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 راهنمای نگارش مقالات
صرفاً مقالاتی در نوبت ارزیابی قرار  .نامه نیست خودداری فرمایند شود از ارسال مقالاتی که مطابق شیوه از نویسندگان محترم، تقاضا می

 نامه نگاشته شده باشند. گیرند که مطابق شیوه می
گیرد. بدین منظور، با  ، انجام میhttps://prrj.isu.ac.ir. پذیرش مقاله صرفاً به صورت الکترونیکی و از طریق سامانۀ مجله، به آدرس 1

و مراحل مربوط را انجام دهید. در نهایت، رمز ورود به سامانه به پست الکترونیک شما  کنیدورود به این سامانه، گزینۀ ثبت نام را انتخاب 
 توانید به صفحۀ اختصاصی خود دسترسی پیدا کنید. و شما می ،گردد ارسال می

اند از  سانی که مایلمتنی است. ک نامۀ شیکاگو )ویرایش شانزدهم( و به صورت درون مطابق شیوه پژوهشنامۀ فلسفۀ دیندهی در  نظام ارجاع. 2
. لطفاً برای موارد خاص بهره بگیرند Chicago (Sixteenth Edition) استایلدهی مایکروسافت وُرد استفاده کنند باید از  افزونۀ ارجاع

 :عمومی در قالب مثال در زیر آمده است مواردمراجعه شود، اما برخی از  شیکاگونامۀ  به شیوه
 .(Plantinga 1998, 71-72)یا  (83، 1369 طباطبایی)، مانند ، صفحه(انتشار)نام خانوادگی سال : ارجاع در متن مقالهشکل کلی 

 (25: 3، 1374آثاری که چند جلد دارند: )طباطبایی  -
 (26، 1392آثاری که دو نویسنده دارند: )احمدی و وکیلی  -
 (45، 1394آثاری که بیشتر از دو نویسنده دارند: )احمدی و دیگران  -
 (28: 3، 1375؛ ذاکر 24، 1392: )احمدی در کنار همچند ارجاع  -
 خودداری شود.اکیداً ( … ,Ibidو... ) «پیشین»، «همان»کلمات  نبرد کاربه شود و از   نوشتهبار اول همانند  :تکرار ارجاع -
الف،  ـ1376)طباطبایی  ، مانندیکدیگر متمایز شونداز آثار با ذکر حروف الفبا پس از سال انتشار چند اثر از یک نویسنده در یک سال:  -

 (Plantinga 1998b, 58؛ 26
)ابتدا منابع فارسی و عربی و سپس منابع  صورت زیر ارائه شود نامه( به  )کتاب منابع فارسی و لاتیناز  ییالفبا. در پایان مقاله، فهرستی 3

 لاتین(: 
 .محل انتشار: نام ناشر. /مصحح/محققنام و نام خانوادگی مترجم .xجلد ، نام کتاب .سال انتشار .نام ،نام خانوادگی کتاب:

 تهران: خوارزمی. .ترجمۀ منوچهر بزرگمهر. ویتگنشتاین .1351 .ناک، یوستوس مثال: هارت
Nozick, Robert. 1981. Philosophical Explanations. Oxford: Oxford University Press. 

 . : شماره صفحاتپیاپی نشریه ۀشمار نام نشریه .«عنوان مقاله» .سال انتشار .نام ،خانوادگی  ناممندرج در مجلات:  ۀمقال
 .48-25: 10 نامۀ مفید فصل .«تمایزات مبنایی منطق قدیم و جدید» .1376 .د، ضیاءمثال: موح

Shapiro, Stewart. 2002. "Incompleteness and inconsistency." Mind 444: 25-48. 
شماره «. عنوان مقاله»سال انتشار.  .نام ،خانوادگی : نامیا فصلی از یک کتاب ها مندرج در مجموعه مقالات یا دایرةالمعارف مقالۀ

 محل انتشار: نام ناشر.  .، نام ویراستارنام کتاب صفحات، در
مقالات همایش جهانی حکیم مجموعه  ،48-25صص.  .«فلسفه زبان در کراتیل افلاطون» .1382محمود.  ،مثال: بینا مطلق

 اسلامی صدرا. تهران: بنیاد حکمت .7، جلد ملاصدرا
Rickman, H. P. 1972. "Dilthey." Pp. 25-48, in The Encyclopedia of Philosophy, edited by Paul Edwards. 
New York: Macmillan Publishing Company. 

بر اساس و منابع غیر لاتین کهن و کلاسیک ترجمه  معاصر ن  یرلاتیلازم است منابع غ ،یالملل نیب یها هیدر نما هینشر یساز هیبا توجه به نما. 4
 .شود( transliteration) یگردان سهینو IJMESاستاندارد 

 Motahhari, Morteza. 1999. God in Human Life. Qom: Sadra. (In Persian) مثال:                                                 
 Ibn Sīnā (Avicenna). 1985. al-Najāt. Tehran: Intisharat-i Murtazavi. (In Arabic)                                      مثال:

در انتهای متن « ها یادداشت»تمام توضیحات اضافی و همچنین معادل انگلیسی اسامی خاص یا اصطلاحات )در صورت لزوم( با عنوان . 5
 ها نیز مانند متن مقاله باشد. دهی در یادداشت مقاله آورده شود. شیوۀ ارجاع

ترین نتایج و فهرستی از  مهم واژه و دربردارندۀ عنوان و موضوع مقاله، روش تحقیق و 250حداکثر دارای و  150حداقل دارای ای  . چکیده6
دانشگاهی، دانشگاه محل خدمت، آدرس  ۀو در ذیل آن رتب ،ضمیمۀ مقاله شودطور جداگانه   واژه(، به 5حداکثر و  3حداقل کلیدی ) های واژه

