شود . نقش محوری حضرت زهرا در این جریان حاکی از مرجعت معرفتی ایشـان بـرای   می

 عموم مسلمین است.
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)مومنـون/  « وابتغواالیـه الوسـیله  »حضرت فاطمه )س( وسیله الی الله است. ویل آیـه   .13

نین)ع( کند که منظور از وسـیله پیـامبر، علـی، فاطمـه و حس ـ    ( حسکانی از عکرمه نقل می11

، پـن  تـن   «وابتغواالیـه الوسـیله  »سنت ویل آیـه  . مفسران اهل324/ 1، 1411هستند.حسکانی، 

انـد. منظـور از وسـیله، چیـزی     عبا از جمله حضرت زهرا را مصداق وسیله معرفـی نمـوده  آل

نمایـد. ارتبـاط و دسترسـی در امـور  یرمـادی، از      است که ارتباط و دسترسی را تسهیل مـی 

ت. پس حضرت فاطمه، وسیله معرفت ح  و معارف حقه و به عبارت دیگـر  سنخ معرفت اس

 مرجع معرفتی هستند.

است.  هر چند تعداد روایات منقـول از حضـرت    راوی احادیح نبوی )س( فاطمه .14

سنت، با توجه به قرابت نسبی و زمانی و مکانی ایشـان بـا پیـامبر، بـه هـیچ      زهرا در کت  اهل

ها و بلاهایی است که سـب  محرومیـت امـت اسـلام از     گر فتنهوجه معقول نیست بلکه نشان

این روایات شده است، لیکن احادیثی در ابواب مختلف از حضرتش نقل شده است که این 

-)ر. ک  ـروی  دهـد. ، پرتوی از اضواد خورشید مرجعیت معرفتی ایشان را تشـکیل مـی  امر

 (189-200: 1384نائینی، 

سـنت، عـلاوه بـر    هایی که در کت  اهلاد خطبهفاطمه )س( خطی  الهی است . مف .15

منابع شیعی، از حضرت نقل شده است، لبریز از معارف حکمـی و قرآنـیِ دقیـ  و عالیـه در     

 شناسـی و امـام شناسـی اسـت.    شناسی، خداشناسی، جهـان شناسـی و معـاد، نبـی    مورد هستی

 (11-24: 1393)فتاحی زاده ، 

-اخبار سیره و حدیح در منـابع اهـل   فاطمه )س( مأنوس قرآن و وحی است.  طب  .16

گـر بهـره   سنت، گفتار حضرت هماره مزینّ و مبرهن به آیات قرآنی بوده است که این نشان

گـر بُعـدی دیگـر از ابعـاد مرجعیـت معرفتـی       وافر ایشان از وحی و علوم قرآنی است و نشان

 (27-35: 1382آید.)عظیمی ، حضرت است که در آثار رسیده از ایشان به دست می

 مرجعیت علمی حضرت فاطمه برای شیعه  .2

نحوه اقتدای شیعه به ائمه اطهار و تفاوتی که در این خصوص با سایر مذاه  اسـلامی  

بیـت و در  دارند، ناشی از تفاوت در مبانی اعتقادی و جایگـاهی اسـت کـه شـیعه بـرای اهـل      

دو کلیـد واهه  « امامـت »و « ولایـت »رأس آن حضرت زهرا در نظام تکوین و تشریع قائلنـد.  
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 معرفتی شیعه در مورد مقام وجودی و معرفتی معصومین)ع( است. 

سنت وکر شده است، مقامات و فضـایل متعـالی   علاوه بر فضایل عالی که در منابع اهل

ای از ایـن  زهرا)س( عنـوان شـده اسـت. پـاره    دیگری در منظومه فکری شیعه برای حضرت 

سنت نظیر داشته و با تحلیل متفاوت شیعیان، همراه است؛ برخـی دیگـر   فضایل، در منابع اهل

 نیز به منظومه معرفتی شیعه اختصاص دارد.  

صـرفاً   ،سنتتداوم راه نبوت در دوران خاتمیت و در نگاه اهل ،امامت در نگر  شیعه

نـه   -پـس از رحلـت پیـامبر، وحـ  رسـال       ،از نظر هر دو گروهیک تئورى حکومت است. 

دار  توانـد عهـده   براى همیشه قطع گردید و هیچ کـس نمـ    -وح  به معناى الهام و تحدیح

اما از نظر شیعه، مقام مرجعیت علمی و اجتماعی سیاسی،  پس از رسـول  . گرددچنین مقام  

چنـین  ؛ تعیین کرده اسـت ین مناص ، برای ابر عهده کس  است که خدا او را چنان هم خدا

 .باشـد  چون پیامبر گفتار و رفتار  عین دین و صواب است و بر همگان حجت م کس  هم

 .مردم استو معرفتی و علمی او مرجع دین   ،بنابراین

خداونـد متعـال در عـالم    « الوهیـت »، مجـرای  «ولایـت »از منظر عرفان شـیعی   همچنین

الغیـوبی اسـت، کـه از همـۀ مخلوقـات محجـوب        قام  ی است. مقام الوهیت خدای متعال م

این مقام و  (662-661: 1383آملی، است و هیچ موجودی مستقیماً به آن راه ندارد.)جوادی

کنـد. ولایـت، تنـزل شـأنی از      او بـر خلائـ  تجلـی پیـدا مـی     « ولایـت »مرتبۀ الهی، با کمک 

حضـرت حـ    « ربوبیـت »وینی گیرد و به شکل تک خداوند است، که همۀ خلائ  را در بر می

کنـد. خـدای متعـال،     ولایت خداوند با کمک خلفای الهی تحق  پیدا میسازد.  را محق  می

هـا را طریـ  ولایـت خـود قـرار داده       گزیـده، و ولایـت آن   در تکوین و تشریع، خلفـایی بـر  

( مشیت بالغۀ او بر این امر تعل  گرفته اسـت کـه ایـن    129-127: 1389آملی، است.)جوادی

(ولایـت  184/ 1: 1363السلام محق  شود )کلینـی،   جریان ولایت با کمک ائمۀ اطهارعلیهم

)ص(الله الله، نخست در ولایت نبی 
تجلّی پیدا کرده، و سپس در ولایت ائمۀ اطهار)ع(جاری و  

 شود.   ساری می

مرجعیت علمی از لوازم ولایت است و ائمه اطهار به سب  مقام ولایت ، صاحبان علـم  

الهی هستند. تعابیری چون خـزاّن العلـم، مهـبط الـوحی و... کـه در وصـف ائمـه معصـومین         
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ترین مقـام  علیهم السلام وارد شده است گواه این مطل  است. در نتیجه ولایت، دال بر عالی

ن مقام برخورداراست، دارای مرجعیت علمی وومرات  بسـته بـه   علمی است و هر کس از ای

 سطوح مختلف مخاطبان است.  

در منظومـه فکـری شـیعه    )س( کدهای اصطیاد شده در مرجعیت معرفتی حضرت زهرا

 از این قرار است : 

طب  منابع حدیثی شیعه ، وجود نوری پن  تن آل  عبا  از جمله حضرت زهرا )س(  .1

/ 1: 1385خلقت دنیا در عر  مشـغول تسـبیح بـوده اسـت. صـدوق،       هفتادهزار سال قبل از

طب  اصول فلسفه اسلامی، مرات  وجودی مقدم در سلسـله طـولی وجـود، علـت      208-209

مرات  ما تأخر هستند. از سوی دیگر علت، مفیض تمام کمالات معلول است کـه در صـدر   

تـرین معـارف بـه    عـالی بخـش  این کمالات علم است. بنابراین وجود حضـرت زهـرا افاضـه   

 نفوس مستعدان است.

طب  روایات شیعی سـایر اهـل بیـت علـیهم السـلام از نـور حضـرت علـی و زهـرا           .2

. این روایت طبـ  توضـیح گذشـته نشـان     6/ 25: 1403علیهمالسلام ایجاد شده اند. مجلسی، 

انسـانی ، بلکـه ائمـه معصـومین ع     دهنده مرجعیت معرفتی حضـرت ، نـه تنهـا بـرای جوامـع      

 باشد. یم

طب  روایا ت شیعی ، نور فاطمه علت فت  عالم ماده و منشأ کثـرات مـادی اسـت .     .3

بخــش کمــالات .حضــرت زهــرا تفصــیل10/ 15:  1403؛ مجلســی، 233/ 3: 1414بحرانــی، 

اندماجی در حقیقت محمدیه و مظهر اسـم فـاطر هسـتند، بـه معنـای شـکافنده کـه در قـوس         

تند. در نتیجـه کثـرات خلقـی، بـه واسـطه وجـود       نزول، شکننده وحدت و مظهر کثرات هس ـ

 اند.  حضرت، به ظهور رسیده

روایات فوق ،  فاطمه را فاطر و شکافنده معرفی مـی کنـد . )همان(فـاطر از اسـماد      .4

الهی، به معنای شکافنده است. عرفا طب  روایت نبـوی حضـرت فاطمـه را مظهـر اسـم فـاطر       

حضـرت باعـح شـد اعیـان ثابتـه بـه تجلـی         دانند. به این معنا کـه حقیقـت وجـودی   الهی می

 رسد .آسمائی ظهور کند. در نتیجه اگر فاطمه )س( نباشد هیچ وجودی از قوه به فعل نمی

حضرت فاطمه )س( گرچه نبی یـا رسـول و امـام نیسـت، امـا دارای مقـام ولایـت         .5
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. ازشـؤونات ولایـت، علـم و مرجعیـت معرفتـی اسـت.       50: 1378است. حسـن زاده آملـی،   

 شود.  این به سب  ولایت حضرت، مرجعیت حضرت نیز اثبات میبنابر

ولایت حضرت زهرا با تعریف عرفانی و کلامی آن توسط علمای شیعه، با تمسک بـه  

عمـران/  شود. آیات مباهلـه )آل السلام، اثبات میآیات قرآن کریم و روایات معصومینعلیهم

ــزاب/ 61 ــره/  33(، تطهیر)احـ ــه آدم )بقـ ــره/  (، 37(، توبـ ــتلای ابراهیم)بقـ ــر 134ابـ (، اجـ

-( همگی از این دست آیات9-8( و دهر)هل أتی/72(، امانت )احزاب/ 23رسالت)شوری/ 

 اند.  

ــر ولایــت حضــرت دو دســته  ــرای ائمــه   روایــت دال ب ــت را ب ــاتی کــه ولای ــد. روای ان

بـرای   نماید. دسته دیگر، روایـاتی کـه ولایـت را   السلام به طور کلی اثبات میمعصومینعلیهم

بنـدی  توان ویل محورهای زیر طبقهنماید. روایات دسته اول را میشخص حضرت اثبات می

بیـت، بهـره   گـری اهـل  بیت، بیان ولایت باطنی و نقش هدایتکرد: بیان ولایت تکوینی اهل

بیت در مقامات مذکور بـه  بیت از علم  ی  و لدنی و مقام تحدیح، اشتراک اهلمندی اهل

 و منشأ. جهت وحدت مبدأ 

بنـدی نمـود، کـه اکثـر     توان ویل محورهای زیر طبقـه مناق  اختصاصی حضرت را می

اند: آفرینش حضرت از نـور عظمـت ح )طوسـی،    عبا مشترکاین مناق  با سایر پن  تن آل

(، سـببیت  188: 1403؛ صدوق، 95: 1422؛ نعمانی، 72-72: 1401؛ الخزاز قمی،148: 1411

(، اشــتقاق نــام 179/ 1: 1385تعالی)صــدوق،  جانــ  حــ  حضــرت در آفــرینش، تســمیه از

گـری ظـاهری و بـاطنی مشـترک بـا سـایر پـن         حضرت از اسـامی الله تعـالی، مقـام هـدایت    

؛ عـاملی شـامی،   77/ 1: 1411؛ حاکم حسکانی، 244: 1424؛ حلی، 114: 1379تن)صدوق، 

 ( 791تا: بی

ده است: مقام رکنیت حضـرت  چنین از دیگر مناق  حضرت به این موارد اشاره ش هم

ــان)اربلی،  ــه امیرمومن ــی ؛ نیســابوری،403: 1379؛ صــدوق، 66/ 1: 1405ب ــا: ب ؛ 153-152ت

-؛ ابـن 13-9/ 22: 1415(، اشتراک در صدق آیه تطهیر)طبری، 166/ 14: 1415عساکر،  ابن

/ 1: 1385(، محدثـه بودن)صـدوق،   136/ 2: 1411؛ حـاکم حسـکانی،   494/ 3: 1412کثیر، 

(، 23(، وجوب محبت حضرت بـه عنـوان اجررسالت)شـوری/   81: 1413طبری امامی،  ؛182
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: 1409هنـدی، وسیله بودن برای بهشت و حضور در قبه عر  مشترکاً با سایر پـن  تن.)متقـی  

 (639/ 13و  103و 98/ 12

. طب  روایت نبوی فاطمه )س( خیر اهل زمین است و بر آنان شرافت و کرامت دارد  6

. اهم مناطـات شـرافت و کرامـت، علـم و معرفـت اسـت. بنـابراین،         136: 1407ابن شاوان ، 

 روایت شریفه دلالت بر اولویت و مرجعیت معرفتی حضرت بر اهل ارض دارد

. فاطمه )س( بضعه الرسول است. این امر گرچه در روایات اهل سنت نیـز نقـل شـده    7

اوت مـی یابـد. تفسـیر فروکاهانـه     است اما باتوجه به بستر معرفتی متفاوت شیعه ، معنـای متف ـ 

بضعه به پاره تن با اطلاق روایت مطابقت ندارد، پس بضـعه در ایـن روایـت بـه معنـای پـاره       

وجود است. در عرفان شیعی ، حقیقت محمدیه، تجلی اعظم ح  تعـالی اسـت کـه مجلایـی     

در تجلـی   بالاتر از او در ساحت ح  و خل  نیست. بضعه پیامبر بودن به معنای حامل سرّ نبی

 اعظم اسماد و صفات است.

؛ نعمـان مغربـی،   149تا:  . رضا و  ض  فاطمه، رضا و  ض  خداست نیشابوری، بی8

؛ اگر انسان، مطهّر از هوای نفس و جهل نباشد، رضایت و  ضبش معیـار حـ  و   29/ 3تا: بی

نمایـد و هـم از طریــ    باطـل نخواهـد بـود.این روایـت هـم عصـمت حضـرت را اثبـات مـی         

 گردد.مت، مثبت مرجعیت معرفتی حضرت زهرا س اثبات میعص

.فاطمــه )س( از منــابع مســتقیم و  یرمســتقیم علــم برخــوردار بــوده است.مؤانســت و  9

مقارنت با پیامبر اکرم و دریافت مستقیم وحی و علـوم وحیـانی از محضـر نبـی اکـرم )ص(،      

ــان و ه    ــ  امیرمؤمن ــرآن از طری ــزول ق ــایع وحــی و ن ــت گــزار  وق ــنین دریاف ــین حس مچن

علیهمالسلام ، به علاوه دریافت مسـتقیم علـوم و معـارف از فرشـته وحـی در کنـار دریافـت        

القائات ربانی آنطور که کت  حدیثی و روایی بیان می کنند از منابع معرفتی حضـرت زهـرا   

/ 43: 1403؛ مجلسـی،  179/ 1: 1385؛ صـدوق،  460/ 1: 1363سلام الله علیها است. کلینی، 

 .34و 13

اندیشمندان مسلمان، انـواعی از قِـران و هماننـدی در مراحـل مختلـف وجـودی، بـین        

طـوری کـه قـرآن نظیـر     انـد. همـان  حضرت زهرا و کتاب علم ح  یعنی قـرآن کـریم، قائـل   

های بشری نیست که محصول فکر بشـر باشـد، نطفـه وجـود مبـارک فاطمـه)س( هـم        کتاب
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 ی  است)میوه بهشت است(؛ از زمـین برنخاسـته، بلکـه ریشـه در معـرا        ٴمحصول آن میوه

نبی دارد.از دیگر سو، تاریخ شاهد ارتقای علمی حضرت در دامـان وحـی و رسـالت اسـت.     

 کرد.  همراه با نزول آیات و سور و معارف قرآن کریم، این بانو ترقی می

ت مکـرر بـه آیـات، در    های همراهی عمی  حضرت با قرآن کـریم، استشـهادا  از نشانه

دهـد.  فرمایشات ایشان است که این مسأله میـزان انـس حضـرت بـا قـرآن را، نیـز نشـان مـی        

آیه و در خطابه در جمع زنان مهاجر و  20حضرت در خطابه مشهورشان در مسجد مدینه به 

 اند. آیه استشهاد نموده 10انصار به 

در تفسـیر سـوره مبارکـه قـدر ،      )ع( امام جعفر صادق. فاطمه )س( لیله قدر است.  10

منظور از لیله القدر را حضرت زهرا )س( دانسته است. لیله القدر، ظرف و مجرای نزول علم 

الکتاب است.فاطمه )س( حقیقـت لیلـه القـدر اسـت.بنابراین،     الهی، قرآن کریم و حقیقت ام

دی نه تنهـا  الکتاب، علم الهی و قرآن کریم است.چنین وجوظرف و مجرای تنزل حقیقت ام

 باشد.مرجع معرفتی جامعه انسانی، بلکه مرجع معرفتی هرچه مادون کتاب الله است، نیز می

. اعتقاد شیعه برآن است که حضرت زهرا به دلیل آیه تطهیر، حدیح ثقلین و دیگـر  11

. مصـباح یـزدی،   61تـا:  . جوادی آملی، بی26/ 43 :1403مجلسی، نصوص ، معصوم است. )

عصمت دلیلی بر پیراستگی و تجرد روح اسـت .بنابرقواعـد فلسـفی هرچـه     . (192/ 2: 1367

روح مجرد تر باشد، بیشتر واجد گوهر مجرد علـم اسـت . ازسـوی دیگـر عصـمت ، شـرط       

مرجعیت است و این امـر مرجعیـت حضـرت صـدیقه )س( را اثبـات مـی نمایـد. مرجعیـت         

-نکند مرجعیت را احراز نمـی معرفتی، فرع بر حجیت معرفتی است. تا فرد کس  این عنوان 

نماید. در منظومه معرفتی شیعه، عصمت علـت حجیـت اسـت. چـرا کـه حجیـت بـدون دور        

بودن فرد از هرگونه سهو و خطا ممکن نیست و اصولاً خطا هرگونـه حجیتـی را زیـر سـوال     

 برد. می

شیعه علاوه بر اعتقاد به عصمت پیامبر و ائمه معصومین)ع( معتقد به عصـمت حضـرت   

( 22را )س(است.از ادله شیعه بر عصمت حضرت زهرا آیـه مبارکـه تطهیراسـت.)احزاب/   زه

ــدرانی،   ــالح مازن ــی، 7/86: 1421)ص ــی، 207-206/ 35: 1403؛ مجلس ؛ 2/193: 1387؛ قم

 (992/ 2: 1420فیض کاشانی، 
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. محبت اهل بیت با محوریـت حضـرت زهـرا )س( اجـر رسـالت اسـت. )شـوری ،        12

به عنوان اجر رسالت دلیلی ندارد، جز ارجاع امت به مخازن علـم   بیت(معرفی مودت اهل23

 السلام.بیت کرام علیهمو معرفت حقیقی و سبل سلامت و هدایت یعنی اهل

-بنابراین، حیثیت لازم المحبه بودن و لازم الرجوع بودن حضرت زهرا که محور اهـل  

 . 162/ 1: 1389بیت است، مثبِت مرجعیت معرفتی ایشان است. جوادی آملی، 

. فاطمه )س( تنها کفو و همتای وصی پیغمبر است و طب  روایت امـام صـادق علیـه    13

؛ 178/ 1: 1385السلام اگر علـی علیـه السـلام نبـود همتـایی بـرای فاطمـه نبـود.  ) صـدوق،          

 .(240: 1424؛ حلی، 93-92/ 43: 1403مجلسی، 

. در روایت نبوی فاطمه )س( افضل زنـان زمینـی و بهشـتی از اول تـا آخـر اسـت و       14

حضرت مریم )س( افضل زنان زمان خویش است. روشن اسـت کـه ایـن افضـلیت فـارغ از      

 1417.طبرانی،بیتا. صدوق، 1376.ابن شهرآشوب،1424افضلیت علمی نخواهد بود. حلی، 

مرحـوم مجلسـی دربـارة تفسـیر     ض اسـت.  .در روایت نبوی،  فاطمه )س( علـم مح ـ 15

یعنی به سب  کثرت علم از جهل بریده شد و به قـدری  گوید می ،«فطمها الله بالعلم»حدیح: 

 .101و  65/ 43: 1403ندارد مجلسی، علم دارد که جهالت هرگز در آن راه 

 مرجعیت معرفتی حضرت زهرا )س( برای اهل بیت علیهم السلام  .3

توان صرفاً محدود بـه جایگـاه معرفتـی ایشـان در     را را نمیجایگاه معرفتی حضرت زه

گـر جایگـاه   های تاریخی، بیانعموم مسلمین یا عموم شیعیان دید؛ مطالعه روایات و گزار 

عبـا کـه محـور آنـان     بیـت اسـت. در روایـات متعـدد، پـن  تـن آل      خاص ایشان در بین اهـل 

اسـت.از   آدم تا خـاتم قلمـداد شـده   حضرت زهرا است، افضل از همه پیامبران، صدیقین، از 

 طرف دیگر خلقت پیامبر و علی و فاطمه )ع(از نور واحد روایت شده است.  

هم درجه بودن ولایت پیامبر و حضرت زهرا از طری  حدیح بضعه، شاهد دیگری بـر  

 جایگاه رفیع و تفوق وجودی و در نتیجه معرفتی حضرت زهرا در بین ائمه اطهاراست.  

جایگاه ویژه حضرت نزد پیامبر، ضلع دیگری از مقام معرفتی حضرت را بدین ترتی ، 

نماید. حقیقـت ام ابیهـا بـودن، بـه تفصـیل کشـاندن مقـام جمـع         بیت توصیف میدر بین اهل

توان بـه  الجمعی، خیر کثیربودن برای پیامبر،حقیقت لیله القدر از جمله کدهایی است که می
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مرجعیـت معرفتـی حضـرت دسـت یافـت کـه ایـن بـار         تـری از  ها، به سطح متعالیوسیله آن

های کامل و معصومین و صاحبان مقام ولایـت و عصـمت و   مخاط  این سطح، خود  انسان

 حجیت هستند.  

دسته دیگری از روایات، اسراری را در نـوع ارتبـاط وجـودی حضـرت بـا امیرمؤمنـان       

رت بـا ایشـان، و   سازد. هم درجه بودن حضرت با پیامبر و علی)ع( کفویت حضمشخص می

تعابیری چون رکنیت حضـرت نسـبت بـه امیرمؤمنـان و یـا بهـره منـدیهای حضـرت امیـر از          

معارف فاطمی از جمله کلیدهای معرفتی برای گشودن مکانت سـر بـه مهـر صـدیقه طـاهره      

 است.   

کدهای مفهومی اصطیاد شده از روایات و نصوص و گزارشـات تـاریخی کـه دال بـر     

 عرفتی هستند از قرار زیر است : این سطح از مرجعیت م

بیت : در روایات شیعی اهل بیت علیهم السـلام بـه عنـوان حجـ      حجیت برای اهل .1

نحـن  »الهی بر مردم  و حضرت زهرا )س( حجت الهی بر اهل بیت )ع( عنـوان شـده اسـت.    

ی از ( . ایـن امـر حـاک    237/ 7: 1422حج  الله علیکم و أمنّا فاطمه حجه الله علینا )العـاملی،  

 نوعی مرجعیت معرفتی برای حضرت زهرا نسبت به اهل بیت علیهم السلام است.  

دلالت حدیح بضعه بر همتایی با رسالت: حدیح بضـعه از جملـه احادیـح دال بـر      .2

توان به هم درجه بودن ولایـت  منق  حضرت، است. طب  این حدیح وطب  معنای بضعه می

در این نسبت وجود عالی پیامبر است. همتایی حضرت با ولایت پیامبر پی برد. گرچه اصل، 

با رسالت و امامت، هم درجـه بـودن در مقـام بهشـتی پیـامبر و علـی نیـز شـاهد دیگـری بـر           

/ 5تـا:  برخورداری و همسانی حضرت در مقام علمی پیـامبر وامـام علـی اسـت. طبرانـی، بـی      

221. 

رت امیـر نسـبت بـه    امتثال علی از فاطمه سلام الله علیهما: در روایت نبـوی بـه حض ـ   .3

امتثال از حضرت زهرا سلام الله علیهما امر شده اسـت . ایـن دسـتور بـدون نـوعی مرجعیـت       

مجلسـی،  « یاعلی انفذ لمـا امـرک بـه فاطمـه    »معرفتی در حضرت صدیقه قابل توجیه نیست. 

1403 :22 /484. 

نقـل  حارثـۀ بـن قدامـۀ از سـلمان، از عمّار    اخبار علمی فاطمه به علیعلـیهم السـلام :    .4
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لام علیهاالس ـ فاطمـه  از را عجیبـی  چیـز  آیـا : گفـت  فارسـی  سلمان به عمار که روزیکند  می

روزی امــام علــی را دیــدم کــه بــر فاطمــه  ســپس اینگونــه نقــل کــرد کــه برایــت نقــل کنم؟

علیهاالسلام وارد شد. تا چشم حضرت فاطمه به امام علی علیه السـلام افتـاد، فریـاد زد: علـی     

چـه کـه اتفـاق    چه کـه خواهـد شـد و آن   چه که گذشته و آنجان! نزدیک شو تا درباره آن

السـلام آرام آرام   ان علیـه افتد تا روز قیامت، برایت بگویم.عمار گوید: دیدم که امیرمؤمن می

السلام به عق  برگشتم. آن حضرت آمده تا  به عق  برگشت و من هم به برگشت علی علیه

ن! پـیش بیـا. همـین    ابالحس ـ یا: پیامبراکرم فرمود. شد وارد وسلم  آله و  علیه  الله  صلی بر پیامبر

 تـو  مـن  یـا  دهی می خبر مرا تو: فرمود نشست، وسلم  آله و  علیه  الله  صلی که در محضر پیامبر

 گویـا : فرمـود  خدا!حضـرت  رسـول  ای اسـت،  بهتـر  شما از شنیدن: کرد دهم؟عرض خبر را

 (8 /43 :1403مجلسی،  .)برگشتی دم همان و گفت چنان و چنین تو به و رفتی فاطمه پیش

کند نقل م  ابونعیم در حدیثی از پیغمبر اکرمکس  علم امام علی از فاطمه )س( :  .5

یـاران  «چـه چیـزى بـراى زنـان از همـه بهتـر اسـت؟       :» روزى رو به یارانش کرد و فرمـود که 

آمد و این مطل  را به اطـلاع او   )س(به سوى فاطمه )ع(عل .ندانستند در جواب چه بگویند

هـا  هـا ایـن اسـت کـه نـه آن     بـرای آن  از همه بهتـر »  گفت : چرا نگفت  اسلام بانوى.رسانید

 67/ 20: 1414حر عاملی،  «...ها رامردان بیگانه را ببینند و نه مردان بیگانه آن

کنـد کـه   مقام رکنیت فاطمه برای امام علـی  : جـابربن عبـدالله چنـین روایـت مـی       .6

و را بـه  پیامبراکرم به علی فرمود : سلام بر تو ای پدر دو ریحانه من. یا علـی! محافظـت آن د  

که هر دو رکن تـو از بـین بـرود...  جـابربن عبـدالله روایـت را       کنم قبل از آنتو سفار  می

، امیرالمؤمنین فرمود این بود یکـی از دو رکـن مـن    دهد. پس از رحلت پیامبرچنین ادامه می

فرمود و اینک منهدم گردید و هنگـامی کـه فاطمـه چشـم از جهـان فـرو       که رسول خدا می

ع( فرمود این بود همان رکن دومی که به قول پیامبر امـروز از دسـت دادم. ابـن    بست علی )

 153-152تا: ؛ نیشابوری، بی403: 1379؛ صدوق، 166/ 14: 1415عساکر، 

فرمایـد:  در توقیع  بـه خـط مبـارک خـود مـ       امام زمانالگوی امام عصر )ع ( :  .7

/ 53: 1403؛ مجلسـی،  286: 1411طوسی، . «برای من الگوی نیکویی است دختر پیامبر خدا«

180. 

http://makarem.ir/main.aspx?mid=392835
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مـن و    رسول الله فرمـود:  است کرده نقل خدری همتایی با رسول و امام : ابوسعید .8

الهیثمـی،   جا خـواهیم بـود.   السلام( روز قیامت در یک این دو و تو و این خفته )یعنی: علیعلیه

 615، 11: 1409؛ متقی هندی، 406/ 22تا: ؛ طبرانی، بی171/ 9: 1408

فرماید اگـر امیرمـؤمنین فاطمـه را بـه تـزوی       فویت با باب العلم : امام صادق میک .9

خود در نیاورده بود تا روز قیامت کفوی برای فاطمه نبود. علی علیه السلام باب علـم اسـت.   

؛ الاربلـی،  178/ 1: 1385کفویت با باب علم مشی مقـام معرفتـی حضـرت اسـت. صـدوق،      

 .240: 1424؛ حلی، 80: 1413؛ طبری، 93-92/ 43: 1403؛ مجلسی، 100/ 2: 1405

آن حضرت تنها دختر پیامبر اکـرم بـوده   تعلیم دهنده، پرور  دهنده، خزان علم :  .11

است که فرزندانش امامان معصومی چون حسن و حسین هستند که هر یک معـدن و مخـرن   

ده امام معصـوم  چنین یازهم.علوم الهی بودند و در حضور آن بانو تعلیم و تربیت دیده بودند

 .149 :1372. رحمانی همدانی، که وارث علم الهی هستند، فرزندان آن حضرت هستند 

های امـام معصـوم    وقتی علامت و نشانه امام رضا:  مصحف به عنوان منبع علم ائمه .11

مجلسـی،  «. باشـد  های امامـت مـی   در نزد او از نشانه مصحف فاطمه»را شمار  کرد فرمود: 

1403: 25 /117 

شـد،   مصحف به عنوان منبع علم ائمه : معارف  یبـی بـه وسـیله جبرئیـل نـازل مـی       .12

فرمود... این  کرد و برای امیرالمؤمنین املا می ها را حفظ میکرد و این فاطمه )س(  تلقی می

کردند یا  مصحف ... از منابع علم  ی  ائمه ع است که وقتی از یک امام معصومی سؤال می

فرمودند: در مصحف جـده مـاچنین    واسطه و قبل از سؤال و مستقیم میها بلا گاهی خود آن

 40 -239/ 1: 1363کلینی،  ؛117/ 25 :1403آمده است. مجلسی، 

حقیقــت ام ابیهــا : در عــرف عرفــان، عقــل کــل پــدر اســت و نفــس کــل، مــادر و  .13

نفـس  اند. فاطمه مادر انوار و فضایل عقلیـه رسـالت و مظهـر    موجودات از آن دو ظهور یافته

کلیه بر وجه اتم است، بنـابراین آن جنـاب، مـادر پـدری اسـت کـه خاتمیـت بـا وی اسـت.          

 666: 1378زاده آملی، حسن

به تفصیل کشاندن مقام جمع الجمعی: حقیقت محمدیه، اولـین تجلـی آن وحـدت     .14

 یبی وات اقدس الهی است که نور وجود حضـرت علـی آن را از لاتعینّـی بـه تعـینّ علمـی       
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انـد و بـه همـین جهـت زهـرا      حضرت فاطمه به آن تعینّ، ظهور عینی بخشـیده  آورده است و

نامیده شدند. استعدادهایی که در اعیان ثابته بوده، توسط نـور وجـود ایشـان تحقـ  و ظهـور      

ثـم فتـ  نـور ابنتـی فاطمـۀ      »پیدا کرده است. در نتیجه عوالم تعین، همه مدیون فاطمه هستند. 

السموات و الارض من نور ابنتـی فاطمـۀ، فاطمـۀ افضـل مـن      فخل  منه السماوات و الارض ف

 .16/ 25: 1403السموات و الارض. مجلسی، 
 

 نتیجه گیری

مطالعه و تأمل در نصوصِ ناظر به فضائل ایشـان یـا فرازهـای تـاریخی مربـوط بـه آن،       

گر حقیقت عمیقی از مقام علمی حضرت و بالتبع، مرجعیت معرفتـی ایشـان در سـطوح    نشان

رسانی علمی عالمِ به جامعـه و افـراد   است. منظور از مرجعیت علمی یا معرفتی، بهرهمختلف 

مخاط  است. هر اندازه درجه علمی عالم بالاتر و شدتش بیشتر باشد، مرجعیـت معرفتـی او   

نیز به فراخور مخاطبان، ووسطوح و وودرجات خواهد بـود. از نصـوص مختلـف مـی تـوان      

ثبات نمود. براسـاس آنچـه گفتـه شـد مرجعیـت معرفتـی       مرجعیت معرفتی حضرت زهرا را ا

 . اهل بیت )ع(3. شیعه 2. جامعه مسلمین 1حضرت در سه سطح تعریف می شود: 

محورهایی که مشعر بر مرجعیت حضرت در منابع اهـل سـنت اسـت ازیـن قرارسـت :      

. حضـرت فاطمـه بـه    2.محوریت حضرت زهرا)س(در مباهله به عنوان جریـانی معرفتـی ،    1

. محبـت حضـرت بـه عنـوان     4. صدیقه بودن حضرت ملاک حجیـت  3وان وسیله الی الله عن

.حضـرت زهـرا، مصـداق آیـه     6. وجود حضرت به عنوان خیرکثیر برای پیـامبر 5اجررسالت 

. 9. حضرت فاطمه، افضـل زنـان گذشـته وآینـده     8. حضرت زهرا، پاره وجود پیامبر7تطهیر 

. 11. حضرت فاطمه سـیده نسـاد عـالمین    10تقدم خلقت نوری حضرت برخلقت آدم وحوا 

. خطبـه  13. حضرت فاطمه، راوی احادیح نبوی 12حضرت زهرا به عنوان محور اهل کساد 

 . . انس به قرآن و تسلط به علوم وحیانی14های معرفتی حضرت  

شیعه علاوه بر محورهای مذکور ، عقاید عمیقتری نسبت به مرجعیت معرفتی حضـرت  

و اصل مهم ولایت و عصمت حضرت است. محورهای ویل در نصـوص  دارد که ناشی از د

.جایگـاه حضـرت فاطمـه    1شیعی نشانگر ابعاد مرجعیت معرفتی حضرت از منظر شیعه است :
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.کفویت حضرت با امام علی 3. اتحاد وجودی حضرت با پیامبراسلام؛ 2در تکوین و خلقت؛

. عصـمت  5همـه زنـان در علـم؛    .افضـلیت بر 4السلام و همتایی با مقام علمـی حضـرت؛   علیه

. مصداق خیر کثیر علمی؛ وحدت با قرآن به عنوان مقـام علـم   6حضرت به عنوان ثمره علم؛

.مجالس 8. حقیقت علمی حضرت؛ دارای مقام ولایت، که آبشخور علم است؛ 7پروردگار؛

 .  .حقیقت لیله القدر و اتحاد حضرت با وحی9و خطابات؛ ممتحنه بودن به عنوان ثمره علم؛ 

همچنین کدهایی که دال بر مرجعیت معرفتی حضرت در میان اهل بیـت اسـت را مـی    

.آن 2.آن دسته که راجع به جایگاه حضرت نزد پیامبر اسـت.  1توان به سه دسته تقسیم کرد: 

. کــدهایی کــه 3دســته کــه مشــعرجایگاه خــاص حضــرت در ارتبــاط بــا امیرمؤمنــان اســت  

هم السلام است. مجموعه ایـن کـدها از ایـن قـرار     ناظرمکانت حضرت در میان اهل بیت علی

. بـه تفصـیل کشـاندن مقـام جمـع      3. حقیقـت ام ابیهـا   2.مادر پـدر و محـور هسـتی    1است : 

. امتثـال امـام علـی از    7. حقیقت لیله القدر6. بضعه الرسول 5. خیرکثیر برای پیامبر4الجمعی، 

. مقام رکنیت فاطمه برای 9یهمالسلام . اخبار علمی فاطمه به علی عل8فاطمه سلام الله علیهما 

. همتایی با رسول و امام 11. الگو بودن برای امام عصر علیه السلام 10امام علی علیهمالسلام 

. تعلـیم دهنـده و پـرور     14. کفویـت بـا بـاب العلـم     13. استشهاد ائمه به قول حضـرت  12

. 15علـیهم السـلام   . برخـورداری حضـرت از تمـامی منـابع علـم ائمـه       14دهنده خزان علـم  

 .  نوان منبع علم ائمه علیهم السلاممصحف به ع
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 چکیده
واخلاق به قدمت خود فلسفه است.امّا  ینسابقه بحح از رابطه د یلسوفاناز ف یاریبه اعتقاد بس

 آن داد.به  ترییشکل جدّ یفرونسقراط با اوث یافلاطون با طرح گفتگو

عنوان یکی از مسائل مهم کلامی مورد مداقّـه  به مسلمانان یانواخلاق درم یناز رابطه د بحح
 اند. تر پرداختهکم ی آناخلاق یامدهایپبوده و به 

در این نوشتار به حصـر عقلـی سـه    است که  متصوّر یاشکال مختلف واخلاق در یند امّا رابطه
سـنجیده و در ایـن میـان    « تعامل دیـن و اخـلاق  »و«تقابل دین با اخلاق»،« تباین دین از اخلاق»گونه

 گردد. ضمن تأیید تعامل دین واخلاق ،چگونگی و جهت این رابطه ارزیابی می
هـای مختلـف وابسـتگی    ای تبیین وابستگی اخلاق به دین،از میان گونـه درامتداد این بحح بر
اخلاق به « روان شناختی»و«معرفت شناختی»،«وجودشناختی»،«معنا شناختی»اخلاق به دین،وابستگی

  سنجیم.دین را می
پژوهشـی،ما را بـه ایـن نتیجـه     -سنجی رابطه دین واخـلاق بـا رویکـرد علمـی    درحقیقت گونه

 یمصالح و سعادات از آن ناشیرات،است که همه خ یمنبع ینتریقی حق ییدهق زاکه اخلارساند  می
 .است«یند»و آن شوندیم

 واژگان کلیدی
 .نیتبا تقابل، تعامل، اخلاق، ن،ید
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 طرح مسأله

هـای دینـی و عقلـی دارد.    ای به قدمت طرح اندیشهسابقه ،بحح از رابطه دین و اخلاق

منشأ اخلاق است یا اخلاق سرچشمه دین؟ وابستگی دین هایی چون آیا دین همواره پرسش

 و اخلاق چگونه است؟ وهن فلاسفه و متألهین را به خود مشغول ساخته است.

دیدگاه هـای پـر نوسـانی بـه چشـم       ،در باورهای  ربی در سنجش رابطه دین و اخلاق

دیـن بـه    ا ل  ،خورد؛ به گونه ای که در دوران حاکمیّت مسیحیّت برهمه شئون زندگیمی

 -114ص  ،1،  1391  ،گردید. )فرو ـی های خلاقی تلقّی میعنوان منبع الهام بخش ارز 

115) 

هـای مختلـف   روحیـات ضـدّ دینـی درعرصـه     ،امّا با حاکمیت علم و صنعت در  ـرب 

-هـای انسـان  علمی و اجتماعی گستر  یافت و صبغه دینیِ اخلاق رنـگ باخـت وگـرایش   

 (232-229، ص1379 ،اینتایرروحی قرار گرفت. )مکمدارانه بیشتر محور تعلقّات 

 گـردد؛ این مسـئله بـاز مـی    به اشاعره و عدلیه متکلمان امّا دراندیشه اسلامی، منشأ نزاع

 ،8  ، ق 1325 ایجـی، ) .داشتند را الهی مطل  قدرت و توحید د د ه اشاعره که شکل بدین

 دیگــر بــر ایــن بــاور ســوی از عدلیــه و(   282ص  ،4  ،ق1409 ،تفتــازانی ؛ 182-181 ص

 اطـلاق  قابـل  خـدا  بـر  فعلـی  هـیچ  دیگـر  ،شود انکار واتی و عقلی قبح و اگرحسن که بودند

 (198ص ، جلال  حسین  محق  ،ق1407 طوسی،. )بود نخواهند

در میـان اندیشـمندان مسـلمان تبیـین افعـال و      « رابطه دین و اخـلاق »لذا هدف از طرح 

 اوصاف الهی بوده و  به پیامدهای اخلاقی این رابطه کمتر پرداخته شد. 