 دانشگاه و پست الکترونیکی نویسنده قید گردد.
 نیست.در ابتدا شود و نیاز به ارسال آن  مقاله دریافت می ۀبعد از تأیید اولیها  . ترجمۀ انگلیسی عنوان مقاله، چکیده و کلیدواژه7
متن مقاله با  .تنظیم شود docx یا docبا فرمت  وردها و میان سطرها، در محیط  با رعایت فضای مناسب در حاشیه A4 قطع. مقاله در 8

 Times New Roman)لاتین IRLotus12با نامه  ها و کتاب و یادداشت  Times New Roman 11))لاتین IRLotus14قلم 
 چینی شود. حروف( 9

 گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی مثل حروف از راست به چپ تنظیم شود. شماره. عناوین )تیترها( با روش 9
 کلمه بیشتر نباشد. 8000کلمه کمتر و از  3000 حجم مقاله، از .10
 داخلی یا خارجی چاپ شده باشد. ۀارسالی نباید در هیچ مجل ۀ. مقال11
ای را مبنی بر عدم ارسال همزمان  شده باشد. لازم است نویسندگان محترم تعهدنامه ت فرستادهزمان به سایر مجلاارسالی نباید هم ۀ. مقال12

 و تصویری از آن را برای مجله ارسال نمایند.کنند امضا  ،مقاله به سایر نشریات، با ذکر تاریخ
و پس از امضای همۀ نویسندگان، ای، نویسندۀ مسئول مقاله معرفی شود د، لازم است در ضمن نامهن. در مقالاتی که چند نویسنده دار13

 تصویری از آن برای مجله ارسال شود.
 آزاد است. ت(، در اصلاح و ویرایش مقالانامۀ حکمت) نامۀ فلسفۀ دینپژوهش. 14

محفوظ است و آن دسته از نویسندگان محترمی که درصدد انتشار مقالۀ منتشرۀ خود در مجلۀ  نامۀ فلسفۀ دینپژوهشکلیۀ حقوق مادی و معنوی برای مجلۀ 
 درخواست کتبی، موافقت مجله را اخذ نمایند. یک کتاب هستند، لازم است با ارائۀ)نامۀ حکمت(، در مجموعۀ مقالات، یا بخشی از  نامۀ فلسفۀ دینپژوهش

و پایگاه  (ISC)پایگاه استنادی علوم جهان اسلام ، Philosopher’s Index، Philpapers های در پایگاه)نامۀ حکمت(،  نامۀ فلسفۀ دینپژوهشمجلۀ 
پایگاه و  (ensani.ir)(، پورتال جامع علوم انسانیnoormagsدر پایگاه مجلات تخصصی نور ) و ؛نمایه می شود (SID) اطلاعات علمی جهاد دانشگاهی

.قابل دسترس است( magiranاطلاعات نشریات کشور )
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Abstract 
Depressive disorder is one of the most common disorders that humans 
have been infected with throughout their lives. Considering the factors 
of this disorder, its cognitive and ontological symptoms, and despite all 
the psychological research done about it, there is still a gap in 
philosophical research in this field. Accordingly, the main question of 
the present research is: What is the perspective of Mulla Sadra 
regarding some cognitive symptoms of depression such as feelings of 
absurdity and sadness? The authors studied the views of Mulla Sadra 
with a descriptive-analytical method. The results show that the feeling 
of absurdity in humans is rooted in not finding the meaning of life, so 
that with a correct perception of the meaning of life this feeling and the 
resulting depression can be overcome to a great extent. Mulla Sadra 
believes that the cosmic end of the creation is the return to the supreme 
good, i.e. God. In this return, the human being, due to his/her exalted 
position among other creatures can have a volitional journey beside the 
cosmic one. In other words, two ends are defined for the human being: 
Cosmic and legislative. Moreover, by dividing sadness and happiness 
into the four types of sensory, imaginary, estimative, and intellectual, it 
is possible to better understand the types and levels of happiness and 
sadness. As a matter of fact, Mulla Sadra’s views give this insight that the 
feeling of sadness in depression is caused because a depressed person 
wrongly think that something is disagreeable with his/her nature. 
Keywords 
disorder, depression, absurdity, sadness, Mulla Sadra 
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۲

: صدرالمتألهینکید بر آرای أتحلیل علائم شناختی اختلال افسردگی با ت
 مطالعه موردی احساس پوچی و اندوه

 2محمود خلیلیان شلمزاری،  1محمدجواد پاشایی

16/06/1402 پذیرش:  31/02/1401 دریافت:
 چکیده

ترین اختلالاتی است که بشر همواره در طول حیات خود افتان و  اختلال افسردگی از رایج
 ۀشناسان های شناختی و هستی خیزان با آن دست به گریبان بوده است. با نظر به عوامل و نشانه

پذیرفته پیرامون آن، همچنان خلأ  شناختی صورت تحقیقات روان ۀاین اختلال و با وجود هم
 ،شود. بر همین اساس های فلسفی در این باره بیش از هر پژوهش دیگری احساس می پژوهش

در خصوص برخی علائم  صدرالمتألهینپرسش اصلی تحقیق حاضر آن است که دیدگاه 
در  گانشناختی اختلال افسردگی همچون احساس پوچی و احساس اندوه کدام است؟ نگارند

که اساساً  اند ، به این نتایج دست یافتهصدرالمتألهینتوصیفی به آرای -آوردی تحلیلی روی
و با دریافتی درست از این معنا دارد احساس پوچی در انسان ریشه در نیافتن معنای زندگی 

ای بر این احساس و نیز افسردگی حاصل از آن فائق آمد. از نظر  توان تا حد فزاینده می
گشت آنها به سوی خیر اعلی یعنی خداوند موجودات باز ۀغایت تکوینی آفرینش هم ،ملاصدرا

است. انسان به واسطه جایگاه خاص خود در عالم آفرینش، علاوه بر سیر جبلی، به نحو ارادی 
تواند این مسیر را طی کند و در نتیجه یک غایت تشریعی نیز برای او قرار داده شده  نیز می