را اصـول و قـوانین عملـی    « دیـن »برخی  ،امّا در تعریف هر یک از دو سوی این رابطه

( 193، ص16  ،ق1417 ،است. )طباطبایی دانند که تضمین کننده سعادت حقیقی انسانمی

 تأمـل  بـدون  و ملکه صورت به که انسان از شده صادر افعال به تمام نیز دراصطلاح «اخلاق»

 (101ص ،1387 ،طوسی.)گردداطلاق می می شوند، صادر

بحح از ارتباط دین و اخلاق در اشکال مختلف متصوّر است که مهمترین این روابـط  

و  دیـن تعامـل  »و  «اخـلاق بـا   دیـن تقابـل  » ،«اخـلاق از  دین ینتبا»از؛ به حصر عقلی عبارتند 

 .«اخلاق
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قلمرو خاصی داشته و هیچ ارتباط منطقـی   ،هرکدام از دین و اخلاق ،در دیدگاه تباین

( واز دیدگاه طرفدران تقابل میان دیـن و  216، ص1381 ،دو برقرار نیست. )مصباح میان آن

 ،شـود. )هاسـپرز  فرو ریختن اعتقادات دینی واخلاقـی مـی   اخلاق، رابطه میان این دو موج 

 (80ص ،1372

امّا به باور معتقدان تعامل میان دین و اخلاق، از جهاتی دیـن و اخـلاق بـه هـم نیازمنـد      

-(  البته در تبیین این تعامـل آرای گونـاگونی بـه چشـم مـی     220ص ،هستند. )مصباح، همان

ند که اخـلاق برآمـده از دیـن اسـت. )فرانکنـا،      خورد ؛ برخی وابستگی اخلاق به دین معتقد

رود. )مصـباح،  (  برخی نیز معتقدند که اخلاق جزئـی از دیـن بشـمار مـی    73-72ص ،1392

 (210ص ،همان

داننـد.  برخی دیگر دین و اخلاق را از یـک منبـع سرچشـمه و رو بـه یـک هـدف مـی       

گـاه را  توانه و تکیه( و نیز معتقدند  که دین نقش پش362-354، ص1  ،ق1417)طباطبایی، 

 (517، ص3، 1388برای اخلاق ایفا می کند.) مطهری، 

برخی نیز بـا اعتبـاری دانسـتن باورهـای اخلاقـی، قراردادهـای اخلاقـی را برسـاخته از         

 (200 ، ص2  ،1364باورهای دینی می دانند. )طباطبایی،

هـای  بندیدستهپژهشی  با ارزیابی -ایم تا به رو  علمیدر این نوشتار درصدد برآمده

از میـان آرای   ،ضمن تأیید رابطه تعاملی میان دیـن و اخـلاق   ،متصوّر در رابطه دین و اخلاق

هـای  تـرین گونـه  خورد بـا سـنجش مهـم   متعددی که در تبیین این رابطه دوسویه به چشم می

وابسـتگی وجـود    ،اخـلاق بـه دیـن چـون؛ وابسـتگی معناشـناختی اخـلاق بـه دیـن          وابستگی

شـناختی  نیـز وابسـتگی روان   شناسانه اخلاق بـه دیـن و  اتکای معرفت ،لاق به دینشناختی اخ

ترین شکل ممکن از تعامل میان دیـن و اخـلاق را ترسـیم    اخلاق به دین دقی  ترین و منطقی

 یاییم که اخلاق برآمده از دین و وحی الهی است. درمینموده و 

 پیشینه بحث  

هـای  ای به قدمت طـرح اندیشـه  ی است که سابقهرابطه دین و اخلاق از مهمترین مباحث

هـای  داران از سوی دیگر، همواره با پرسـش دینی و عقلی دارد.  فیلسوفان از یک سو و دین

هـایی چـون آیـا اصـالت بـا دیـن       جدّی پیرامون رابطه دین و اخلاق مواجه بوده اند. پرسـش 
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اونـد ملـزم بـه رعایـت     است یا اخلاق؟ دین منشأ اخلاق است یا اخلاق سرچشمه دیـن؟ خد 

اخلاق است یا اخلاق وابسته به اراده و خواست خداست؟ آیا بدون دیـن و باورهـای دینـی    

 توان از اخلاق سخن گفت یا نه؟ وابستگی دین و اخلاق چگونه است؟  می

به باور بسیاری از فیلسوفان سابقه بحح از رابطه دین و اخلاق در رب به قـدمت خـود   

( امّا سنجش رابطه دین و اخلاق با طرح گفتگوی سـقراط  21، ص1384فلسفه است.)فنایی، 

تــری بــه خــود گرفــت.    شــکل جــدّی  ،توســط افلاطــون  (Euthyphro) بــا اوثیفــرون 

 ( 252-248ص ،1،  1380،)افلاطون

ــت مســیحیّت برهمــه شــئون زنــدگی  ا لــ  متفکــران و  ،در قــرون وســطی بــا حاکمیّ

، 1391دانستند. )فرو ـی، های خلاقی میاندیشمندان کتاب مقدس را منبع الهام بخش ارز 

 (115 -114ص  ،1 

هـای  روحیـات ضـدّ دینـی درعرصـه     ،الحادی امّا با ظهور رنسانس و پیدایش تفکرات

جامید ای گستر  یافت که به کاهش صبغه دینیِ اخلاق انگونهمختلف علمی و اجتماعی به

، 1379،اینتـایر مدارانه بیشتر محـور تعلّقـات روحـی قـرار گرفـت. )مـک      های انسانوگرایش

 (232-229ص

تسلط دین بر علـوم  :»ای در رب معتقدند گیری چنین اندیشهبرخی درباره علت شکل

هـا  و مظاهر تفکر انسان، نشانه انحطاط فکر بشر است و شکفته شدن علوم نتیجه اسـتقلال آن 

 «کـه متـدّین باشـد.   تواند با فضـیلت باشـد بـدون ایـن    اخلاق نیز چنین است. انسان میبوده و 

 (98، ص1384)پاپکین ؛ آروم، 

تـر  اگرچه مسئله رابطه دین واخلاق به عنوان یک اصـل علمـی،  بـه طـور مسـتقل کـم      

هـای اندیشـمندان از گذشـته تـا     امّا همواره به عنوان یکی از د د ـه  ،مورد توجه قرار گرفته

 (214همان، ص ،مصباحکنون مطرح بوده است. )

ترین مسائلی بود که امّا در میان اندیشمندان مسلمانان این مسئله یکی از نخستین و مهم

 توجهّ ایشان را از منظر کلامی به خود جل  نمود. 

 بـدین  در کلام اسلامی با این بحح ارتبـاط تنگـاتنگی دارد؛   اشاعره و عدلیه میان نزاع

 را الهـی  مطلقـه  یگانگی خداونـد و نیـز تبیـین قـدرت     و اثبات توحید د د ه اشاعره که معنا
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 عدلیـه  و (282ص ،4  ،ق1409 تفتـازانی،  ؛ 182-181 ص ،8   ، ق 1325 ،ایجی) .داشتند

 اطـلاق هـیچ   دیگـر  ،واتـی  و عقلی قبح و با انکار  حسن که دیگر بر این باور بودند سوی از

 ، جلالـ   حسـین   محقـ   ،ق1407 طوسـی، . )بـود  نخواهنـد  امکـان پـذیر    خداونـد   بر فعلی

 (198ص

توان گفت انگیزه اصلی اندیشمندان مسلمان در بحح از رابطه علم و دین صرفاً لذا می

ها را در باب اخـلاق و  تبیین افعال و اوصاف الهی بود و به پیامدهای این بحح که موضع آن

 (21ص ،هادند. )فنایی، همانننمود، چندان وقعی نمیرفتار انسان مشخص می

 باورهای دینی و باورهای اخلاقی

ابتدا از تعریف هریک از دوسوی رابطه  ،اصولاً تحقی  و بررسی روابط میان دو مفهوم

سـنن و قـوانین    ،دین عبارت اسـت از اصـول  »شود. برخی در تعریف دین معتقدند؛ آ از می

)طباطبـایی،  « عملی که برگزیدن و عمل به آن تضمین کننده سـعادت حقیقـی انسـان اسـت.    

 (193، ص16ق،  1417

دانند کـه  اخلاق و قوانین و مقررات اجرایی می ،همچنین برخی دین را مجموعه عقاید

 (24، ص1380هدفش راهنمایی برای سعادتمندی انسان است. )جوادی آملی،

 رفتـار  خـوبی هـای   و فضایل بر تنها آن را  اندیشمندان از برخی ،ریف اخلاقامّا در تع

 صـفاتی  مجموعـه  اخـلاق  کـه  معنـا  بـدین  ؛(261ص ،1384کنند)پینکافس، می اطلاق انسان

، 1381)روبیـژک،  . اسـت  خـوبی  و خیـر  بـر  نـاظر  و مطلـ   هـای  ارز  بـر  مبتنـی  کـه  است

 (305-300ص

 ایـن  از اسـت  اخلاق در میان اندیشمندان مسلمان عبـارت  از سازی مفهوم ترین رای  امّا

 و فکـر  بـه  احتیـا   بـی  او از فعلـی  صـدور  سـهولت  مقتضـی  را نفس بود ای ملکه اخلاق» که

ــی ــه «رویتّ ــر ک ــای اکث ــلاق علم ــده را آن اخ ــد برگزی ــکویه . ان ــن مس ــی ،)اب ــا، ب  ؛ 51صت

 (101، ص1387،طوسی

منجـر   ،در آرای اندیشمندان مختلف« اخلاق»و « دین»تعدّد و تنوع تعاریفِ دو مفهوم 

ای شده است که برای پرهیز از اطاله کـلام و دشـوارگویی   های معرفت شناختیبه پیچیدگی

دیـن  »کنیم و در ادامه به سنجش رابطـه  ها بسنده میبه تعریف اصطلاحی آن ،در این نوشتار
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کال و گونـه هـای مختلـف    پردازیم. امّا بحـح از رابطـه دیـن و اخـلاق در اش ـ    می« و اخلاق

 متصوّر است:   

 .تباین دین از اخلاق1

اند و هرکدام قلمرو خاصـی داشـته   دین و اخلاق دو مقوله متباین ،براساس این دیدگاه

ای کـه درصـورت تصـوّر هرگونـه     گونـه دو برقرار نیسـت؛ بـه   و هیچ ارتباط منطقی میان آن

همـان،   ،صـرفاً عرضـی و اتفـاقی خواهـد بـود و نـه منطقـی. )مصـباح         ،دو ای میـان آن رابطه

 (216ص

دین و اخلاق هـم در ناحیـه قلمـرو و هـدف کـاملا متفـاوت        ،درحقیقت در این رابطه

 ها برقرار نیست.هیچ نسبتی میان آن ،هستند و هم با توجهّ به مرز بندی خاص هر یک

ن تعـالی بخشـی بـه مرتبـه انسـانیِ      هـدف دی ـ  ،براساس این تلقّی از رابطه دین و اخلاق

-درحالی که هدف اخلاق ارائـه راه  ،آدمیان و ارضای احساس وابستگی او به خداوند است

هـا اسـت. )همـان،    کارهایی برای بهبـود شـرایط اجتمـاعی و بهبـود وضـعیت زیسـتی انسـان       

 ( 217ص

ازمنـد  اخلاق نـه نی » نویسد:کانت نیز در دیباچه کتاب دین در محدوده عقل محض می

تصورّ وجود دیگری بالای سـر آدمـی اسـت تـا او وظیفـه خـویش را بشناسـد و نـه محتـا           

ای  یراز قانون است تا وی به وظیفه خود عمل کند؛ درنتیجه اخلاق به هـیچ وجـه بـه    انگیزه

نیـاز  خودبسـنده و بـی   ،بلکه به برکـت عقـل محـض عملـی     ،خاطر خود  به دین نیاز ندارد

 (321، ص1367 ،؛ کورنر 116، ص1384 ،)کانت« است.

 ،رسد که اعتقاد به استقلال قلمـرو اخـلاق از دیـن   توجهّ به این نکته نیز لازم به نظر می

هـای اخلاقـی در   مختصّ مخالفان دیـن نیسـت؛ بلکـه بسـیاری از طرفـداران اسـتقلال ارز       

در  چه کی یرکگور دست کماهل ایمانند؛ چنان ،مرحله تحق  و نیز شناخت و معرفت دینی

 ؛ مک 332-330ص ،7  ،1388 ،بیند. )کاپلستوندین و اخلاق را متباین می ،ای مواردپاره

 ( 435-431 ص ،1379 ،اینتایر

به نفی عموماً طرفداران این دیدگاه درصدد القای دیدگاه های سکولاریستی هستند و 

البته برخـی از   رانند.می نیازمندی اخلاق به دین و استقلال قلمرو اخلاق از قلمرو دین حکم
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عقل برای تحقّـ  سـعادت اخلاقـی    که  به اینباور  نیز باایمان گرایان افراطی عقل گرایان و 

در جرگـه مـدافعان تبـاین دیـن و      ،نمـود ل را رهـا  برای مؤمن شدن باید تعقّکافی است و یا 

 گیرند.اخلاق جای می

 .تقابل دین با اخلاق2

داری بـه زوال و تحلیـل تـدریجی    دیـن  ،و اخـلاق  به باور طرفـداران تقابـل میـان دیـن    

تواند بـه فروپاشـی اخـلاق    انجامد ؛ بدین معنا که فرو ریختن اعتقادات مذهبی میاخلاق می

-( به عبارت دیگر باورهـای دینـی مـانع اخـلاق ورزی مـی     80ص ،1372بیانجامد. )هاسپرز،

 گردند.

چون و چـرا بـه فرمـانبرداری از     در این دیدگاه اعتقاد به خدا مستلزم تعهد مطل  و بی 

 (74، ص1387 ،اوامرالهی است و چنین تعهدی برای فاعل اخلاقی مناس  نیست. )ریچلز

پذیری و تقویت روحیـه بردگـی   دین را مولّد ولت ،ملحدان و مخالفان دیندرحقیقت 

 ،آورد. )لارنـس دانند؛ لذا معتقدند که تنها مرگ خدا زمینـه رشـد اخـلاق را فـراهم مـی     می

 (215-211و 157ص ،1387 ،؛ نیچه 1044، ص1378

 .تعامل دین و اخلاق3

دین واخـلاق از جهـاتی بـه هـم نیازمنـد هسـتند؛        ،دارانامّا در باور اکثر متألهان و دین

بدین معنا که پذیر  برخی از گـزاره هـای دینـی متوقّـف بـر پـذیر  برخـی از مفـاهیم و         

-بر دین و گزاره ،های اخلاقیرخی از گزارهقضایای اخلاقی است و نیز تعریف و تصدی  ب

 ( 220ص ،های دینی مبتنی هستند. )مصباح، همان

در امتداد بحح از تعامل دین و اخلاق، نخسـت وابسـتگی هـر یـک از دو طـرف ایـن       

 پردازیم:رابطه را به طور جداگانه ارزیابی می کنیم و سپس به تبیین دیدگاه مقبول می

 ق. وابستگی دین به اخلا3-1

شـود؛ بـدین معنـا    داری محسوب میاخلاقی زیستن یکی از لوازم دین ،در این دیدگاه

برد اهداف دین و نیز معنـاداری  تبلیغ و پیش ،های مختلفی چون عبودیتکه اخلاق در زمینه

 (224-220های دینی نقش آفرین است. )همان، صگزاره

بـر   ،به ما نعمت ارزانی داشته به عنوان نمونه باتوجهّ به این که شکرگزاری از کسی که
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هر انسانی عاقل و منصفی واج  اسـت؛ پـس سـپاس از حـ  تعـالی نیـز از وظـایف بنـدگی         

، 13،  1378است. حال آن که شکر منعم یک دسـتور و توصـیه اخلاقـی است.)مصـباح،     

 ( 33ص

از ،داران در نشـر و تبلیـغ دیـن   همچنین برطب  آیات قرآن کریم زیسـت اخلاقـیِ دیـن   

 (3/159ها بوده است. )ارترین شیوهاثرگذ

-داری درگـرو سـعادت دنیـوی و   از این رو به باور برخـی از اندیشـمندان  ایـت دیـن    

-اخروی است؛ حال آن که این سعادت تنها در پرتو اجرای دستورات اخلاقـی حاصـل مـی   

 ( 223ص  ،گردد. )مصباح، همان

 . وابستگی اخلاق به دین3-2

خـورد کـه بـا تعـابیر     به دین، آرای متعددی به چشـم مـی  در بحح از وابستگی اخلاق 

اند. لذا در ادامه به جـدّی تـرین و پرطرفـدارترین    مختلفی از این اتکا و وابستگی بحح نمده

 کنیم:ها اشاره میاین دیدگاه

بیشتر پیروان ادیان الهی و نیز متألهان باور دارند که اخلاق جزد جدانشدنی دین اسـت.  

هـای اخلاقـی   اند که امرالهی بر ارز طرفداران این دیدگاه براین عقیدهدرجهان مسیحیت، 

هـای اخلاقـی   حسن و الـزام اخلاقـی و حتـی معرفـت بـه ارز       ،مقدّم است و بدون امرالهی

 (73-72ص ،1392،ناممکن است. )فرانکنا

ا کند و ماز نظر برخی از علمای  ربی نیز خداوند ما را مجبور به اطاعت از قوانین نمی

گونه که باید زندگی کنـیم،  مختار به پذیر  یا ردّ فرامین الهی هستیم؛ امّا اگر قرار باشد آن

 (74، ص 1387 ،)ریچلز  باید از قوانین الهی پیروی کنیم و این وات اخلاق است.

به باور اندیشمندان مسلمان نیز روح موجود در کالبد اخلاق و دین واحد است ؛بـدین  

گیرند و هردو به سوی یک هـدف حرکـت   دین از یک منبع سرچشمه میمعنا که اخلاق و 

 (362-354، ص1  ،ق1417 ،کنند. )طباطباییمی

گـاه را  امّا در تبیین این گونه از وابستگی برخی معتقدند که دین نقش پشـتوانه و تکیـه  

 (517ص ،3،  1388کند. ) مطهری، برای اخلاق ایفا می

معتقدنـد کـه تنهـا     ،دی دانسـتن باورهـای اخلاقـی   برخی نیـز ضـمن اعتبـاری و قـراردا    
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 ،2  ،1364 اند که پیرو و برساخته از باورهای دینی باشـد. )طباطبـایی،  قراردادهایی اخلاقی

 (200 ص

-کلّ مـی وی میان دومقوله جزدهمچنین گروهی وابستگی اخلاق به دین را یک رابطه

جـدا نیسـت و اخـلاق جزئـی از دیـن      دانند ؛ از دیدگاه ایشان قلمرو اخلاق از گسـتره دیـن   

 (210همان، ص ،رود. )مصباحبشمار می

توان گفت منظور از وابستگی اخلاق به دین به معنـای ابتنـای اخـلاق بـر     بطورکلّی می

اوامر و نواهی الهی است؛ لذا دراین دیدگاه دلیل وابستگی اخلاق به دین ازآن روسـت کـه   

 اخلاق برآمده از دین است.