شادی به اقسام چهارگانه حسی و است. همچنین بر اساس مبانی ملاصدرا، با تقسیم اندوه و 
ها و مراتب شادی و اندوه را بهتر شناخت و تا حد امکان  توان گونه خیالی و وهمی و عقلی می

 ،که ناشی از پندار منافرت برخی اشیاء با طبع انسان است ،از احساس غم در اختلال افسردگی
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مقدمه
گرایش انسانها به آرامش و بقاء از امیال مشترکی میان آنان است که بسیاری دیگر از 

ای از مواقع با دیگر موانع  دهد. این میل که در پاره شعاع قرار میال شان را تحتیها خواسته
آورد که بسیاری از امیال  رسد، گاه اختلالاتی را در روان انسان پدید می طبیعی به تزاحم می

ترین این اختلالات را باید اختلال روانی افسردگی  کشاند. از مهم طبیعی او را به چالش می
در نوع حاد خود، هر آرامشی را از او سلب و حتی به  ،در انسان دانست که ممکن است

سوقش دهد. امروزه با صنعتی شدن جهان معاصر و تغییر در سبک زندگی  سوی خودکشی
و به دنبالش پاسخ نیافتن نیازهای عاطفی انسان، این اختلال سهم بیشتری از بیماران 

گیرد که فرد مبتلا به  روانی را به خود اختصاص داده است. این مشکل زمانی شدت می
های بنیادین  ته و نتوانسته باشد به پرسشافسردگی، آگاهی کافی از خود و جهانش نداش

جهان خود پاسخی فراخور دهد. همین اتفاق کافی است تا او معنای راستین زندگی  زیست
انگاری، ناامیدی، دلسردی، اندوه، احساس  هایی چون پوچ و به آسیبسپارد را به فراموشی 

جملۀ اختلال از  ی معاصر اینشناس روانبدبختی و مانند آن گرفتار آید. اگرچه در 
و پیرامون آن به شکلی فزاینده تحقیق و پژوهش دانسته شده ترین اختلالات روانی  جدی

تواند از عوامل  صورت گرفته است، از آنجا که نوع شناخت انسان و سطوح معرفتی او می
آورد فلسفی  بخشی در این باره به ویژه با روی مهم پیدایش این اختلال به شمار رود، آگاهی

رود. شاهد این ادعا ظهور  شناسانه از الزامات پژوهش در این زمینه به شمار می و هستی
ان سلامت از آن به علائم شناس روانو دارد علائمی در این بیماران است که ریشه معرفتی 

از اندیشمندان بنامی است  ،کنند. حکیمِ متأله، صدرالدین شیرازی شناختی اختلال یاد می
شناختی این اختلال پرداخت.  توان به مطالعه هستی های او بهتر می اندیشه کید برأکه با ت

انه داشته و شناس روانگرفته رویکردی  های صورت گفتنی است که غالب پژوهش
آن هم در حکمت  ،تاکنون پژوهش مستقلی در این باره از منظر فلسفی گاننگارند

توان به  برخی از تحقیقات نزدیک به این پژوهش را می ،. با این همهندا نیافته ،صدرایی
در کتابی با عنوان  ،(1395شرح زیر معرفی نمود: هادی بهرامی احسان و همکاران )

از منظری قرآنی به بررسی و تحلیل این اختلال  ،معناشناسی افسردگی از منظر قرآن
لال افسردگی عمده و اخت»ای با عنوان  در مقاله ،(1394اند. مرضیه کهنوجی ) نشسته
با همین رویکرد به واکاوی این اختلال روی آورده است. در ادامه پس از  ،«های قرآنی آموزه

ان سلامت، به تحلیل فلسفی دو نشانه از شناس روانتبیین اختلال افسردگی از منظر 
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ن های این اختلال یعنی احساس پوچی و اندوه خواهیم پرداخت. یادکرد ای ترین نشانه مهم
و است ی ناشناخته شناس رواننکته نیز ضروری است که چون ماهیت افسردگی در دانش 

شود، پژوهش حاضر نیز  به همین جهت در این دانش تنها به علائم و نشانگان آن بسنده می
به سبب ناشناخته بودن ماهیت افسردگی و یا دست کم نپرداختن فیلسوفان مسلمان بدان، 

این تحقیق در تفاوتی آشکار با علم  1نماید. های آن اکتفا می به تحلیل علائم و ریشه
گیری این اختلال  ها و علائم شکل ی از حیث روش، به تحلیل فلسفی ریشهشناس روان

ان از منظری تجربی و مبتنی بر شواهد بالینی به مطالعه این شناس روانزیرا  ،پردازد می
 گمارند. ها و علائم آن همت می اختلال و ریشه

 . اختلال افسردگی1
شود که  ی به نوعی ناکارایی در درون فرد اطلاق میشناس رواناختلال روانی در اصطلاح 

و سوم اخلال در  ،کم با سه نشانه همراه است. اول ناراحتی، دوم اخلال در کارکرد دست
پاسخدهی که از نظر معمول و یا به لحاظ فرهنگی مورد انتظار نیست. اساساً وجود همه 

های روانی ضروری است. گفتنی است که تحقیقات در  گیری اختلال ها در شکل نشانه این
گیرد  مقوله توصیف، علت، درمان و نتایج جا می چهارخصوص اختلالات روانی در 

تشخیصی و راهنمای در ویرایش پنجم  .(9: 1، 1393؛ ویتبورن 33-3، 1395)بارلو 
رود،  ی نیز به شمار میشناس روانکه از معتبرترین منابع  ،((DSM روانی های آماری اختلال

نوع بیماری مجزا را در  150عمده فهرست شده که بیش از  ۀطبق 22اختلالات روانی در 
 .(537، 1394گیرند )سادوک  بر می

ترین اختلالات خلقی در انسان اختلال روانی افسردگی است که  یکی از مهم
ها، سهم وافری از بیماران را به خود اختصاص  زندگی انسان با نظر به تغییر سبک ،امروزه