 ،هـای اخـلاق بـه دیـن    های وابستگیح با سنجش برخی از مهمترین گونهدر امتداد بح

 درصدد تبیین چگونگی و کیفیت این رابطه هستیم:  

 الف(وابستگی معناشناختی اخلاق به دین

گویـد؛ بـه   این نوع از وابستگی، از یکسانی معنای اخلاق با امرونهـی الهـی سـخن مـی    

توان تعریـف صـحیحی از بایـدها و نبایـدهای     میای که بدون اشاره به امرو نهی الهی نگونه

 اخلاقی داشت.

برخی از فیلسوفان معتقدند که مفاهیم مطرح در وظیفه شناسی اخلاقی فحوای دینـی     

کـه هماننـد یهودیـان،    دارند و ممکن نیست کسی به معنایی ملـزم و مقیّـد باشـد؛ مگـر ایـن      

)ادواردز و   حقیقی نیز باور داشـته باشـد.   رواقیان و مسیحیان به خداوند به عنوان قانون گذار

 ( 340-339ص ،1392،دیگران

درحقیقت مفاهیم خوب یا بد، درست یا نادرست یا وابسته به اراده و کراهت خداونـد  

بـا جملـه   « ظلم به دیگران بداسـت »ای که گزارهاست و یا یکی از افعال اختیاری او؛ به گونه

 ،)دانـش، جـواد   شـود. متـرادف محسـوب مـی   « ستظلم به دیگران مورد کراهت خداوند ا»

 (69، ص1392

 ب(وابستگی وجودشناختی اخلاق به دین

امر و نهی الهی تنها منشأ انتزاع اوصـاف   ،بر اساس این گونه از وابستگی اخلاق به دین

 شوند. )همان( اند و موج  عروض اوصاف اخلاقی برافعال میاخلاقی
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منشأ اتصـاف آن بـه    ،به انجام و یا عدم انجام یک فعلبنابراین دیدگاه تعلّ  امر و نهی 

چه اگر اراده الهی به فعلـی ماننـد راسـتگویی تعلّـ      شود ؛ چناناخلاقی می -دو وصف دینی

 شود.نگیرد،آن فعل متصف به ویژگی خوب نمی

 بـه  قـائم  نهایـت  در اخلاقـی  نظـام  کـه  ایـن  بـه  توجه با ،اندیشمندان مسلمان دیدگاه از

 دین، مانند نیز اخلاق لذا اند؛هستی عالی مرات  معلول ،عالم حقای  و است عالم این حقای 

 .دارند عینی تحقّ  ،هستی عالی مرات  در اخلاق و دین و است خود از برتر عالم معلولِ

 مبـدأ  ،توحیـدی  نظام در که است حاکم وحدت و عینیت ،اخلاق و دین میان درنتیجه

 اخـلاق  و دینـی  اخـلاق  تفـاوت  امـر  ایـن  و اسـت  خداوند تشریع عالمَ و تکوین عالمَ فاعلی

 (  20 ، ص1381 ،امید. )دهد می نشان وجودشناسی منظر از را سکولار

 ج(وابستگی معرفت شناختی اخلاق به دین

شناسانه این است که آدمیان در مقام کشف و شـناخت نیـک   مقصود از اتکای معرفت

دیگر اخلاق نه تنها درمقام ثبوت بلکه درمقـام اثبـات نیـز    و بد به دین نیازمند هستند؛ به بیان 

 قائم به دین است.

های اخلاقی مسبوق به دراین وابستگی این ادعا مطرح است که کشف و درک گزاره

اخلاقـی یـک    توانـد ویژگـی  وجود دین و باورهای دینی است و عقل بشری به تنهایی نمـی 

 (69ص ،)دانش، همان فعل را تشخیص دهد.

شان بـه اعتبـار ریشـه داشـتن در منـابع      باوران معتقدند که عقاید اخلاقیاری از دینبسی

 ،ادواردزرود. )یابد که معرفت اخلاقی بـه شـمار مـی   ایجابی می نوعی جایگاه معرفتی ،دینی

 (342-340ص ،همان

شناسی بـه   رابطه دین و اخلاق از جنبه معرفت ،از دیدگاه برخی از اندیشمندان مسلمان

ماننـد مفـاهیم حسـن و قـبح و      پردازد؛می یو دین یهای اخلاق مقایسه مفاهیم بنیادی و گزاره

مفاهیم وجـوب و حرمـت شـرعی کـه جـزد مفـاهیم اعتبـاری        نیز اخلاقی و  هایباید و نباید

 (10ـ  11ص ،5  ،ق1417 ،طباطبایی.(عملی هستند

-مبتنی بر امـر واقعـی  مّا ا اگر چه اعتباری هستند ،یو اخلاق یهای دین گزارهدرحقیقت 

 .این یکی از تمایزات اخلاق دینی و اخلاق سکولار است اند و
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از حیـح   ،های اعتباری عملی وگزاره میان دین و اخلاق در حوزة مفاهیم براین اساس 

 ،)امیـد  .ها، وحـدت وجـود دارد   ای و نیز متعلقات مفاهیم و گزاره نوع مفهومی و نوع گزاره

 (19ـ  20ص همان،

 شناختی اخلاق به دیند(وابستگی روان

های دینی نیـاز دارنـد؛ زیـرا    ها برای اخلاقی زیستن به انگیزهبراساس این دیدگاه انسان

 حقای  و اصول اخلاقی به تنهایی برای اخلاقی زیستن کافی نیست.

اعتقادات دینی انگیزه کافی برای تبعیـت و پیـروی از    باورها و ،دراین نوع از وابستگی

انـد کـه   کنند. لذا  نقش دین انگیزشی است و تنها باورهای دینـی قوانین اخلاقی را فراهم می

ها و رهنمودهای اخلاقی فـراهم مـی کننـد؛ از ایـن منظـر      انگیزه لازم را برای رعایت ارز 

دلیـل محـرّک بـرای     ،خود و صرف نظر از دین و باورهـای دینـی  خودی احکام اخلاقی به 

 (69ص ،همان ،ش، جوادعمل نیستند. )دان

-بنابراین اعتقاد به وجود خدا و ثواب و عقاب اخروی انسان را ملزم بـه رعایـت ارز   

پشـتوانه   ،رنگ شوند یـا از بـین بـرود   چنان چه اگر باورهای مزبور کم ،کندهای اخلاقی می

-101ص ،همـان )فنـایی،   شناختی و ضمانت اجرایی اخلاق نیـز از بـین خواهـد رفـت.    روان

106) 

برخی در تبیین این گونـه از وابسـتگی اخـلاق بـه دیـن معتقدنـد آدمـی هنگـامی کـار          

دهد که برای وصول به  ایت و کس  منفعتی باشد که به زعـم خـویش   ای انجام میعاقلانه

 (508، ص12  ،همان ،همان کمال است. )مطهری

 ،قـی اخلا فضـائل  بـه  گـرایش  و خداشناسـی  به گرایش ،موحّد شناسان روان دیدگاه از

 و انگیـز   در اخلاقـی  فضـائل  بـه  تخلّـ   و دینـی  ایمـان  و دارد انسان روان و روح در ریشه

 .دارند متقابل تأثیر شناخت

 داننـد؛  مـی  دوسـویه  را ایمـان  و اخـلاق  رابطـه  ،مسلمان اندیشمندان از برخی چهچنان 

 بـا  هـم  ایمـان  خـود  و اخـلاق  حـافظ  و ضامن ،معاد و توحید به اعتقاد و ایمان بدین معنا که

  ( 342 و 155 ص ،11   ،ق1417 ،طباطبایی. )یابد می استمرار و بقا اخلاق

اخـلاق بـه دیـن    البته در آرای اندیشمندان اسلامی و  ربی وجوه دیگـری از وابسـتگی  
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جامعه شـناختی   ،(333ص ،همان عقلایی)ادواردز، پل، ،علّی ، ایت شناختی چون وابستگی

هـا بسـنده مـی    را می توان یافت که دراین مجال به وکر نام آن و  یره (24ص ،1381امید، )

   کنیم.
 

 نتیجه گیری

هـای  بندیپژهشی  با ارزیابی دسته-ایم تا به رو  علمیدر این نوشتار درصدد برآمده

از یک سو با تبیین روابطی چون تباین و تقابـل میـان دیـن و     ،متصوّر در رابطه دین و اخلاق

به ناکارآمدی دیدگاه های افراط گرایانـه و  یـر منطقـی و نیـز مکاتـ  سـکولار و        ،اخلاق

گذاری های صرفا مادی در رشد فضایل اخلاقی واقـف شـویم. و از سـوی دیگـر بـه      ارز 

گیری و روا  اخلاق فضیلت محور  و ارزشـی  نقش بی بدیل دین و باورهای دینی در شکل

 در جوامع بشری پی ببریم.

هـای  تـرین گونـه  با سنجش مهـم  ،تأیید رابطه تعاملی میان دین و اخلاقهمچنین ضمن 

وابستگی وجود شـناختی   ،اخلاق به دین مانند وابستگی معناشناختی اخلاق به دین وابستگی

شناختی اخـلاق بـه   نیز وابستگی روان شناسانه اخلاق به دین واتکای معرفت  ،اخلاق به دین

در ل ممکن رابطه میان دیـن و اخـلاق را ترسـیم نمـوده و     ترین شکدین دقی  ترین و منطقی

 یاییم که اخلاق برآمده از دین و وحی الهی است.  

بیـان گـر ایـن حقیقـت      ،توان گفت که گونه سنجی رابطه دیـن و اخـلاق  درنهایت می

 ترین منبع خیرات و سعادات است. است که اخلاق زاییده دین به عنوان حقیقی
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 نوع مقاله: پژوهشی
 163ـ  192فحات ص

 تیرؤ رامونیپ یعبدالجبار معتزل یسنجش نظر قاض
 هیتشب یخداوند بر اساس قاعده نف

 1 یرضا فاطم دیس 

 2 یالله خادم نیع

 چکیده
امکان دیدن خداوند با جسم توسط انسان و یا عدم آن، همواره از مسائل پرُ د د ه ای میـان  
متکلمان و همچنین فرقه های مختلف مسلمان بوده است که با توجه به آراد متضادشان می توان بـه  

با قبول رؤیت خداوند توسط انسانها، در نهایت  -پی برد. بعضی از فرق از جمله مشبّههاین امر مهم 
گرفتار شدند و بعضی از فرق دیگر از جمله مفوضّـه   -تصور جسمانی از خداوند  -به ک  اندیشی 

 -گرفتار جبری گری شدند. قاضی عبدالجبار معتزلی در این زمینه، به ردّ قرائت های تشبیه گرایان 
اهـل تفـویض و اهـل     –پرداخته و از میان قرائـت هـای تنزیـه گرایـان      – ظاهرگرایان و مطل  بّهمش

به شیوه اهل تأویل، همراه با اتخاو شیوه عقل گرایانه معتزلیون؛ تقدّم عقل در کتاب، سنت،  -تأویل
اجماع و عقل، معتقد بوده است. همچنین قاضی برخلاف عقیده اشـاعره، معتقـد اسـت کـه رؤیـت      

 -ائه یک دلیل عقلیخداوند هم در دنیا و هم در آخرت ممکن نیست. قاضی همچنین با توجه به ار
 سـوره  25 -22 آیـات  انعـام،  سـوره  103 آیـه  اعـراف،  سـوره  143 آیـه  -و شش دلیل نقلی -مقابله
مفهوم نفی رؤیت خداوند را به اثبات رسـاند. بـه    –یونس  سوره 26 آیه توبه، سوره 77 آیه قیامت،

ه ایشـان بـه اقسـام    عقیده نگارندگان از جمله نقدهای وارد بر دیدگاه قاضی عبدالجبار آن اسـت ک ـ 
مختلف رؤیت، از جمله رؤیت شهودی یا قلبی توجه ننموده است، به همـین جهـت تحلیـل ایشـان     

 پیرامون رؤیت، تحلیلی جامع نگر نیست.
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 طرح مسأله

صفت متّصف شده است: الـف( صـفات واتـی    خداوند در قرآن و روایات به دو گونه 

که عقل به عنوان معیار اثبات تنها راه گشا می باشد؛ مانند علم، قـدرت، حکمـت و ... . ب(   

صفات خبری که حاکی از تشبیه یا همان ظهور جسـمانیت بـرای وات خداونـد مـی باشـند.      

 ، ص1377دبیلـی،  ؛ ار110 ، ص1423نجـار،  مانند شنوایی، بینـایی، اسـتوا بـر عـر  و ... . )    

 ( 86ـ  87 صص ،1 ،  1381؛ سبحانی، 116

یکی از مسائل مهمی که در میان متکلمان مسلمان به بحح، برسی و نقد کشـیده شـد،   

بحح مسأله رؤیت خداوند است: آیا اصولاً می توان خداوند را با چشم سر دید یا نـه؟ و یـا   

 قیامت می توان دید؟اینکه اگر خداوند را در دنیا نمی توان دید، آیا در 

به رویت خداوند از طری  چشم سر، قائل شـده انـد    –مشبهّه  -گروهی از اهل حدیح

که حتی برای خداوند جسم هم قائل شدند. اشاعره در این میان معتقد شده اند کـه خداونـد   

را در قیامت می توان دید. در این میان اندیشه قاضی عبدالجبار معتزلـی حـائز اهمیـت فـوق     

بـه نفـی    -عقلی و نقلی -ده ای است که به آراد شیعه نزدیک است. ایشان با ادلهّ مختلفالعا

تشبیه خداوند نسبت به مخلوقات، علی الخصوص مسئله نفی رؤیت خداوند، پرداخته که در 

 مقاله فرارو ما درصدد هستیم آراد کامل ایشان در این خصوص را بررسی کنیم.  

کرده اند که به سـواب  تحقیقـی در خصـوص موضـوع     در این مقاله، نگارندگان سعی 

بحح نگاهی داشته باشند که در قسمت جداگانه ای تحت عنوان پیشینه بحح به آن خواهیم 

پرداخت. همچنین قابل توجه اسـت کـه سـنجش آراد کامـل قاضـی عبـدالجبار معتزلـی در        

الـه ای بـه آن   خصوص رؤیت الهی بر مبنای نفی تشبیه جنبه نـوآوری داشـته کـه تـاکنون مق    

 نپرداخته است.  

 لذا برای فهم کامل و درست مسأله، پاسخ به پرسش های ویل ضروری است:

برداشـت قاضـی عبـدالجبار معتزلـی از قرائـت هـای مختلـف هـای رؤیـت خداونــد           -

 چیست؟

 دلایل عقلی و عقلی قاضی عبدالجبار معتزلی از نفی رؤیت خداوند چیست؟ -

چه نقد جدّی بر قاضی عبدالجبار معتزلی در زمینه بحـح نفـی رؤیـت خداونـد وارد      -
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 است؟

 بعد از طرح مسأله شایسته است با پیشینه پژوهشی مسأله نیز آشنا شویم.

 پیشینه بحث

با تتبّعی که از سوی نگارندگان درباره پیشینه پژوهشـی مسـأله صـورت گرفتـه اسـت،      

ترویجی ای که به صورت مستقیم یا  یر مستقیم در ارتباط با اهمّ مقالات علمی، پژوهشی و 

 این مسأله پژوهشی هستند، عبارتند از:

تحلیل تطبیقی دیدگاه شیعه و اهل سنت در صفات خبری با تکیه بر مسئله رؤیـت،   -1

محمد معینی فر و فاطمه سادات مشـیریان، پژوهشـنامه مـذاه  اسـلامی، سـال دوم، شـماره       

 .1394زمستان چهرام، پاییز و 

در این مقاله، نگارندگان به بررسی تبیین مفهـوم رؤیـت توسـط علمـای سـلفیه و اهـل       

قـرآن و   -سنت، همراه با نقد و بررسی ادلّـه آنهـا بـا توجـه بـه وجـود دلایـل عقلـی و نقلـی         

 در مکت  شیعه، پرداخته اند. -روایی

حمـد صـافحیان،   دیدار و لقـاد خداونـد در نگـاه قـرآن، عتـرت و عرفـان، دکتـر م        -2

 .1387ترویجی علوم انسانی، سال سوم، شماره یازدهم، پاییز  –فصلنامه علمی 

در این مقاله، نگارنده، بیشترین تلا  را در جهت ارائه تببـین نفـی رؤیـت در قـرآن و     

 روایات و همچنین از منظر عرفا و تصوف، به کار گرفته است.

، مجله علمـی و پژوهشـی   امه طباطباییرؤیت خداوند از نگاه فخرالدین رازی و علّ -3

، 15، شـماره  7دوره  ،10مقاله الهیات تطبیقی، مرتضی عرفانی، ابراهیم نوری، هانیه یعقوبی، 

 .1395بهار و تابستان 

همانگونه که از عنوان این تحقی  مشخص می شود، هدف اصـلی نگارنـدگان در ایـن    

 مه طباطبایی بوده است.مقاله، تبیین نظرات دو اندیشمند کلامی؛ فخر رازی و علا

با تأکید بر اندیشه های علامه طباطبایی و ابـن   مسئله رؤیت خداوند در قرآن کریم -4

، پـاییز  9؛ دوره فصلنامه علمی ـ پژوهشـی اندیشـه نـوین دینـی     عاشور، ابراهیم توکلی مقدم، 

1392. 

همانگونه که از عنوان این تحقی  مشخص می شود، اهدف اصلی نگارنـدگان در ایـن   

http://coth.ui.ac.ir/issue_3826_3827_%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87+7%D8%8C+%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87+15%D8%8C+%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1+%D9%88+%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86+1395%D8%8C+%D8%B5%D9%81%D8%AD%D9%87+127-136.html
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 مقاله، تبیین نظرات دو اندیشمند کلامی؛ علامه طباطبایی و ابن عاشور بوده است.

رؤیت ح  تعالی از دیدگاه عرفـان اسـلامی و مقایسـه آن بـا برخـی دیـدگاه هـای         -5

ات تطبیقـی، سـال دوم، شـماره پـنجم، بهـار و      کلامی و تفسیری مشهور، پـروین نبیـان، الهی ـ  

 .1390تابستان 

در این مقاله، هدف اصلی نگارندگان، تبیین نظرات عرفا و مقایسه آن با نقطـه نظـرات   

 قرآن و روایات ائمه معصومین)ع( بوده است.

رؤیت خدا، محمد حسین حشمت پور، فصـلنامه علمـی و پژوهشـی دانشـگاه قـم،       -6

 .1385، زمستان سال هشتم، شماره دوم

در این مقاله رویکرد اصلی، تبیین رؤیت و عدم رؤیت خداوند، به صورت کلی بـوده  

 و از نقطه نظر قاضی عبدالجبار در این خصوص بحثی نشده است.

 نکته مهم:

با توجه به اینکه در مقاله حاضر، نگارندگان بـه مقـالات مـذکور مراجعـه کـرده و در      

و استفاده از منابع تحقیـ  از آنهـا کمـک گرفتـه انـد، مـی        بعضی از موارد جهت ارائه بحح

 توان به وجه تمایز بسیار مهم این مقاله با مقالات مذکور، اشاره کرد:

در مقالات مذکور، ادلهّ های قرآنی و روایات دالّ بر نفی رؤیت خداوند از منظر اهـل  

طباطبایی و ابن عاشـور  سلفیه، اهل سنت، عرفا، تصوّف، قرآن و روایات، فخر رازی، علامه 

مورد برسی قـرار گرفتـه و نگارنـدگان بـه مـواردی بسـیار جزئـی از آراد قاضـی عبـدالجبار          

معتزلی پرداخته اند که نگارندگان در این مقاله به دیدگاه قاضی عبدالجبار معتزلی همراه بـا  

بّـع در   ور در آثار کامل کلامی ایشان در بحح نفی رؤیت خداونـد، تمرکـز داشـته و بـا تت    

آثار قاضی مصادی  جامعی از رؤیت خداوند را همراه بـا بررسـی دیـدگاه منظومـه معرفتـی      

 .قاضی که در مقالات دیگر موجود نیست، نشان داده اند

 از منظر قاضی عبدالجبار معتزلی -رؤیت خداوند –( مفاد نفی تشبیه 1
مفـاد نفـی رؤیـت      –قبل از ورود بـه بیـان تفصـیلی مسـأله اصـلی تحقیـ  و لـوازم آن        

شایسته اسـت بـه توضـیح برخـی مفـاهیم کلیـدی        -خداوند از منظر قاضی عبدالجبار معتزلی

مرتبط با موضوع به عنوان تعریف تشبیه، انواع قرائت های مختلف از رؤیت خداوند؛ تشـبیه  
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از منظـر   -اهل تفـویض و اهـل تأویـل    -تنزیه گرایان -مشبهّه مطل  و ظاهر گرایان -گرایان

 ی عبدالجبار معتزلی بپردازیم که در ویل به آنها اشاره می کنیم:قاض

 تعریف تشبیه (1-1
تشبیه در لغت به معنای همانند کردن چیزی به چیـزی اسـت. امـا در اصـطلاح هماننـد      

و مستند کردن صفات خل  به خال   -انسان –کردن خداوند در وات یا صفات به مخلوقات 

 ( 503، ص 1370؛ خاتمی، 503، ص13،   1405ور، را تشبیه می گویند. ) ابن منظ

مـی تـوان فهمیـد کـه عـده ای از      « تشـبیه » با توجه به تعریف لغوی و اصـطلاحی واهه  

متکلمان مسلمان، خدا را در وات شبیه به دیگر مخلوقات دانسته و به اندیشه ای روی آورده 

مانیت خدا معطوف شده انـد  که از خداوند تصویری کاملاً انسانی دانسته می شد؛ لذا به جس

و برای او ویژگی ها و اندام هایی همانند انسان در نظر می گرفتنـد کـه بـه آنهـا مشـبهّه مـی       

اعتقـادی بـه مبـانی      -نقطـه مقابـل تشـبیه     –گفتند. و همچنین عده ای از متکلّمـان مسـلمان   

وقـات، مبـرآ   فکری مشبهّه نداشته و معتقد بودند که خداوند از صفات تشـبیهی هماننـد مخل  

 است که به آنها اهل تنزیه می گویند.

بنابراین با توجه به دیدگاه های اهل تشبیه و تنزیه، بـرای پـی بـردن بـه تـرجیح قاضـی       

عبدالجبار در این خصوص نسـبت بـه مبـانی مـذکور، شایسـته اسـت بـه انـواع قرائـت هـای           

 مختلف تشبیه که در ویل به آنها اشاره می کنیم، آشنا شویم:

 انواع قرائت های مختلف از رؤیت خداوند (2-1
در بحح انواع قرائت از صفات خداوند، از جمله رؤیت خداونـد، مـی تـوان آن را بـه     

 دو دسته تقسیم کرد: 

 ) تشبیه گرایان ( اهل تشبیه یا تجسیم   -1

 ) تنزیه گرایان ( اهل تنزیه یا تقدیس، که در ویل به آنها می پردازیم: -2

 گرایان) اهل تشبیه یا تجسیم(( تشبیه 1-2-1

 -1تشبیه گرایان یا اهل تشبیه یا تجسیم به دو دسته قابل تقسیم هسـتند کـه عبارتنـد از:    

 ظاهرگرایان. که در ویل به آنها اشاره می کنیم: -2مشبهّه مطل 
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 ( مشبّهه مطلق1-1-2-1
ه محـض و  مشبهّ مطل  به کسانی گفته می شد که در تفسیر آیات قرآن کریم، به تشـبی 

صرف گرایش داشته اند که در نهایت به جسمانیت خداوند معطوف می شده اند. خود اینها 

نیز دو دسته اند: کسانی از آنها به تجسیم و تشـبیه وات حـ  تعـالی بـه مخلوقـات او گرفتـار       

شدند و وات او را شبیه مخلوقات مادّی و دارای اعضای جسمانی دانستند و افرادی دیگر از 

ه تشبیه و تجسـیم صـفات حـ  تعـالی بـه صـفات مخلوقـات جسـمانی معتقـد شـدند و           آنها ب

خداوند را دارای مکان و جهت دانستند. فرقه های مرجئه، کرامیه و حشویه جـزد ایـن دسـته    

 ( 105 -104، صص1،   1364بودند. ) شهرستانی، 

کرده اسـت و   عبدالقادر بغدادی نیز بسان شهرستانی، مشبهّه را به دو گروه ویل، تقسیم

 درباه آنها چنین توضیح می دهد:

 –عده ای که وات خداوند را به وات  یـر او تشـبیه کردندکـه فرقـه هـای زیـادی        -1

 به آن گرویدند. -شانزده فرقه

گروهی صفات خدا را به صفات مخلوقات تشبیه کردندکه حـدود چهـار فرقـه بـه      -2

 ( 87 -75 ، ص1364؛ حسنی رازی، 220-214 ، صص1408بغدادی، آن گرویدند. ) 

 ( ظاهرگرایان2-1-2-1
ظاهرگرایان به کسانی اطلاق می شد که صفات ممکنات را به وات خداوند نسبت می 

و  یره مـی باشـد. ولـی    « ساق» ، «وجه» ، «ید» دادند و معتقد بودند که خداوند متعال دارای 

فرقه های اهل حدیح، حنابلـه و سـلفیهّ جـزد     آنها کیفیت این صفات را نامعلوم می دانستند.

 (105 -104، صص1،   1364این دسته بودند. ) شهرستانی،

حـرام   -که بعداً توضیح خواهیم داد -بر طب  نظر این فرقه، تأویل و یا تفویض صفات 

تیمیـه   ابـن است و بر حمل صفات خداوند بر ظاهر آیات و روایات، تأکیـد مـی کننـد. مـثلاً     

انـد حـ ّ    آنچه در کتاب و سنت ثابت شد و سلف از امّـت بـر آن اجمـاع کـرده     »گوید:  می

است و اگر لازمه آن نسبت جسمیت به خداوند باشد اشکالی ندارد، زیـرا لازمـه حـ ّ، حـ ّ     

  (208، ص1 ،  1384)رضوانی، « . است

همچنین در تبیین آراد و نظراتشان، باید گفت که اسـتدلال آنهـا در دو محـور فکـری     
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مرک  و نیازمنـد اعضـا و در     خدایی که دارای اعضا و جوارح مادی است،د: یکی اینکه بو

نیـازی خداونـد    نتیجه مخلوق و وابسته است و نیازمندی و مخلوق بودن با خال  بـودن و بـی  

بیـانگر ایـن مطلبنـد کـه شـناخت وات و       قـرآن کـریم   آیـاتی از . و همچنـین  سازگار نیست

لا » سـوره طـه:   110ماننـد آیـه    اوصاف الهی به گونه کامل در قلمرو شناخت انسانی نیسـت 

» سـوره انعـام  100و همچنـین آیـه   « به وات حـ  تعـالی احاطـه ندارنـد     آنها؛ یحِیطُونَ بهِِ عِلْماً

سـبحانی و  .« ) کنند خدا منزه و برتر است از آنچه توصیف می؛ سبُْحانهَُ وَ تَعالی عَمَّا یصِفُون

 (87، ص 1386رضایی، 

 اهل تنزیه یا تقدیس(( تنزیه گرایان )2-2-1
شـویم، بـا توجـه بـه اینکـه نظـرات        برای اینکه با دیدگاه جناب قاضی عبدالجبار آشـنا 

ایشان، نقطه مقابل تشبیه است و همچنین با هیچ کدام از قرائت های تشبیه هم خوانی نـدارد،  

 لذا در این قسمت از مقاله شایسته است با نظر اهل تنزیه گرایان آشنا شویم.  

اهـل   -2اهـل تفـویض مطلـ .     -1تنزیه گرایان نیز به دو نحله فکری تقسیم می شدند: 

 تأویل مطل  که در ویل به تبیین هر کدام از آنها می پردازیم:

 ( اهل تفویض1-2-2-1
در این قسمت ابتدا به معانی تفویض از نظر مفهوم اصطلاحی آن می پردازیم و سـپس  

 به بررسی دیدگاه متکلمینی که به این دیدگاه گرایش داشته اند، خواهیم پرداخت:

معناست که معنای جمیع صفات یـا صـرفاً صـفات خبریّـه     در اصطلاح، تفویض به این 

خداوند متعال برای ما معلوم نیست و از این رو، مسأله را بایستی به خداونـد متعـال تفـویض    

کرد. ما مکلف به فهم معانی این صفات نیستیم، بلکه صرفاً موظفیم که بدان ها ایمان داشـته  

ون موج  تشبیه و تجسـیم مـی شـود، چنـان     باشیم. اخذ به ظاهر این صفات نیز روا نیست چ

که تأویل آن ها نیز جـایز نیسـت، چـون شـرعاً از آن منـع شـده اسـت. ) ربـانی گلپایگـانی،          

 ( 98، ص 1421

 ( اهل تأویل2-2-2-1
در این قسمت ابتدا به معانی تأویل از نظر مفهوم اصطلاحی آن می پردازیم و سپس به 

 دگاه گرایش داشته اند، خواهیم پرداخت:بررسی دیدگاه متکلمینی که به این دی

http://fa.wikishia.net/view/%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86_%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
http://fa.wikishia.net/view/%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86_%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
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بر طب  رأی و نظر این فرقه از متکلمان، همه آیات قرآن کریم را نمی تـوان بـر ظـاهر    

آن حمل کرد ولی در عین حال خداوند را از صفات ممکنات منزّه مـی دانسـتند. ولـی ایـن     

ودنـد. قاضـی   دسته برخلاف دیدگاه اهل تفویض، فقط به تأویل آیات قرآن کـریم معتقـد ب  

 عبدالجبار معتزلی جزد این دسته از متکلمان بوده است.

قاضی، مجاز و به کار بردن استعاره، تمثیل را در متن قرآن کریم ممکن می داند و در 

به کار بردن عبارت در  یر از حقیقت آن، ممنوع نیست؛ به شـرطی کـه   »این باره می گوید: 

 (158، ص15،   1965 -1962بدالجبار، قصد متکلم از آن دانسته شود. ) قاضی ع

وی همچنین عقیده کسانی کـه مجـاز در قـرآن را مسـاوی دروغ پـردازی در صـفات       

خداوند می دانسته اند، نپذیرفته است و به کارگیری دلالـت کـلام در معنـای مجـازی را بـه      

 ( 178شرط وجود قرینه، برای خداوند حکیم، امری صحیح می شمرد.) همان، ص 

همچنین به مخالفین عقیـده وی علـی الخصـوص اشـاعره، در خصـوص تفسـیر       قاضی 

اینان این مسأله را از زاویه جهل به آنچه بر خداوند » آیات قرآن بر اساس ظواهر می گوید: 

جایز است یا جایز نیست، مطرح کرده اند؛ اما اگر از زاویه شناخت، ایـن مسـائل را بررسـی    

یم دانست اختلافی در معانی نیست. وی در ادامه مثـالی را  کنیم و در آیات تأمل کنیم، خواه

« جـاد ربـک  »با آیـه  « لیس کمثله شید» جهت تفهیم مطل  می آورد و می گوید: مانند آیه

و مـا  » مخالف نیست؛ به شرطی که آن را به حاملان امر الهـی تأویـل کنـیم. و همچنـین آیـه     

و لقد ورأنا لجهنم کثیرا من الجـن و  » یه( با آ56واریات/«) خلقت الجن و الانس الا لیعبدون

، 16،    1965 -1962مواف  است، اگر این را بر عاقبت آنـان حمـل کنـیم. ) همـو:     « الانس

 ( 394ص

لذا در می یابیم که شیوه قاضی بر اعتقاد به تأویل آیات قرآن بوده؛ بـدین ترتیـ  کـه    

لانی خـویش بـوده، اصـل در    آیات محکم را که قادر بر تفسیر عقلانی آن با ملاک های عق

ارائه تفسیر قلمداد می کرده و آیات متشابه را با گذر از ظاهر آن، و یافتن قرینه ای عقلی یـا  

ارجاع آن به آیه دیگری که قبلا آن را با قرائن عقلانی مورد تایید خود تفسیر نموده اسـت،  

 تأویل می نمود. 

قاضـی در تأویـل کـردن آیـات،     لذا با توجه به مطال  مذکور می تـوان دریافـت کـه    
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مبنای خود را بر تفسیر عقلانی آیات قرار داده و آن را به معنای مجازی قبول می کنـد. لـذا   

ایشان ابایی از تأویل متون قرآنی بـرخلاف ظـاهری آن نـدارد. لـذا گـاهی اوقـات از معنـی        

متشـابه  ظاهری آن تخطی می کند و از آنجا راهی وسـیع بـرای تأویـل عقلانـی تمـام آیـات       

 قرآن در برابر خود می گشاید؛ چرا که مجاز در نظر او، ابزار اصلی تأویل است. 

با توجه به مبانی تفکر اهل تأویل و تفویض می تـوان فهمیـد کـه بـه عقیـده آنهـا همـه        

آیات قرآن کریم را نمی تـوان بـر ظـاهر آن حمـل کـرد ولـی در عـین حـال خداونـد را از          

ند. آنها همچنین معتقد بودند که در برخورد بـا آیـات مـوهم    صفات ممکنات منزّه می دانست

تشبیه بایستی آنها را تأویل نمود و یا اینکه علـم بـه آنهـا را بـه خداونـد متعـال واگـذار و یـا         

، 2،   1402 شهرسـتانی،  )تفویض نمود. فخر رازی جزد این دسته از متکلمان بـوده اسـت.   

 (133؛ فخر رازی، بی تا، ص 93- 92صص

از توضیحات پیرامون نقطه نظر قاضـی عبـدالجبار معتزلـی، در خصـوص گـرایش      بعد 

شایسته است بـه بررسـی    -از قرائت های مختلف رؤیت خداوند  -ایشان به شیوه اهل تأویل 

 شیوه عقل گرایی قاضی و تقدّم این شیوه در شناخت خداوند، اشاره کنیم:

 تقدّم گرایی عقلی در شناخت خدا
حح، قبل از آن که به دلایل عقلی و نقلی قاضی عبدالجبار، در نفی در این قسمت از ب

رؤیت خداوند، آشنا شویم، شایسـته اسـت بـه نظـام فکـری ایشـان در تقـدّم ادلّـه عقلـی بـر           

المغنی فی ابواب التوحیـد  » شناخت خداوند، آشنا شویم. قاضی در بیشتر کتابهایش از جمله 

تکلیف، فضل الاعتزال و طبقات المعتزله و متشـابه  و العدل، شرح اصول الخمسه، المحیط بال

توجه ویژه ای به تقدّم عقل در شناخت خداوند، داشـته و از ایـن حیـح، در جهـت     « القرآن 

فهم مخالفت نظام فکری ایشان در مواجهه با مبحح رؤیت خداوند، کمک مـؤثری خواهـد   

 اشاره می کنیم:  کرد که همواره مورد توجه نگارندگان بوده که در ویل به آنها 

قاضی در کتاب المغنی فی ابواب التوحید و العدل، تأکیـد دارد بـر اینکـه شـناخت      -1

خداوند از طری  وجوب عقلی صورت می گیرد. وی، نام این وجـوب را وجـوب نظـر مـی     

 ( 347، ص12،   1962-1965نامد. ) قاضی عبدالجبار، 

سـماد و صـفات خداونـد، امکـان     با توجه به اینکه شناخت خداوند، از طری  شناخت ا
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پذیر است، با توجه به گزینش واهه وجوب نظر در کتاب مذکور، در می یـابیم کـه ایشـان،    

 تأکید بر اثبات ادلهّ عقلی صفات خداوند از جمله نفی رؤیت خداوند داشته است.

در کتاب شرح اصول الخمسه، قاضی بیان می دارد که: اولین محوری که خداونـد   -2

نسانها واج  ساخته، نظر و تفکری است که به معرفت خداوند، منجر می شـود؛ زیـرا   بر ما ا

، 1422خداوند با وضوح عقلی شناخته خواهد شد و با امور حسی، شناخته نمی شود. )همو؛ 

 ( 39ص 

در تحلیل این مبحح، بایـد گفـت کـه وقتـی از نظـر قاضـی، اولـین واجـ ، شـناخت          

ادراک نمی شود، بنابراین تقدّم عقل، موضـوعی بـوده   خداوند است، و خداوند هم با حس 

 که در سرلوحه تفکر ایشان، مدّ نظر بوده است. 

در کتاب المحیط بالتکلیف، قاضی بیان می دارد که نظر ) عقـل( وجـوب معرفـت     -3

ما نسـبت بـه خداونـد مـی شـود. )       -یولّدها –خداوند را در پی دارد و باعح زایش معرفت 

 ( 173، ص4،   3همو؛ بی تا

بدهیی است که طب  نظـر قاضـی، عقـل، نقـش کـاربردی بسـیار مهمـی در وجـوب و         

در  -تقـدّم عقـل   -وجود معرفتی خداوند دارد و از این طری  به لایه های نظام فکری ایشـان 

 مبحح نفی رؤیت خداوند، می توان بهره برد.

همچنین در کتاب فضل الاعتزال و طبقات المعتزله به دو مطلـ  اشـاره مـی     قاضی -4

 کند:

از  -اعتقاد به مرحلـه تـأخر آن دارنـد    -الف( به آنهایی که به تقدّم عقل اعتقاد ندارند 

لحا  رتبه بندی در چهار محور: کتاب، سنت، اجماع و عقل، پاسخ می دهد که عقل مقـدّم  

ند کسانی هستند که دارای عقل هستند. و همچنین شـناخت  است؛ زیرا مخاط  واقعی خداو

از نظر رتبه بنـدی، فـرع   « سنت و اجماع» خداوند از طری  عقل انجام می گیرد و محورهای 

 (139، ص2،   1393بر شناخت خدا است. ) همو، 

ب( با توجه به اینکه کسی که عقل ندارد، مورد بازخواست خداوند، قرار نمی گیرد و 

یز بد و نیک، توسط عقل صورت می گیرد، می توان فهمید که عقل مورد توجّـه  ملاک تمی

مورد تأکید قـرار مـی   « سنت و اجماع» خداوند است و بر این اساس تقدّم عقل بر دو محور 
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 گیرد. ) همان (

با توجه با مطال  ارائه شده در ایـن کتـاب، مـی تـوان فهمیـد کـه قاضـی بـه دو دلیـل          

 نداشته است:   -کتاب، سنت، اجماع و عقل -در چهار منبع مذکور اعتقادی به تأخّر عقل

الف( مخاطبین واقعی خداوند، عاقل هستند یعنی اول می فهمند و بعد کتاب، سـنت و  

 اجماع را می پذیرند. و این موضوع با ردّ جبری گری، مطابقت دارد.

تواننـد   ب( مخاطبین واقعی خداونـد، جاهـل نیسـتند یعنـی کسـانی کـه نفهمنـد، نمـی        

 کتاب، سنت و اجماع را بپذیرند. 

بنابراین دو دلیل، می توانیم پی ببریم که قاضی، به تقـدّم عقـل، در شـناخت خداونـد،     

 اصرار داشته است.