داده و بر عملکرد شخصی، خانوادگی، شغلی، تحصیلی و اجتماعی بسیاری از آنان تأثیر 
 ختههای آن از دیگر اختلالات بازشنا گذاشته است. این اختلال که بیشتر از روی نشانه

دو نوع جدی افسردگی را از هم شود دارای اقسامی است. متخصصان سلامت روانی  می
اختلال ملال  همچنین. خویی اختلال افسردهو اختلال افسردگی اساسی  :دانند متمایز می

پیش از قاعدگی، اختلال افسردگی مداوم ناشی از مواد یا دارو، اختلال افسردگی ناشی از 
پزشکی  من روانرود )انج یک بیماری طبی دیگر و... از دیگر اقسام این اختلال به شمار می

فرد، عوامل شناختی  زیستشناسی این اختلال از عوامل  در سبب .(181، 1394آمریکا 
، از DSMژنتیکی، عوامل روانی و نیز اجتماعی نباید غفلت ورزید. طبق ویراست پنجم 
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های زیر  کم پنج نشانه از نشانه یک منظر برای تشخیص اختلال افسردگی باید دست
ای در فرد وجود داشته باشد و از تغییری در کارکرد قبلی او  دو هفتههمزمان در یک دوره 

 (2) ؛روزها ۀرمقی در اکثر اوقات روز و تقریباً در هم داشتن خلق بی (1)حکایت نماید: 
 (4) ؛کاهش چشمگیر وزن یا اضافه وزن (3) ؛کاهش واضح علاقمندی یا کاهش لذت

احساس خستگی یا از  (6) ؛حرکتی-سراسیمگی یا کندی روانی (5) ؛خوابی یا پرخوابی کم
کاهش قدرت تفکر و تمرکز  (8) ؛ارزشی یا گناه مفرط احساس بی (7) ؛دست دادن انرژی

پزشکی آمریکا  انجمن روانای درباره مرگ ) افکار عودکننده (9) ؛یا احساس بلاتصمیمی
تر، علائم افسردگی را  ی منسجمدر نگاه ،انشناس روانبرخی دیگر از  .(181-209، 1394

 :کنند میچهار طیف کلی تقسیم به 
، ناامیدی، تنهایی، غمگینی، احساس بدبختی و درماندگی :های هیجانی نشانه .1

 ...و ارزشی، حقارت، نگرانی و گناهکاری ناخشنودی، بی
 های شناختی: نظر منفی نسبت به خود و آینده، عزت نفس کم و... نشانه .2
حرکتی، مشکل -ارادگی، کندی روانی زشی: برانگیختگی پایین، بیهای انگی نشانه .3

 گیری و... تصمیم
های جسمانی: تغییرات جسمانی، از دست دادن اشتها یا پراشتهایی، اختلال  نشانه .4

خواب، کاهش وزن، مشکلات جسمی، اختلال قاعدگی در زنان و... )سلیگمن 
1385 ،2 :20-30). 

ل نباشد و اقسام آن با یکدیگر شده خالی از اشکابندی یاد هرچند ممکن است تقسیم
هایی چون غم، احساس بدبختی،  توان نشانه پوشانی داشته باشند، از نگاه فلسفی میهم

ارزش بودن را ریشه در نوع نگاه فرد به خود، زندگی و جهان دانست و به  ناامیدی، حس بی
آورد. جستار حاضر صحت این های شناختی این اختلال به شمار  یک معنا آن را از نشانه

ترین علائم  ترین و قطعی که از مهم ادعا را در ادامه روشن خواهد ساخت. با نظر به این
هایی چون احساس پوچی و ناامیدی و نیز احساس  شناختی اختلال افسردگی نشانه

ها تمرکز  غمگینی و لذت نبردن از زندگی است، پژوهش حاضر بر مدار تبیین این نشانه
و به دارد شناسانه را  ی عمیق هستیها ها نیز کشش تحلیل گمان سایر نشانه ته است. بییاف

ی های کمّ کن به جهت محدودیتیآورد فلسفی سخن گفت، ل توان از آنها با روی دقت می
ای  بینانه شود. فراموش نشود که چنین شناخت واقع این پژوهش، به همین میزان بسنده می

د سهم کاملی در بهبودی و درمان فرد افسرده نداشته و یا سایر از هستی و زیستن، هرچن
گمان به همان اندازه  سازد، بی های او را در این اختلال به صورت مستقیم زائل نمی نشانه
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تواند از شدتش بکاهد و حتی اسباب  که در شدت گرفتن چنین اختلالی دخالت داشته، می
که احساساتی چون اندوه مستمرِ  آورد. به ویژه این های او را نیز فراهم ر نشانهیفروکاهی سا

تواند رابطه مستقیمی با پیشامد اختلالات جسمانی او نظیر  یک بیمار افسرده می
داشته باشد. توجه به این نکته نیز ضروری  خوابی، اختلالات جنسی و... اشتهایی، کم کم

پزشک یا  و مراجعه به روانتوان از نقش دارو  است که در سطوح پیشرفته این اختلال نمی
آورد تحقیق حاضر  متخصص اعصاب و روان غافل شد. با این همه، از آنجا که روی

ست، اتوصیفی به حکمت صدرایی و مبانی فلسفی این منظومه فکری -تحلیلیرویکرد 
های احساس پوچی و ناامیدی و نیز  کید بر این منظومه، از نشانهأضرورت دارد در ادامه با ت

 غم و لذت نبردن از زندگی بحث و گفتگو شود. احساس

 امیدی. احساس پوچی و نا2
ترین  اساساً بحث از معنای زندگی، هدف از آفرینش و ارزش زیستن را باید از اصلی

که چرا من باید بزیم و چه  مخاطرات فکری بشری در طول زندگی دانست. پرسش از این
هایی بنیادین  کارکرد یک زندگی تا کجاست، پرسشغایتی از این زیست در انتظارم است و 