 قاضی همچین در کتاب متشابه القرآن، به دو مطل  اشاره می کند: -5

ه خداونـد،  بعد از معرفت عقلی ب -تصدی  قرآن -الف( درستی و صحّت مطال  قرآن

 (1،ص 2امکان پذیر است. ) همو، بی تا

اشاره می کنـد کـه دلالـت گـری     « مجبره و مرجئه » ب( قاضی به رأی و نظر دو فرقه 

 ( 32عقل را در صحت و صدق قرآن کریم، قبول ندارند، اشاره می کند. ) همان، 

آیـات قـرآن    با توجه به موارد مذکور در این کتاب، در می یابیم که با توجه به تأکیـد 

قُلْ هَلْ یستَْوِی الْـأَعْمی وَ البَْصِـیرُ أَ   » سوره انعام 50درباره به کارگیری تعقّل از جمله در آیه 

و همچنـین آیـه   « به آنان بگو آیا نابینا و بینا یکی است؟ آیا فکـر نمـی کنیـد؟   ؛ فلَا تتَفَکَرُونَ

وَ اخْـتلِافِ اللَّیـلِ وَ النَّهـارِ لَتیـات  لِـأُولیِ      إِنَّ فِی خَلْـ ِ السَّـماواتِ وَ الْـأَرْضِ    » آل عمران190

قطعاً در آفرینش آسمان ها و زمین و اختلاف )تعاق ( ش  و روز، آیـاتی اسـت   »؛ الْأَلبْابِ

( و ... می فهمیم که شیوه تقـدّم عقـل، همـواره مـدّ نظـر خداونـد در       برای عقلاد )خردمندان

 شاری می کند.قرآن کریم نیز بوده است که قاضی به آن پاف

بعد از توضیحات پیرامون نقطه نظر قاضی عبدالجبار، در خصوص تقـدّم عقـل گرایـی    

در مواجهه با شناخت صفات خـدا، شایسـته اسـت، بـه دلایـل ایشـان در بحـح نفـی رؤیـت          

 بپردازیم.
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 ( دلایل قاضی عبدالجبار در نفی رؤیت خداوند3-1
نفی رؤیت خداوند، مواجهه عقلـی و   قاضی عبدالجبار، در آثار متعدد خویش با مسأله

نقلی داشته است و تلا  نموده است، بدین مسأله از نظرگـاه عقلـی و نقلـی بنگـرد و آن را     

 تحلیل نماید که ابتدا به دلایل عقلی آن در ویل اشاره می کنیم:

 ( دلیل عقلی1-3-1
یـک دلیـل   نگارندگان با  ور در آثار مختلف قاضی عبدالجبار، در یافتند کـه ایشـان،   

 عقلی در نفی رؤیت خدا وکر می کند که به آن می پردازیم:

اشاره مـی کنـد. قاضـی در تبیـین عـدم      دلیل مقابله ، به یت خداؤدر مسئله نفی ر قاضی

 رؤیت جسمانی خداوند، بر این دلیل، متمسّک می شود که به آن اشاره می کنیم:

به سه مطل  اشـاره   -مقابلهدلالت  -قاضی در کتاب شرح اصول الخمسه، در تبیین آن

شـید مرئـی    -2ما شید مرئی را به واسطه یکی از اعضاد حسی خود، می بینیم.  -1می کند: 

 –وقتـی خداونـد قـدیم اسـت      -3یا در مقابل ما، یا در حال ما و یا در حکم مقابل ما اسـت.  

چگونه جایز است که ما برایش مقابل، حـال مقابـل و حکـم مقابـل، در نظـر       -حادث نیست

بگیریم. بدیهی است که حلول خاصیت طبیعی اجسام و اعـراض اسـت و خداونـد نـه جسـم      

دارد و نه عرض است لذا هر سه مورد شید مرئی و بیننده برای خداوند منتفی خواهد شد. ) 

 ( 167-616، صص 1422قاضی عبدالجبار، 

 -که جزد معتزلیون قـرن دوم بـود   -قاضی در ادامه به رأی و نظر عقیده ضراربن عمرو

و تأکید بر این داشت که خداوند حس ششمی در روز قیامت به مؤمنان می دهد که در ایـن  

صورت می توان خدا را دید، اشاره می کند و می گوید: اگر جایز باشد که خداوند با حس 

ا خواهد بود که با حس هفتم چشیده شود، با حس هشتم لمس شـود، بـا   ششم دیده شود، رو

حس نهم بوییده شود و با حس دهم، شنیده شود. در حالی که خداوند دور از این نسبت هـا  

 (169است. ) همان، ص 

کـه در مطلـ     -از اختصاصـات جسـم   –قاضی در ادامه با توجه به تبیین مفهوم مقابله 

در مورد خداوند، مـی گویـد: اگـر جـایز      -مقابله -ردّ این مفهوم مذکور ارائه شد، در مورد

او را  -در همـه زمانهـا و مکـان هـا     –باشد خداوندی که قدیم است، را در حـالی از احـوال   
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ببینیم، و از این محور به رؤیت خداوند، قائل شویم، باید برای ما بدیهی و روشـن باشـد کـه    

، او را ببینـیم. در صـورتی کـه چنـین چیـزی ممکـن       بتوانیم اگر از همـین الان اراده کـردیم  

نیست؛ چون ما خداوند را نه تنها الان نمی بینیم بلکـه در آخـرت هـم نمـی تـوانیم ببینـیم. )       

 ( 170، ص 1422قاضی عبدالجبار، 

نکته مهم: رؤیت خداوند در قیامت یکی از عقیده های مورد اتفـاق اشـاعره محسـوب    

نظر دارند که خداوند در قیامـت بـرای مـؤمنین قابـل رؤیـت       اقبر این نکته اتف می شود. آنها

بر این باورند که هیچ لذتی برای اهل بهشت بالاتر از این نیست که خداونـد  همچنین است؛ 

را رؤیت کنند و از آنجا که این مسئله در آیات و روایـات وارد شـده اسـت، اعتقـاد بـه آن      

دار بـودن خداونـد    عدم جسـمیت و عـدم جهـت   اند و قائل به  واج  است. اشاعره اهل تنزیه

حـال رؤیـت خداونـد را عقـلًا جـایز شـمرده و بـا تنزیـه وی قابـل جمـع            عـین  هستند، اما در

ــد. ) دانســته ــی ان ــعری، ب ــا اش ــاقلانی، ، ص 61 ، صت ؛ 266، ص 1،   1986؛ رازی، 117؛ ب

 ( 181، ص 4،   1409؛ تفتازانی، 115، ص 8،  1325جرجانی، 

ال  قاضی، در این کتاب، می توان برداشت هـایی از مـوارد ویـل، ارائـه     با توجه به مط

 داد که به آن ها به عنوان تحلیل، اشاره می کنیم:

الف( در دلیل مقابله بیان می شود که رؤیت در صورتی مورد قبول اسـت کـه شـرایط    

د باشـد یـا وجـو    -الان -رؤیت در یک شید با مواردی از جمله، وجود شید مرئی، در حال

 مانند صورت شخص در آیینه، باشد.  -روبرو –شید مرئی، در مقابل 

در مورد انسانهایی صادق اسـت کـه    -حال و مقابله –ب( این نوع از دو مفهوم رؤیت 

 دارای مکان و جهت باشند. 

بـرای خداونـد صـادق نیسـت؛ زیـرا دو       -حال و مقابله – ( این دو نوع مفهوم رؤیت 

ه دادا بـودن دو ویژگـی مکـان و جهـت کـه از اختصاصـات جسـم        مفهوم یاد شده با توجه ب

است، برای خداوند، مصداق ندارد؛ زیـرا خداونـد جسـم نـدارد کـه دارای مکـان و جهـت        

 باشد.

د( با توجه به اینکه دلیل مقابله، برای انسان ها در ایـن دنیـا، مصـداق دارد، ولـی بـرای      

د. بـه بیـان دیگـر، طبـ  نظـر قاضـی،       خداوند هم در این دنیا و هم در آخرت مصـداق نـدار  
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 صفت مرئی بودن جسمی، برای خدا هم در دنیا و هم در آخرت محال است.

 -مقابلـه  –ه( قاضی از میان کتابهای مختلفش، فقط در این کتاب به بحح دلیل عقلـی  

 متمسّک می شود. -نقلی –اشاره می کند و در کتابهای دیگر  به دلایل دیگری 

عقلی قاضی بر عدم رؤیت خداوند، به تبیین دیدگاه ایشان در دلایـل   بعد از تبیین دلیل

 نقلی اشاره می کنیم.  

 ( دلایل نقلی2-3-1
نگارندگان با تتبّع در آثار مختلف قاضی، دریافتند کـه بشـترین دلایلـی را کـه ایشـان      

 برای مفهوم نفی رؤیت خداوند بیان داشته اند، جزد دلایل نقلی است که در شـش مـورد بـه   

 آن اشاره می کنیم:

 ( دلیل اول نقلی1-2-3-1
سوره اعراف اشاره می کنـد کـه بـه مـاجرای حضـرت      143در این دلیل، قاضی به آیه 

و طل  رؤیـت   -با توجه به اینکه ایشان پیامبر است و باید شخص کاملی باشد  –موسی)ع( 

ت در آیه مـذکور،  خداوند، مربوط می شود. قاضی بعد از بیان آیه و تبیین مواردی از جملا

 نسبت به اثبات نفی رؤیت خداوند و رفع سود برداشت از شخص نبی)ع(، اهتمام می ورزد.

 رَبِّ قَـالَ  رَبُّـهُ  وَکَلَّمَـهُ  ی لِمیِقَاتِنَـا وَلَمَّا جَادَ مُوسَ» سوره اعراف آمده است:  143در آیه 

إلَِ  الجْبََـلِ فَـنِنِ اسْـتقََرَّ مکَاَنَـهُ فَسَـوْفَ تَراَنِـی فَلَمَّـا         نِ انْظُرْوَلک تَرَانِی لنَْ قَالَ إِلیَْکَ أَنْظُرْ أَرِنِی

 أَوَّلُ وَأَنَـا  إِلَیْـکَ  تُبْـتُ  سُـبْحَانَکَ  قَـالَ  أَفَـاقَ  فَلَمَّا مُوسَ  صَعقًِا وخََرَّ دَکًّا جَعَلهَُ لِلجَْبَلِ َبهُُّ تجََلَّ 

مـد و پروردگـار  بـا او سـخن گفـت،      گـاه مـا آ   و چون موس  به میقات و وعدهالْمُؤْمنِیِنَ؛ 

)موس ( گفت: پروردگارا! خودت را به من نشان ده تا به تو بنگرم! )خداوند( فرمود: هرگـز  

مرا نخواه  دید، ول  به این کوه بنگر، اگر در جاى خود برقـرار مانـد، پـس بـه زودى مـرا      

از عظمـت   خواه  دید. پس چون پروردگار موس  بر کوه تجلّـ  وجلـوه نمـود )و پرتـوى    

خود را بر کوه افکند(، کوه را متلاش  کرد و موس  مدهو  بر زمین افتـاد! پـس چـون بـه     

هو  آمد گفت: )خداوندا!( تو منزهّ  )که دیده شوى(، مـن بـه سـوى تـو بازگشـتم و مـن       

 .«نخستین مؤمن هستم

نفـی  قاضی در تبیین آیه مـذکور، در کتابهـای مخـتلفش از چنـد جهـت، تاکیـد و بـر        
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 خداوند، به کار می گیرد که به آنها اشاره می کنیم:رؤیت 

منظور از رؤیت خداوند را با توجه به موارد ویل، « انظر الیک» قاضی در تبیین واهه -1

 بیان نمود:

الف( منظور از رؤیت خداوند، بـه درخواسـت حضـرت موسـی ) ع( نبـوده، بلکـه بـه        

 (156، ص 1422؛ همو، 151، ص 1تقاضای قومش بود. ) قاضی عبدالجبار، بی تا

بیان می دارد که رؤیـت، بـه تقاضـای قـومش بـود.      « انظر الیک » قاضی در تبیین واهه 

 -قبل و بعد آیه مذکوره و یا آیـات دیگـری   –ولی مشخص نکرده است که در کدام آیات

می توان این برداشت را نمود. در تحلیل این موضوع، نگارندگان دریافتند کـه  منظـور آن،   

» سوره اعراف که آمـده اسـت:   155با توجه به قسمتی از آیه  -1ند دو آیه ویل باشد: می توا

؛ ) بعـد از تقاضـای اکثریـت جـاهلان بنـی اسـرائیل و بعـد از        أتُهْلکِنَُا بِمَا فَعَلَ السفُّهََادُ مِنَّـا ... 

را بـه خـاطر کارهـاى     آیـا مـا  ماجرای زمین لرزه، حضرت موسی)ع( بـه خداونـد فرمـود: (    

می فهمیم که رؤیـت بـه تقاضـای قـرم حضـرت موسـی) ع(       «  کن ؟ خردان ما هلاک م  ب 

... ؛  لنَْ نُؤْمنَِ لَکَ حتََّ  نَرَى اللَّـهَ   وَ إِوْ قُلتْمُْ یا مُوس » سوره بقره باشد: 55آیه  -2بوده است. 

اینکـه  آوریم مگر  و )نیز بخاطر آورید( هنگام  که گفتید: اى موس ! هرگز به تو ایمان نم 

 . «خدا را آشکارا )به چشم خود( ببینیم

همچنین با توجه به این آیه مفهوم می گردد که تقاضای رؤیـت توسـط قـوم حضـرت     

 موسی)ع( بوده است.

مدرکـه   -انظر الیـک ، بـه معنـی درک و فهـم     » ب( منظور از رؤیت خداوند در واهه 

 (156، ص 1422است. ) همو،  –بالبصر 

که قاضی از رؤیـت خداونـد در واهه   -درک و فهم  –با توجه به معنای مدرکه بالبصر 

قلمداد کرده، می توان تحلیل نمـود کـه ایشـان مـی توانسـت      « مدرکه بالبصر « انظر الیک » 

را به معنای رؤیت قلبی، مورد پـذیر  قـرار دهدکـه     -درک و فهم  –معنای مدرکه بالبصر 

 این کار صورت نگرفته است.

به دلیل قرابت معنایی، محذوف می باشد که در این صورت جملـه  « الآیات »  ( واهه 

 (164، ص4،   1965 -1962تأویل می شود. )همو، « انظر الی الآیات » به 
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» ، قاضی بیان می دارد که مـی تـوان از واهه حـذف شـده،     «انظر الیک » در تبیین واهه 

کمک گرفـت. کـه در تحلیـل    « را به من نشان بدهانظر الی الآیات الیک؛ نشانه های خودت 

حـذف  « الآیات»که واهه « انظر» آن می توان گفت که بهتر بود به جای تمرکز بر روی واهه 

 -ارنـی  –در ایـن لفـظ   « الآیات » تأکید می کرد که واهه « ارنی» گردید، بر روی خود واهه 

 «.ان بدهارنی الآیات؛ نشانه های خودت را به من نش» حذف گردید: 

با کس  اجازه از طرف حضرت موسی)ع( همـراه   -انظر الیک -د( منظور از این واهه

بود که خداوند در ادامه فرمود نه هرگز نمی توانی مرا ببینی. پس در اینجا با اجازه خواسـتن  

 (191، ص 1971از خداوند صورت گرفت که با پاسخ منفی خداوند روبرو شد. ) همو، 

بیان داشته که رؤیت خداوند، همراه با اجازه گرفتن « انظر الیک» هه قاضی در تبیین وا

توسط حضرت موسی)ع( بود. نگارندگان با این تحلیل، دریافتند که قاضی خواسـته تـا واهه   

را تبیین کنـد کـه از طـرف    « قال ربّ ارنی؛ خدایا، خودت را به من نشان بده » قبل از آن را 

 حضرت موسی)ع( بیان شده است.  

در کتابهـای مخـتلفش، منظـور از ایـن واهه  را بـه      « لن ترانی » قاضی در تبیین واهه -2

چـه   -بیان می دارد؛ یعنی حضرت موسی)ع( به هیچ عنوان خداوند را «همیشگینفی » معنای

؛ همـو،  171، ص4،   1965 -1962نمـی توانـد ببینـد. ) همـو،       -در دنیا و چـه در آخـرت  

 (196، ص 1971

قاضی عبدالجبار، در نفی رؤیـت خداونـد، و بـدیهی    « لن ترانی» کید واهه با توجه به تا

متأسفانه شاهد تناقض گویی هـایی از طـرف اشـاعره علـی      -نفی همیشگی -بودن معنای آن

 –الخصوص فخر رازی هستیم که قائل به مفهوم جواز رؤیت خداوند به واسطه حس ششـم  

 ( 135، ص13 ،  1415رازی، فخر )در آخرت بوده است.  - یر از معرفت قلبی

بنابراین می توان در مقاله ای جداگانه به ایرادهـایی کـه فخـر رازی در ایـن خصـوص      

 روا داشته است، همراه با نقد و بررسی، پاسخ جدّی ارائه داد.

 وَلکنِِ انْظُرْ إِلَـی الجْبََـلِ فَـنِنِ اسْـتقََرَّ مکَانَـهُ فَسَـوْفَ       »قاضی با توجه به قسمتی از آیه -3

پایـداری کـوه در برابـر     –بیان می دارد که امکان رؤیت خداونـد، بـر شـرط محـالی     « تَرانی

تشبیه شده است که این اتفاق درسـت از آب در نیامـده بـود و کـوه      -صاعقه و عذاب الهی
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 (161، ص4،   196 -1962متلاشی شد. بنابراین، با نفی رؤیت خداوند، همراه بود. ) همو، 

بــه شــرطی کــه خداونــد جهــت رؤیــت خــود ، بــه حضــرت قاضــی در ایــن بحــح، 

موسی)ع( پیشنهاد داده بود، اشاره می کنـد کـه حکایـت از آن دارد کـه اگـر صـاعقه و یـا        

مـی تـوانی) ای    -تخریـ  نشـد   –عذابی نازل شد و کـوه در جایگـاه خـود  مسـتقر مانـد      

قاضی از این شرط موسی( مرا ببینی. که این اتفاق بر عکس شد و کوه متلاشی شد. بنابراین 

 به عنوان شرط محال یاد می کند که در اثبات نفی رؤیت، از این قسمت آیه بهره می برد.

با توجه  –عدم رؤیت به این معناست که حضرت موسی)ع( بعد از به هو  آمدن  -4

و مفهـوم  « قـالَ سُـبْحانَکَ    » و تسبیح خداوند مشغول شد و فرمود: تنزیه به  -به صاعقه الهی

 (165، ص4این است که رؤیت خداوند، نفی شده است. ) همان،    آن،

«  تبُْتُ إِلیَْکَ »در جمله:  توبه حضرت موسی)ع( از طل  رؤیت از جان  هفتاد نفر -5

ان است و اگـر از گناهـان نمـی بـود، از آن     گناهاز آن است که رؤیت خداوند نشان دهنده 

 توبه نمی کرد. ) همان (

ر مجموع کتابهـای مـذکور توسـط قاضـی، توانسـتیم بـه همـه آراد        نکته مهم: با  ور د

سوره اعراف، دست پیدا کنیم و بیشـترین مطالـ  در کتـاب المغنـی     143ایشان در تبیین آیه 

 فی ابواب التوحید و العدل بوده است.

 ( دلیل دوم نقلی2-2-3-1
مطالبی بیـان مـی   ، سوره انعام 103آیه  در این دلیل، قاضی عبدالجبار معتزلی، در تبیین

 دارد که دالّ بر نفی رؤیت خداوند می باشد، که در ویل به آنها اشاره می کنیم:

هُـوَ   لَـا تُدْرِکُـهُ الْأَبْصَـارُ وَهُـوَ یُـدْرِکُ الْأَبْصَـارَ وَ      » سـوره انعـام  103قاضی در شرح آیه 

یابد و او نامرئ  و دقی  و  ها را در م  یابد، ول  او چشم ها او را در نم  چشم؛ اللَّطِیفُ الخْبَیِرُ

همراه و قـرین شـود، دالّ بـر    « بصر» با « ادراک»می گوید: هرگاه .« باریک بین و آگاه است

ــد از ایــن مفهــوم   بــه دور اســت. )  -ادراک بصــر -رؤیــت جســمی خواهــد شــد، و خداون

 ( 255، ص 2؛ همو، بی تا145، ص4،   1965-1962؛ همو، 156، ص 1422همو،

در واقع یک مـدحی را   -ادراک بصر -بیان می دارد که ما در این واهه قاضی در ادامه

پیدا می کنیم که به وات خداوند بر می گردد. و اگر کسی این مدح، را نسبت به خدا، نفـی  
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کند، در  یر این صورت برای خداوند، نقص قائل شده که نسـبت دادن نقـص بـه خداونـد،     

 (156، ص 1422محال است. ) همو، 

در ادامه قاضی بیـان مـی دارد کـه ادراک، در لغـت، معنـای مختلفـی دارد از       همچنین 

نض ) پختگی( مانند ادراک یک نـوع   -2بلوغ مانند ادراک الغلام؛ پسر بالغ شد.  -1جمله: 

از میوه بعد از رسیدن و پختگی. با توجه به این دو مفهوم می توان پی برد که یکی دیگـر از  

 -رؤیـت  –ر بـا چیـز دیگـری همـراه شـود، بـه معنـای دیـدن         معانی ادراک این است که اگ

 (142، ص4،   1965 -1962؛ همو، 156، ص 1422خواهد بود. ) همو، 

« ادراک بصر» قاضی همچنین در کتاب المختصر فی اصول الدین، در تببین واهه های 

 بیان مـی دارد کـه منکـرین نفـی رؤیـت خداونـد، ایـن دو واهه را در لغـت        « رؤیت بصر» و 

یکسان دانسته و معتقد شدند که بین شان اختلافی نیست. لذا ایشان تأکید دارد که بایستی به 

این تفکر برسیم که خداوند تعالی، دیده نمی شود و معنای ادراک بـا بصـر، یکـی نیسـت. )     

 (190، ص 1971همو، 

ایشـان،  نگارندگان با  ور در آثار مختلف قاضی در تبیین سوره مذکور، دریافتند کـه  

با توجه به ردّ معانی مختلـف ادراک، اقتـران ادراک بـا بصـر در مـورد حضـرت حـ  را در        

شرح اصول الخمسه، المغنی، متشابه القرآن و المختصر فـی اصـول الـدین نمـی      -کتابهایش

پذیرد. ضمن اینکه ایشان در بعضی از کتابها به یـک مـورد از اثبـات نفـی رؤیـت خداونـد،       

ر در مجموع کتابهای ایشان، توانسته ایم به هدف نهـایی ایشـان در تبیـین    اکتفا کرده و با  و

 این آیه که دالّ بر نفی مفهوم رؤیت است، دست پیدا کنیم.

 ( دلیل سوم نقلی3-2-3-1
 سـوره قیامـت، مطـالبی    25-22 آیـات  تبیین در معتزلی، عبدالجبار قاضی دلیل، این در

   :کنیم می اشاره آنها به ویل در که باشد، می دخداون رؤیت نفی بر دالّ که دارد می بیان

بـه  در ایـن آیـه،   « ه نـاظر  »، با توجه بـه کلمـه   هستندخداوند کسانی که قائل به رؤیت 

در لغت به معنای رؤیـت و دیـدن   « نظر »خداوند، استدلال کرده اند. بدیهی است که رؤیت 

. و در خصوص انسانها صادق اسـت کـه از ایـن واهه اسـتفاده نمـاییم. ولـی بـرای وات        است

چـون در   -خداوند تبارک و تعالی که جسم ندارد و در زمان و مکانی نیز واقع نشده اسـت  
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صادق نیسـت   - یر این صورت در وات پروردگار ترکی  رخ خواهد داد و این باطل است

ای دیدن و رؤیت ایشان پنـداریم. لـذا قاضـی عبـدالجبار، در     را به معن -ناظره -که این واهه 

آثار  سعی دارد تا مفهوم اصلی آن را به کار گیرد و از ایـن طریـ  بـه اثبـات نفـی رؤیـت       

 خداوند، بپردازد.

* وُجُـوهٌ یَوْمَئِـذ  نَاضِـرَةٌ   » قاضی در کتاب شرح اصول الخمسه در تفسیر آیات مذکور: 

هـای  در آن روز   چهـره ؛  تَظُـنُّ أَنْ یفُْعَـلَ بِهـا فـاقِرَةٌ     *وَ وجُُوهٌ یَوْمئَِذ  باسِرَةٌ  رَبهَِّا نَاظِرَةٌ* إِلَ 

هـای    اند. و چهره شاداب و با طراوت است و به )لطف و پادا ( پروردگارشان چشم دوخته

« ناظره » معنای .« گیرد داند مورد عذاب  کمر شکن قرار م  زیرا م ؛ در آن روز گرفته است

إن النظر المذکور هاهنا بمعن  الانتظـار، فکأنـه تعـال     » تأویل می کند: « انتظار » ا به معنای ر

در این آیه، بـه معنـی انتظـار اسـت؛     « نظر» قال: وجوه یومئذ ناضرة لثواب ربها منتظرة؛ همانا 

یعنی خداوند متعال فرمود: چهره هایی در آن روز، برای دریافـت ثـواب از پروردگارشـان،    

 ( 164، ص 1422همو، « ) تظرند.من

 -انتظـار  -قاضی همچنین به آیاتی از قرآن اشاره می کند که در واقـع، بـه همـین معنـا    

 إِنْ کَـانَ وُو عُسْـرَة  فنََظِـرَةٌ إِلَـ      وَ» 280گرفته می شوند. از جمله این آیات، سوره بقره، آیـه  

دسـت بـود، او را تـا     واگـر )بـدهکار( تنـگ   ؛ مْ تَعْلَمُـونَ مَیْسَرَة  وَأَنْ تَصَدَّقُوا خیَْرٌ لکَمُْ إِنْ کُنْـتُ 

هنگام توانای  مهلت دهید و )در صورت  که واقعاً توان پرداخت ندارد،( اگر ببخشـید بـراى   

وَإِنِّی مُرْسِلۀٌَ إِلیَهْمِْ بهَِدِیۀَّ  فنََاظِرَةٌ »35و سوره نمل آیه .« شما بهتر است، اگر )نتای  آنرا( بدانید

اى بـا ارز  بـه سویشـان     بیـنم،( هدیـه   و همانا من )جنگ را صلاح نم ؛ یَرجِْعُ الْمُرْسَلُونَبمَِ 

گردنـد. )شـاید بـا قبـول      براهم تا ببینم فرستادگان من با چه خبرى برم  فرستم، پس چشم م 

 می باشد. ) همان ((.«  هدایا از سوى سلیمان، ما هم درامان باشیم

 قاضی همچنین در کتاب شرح اصول الخمسه، به شعری اشاره می کند: 

 وجوه ناظرات یوم بدر           إلی الرحمن یاتی بالخلاص

در آن لحـا   « رؤیـت  » متعـدی شـده و معنـای    « إلـی » که در این شعر، کلمه ناظره به 

 (165 -164نشده است. و به معنای نعمت آمده است. )همان، 

گزارشـی از مفسّـرین؛ ابوحـاتم    « المغنـی » در کتـاب  الجبار معتزلی قاضی عبدهمچنین 
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رازی از مجاهد؛ به معنای حسنه مستبشره تنتظر الثواب، ولید بن ابان از ابی صالح؛ بـه معنـای   

ناظره من السـرور و النعـیم و   » ، هشام بن عبیدالله از منصور، به معنای «تنتظر الثواب من ربها» 

و ... مطالبی را نقل می کند کـه حـاکی از آن اسـت کـه     « ما امر لها به  الغبطه، تنتظر من ربها

دیدگان با خوشرویی منتظر ثواب حضرت حـ   » آن را به معانی  -ناظره -آنها در تبیین واهه

 ( 213، ص4،   1965 -1962همو،  ) به تأویل برده اند.« هستند

فقد صح بهذه الروایـات   » گوید: میدر ادامه همین گزار  ها، آنگاه قاضی عبدالجبار 

بـا ایـن روایـات صـحتّ گفتـار مـا ثابـت        صحۀ ما حملنا الآیۀ علیه من أن المراد بها الانتظار؛ 

 همان () .«شود که مراد از نظر در آیه، انتظار است می

همچنین در این کتاب، قاضی، بیان می دارد که منظور از ایـن کـه آیـه فرمـوده چهـره      

چشم دوخته اند، به انسانهای متعبّدی اختصاص دارد کـه مسـتح    هایی که به پروردگارشان 

پادا  و تعظیم و تکـریم از طـرف خداونـد، هسـتند کـه مـورد انتظارشـان اسـت. ) همـان،          

 ( 203ص

ناظره الـی ثوابـه، نعیمـه    » نیز با تعبیر« المختصر» را در کتاب « ناظره» قاضی معانی واهه 

 ( 190، ص 1971د. ) همو، بیان می کن« فی الجنه، منتظر للرحمه 

« ثـواب » را به معنـی  « ناظره» قاضی همچنین در کتاب تنزیه القرآن عن المطاعن، واهه 

 ( 440، ص 1بیان می کند. ) همو، بی تا

و 24آیـه   -به آیات بعد « ناظره» قاضی همچنین در کتاب متشابه القرآن، در تبیین واهه

تَظُـنُّ أَنْ   *وَ وُجُـوهٌ یَوْمَئِـذ  باسِـرَةٌ    » یـن آیـات   رهنمون می شود که با توجه به مفهـوم ا  -25

چهـره   –همـین سـوره اسـت     23و 22که دربردارنده تقابل معنایی با آیـات  «  یُفْعَلَ بهِا فاقِرَةٌ

و همچنـین چهـره هـایی گرفتـه و      -هایی شاداب همراه با لطف پروردگـار در انتظـار ثـواب   

معنایی جز انتظار ثـواب  « ناظره» ن فهمید که واهه می توا - مگین همراه با عذاب پروردگار

 ( 674، ص 2ندارد. ) همو، بی تا

نگارندگان با  ور در آثار مختلف قاضی در تبیین آیه مذکوره، دریافتند که ایشـان در  

، یک بار آن را به معنی انتظار می گیـرد  «ناظره» کتاب شرح اصول الخمسه، در توضیح واهه

ه وکر شد، آن را به معنای نعمت می داند. همچنین ایشان، در کتـاب  و در ادامه در شعری ک
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المغنی، آن را به معنای ثواب خداوند می داند. و همچنین در کتاب تنزیه القرآن، بـه معنـای   

 ثواب، و در کتاب متشابه القرآن، به معنای انتظار، به تأویل می برد.

 ( دلیل چهارم نقلی4-2-3-1
قاضی در یکی دیگر از ادلهّ های نقلی، در تبیین مفهوم نفی رؤیت خداونـد، در تفسـیر   

یَوْمِ یَلقَْوْنهَُ بِمَـا أَخْلفَُـوا اللَّـهَ مَـا وَعَـدُوهُ وَبِمَـا        فَأَعقْبَهَمُْ نفَِاقًا فِی قُلُوبهِمِْ إِلَ » سوره توبه77آیه 

دا در آنچـه پیمـان بسـته بودنـد، خلـف وعـده       سرانجام به دنبال آنکه با خ ـکَانُوا یکَْذِبُونَ؛ ) 

)خداوند، روحِ( نفاق را تا روزى کـه بـه دیـدار او    (  گفتند کردند و بدان سب  که دروغ م 

بیان می دارد که: در این آیـه، اگـر   .« هاى آنان قرار داد رسند، )روز مرگ یا قیامت(، در دل

ین که در ایـن آیـه اشـاره شـده اسـت،      به رؤیت خداوند، معتقد شویم، بنابراین باید، به منافق

خداوند را رؤیت کنند. لذا در این آیه، لقاد و دیدار پروردگـار، بـه معنـای رؤیـت خداونـد      

 (178، ص 1422نیست؛ بلکه به معنای لقاد ثواب الله و یا لقاد الملائکه می باشد. ) همو، 

، در آیــه نکتـه مهــم: قاضـی عبــدالجبار، در بحـح تبیــین مفهـوم نفــی رؤیـت خداونــد     

مذکوره، فقط به وکر مطال  مذکوره، در کتاب شـرح اصـول الخمسـه، بسـنده کـرده و در      

 دیگر کتابهایش، صحبتی ارائه نداده است.

 ( دلیل پنجم نقلی5-2-3-1
 26قاضی همچنین در دلیل دیگر نقلی، در تبیـین نفـی رؤیـت خداونـد، در تبیـین آیـه       

کَ أَصحَْابُ وَزِیَادَةٌ وَلَا یَرهَْ ُ وجُُوههَمُْ قتََرٌ وَلَا وِلۀٌَّ أُولئ حُسنَْ لِلَّذِینَ أَحْسنَُوا الْ » سوره یونس 

تـر   براى آنان که نیک  کنند، پاداش  نیکوتر )از نظر کیف ( و افـزون ؛ الجْنَۀَِّ همُْ فیِهَا خَالِدُونَ

اهل بهشـتند و  ى آنان  بار ولّت و خوارى ننشیند، آنان  )از نظر کمّ ( خواهد بود و بر چهره

 مطالبی را بیان می دارد که در ویل به آن می پردازیم:.« همیشه در آنجایند

را به مفهوم نظر کردن خداوند تعبیر می کننـد  « زیاده » ظاهرگرایان، در این آیه، کلمه

 یـر از آن مفهـوم    -مفهوم دیگـری  « احسنوا لحسنی»ولی قاضی عبدالجبار با توجه به کلمه 

 به تأویل می برد که در ویل به آن اشاره می کنیم: –ظاهرگرایان 

بـرخلاف نظـر   در این آیه، »  هزیاد»واهه مراد از   ه قاضی عبدالجبار، در این آیه،به عقید

زیـرا  رؤیت خداوند نیست؛  -النظر الی وجه الله -برخی از مفسّرین منکر نفی رؤیت خداوند
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افـزون بـودن   « حسـنی احسنوا ال »نظور از مروایتی از حضرت علی)ع( است که به استناد آن، 

. ) همـو،  هـای بهشـتی نیسـت    جنس نعمتنوع و های بهشتی است و رؤیت خداوند از  نعمت

 (  222، ص4،   1965 -1962

مطلبـی را بـه عنـوان    « زیـاده » قاضی همچنین در کتـاب متشـابه القـرآن، در تبیـین واهه    

سپس در مقام پاسـخ بـر مـی آیـد.      اشکال از نفی کنندگان رؤیت خداوند مطرح می کند و

را به معنای بزرگتـرین بگیـریم،    -زیاده –ایشان در این کتاب بیان می کند که اگر این واهه 

واج  است به فرد پادا  گیرنده، نظر بیفکند و بسـیار خـوب و یـا بـا اشـتهاد بـه او بنگـرد؛        

در این صورت مـا   ، حکایت از نعمت و پادا  دارد که«احسنوا الحسنی » چون جمله قبلش 

برای خداوند، جسمی فرض کرده ایم که این تفکر باعـح خـرو  مـا از دیـن خواهـد شـد؛       

چون خداوندی که جسم داشته باشد، در وات او ترکی  نهفتـه اسـت کـه مـرادف اسـت بـا       

 ( 362، ص 2عدم وحدانیت خداوند. ) همو، بی تا

راجـع در    -ب مـذکور  یـر از دو کتـا   -نکته مهم: قاضی در دیگـر کتابهـای دیگـر    

مورد تبیین این آیه و موضوع نفی رؤیت خداوند، بحثی نداشته اسـت و فقـط در دو کتـاب    

 مذکور از آن صحبت داشته است.

 ( دلیل ششم نقلی6-2-3-1
مَـا  نلَیَّ أِ قُلْ إِنَّمَا أَنَا بَشَرٌ مِثْلکُمُْ یُوحَ » » سوره کهف  110قاضی همچنین در تبیین آیه 

؛ إِلهٌَ وَاحِدٌ فَمنَْ کَانَ یَرجُْو لقَِادَ رَبهِِّ فَلیَْعْمَلْ عَمَلًا صَالحِ ا وَلَـا یُشْـرِکْ بِعبَِـادَةِ رَبِّـهِ أحَـدا     کمُْ هإِل

شود که خداى شـما خـداى    بگو: همانا من بشرى همچون شمایم )جز اینکه( به من وح  م 

یافـت الطـاف او( امیـد و    یگانه است. پس هر که به دیدار پروردگار  )در قیامـت و بـه در  

ایمان دارد، کـارى شایسـته انجـام دهـد. و هـیچ کـس را در عبـادت پروردگـار  شـریک          

 مطالبی را بیان می دارد که در ویل به آن می پردازیم:.« نسازد

رؤیـت   -در آیـه مـذکور از منظـر ظاهرگرایـان، بـه مفهـوم ظـاهری آن        « لقاد » کلمه 

، تأویـل  بـه لقـاد ثـواب پروردگـار    عبـدالجبار آن را  استناد می شـود، ولـی قاضـی     -خداوند

 (178، ص 1422همو،  )کند.  می

نکته مهم: با  ور در آراد قاضی عبدالجبار، دریافتیم که در تبیین ایـن آیـه و بـا هـدف     
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فقط در کتاب شرح اصول الخمسه، مطلـ  مـذکور،    -نفی رؤیت خداوند -مبحح پیش رو

 ، در خصوص این آیه، بحح نشده است.بیان شده و در کتاب های دیگر ایشان

 نقد و بررسی
 قَـالَ  رَبُّـهُ  وَکَلَّمهَُ ِمیِقَاتنَِا وَلَمَّا جَادَ مُوسَ » سوره اعراف  143آیه گرایان اشعری از  سنّت

نهَُ فَسَوْفَ تَرَانِی فَلَمَّـا  قَالَ لنَْ تَرَانِی وَلکَنِِ انْظُرْ إِلَ  الجَْبَلِ فَنِنِ استْقََرَّ مکََا إِلیَْکَ أَنْظُرْ أَرِنِی رَبِّ

أَنَـا أَوَّلُ  وَ  إِلَیْـکَ  تُبْـتُ  سُـبْحَانَکَ  قَـالَ  أَفَاقَ فَلَمَّا ی صَعقًِامُوسَ وخََرَّ دَکًّا جَعَلهَُ لِلجَْبَلِ َبهُُّ تجََلَّ 

گرایان معتزلـی و شـیعی بـر اسـاس     عقل  لیرسند و می«  رؤیت خداوند » تحق به  «الْمُؤْمنِیِنَ

«  وجـود خداونـد   »را دلیلـی بـر   خداونـد  گویند و تجلّی  سخن می« نفی رؤیت »آیه، از این 

 ) .کننـد  آن را آشکار شدن اقتدار و استیلای ح  تعالی بر کـوه تفسـیر مـی    هاند و نتیج دانسته

 (  588 ، ص1 ،  1385موسوی، 

 رؤیـت  دیگـر  حیـح  از و شـهودی  و عقلانی جسمانی، قسم سه به حیح یک از رؤیت

 بنـدی  طبقـه  چنین ابتدا عبدالجبار، قاضی که بود آن بهتر و شود می تقسیم آخرت و دنیا در

 طبقـه  چنـین  امـا  کـرد  مـی  نظر اظهار جداگانه آنها از کدام هر درباره سپس و داد می انجام

 چشـم  طریـ   از رؤیـت  جسـمانی،  رؤیت از مراد. است نگرفته صورت ایشان سوی از بندی

 چشـم  بـا  رؤیـت  شـهودی  رؤیـت   از مـراد  و عقل چشم با رؤیت عقلی، رؤیت از مراد و سر

 آن. اسـت  بررسـی  قابـل  آخـرت  در هـم  و دنیـا  در هم گانه، سه تقسیم همین. باشد می قل 

. اسـت  آخـرت  و دنیـا  در جسـمانی  رؤیـت  است، نفی قابل خدا، رؤیت درباره که را چیزی

   .هست تحقّ  قابل آخرت و دنیا در خدا شهودی رؤیت و عقلی رؤیت

البته تأکید ما بر پیوند عقل گرایی قاضی عبدالجبار معتزلی با شیعه در خصوص رؤیت 

نـوعی  الهی، تفاوت هایی نیز دارد که از جملـه آنهـا مـراد از رؤیـت الهـی از دیـدگاه شـیعه        

مشاهده یا معرفت به خداوند وجود دارد که از آن به رؤیـت قلبـی یـا معرفـت بـاطنی تعبیـر       

   کنیم: اشاره مینمونه هایی در اینجا به شود.  می

سـوره اعـراف روایتـی از     143علامه طباطبایی در کتاب تفسـیر المیـزان ویـل آیـه      -1

علـی )ع( پرسـید: آیـا     حضـرت از  حضرت علی ) ع ( را نقل می کند و مـی گویـد: وعلـ    

دت بیـنم عبـا   فرمود: آیـا چیـزی را کـه نمـی    در پاسخ حضرت آن ای؟  پروردگارت را دیده
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ای؟ حضرت فرمود: دیدگان بـه مشـاهده اعیـان او را     کنم؟ وعل  پرسید: چگونه او را دیده

 8،   1376طباطبایی،  ) .ها به حقیقتِ ایمان او را ادراک کرده است ندیده است، بلکه قل 