. امروزه در دانش فلسفه و نیز کلام نیست هااز پاسخ به آن یبوده که هیچ انسانی را گریز
ها  شود. رویارویی انسان میبحث  معنای زندگیعنوان  ذیلها  جدید از مجموعه این پرسش

های اصلی مطرح  حیاتشان از زمینه ها در طول ها و کاستی ها و مصائب و تلخی با انواع رنج
 «معنای زندگی» ن رو پژوهشگران الهیاتی در معنایشدن بحث معنای زندگی است. از همی

خود اختلافاتی داشته، آن سان که برخی مراد از معنا را )در عنوان معنای زندگی( هدف و 
برخی آن را به معنای ارزش و در مجموع ارزش  ؛کنند در مجموع هدف از زندگی تفسیر می

؛ پویا Metz 2003, 269گیرند ) زیستن و دیگرانی هم کارکرد زندگی و فوائد آن در نظر می
هر چه که باشد معنای زندگی را باید در مقابل  .(69-64، 1394؛ بیات 185، 1386

معنا  زندگی را پوچ و بی انگار پوچ که بر پایه آن فردِ ،انگاری در نظر گرفت پوچی و نیست
شود و نه فائده و  پروراند، نه ارزشی برایش قائل می نه هدفی از آن را در ذهنش می ،دانسته

های  معنایی را از بحران احساس پوچی و بی ،روانکاو مشهور آلمانی ،کارکردی. اریک فروم
امش در زندگی ها دانسته و معتقد است که انسان امروزی بیش از احساس آر جدی در انسان

و حتی پس از کار و کوشش هم احساس بیهودگی است خویش دچار حیرت و سرگشتگی 
این بحران تا آنجا بوده که برخی گستردگی  .(14، 1370و بیهوده بودن دارد )فروم 

 .اند! )نک ان راهکار مقابله با این احساس را پناه بردن به مواد مخدر معرفی کردهشناس روان



 7      ... | پاشایی و خلیلیان شلمزاری نیلهأصدرالمت یآرا بر دیکأت با یافسردگ اختلال یشناخت علائم لیتحل

از چرایی اموری چون پوچی، ناامیدی بخواهیم چنانچه  ،بر همین پایه .(516، 1371تافلر 
مقابله، ابتدا  ۀو دلسردی در اختلال افسردگی سخن به میان آوریم، ضروری است به قرین

انگاری حیات انسانی را تبیین  در پرتو آن پوچ ،را روشن ساخته «معنای زندگی»معنای 
 نماییم.

 . معنای زندگی2-1
ان کمال شناس رواناست.  2ی کمالشناس روانندگی موضوع مهم و کانونی در معنای ز

شناختی و اوضاع و احوال  باید در برابر گذشته، طبیعت زیست تواند و می معتقدند آدمی می
(. در این دانش، معنای زندگی هسته و کلید 7، 1388خیزد )شولتز  پاه محیط خویش ب
و یک جنبه  (Frankl 1984) انگیزه بنیادین، (Wong & Fry 1998)درک بهباشی 

( در نظر گرفته شده است. Heintzelman & King 2019حیاتی از زندگی انسان )
ها  های دست اول خود بود، پی برد که انسان با معرفتی که زاییده تجربه ،ویکتور فرانکل

ی بشری را: ها ترین آزادی توانند هر چیز ارزشمندی را از دست بدهند، مگر بنیادی می
آزادی انتخاب، شیوه برخورد یا شیوه واکنش نسبت به سرنوشت، و آزادی برگزیدن راه 

(. او معتقد است معنا یعنی مجذوب شخص یا چیزی 154، 1388خویش )شولتز 
نژندی است. از آنجا که در نظریه  و اساساً نبود معنا در زندگی روان ،فراسوی خود شدن

جوهر وجود انسان را شکل « مسئولیت انتخاب»و « آزادی»امل فرانکل در کنار معنا دو ع
دهد، او معتقد است این طرز فکرِ هر فرد است که معنای زندگی انحصاری او را رقم  می
رو  معنای زندگی دیگران است. از این زند تا جایی که معنای زندگی هر فرد متفاوت از می

که پارک و  کنند. همچنان انتخاب و پیدا میاین افراد هستند که معنای زندگی خود را فکر، 
ساختن و یافتن معنا یک فرآیند شناختی  ،( معتقدندPark & Folkman 1997فولکمن )

 شود. های زندگی مواجه می شود که فرد با چالش کلیدی است و زمانی فعال می
اند  اگرچه اندیشمندانی که از معنای زندگی و سرشت آن سخن گفته ،از سوی دیگر

دهند  قرار می هندگی را در این باره مورد مطالعکم سه تفسیر هدف، ارزش و کارکرد ز ستد
ترین و در عین حال  گمان باید چالشی دانند، اما بی و معنای زندگی را برابر با این سه می

کاربردترین این تفاسیر را معنای زندگی با محوریت هدف و غایت زندگی دانست که از پر
ها را نیز به خود اختصاص داده است. با این حال، از  سیاری از پژوهشجهت فراوانی، ب

رسد که دو تفسیر دیگر معنای زندگی یعنی کارکرد زندگی و ارزش  جهت فلسفی به نظر می
آن نیز ارتباطی تنگاتنگ با تفسیر نخستش یعنی هدفداری زندگی داشته و از لوازم آن به 
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ارزشی و عدم کارکرد زندگی باور داشت که زندگی  ه بیتوان ب رود؛ چراکه زمانی می شمار می
غایتی ارزش و کارکرد آن هم در  و در پرتو این بی باشداز هر گونه غایت و هدفی تهی 

معرض سؤال قرار گیرد و یا به چالش کشیده شود. البته هرگز بیراه نرفته آن کس که 
و در معناداری آن بیش و ه دانستمعناداری زندگی را همان هدفداری و غایتمندی زندگی 

شود با تمرکز بر این  پیش از هر چیزی در جستجوی غایتش باشد. از همین رو تلاش می
را در این باره مورد واکاوی قرار دهیم و در  صدرالمتألهینتفسیر از معنای زندگی، دیدگاه 

 ادامه نیز احساس پوچی و ناامیدی را بررسی نماییم.
توان  ندگی به معنای هدف و غایت، دو مصداق آن را میاساساً در تحلیل معنای ز

نخست غایتی که به خداوند نسبت داده شده و در مجموع از آن  :مورد مطالعه قرار داد
دوم غایتی که مراد از آن، غایت انسان از حیاتش  ؛شود غایت خداوند از آفرینش اراده می

گاه از غایتش در گیرد.  زندگی مورد پرسش قرار می بوده و او به مثابه فاعلی مختار و آ
شناسانه و دومی  ند؛ چراکه اولی بحثی هستیا روشن است که این دو بحث از هم متفاوت

و وابسته به معرفت انسانی است. با این همه از آنجا که مصداق دوم  (subjectiveذهنی )
نسان به شمار بحثِ یادشده از لوازم بحث غایت خداوند از آفرینش جهان به ویژه آفرینش ا

هدف »ای تنگاتنگ با آن دارد، شایسته است تا ادامه بحث را ذیل دو عنوان  رود و رابطه می
مورد مطالعه قرار دهیم و در « هدف خداوند از آفرینش انسان»و « خداوند از خلقت عالم

تر توجه به معنای غایت و  پرتو آن به هدف مطلوب انسان از زیستن دست یابیم. پیش
 پیرامونی آن ضروری است.معانی 

 . غایت و علت غایی2-1-1
ها بر اساس اهدافشان بهتر  کند که پدیده ی به این موضع اشاره میشناس روانغایتمندی در 

شده(  های شرطی های آنها )مانند غرایز و پاسخ شوند تا علت درک و تبیین می
(VandenBons 2009, 1070) اصطلاح فلسفی در دو . اما به طور کلی مفهوم غایت در

رود: گاه ممکن است بر مقصد و کمال نهایی فاعل آگاه که در فعلش در پی  معنا به کار می
تر به پایان و منتهای حرکت چه در  و گاه در معنایی عام ،رسیدن به آن است اطلاق شود

 فاعل آگاه و چه فاعل بدون شعور اشاره دارد. اما علت غایی همان کمال نهایی است که
پوید. در تحلیل غایتمندی خداوند از آفرینش و افعالش،  فاعل آگاه در فعل خود آن را می

 نظر داشت که مراد از این هدفمندی چیست. در تحلیل کلام برخی حکما که هردر باید 
إن أفعال اللهّ تعالی لیست معللة بالأغراض -کنند  گونه غرضی را از افعال الهی نفی می

معلولیت خداوند در غایات  اگر. در ذهن ساختتوان  دو معنا را می -(202تا،  )ایجی بی
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و کرده آفرینی  فاعلی از بیرون در فاعلیت الهی نقش بگیریم که معنااین و اغراض را به 
، به یقین چنین معنایی از شدهخداوند در کنار فاعلیت ناقص خود با این اغراض کامل 

نیازی و غنای ذاتی اوست  جوب واجب که بیو با لوازم عقلی واست غایتمندی مردود 
و ذاتش از افعالش ندارد این معنا، خالق خود هدف و غایتی  بر اساسسازگاری ندارد. لذا، 

دارد بلکه خلقت او غایت  ،اما به معنایی دیگر، خالق نه .(دفی خالقه بی) شود نمیمنتفع 
(. به دیگر هدفمندی خلقت)هایش گزاف آفریده شده باشند  و هرگز چنین نیست که آفریده

که عین ذاتش است، داعی اصلی، علت غایی و  ،سخن، علم ذاتی خداوند به نظام خیر
رود. چنین علمی به نظام خیر که در کنار علیت الهی  غرض نهایی این آفرینش به شمار می

( 57-56: 7 ؛272: 2، 1981 شود )ملاصدرا ن، عنایت نامیده میو نیز رضایش به آ
 ،یعبارت بههدف رها نسازد.  هایش را بی تا وجود واجب بیافریند و آفریده سبب شده

 ؛است برقرار زین ریخ نظام به علمش و  کامل و واجب یوجود خداوند وجود (الف)
 یرسان ضیف نیا یبرا یمانع چیه (ج) ؛است موجود زین نظام نیا به ضشیف یاقتضا (ب)

اما  . کرد نخواهد فروگذار یموجود چیه به مصلحت یاعطا از جه،ینت در متصور نیست؛
ای است که در ادامه  لهئند و غایت ذاتی آفرینش جهان چیست، مسا که این مصالح کدام این

ند و ا باید بدان پرداخت. بهتر بگوییم، در پاسخ به این پرسش که مصالح آفرینش کدام
ده برداشت. گاه به شکل توان از آن پر اند، به دو شکل می غایت و غرض این افعال چه بوده

توان سخن به میان آورد و گاه تنها غایت خداوند  کلی از مصالح کل نظام و مخلوقات می
ها یعنی انسان مورد گفتگو قرار داد. از اولی ذیل هدف خداوند  را از خلقت اشرف آفریده
دن کنیم. با روشن ش هدف خداوند از خلقت انسان بحث میذیل از خلقت عالم و از دومی 

غایت خداوند از خلقت انسان، هدف مطلوب انسان از زیستن و معنای زندگی او نیز 
 گردد. آشکار می

 . هدف خداوند از خلقت عالم2-1-2
و در پاسخ به چیستی مصلحت کلی  صدرالمتألهیندر حکمت متعالیه با دقت در مبانی 

سیدن موجودات شود که غرض از خلقت عالم رساندن یا ر نظام آفرینش چنین حاصل می
به خیر، فراگیری آن در نظام تکوین و زوال هر شر و نقصی از آنهاست. این خیریت اساساً 