  ( 369ص 

 نـه  رؤیـت  ایـن : » فرمایـد  می خداوند شهودی رؤیت زمینه در طباطبایی همچنین علاّمه

 ،8   ،1417 طباطبـایی، . ) «اسـت  شـهودی  رؤیـت  بلکـه  اسـت،  عقلانـی  رؤیت نه و بصری

 (  241ص

 نوعی خداوند رؤیت از ایشان مراد که کرد استنباط توان می طباطبایی علامه بیانات از

 آن بـه  تـوان  مـی  فکـری  یـا  حسّـی  ابـزار  بـردن  کـار  به بدون که است انسان در باطنی شعور

 فکری معرفت با که شود می پیدا خداوند به معرفت نوعی آن، پرتو در و. کرد پیدا دسترسی

 .دارد فرق

 از روایتی در کتاب شیعه شناسی و پاسخ به شبهات بیان شده که مـی گویـد: یکـی    -2

در پاسـخ   آن حضـرت  کنـی؟  مـی  عبـادت  را چیـزی  پرسید کـه چـه  ( ع) باقر از امام خوار 

در  آن حضـرت  ای؟ دیـده  را او کـه آیـا  سؤال کرد  فرد خوارجی دوباره آن. را خدا: فرمود

 او ایمـان،  حقیقـت  بـا  ها قل  ولی دید، نخواهند را او بینایی، مشاهده با ها چشم: پاسخ فرمود

 ( 217ص  1،  1384 رضوانی، ) یافت. خواهند را

آیت الله جوادی آملی هم در تفسـیر موضـوعی قـرآن کـریم، بـه رؤیـت شـهودی         -3

 ( 141ص  7،   1381جوادی آملی، معتقد هستند. ) 

 دارای کـه  همچنین ایشـان در کتـاب معرفـت شناسـی در قـرآن بیـان مـی دارد کسـی        

 شنود می را کلماتی خود گو  با و بیند می را حقایقی خود نگاه در شهودى است شناخت

 را آتـش  گرمـای  دیگـران  که گونه همان هستند، محروم آنها شنیدن و دیدن از دیگران که

 و صـداها  آن صـاحبان  و دهنـد  مـی  تشـخیص  را گونـاگون  صداهای یا و کنند می احساس

 بـه  نگـاه  از نیز هستند شهودی شناخت دارای که کسانی شناسند، می را آنها به مربوط معانی

 مـی  یا و دیده را گوناگونی اصوات یا و مناظر متفاوت، امور با برخورد در و مختلف اشیای

 خـواب  حالـت  در شـناخت  از گونـه  ایـن  بـار  اولین. ندارند تردید و شک آنها در که شنوند

 کـه  آینـده  یـا  و حـال  گذشـته،  حقـای   آنهـا  در که صادقانه رؤیاهای شود، می انسان نصی 
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 و چشـم  آن از ای نشانه شود، می مشاهده است نزدیک یا و دور مکانی های فاصله به متعل 

 او بـرای  بیرونـی  مشـاهدات  تنهـا  نـه  شـد،  قـوی  چون ... نفس .باشند می انسان باطنی گو 

 دل صـاح   باشـند،  مـی  نیـز  خـارجی  شـهود  در او کمـک  بلکه کنند، نمی ایجاد مزاحمتی

 و کنـد  مـی  مشـاهده  است آن با مناس  که را حقیقتی منظر، هر به نگاه با بیداری در مهذب

 ایـن  نـزد  دیگـر  عبارت به نماید؛ می استشمام آن با هماهنگ را نسیمی زمان، هر از گذر در

 از برتـر  حقیقتـی  کـه  اسـت  ای نشـانه  و آیـه  آینـه،  همانند طبیعی اشیای از د شی هر شخص

 -409 ،ص1393،  عبداللّـه  آملـی،  دهـد. ) جـوادى   مـی  ارائـه  را جبروتـی  و ملکوتی حقای 

407) 

لذا از مبانی ارائه شده در بحح می توان نتیجه گرفت که بر اساس مبنای عقـل گرایـی   

که او با رؤیت عقلی خدا در دنیا و آخرت  -از مجموع نظام فکری ایشان -قاضی عبدالجبار

مواف  است. اما رؤیت شهودی دیدگاهی است که از سوی عرفا و شیعه مطرح شده است. و 

از ابزار شناخت جهان بالاخص خداوند قرار داده اند که در نظـام   آنها قل  را به عنوان یکی

فکری اعتزالی قاضی عبدالجبار، چنین دیدگاهی قابل شهود نیست. و ایـن یکـی از نقـدهای    

 جدّی به نظام فکری اوست.  
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 گیری نتیجه
معتزلی در با توجه به مطال  ارائه شده در این مقاله، می توان رأی و دیدگاه قاضی عبدالجبار 

خصوص نفی تشبیه صفات خدا با مخلوقات را در چند بحح نتیجه گیری نمود کـه بـه اختصـار در    

 ویل به آنها اشاره می کنیم:

در بحح انواع قرائت های مختلف از رؤیت، قاضی عبدالجبار، بـه هـیچ کـدام از قرائـت      -1

. ایشان همچنین از قرائت های گرایش نداشته است –مشبّه مطل  و ظاهرگرایان  -های تشبیه گرایان

 به شیوه اهل تأویل گرایش پیدا نموده است. -اهل تفویض و اهل تأویل -تنزیه گرایان

با توجه به دیدگاه عقل گرایانـه معتزلـه، قاضـی، رو  عقـل را در چهـار محـور: کتـاب،         -2

 سنت، اجماع و عقل، دارای تقدّم می داند.

واب التوحید و العدل، شرح اصوال الخمسه، المحـیط  المغنی فی اب» قاضی در کتاب های  -3

به مبانی تقدم عقـل گرایـی در شـناخت    « بالتکلیف، فضل الاعتزال و طبقات المعتزله، مشابه القرآن 

 خداوند معتقد بوده است.

قاضی در تبیین بحح نفی رؤیت خداوند، به یک دلیل عقلی که از آن به دلیل مقابله یـاد   -4

 مرئـی  شـی   که است ممکن و جایز صورتی در این دلیل، رؤیت ی کند. بر اساسمی کند، استناد م

آینـه. قاضـی بیـان مـی دارد کـه       در صورت مانند باشد مقابل حکم در یا گیرد قرار بیننده مقابل در

 در بایـد  باشـد،  خداممکن رویت چنانچه .نیست حسی رویت قابل پس است جهت از منزه خداوند

 خدا رؤیت اگر زیرا کنیم، رؤیت هم دنیا این در را خدا بتوانیم و باشد ممکن شرایط و اوقات همه

 . کنیم رؤیت را او بتوانی باید نیز اکنون هم پس است ممکن نفسه فی

سـوره   143آیـه   -1قاضی همچنین در تبیین نفی رؤیـت خداونـد، بـه شـش دلیـل نقلـی:        -5

 26آیـه   -5سـوره توبـه    77آیـه   -4قیامت سوره  25 -22آیات  -3سوره انعام  103آیه  -2اعراف 

 سوره کهف استناد می کند.   110آیه  -6سوره یونس 

قاضی برخلاف اشاعره معتقد است که خداوند علاوه بر دنیا، در آخرت هم قابـل رؤیـت    -6

 نیست.

عدم طبقه بندی دقی  دیدگاه های مختلف درباره رؤیت خدا، یکی از انتقادات جدی بـه   -7

فکری قاضی عبدالجبار است که در این خصوص ایشان به رؤیت شهودی نپرداختـه اسـت؛   منظومه 

 تجلیـات  در حـ   شـهود  معنای به قلبی رؤیت ولی است، محال خداوند بصری زیرا هر چند رؤیت

 است. متصور واتی و صفاتی و افعالی
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 فهرست منابع

 قرآن کریم
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 ، بیروت 1(، الصاحبی ری النغة و سنن العرب ری کلامها، ج 1382ابن رارس، احمد، ) .2

(، الحاشیه عنی الهیات الشرح الجدید لنتجرید، تحقیم احمد  1377اردبینی، احمد، ) .3

 عابدی، قم، مرکز انتشارات درتر تبنیغات اسلامی حوزه عنمیه قم، چاپ دوم

تا (، النمع ری الرد عنی أهل الزیغ و البدع،  ابوالحسن عنی بن اسماعیل، ) بیاشعری،  .4

 تصحیح و تعنیم حموده غرابه، قاهره، المکتبة الأزهریه لنتراث

(، الفرم بین الفرم و بیان الفرقة الناجیة منهم، بیروت  دار  1408بغدادی، عبد القاهر، ) .5

 دار الآرام -الجیل

م (، تمهید الاوائل و تنخی، الدلائل، تحقیم  1414ن طیب، ) بکر محمد ب باقلانی، ابی .6

 جا، موسسة الکتب الثقاریه شیخ عماد الدین احمد حیدر، بی

(، مسلنه رؤیت خداوند در قرآن کریم با تاکید بر  1392توکنی مقدم، ابراهیم، ) پاییز  .7

، 9نوین دینی  دوره  اندیشه های علامه طباطبای و ابن عاشور، رصننامه عنمی د پژوهشی اندیشه

 پاییز

م (، شرح المقاصد، تحقیم و تعنیم عبدالرحمن عمیره، ارست  1409تفتازانی، سعدالدین، )  .8

 قم، الشریف الرضی

(، الکلام المقارن، موسسه آموزشی و پژوهشی مذاهب 1421ربانی گنپایگانی، عنی، )  .9
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 دارالفکر
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معارف، چاپ   م،(، اندیشه اسلامی، ق 1386)  سبحانی، جعفر و محمدرضایی، محمد، .13

 هیجدهم

(، الالهیات عنی هدی الکتاب و السنه و العقل، قم، مرکز العالمی  1381سبحانی، جعفر، ) .14
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 محمد بدران
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 الکیلانی، بیروت، دارالمعرره

(، دیدار و لقاء خداوند در نگاه قرآن، عترت و عرران،  1387صارحیان، دکتر محمد، )پاییز  .17

 ترویجی عنوم انسانی، سال سوم، شماره یازدهم –رصننامه عنمی 
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م (، شرح المواقف، تصحیح بدرالدین نعسانی، ارست  1325جرجانی، میر سید شریف، )  .21

 قم، الشریف الرضی

(، رؤیت خدا، رصننامه عنمی و پژوهشی  1385حشمت پور، محمد حسین، )زمستان  .22
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 Judge Abdul Jabbar Mu'tazili's view on seeing 

God is based on the rule of denial 

Seyed Reza Fatemi 

Einollah Khademi 

Abstract 

The possibility of seeing God with the body by man or not, 

has always been a matter of great concern among theologians as 

well as various Muslim sects, which can be understood from 

their conflicting views. Some differences, such as the similarity 

of human acceptance of God, eventually led to skepticism, and 

some others, such as assumptions, became algebraic. Judge 

Abdul Jabbar Mu'tazili in this regard, the method of 

interpretation, along with the adoption of the rationalist method 

of the Mu'tazilites; Choose the premise of reason in the book, 

tradition, consensus, and reason. He also proved the concept of 

denying the sight of God by presenting a rational reason - 

confrontation - and six narrative reasons - according to the verses 

of the Holy Quran. The authors have made a serious critique of 

his views, which have not been seen intuitively or by heart. 
 

Keywords 

God, denial of sight, rational reason, narrative reason, Judge 

Abdul Jabbar Mu'tazili. 
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Measurement of the relationship between 

religious and moral beliefs 
 

Manijeh Ameli 

Mohsen Javadi 

Hamid Malek Makan 

Mehdi Farmanian 

Abstract 

Many philosophers believe that the history of the 

relationship between religion and morality is as old as 

philosophy itself. But since the time of Plato, Socrates' 

conversation with Othifron has taken on a more serious form. 
The discussion of the relationship between religion and 

morality among Muslims has been considered as one of the 

important theological issues and less attention has been paid to 

its moral consequences. 

However, the relationship between religion and morality is 

imagined in different forms. In this article, three types of 

"religion contrast with morality", " religion opposition with 

moral " and "interaction of religion and morality" have been 

rationally evaluated. 
In order to explain the dependence of morality on religion, 

we examine the "semantic", "ontological", "epistemological" and 

"psychological" dependence of morality on religion among the 

different types of moral dependence on religion. 

In fact, the typology of the relationship between religion and 

ethics and the scientific-research approach leads us to the 

conclusion that morality is the most real source from which all 

goodness, interests and happiness come, and that is "religion". 

Keywords  

Religion, ethics, interaction, opposition, contrast. 
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 levels of the epistemological authority of 

Hazrat Fatemeh (PBUH) 
 

Narges Rudgar 

 

Abstract 

The purpose of this study is to investigate the levels of 

epistemological authority of Hazrat Fatemeh Zahra. Hazrat 

Zahra (PBUH) due to her dignity of guardianship and 

infallibility, like a ladder that is connected to the Divine Throne, 

benehits the inhabitants of different degrees of existence from 

her epistemological clarity according to their rank and rank. N. 

This benefit starts from the epistemological level and continues 

to the highest level, in a way that the special divine guardians 

and the Imams of the Infallibles (AS) also benefit from her 

knowledge. The present study, with this hypothesis, explores and 

analyzes the different levels of the epistemological authority of 

Hazrat Siddique Tahereh and by relying on verses and hadiths 

and citing historical manuscripts as well as Sunni and Shiite 

interpretations and analyzes of Islamologists. Both Shiites and 

Sunnis are trying to answer this question "what are the levels and 

levels of the epistemological authority of Hazrat Fatemeh Zahra 

(PBUH) in the Islamic world and how is this epistemological 

authority analyzed at different levels?" Accordingly, this 

authority has been classified and analyzed in three levels: 1. 

Muslim community 2. Shiite 3. Ahl al-Bayt (as), by qualitative 

research method. 
 

Keywords 
 Epistemological authority, Hazrat Zahra (PBUH), Shiite, 

Sunni, Ahlul Bayt (AS). 
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Virtue ethics from the point of view of Imam Ali 
 in Nahj al-Balaghah 

  

Maryam Khatami 

Ali Sheykh ol-Islami 

Reza Elahi Manesh 

Ali Agha Nouri 

Abstract 

In contemporary times, one of the major branches in ethics 

and philosophy of ethics is “virtue ethics." 

In general, the ethical question is: “What is good?” So far, 

three fundamental answers have been given to this question that 

in the three schools of Consequentialism, Deontologism, and 

ethics of virtue is classified. Of these three, Virtue ethics in the 

contemporary era has attracted the attention of Islamic and non-

Islamic scholars and thinkers. 

This study attempts to examine how this type of ethics is 

reflected in the teachings of Imam Ali Based on the findings of 

the research, it can be said that the ethics of virtue is the 

dominant theory in viewpoints of Imam Ali and mystics. For 

example, where Imam Ali in Nahj al-Balaghah, Wisdom 32 says: 

“A good person is better than a good deed, and a bad person is 

worse than a bad deed.” 

In the manifestations of the ethics of virtue in the teachings 

of Imam Ali, the "justice" as the main virtue is emphasized. This 

research has been done with interpretive analytical method. 
 

Keywords 

Imam Ali,  Nahj al-Balaghah, ethic, virtue ethic, justice.   
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The interaction of reason and love from Rumi's 

point of view in Masnavi 
 

Zahra Babapour 

Mohammad Reza Sarfi 

Enayatullah Sharifpour 

   

Abstract 

Rumi has called for love with his joyous poems and is the 

leader of love in Persian literature. Love is a great force that 

permeates Rumi's soul. Wisdom and love are very important 

topics in Rumi's Masnavi. It is noteworthy to study Rumi's 

intellectual level of reason and love. The sages say that man's 

privilege is to reason, but mystics consider man's privilege to be 

love. In this article, an attempt is made to examine Rumi's view 

on reason and love and the relationship between the two. Rumi is 

not only irrational, but he has received the best praise from 

reason and his opposition to philosophical reason. But since this 

divine blessing has become the cause of discord among the 

people and instead of guiding and guiding them, it has become a 

tool for the destruction of society, it has been opposed to it, and 

in fact, its irrationality is a kind of social reaction and indicates It 

is a sublime system of thought that seeks to free the intellect 

from the shackles of the soul.. 

Keywords 

Rumi, Masnavi, love, intellect, the opposition of love and 

intellect.   
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 Cognitive miracles in syntactic meanings are the 

first part of the Holy Quran 
 

Fereydoun Inanloo Maranloo 
Seyed Abolfazl Sajadi 

Ebrahim Anari 

Qasem Mokhtari 
 

Abstract 
Horizon of syntactic and semantic implications in first 

sections ( JUZE )of Quran. 

The aesthetic analysis  of literary piece is not possible 

without attending to its syntactic, rhetorical and lexical 

specifications. Being rich in literary compoundsand having the 

most beautiful figures of speech holy Quran provides a 

remarkably vast range of concepts. Actually, the syntactic 

implications of the holy verses of Quran, provid a vast spectrum 

of different issues and open a new page for individuals who are 

interested in Quranic researches and tell about another aspect of 

the elegance of this holy book. This is the same method on 

which of the revealed have relied on. In this research which has 

been carried out in a analytical-descriptive method, the 

researcher discusses various topics Such as implications and its 

types and instances of the increased syntactic changes in the 

translations, via meticulous analysis of some Quranic verses. 

Some of the research finding are presented below: 

When translating, interpreters more rely on the lexicon and 

compard with verbs and letters, the meaning range of names is 

more expansive, because the unique literature of Quran has 

various conceptual forms and in this regard, the end of the verses 

show more conceptual changes than the beginning oof the 

verses. 
 

Key words  

Horizons, syntactiv implications, verbal subscription. 
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According to Fakhr Razi, the levels of existence 

using philosophical words 
 

 

Leila Afsari 

Seyed Sadroddin Taheri 

Abdullah Salawati 
 

Abstract 

In the present article, an attempt is made to discuss the 

opinion of Fakhr Razi as an Ash'ari professional commentator 

and theologian on the levels of existence and to explain his 

theological views. What can be deduced from the study of 

Fakhr's works is that his works can be divided into philosophical 

theological works and interpretive works, among which his 

greatest commentary work, the great commentary, has a 

theological color and smell. Therefore, Fakhr's beliefs in 

explaining the levels of existence are mostly discussed with a 

theological approach, and what we see in this approach is the 

performance of three actions by Fakhr Razi. First, Fakhr 

considers absolute creation for the universe to be from God and 

seeks to prove this point. It seeks to shake these foundations and 

principles, and third, it proposes the theory of "spirits" as an 

alternative to the theory of the "peripatetic intellect." Therefore, 

the author's intention in this article is to explain exactly these 

three actions of Fakhr Razi in explaining the levels of existence 

and his violations and abrasions. 
The working method in the present article is descriptive-

analytical and has been done by referring to first-hand sources 

and Fakhr libraries. 
 

Keywords 

Fakhr Razi, the levels of existence, absolute divine power, 

absolute divine knowledge, spirits.  
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 "Analysis of the Theological Principles of the 

Authority of Absolute Suspicion in the Science of the 

Principles of Jurisprudence" 

 

Mohammad Etemadi 

Hormoz Asadi Koohbad 

Sayyed Hassan Hosseini 
 

 

Abstract 

The issue of the theological principles of the authority of 

absolute suspicion  in the Occultation is one of the practical 

issues with a significant role in ijtihad and inference of rulings 

and has been and is as a battle of opinion among the Usulis, and 

since this issue is the boundary between theology and the 

principles of jurisprudence, necessitated that the theological 

foundations of this issue be examined in the principles of 

jurisprudence in order to strengthen the authority of absolute 

suspicion; Therefore, the current paper aims at investigating the 

authority of absolute suspicion in the science of the principles of 

jurisprudence. This is a descriptive-analytical paper. The 

findings indicate the unconditional authority of absolute 

suspicion , especially when the Ummah is deprived of the 

presence of the Infallible Imam. 
 

 

Keywords 
The Authority of Absolute Suspicion  , Theological Principles, 

Science of Usul, Science and Scientific, Governmental and Intuition 

deprivations. 
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