الغایات بازگردد و هر  پیوندد که آخر به اول یعنی به مبدأ هستی و غایت زمانی به وقوع می
 .(285: 2 ؛204: 5 ؛113: 7، 1981موجودی به سوی او بازگشت کند )ملاصدرا 

نظر داشت آن است که عود هر موجودی در ای که باید در توضیح این بازگشت  نکته
و چنین نیست که این عود در همه به یک گونه باشد. است متناسب و متجانس با خود او 
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لذا انسان و حیوان و نبات و جماد مناسب با حقیقت وجودشان حشر و معاد خواهند 
توان همان وصول اشیاء به غایتشان در لسان  ت میداشت. برگردان حشر را در زبان شریع

توضیح بیشتر این بازگشت یا وصول به  .(198: 9، 1981 ملاصدراحکماء دانست )
اجزای خود از جماد گرفته تا انسان  ۀغایت چنان است که چون جهان طبیعت به همراه هم

در حرکت و سیلان ای هماهنگ و منسجم یک واحد حقیقی را تشکیل داده و دائماً  به گونه
و فرض متحرک بدون غایت پنداری پوچ و باطل است. از دارد است، لاجرم مقصدی 

ای از غایات  های ضروری این حرکت، که داشتن غایت و مقصد است، گاه سلسله ویژگی
که  الغایات ختم شود. به دیگر سخن، همچنان ایه ادله عقلی باید تنها به غایتبوده که بر پ

فاعلی، قبل از هر فاعلی مبدئی وجود دارد و پیش از آن مبدأ نیز فاعل دیگری در نظام علل 
ها و غایات  همچنین لازم است سلسله هدف ،العلل ختم گردد و این سلسله باید به علت

نیز به یک هدف اصیل و نهایی ختم شود. اساساً نظام طبیعت مجموعه متحرکی است که 
رسد؛  ثانیاً این حرکت بدون مزاحم به آن مقصد می ، واستاولاً به سمت غایتی در حرکت 

ش یک واحد حقیقی سیال است که به سمت مقصدی معین ئزیرا مجموع نظام با همه اجزا
های جزئی درون این نظام دستخوش  در حرکت و جستن است. آری، شاید حرکت

د. توان برای کل جهان طبیعت مزاحمی فرض نمو هایی مقطعی گردد، اما نمی مزاحمت
و سرانجام این مجموع به مقصد خواهد رسید است که قسر دائم نیز محال  گذشته از آن

 .(530-520، 1384)جوادی آملی 
توان در غایتمندی عالم به دست داد برهانی است که  هایی که می از دیگر تحلیل

این داند. وی بر این باور است که هر طبیعتی در  صدرا حد وسط آن را تعطیلی در وجود می
آید و روشن است که  غایتی، معطلی در وجودش لازم می و با فرض بی ردنظام غایت دا

در توضیح  .(198: 9، 1981؛ 610 ،427، 1362تعطیلی در عالم راه ندارد )ملاصدرا 
ناممکن بودن تعطیلی وجود نیز چنین باید گفت که اگر شیئی موجود باشد ولی هیچ اثر و 

آید که موجودی در جهان هستی داشته باشیم که در حلقه  یلازم م ،کاری نداشته باشد
 سلسله علل قرار نگیرد و در چیزی اثر نگذارد و این ادعا به روشنی باطل است.

هرچه که باشد، خداوند وجود صرف و خیر محضی است که مشوب به عدم نبوده 
همه باشد. و هیچ شری بدو راه ندارد. بدیهی است که چنین موجودی خواستنی و مطلوب 

( به شکلی فطری و جبلی 200: 5، 1981صدرا )ملابر همین پایه، هر موجودی به تعبیر 
جوید تا به پایداری و کمال  و به سویش تقرب می ردبه این موجودِ سرتاسر خیر توجه دا

، به استکه امری مرکوز در فطرت هستی  ،نائل آید. آیات قرآنی بسیاری نیز به این امر
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و اِن من » ؛(49 )نحل: «و للَه یسجد منَ فِی السَّماوات و الأَْرْض»دارد: صراحت اشاره 
 (. 44 )اسراء: «ء الَِّأ یسبِح بحمده شی

توان ارائه کرد آن است که هر  از شواهد دیگری که برای این توجه فطری می
پی  و به دنبال دوامی پایدار و دردارد موجودی در عالم به سوی برتر از خود میل و حرکت 

رهایی از فساد و نقص است. این ادعا در برخی موجودات بالضروره معلوم است، در 
برخی مشهود با حس، و در برخی دیگر مکشوف با برهان. عدم التفات عالی به سافل یکی 

مثل  ،زند از این براهینی است که به موجب آن، گاه فاعل فقط برای خود فعلی از او سر می
لی اتفاق تعا که در غیر باری ز برای رسیدن به اشرف از خود، چنانو گاه نی ،تعالی باری

یا آبی  ؛نه فقط برای سوزاندن یک ماده ،سوزاند افتد. برای مثال، آتشی که هیزمی را می می
 ین روا بلکه همه از ؛ای پارچه نه فقط برای خیس نمودن تکه ،کند که لباسی را مرطوب می

فکل موجود سافل له طریق »وهرشان مستدام بماند: ذاتشان کامل و طبیعت و ج کهست ا
إلی کماله العالی یسلکه طبعاً أو إرادة وکل من تصور فی حقه نوع من الکمال فلا محالة 

 .(200 :5، 1981)ملاصدرا  «یتوجه إلیه ویطلبه أو یشتاق إلیه طلبا طبیعیا أو شوقا نفسانیا
و طبعاً یا از روی اراده به  کند میب که هر موجود سافلی کمال عالی خود را طل حاصل آن

توان به گرایش  اگرچه با مبانی صدرایی نمی ند کهمعتقد گانسویش اشتیاق دارد. نگارند
قابل انکار نیست مدعا کم این  تعالی تمسک جست، دست جزئی هر موجود به سوی باری

ند. این ک تعالی بازگشت می مستقیم به سوی حقغایت همه موجودات مستقیم یا غیر که
گیری از قاعده تعطیلی نداشتن وجود و نیز استحاله تسلسل به نیکی  مطلب را با بهره

و در سلسله هستی  یستتوان دریافت که اولاً هیچ موجودی خالی از حرکت و فعل ن می
مشغول فعل و اثر است، ثانیاً او غایتی از افعالش دارد که این غایت اکمل و اشرف از 

ها ممتنع است، پس غایت هستی  ن تسلسل در غایات همچون فاعلو ثالثاً چو ،اوست
 تعالی باز خواهد گشت. مستقیم یا غیرمستقیم به باری

 . هدف خداوند از خلقت انسان2-1-3
در تحلیل هدف خداوند از خلقت انسان سخن بسیار گفته شده، اما اگر خواسته باشیم با 

ردازیم، به ناچار باید از وجود دو حرکت بپ مسئلهنظر به مبانی صدرایی به مطالعه این 
)جبلی و ارادی( در انسان سخن بگوییم که غایتشان ذات اقدس الهی است. اولی که 

ها به سمت خداست، حاکی از حرکتی است که انسان در کنار  حرکت جبلی و تکوینی انسان
ای آفریده  ه. اساساً در نظام تکوین، اشیاء به گونداردهمه موجودات به سمت این مقصد 

و به شکلی  ندا اند که در سیر طبیعی خود به سوی خیر اقصی و نور اعلی در حرکت شده
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ای است  جبلی حافظ خیر موجود و طالب کمال مفقود خودند. این کشش و کوشش به گونه
که موانعی به  مگر این ،کنند گاه موجودات در تنافی با ضد خود حرکت نمی که هیچ

 .(39-38: 8، 1981بدارد )ملاصدرا ین حرکت بازا آنها را از صورت قسری از بیرون
و شامل همه غایات ابتدایی و متوسط است چنین اشتیاقی به کمال در تمام غایات مطرح 

بهره توان  که گذشت، از آیات قرآنی فراوانی نیز در تأیید این ادعا می . چنانشود میو نهایی 
 .برد

اما حرکت دیگرِ متصور در انسان، حرکت ارادی او به سمت خداوند است که 
اساساً رسالت همه شرایع آسمانی و پیامبران الهی تحقق چنین حرکتی بوده و خداوند چنین 
غایتی را از آفرینش او در نظر دارد. سرآغاز حرکت ارادی در انسان پس از آنی است که 

بدن به پایان رسیده و وی باید از همینجا راهی  حرکت تکوینی و جبلی او در تکمیل
. این راه یا همان صراط بپیمایداش یعنی لقای الهی  طولانی را به سوی مقصد نهایی

کید شرایع آسمانی به أشود، صراطی مورد ت مستقیم که حرکت ارادی انسان در آن واقع می
زخ را به دنبال دارد ویژه اسلام بوده و انحراف از آن سقوط از فطرت و دخول در دو

وی سلوک انسان را در این سیر شامل چهار سفر دانسته که به  .(291، 1360)ملاصدرا 
نخستین ( 13، 1360ملاصدرا یا سفرهای چهارگانه شهرت یافته است ) «اسفار اربعه»

انسان سالک از خلق به طی آن که  ،است« سیر من الخلق إلی الحقّ»ین چهارگانه ا از سفر
. مسافت این مسیر محدود آورد میباور به او شناسد و  کند و حق را می سفر می سوی حق

زیرا سالک در این سفر محدود به پایان سیر خود  ،است؛ یعنی هم آغاز دارد و هم انجام
، که سیر و است «سیر فی الحقّ بالحقّ» نکه معرفت خدا و تصدیق اوست. دومیرسد  می

اف حق است و خود را به چنین اسمائی مزین سفر سالک در اسمای حُسنا و اوص
و سالک است گرداند. مسافت این سفر نامحدود است؛ چراکه کمالات الهی نامتناهی  می

رسد.  و به پایان آن نمیاست چه در اسمای الهی سیر کند از اکتناه آن عاجز  واصل هر
وی خلق حرکت که در آن از خدا به س ،است« سیر من الحقّ إلی الخلق بالحقّ» ینسوم

است که « سیر فی الخلق بالحقّ» ینشناسد. و چهارم کند و خلق را با دیده الهی می می
 کند. انسان در کثرت، موحدانه سفر می

آنچه تاکنون گفته شد، بازنگاهی بود به معنای زندگی و یکی از پربسامدترین تفاسیر 
. اما از آنجا که غرض اصلی داری آفرینش در هر دو قسم آفریده و آفریننده آن یعنی هدف

این جستار تحلیل چرایی احساس پوچی در بیماران افسرده است و معضلاتی مانند 
پور  افزایش افسردگی، سردرگمی و خودکشی، ریشه در چالش معنای زندگی دارند )مهریان
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و از سویی چنین احساسی در مقابل معناداری زندگی و باور به آن قرار  ،(15، 1400
که  چنان. برداریم، ضروری است تا از ابعاد این نشانه با نظر به نکات یادشده پرده گیرد می

هدفی  مقابله نسبت به معناداری زندگی، باید به بی ۀبه قرین ،گفته شد، حقیقت پوچی را
ارزش و بدون کارکرد  هدف، بی که خود یا جهان پیرامونش را بیتفسیر کرد، انگار  فرد پوچ

فیلسوف مشهور آمریکایی که از مدافعان پوچی فلسفی به شمار  ،نیگلبیند. تامس  می
، گاه از واژه )اهمیت(، گاه نیز از )توجیه( در «پوچی»رود، در مقاله خود با عنوان  می

اهمیتی و نیز توجیه نداشتن زیستن  گیرد و در مقابل پوچی را به بی تفسیر معناداری بهره می
بدیهی است آن که معناداری را در مهم  .(107-92 ،1382برد )نیگل  انسان تحویل می

دهد، از  داند و پوچی را در مقابل این دو معنا قرار می بودن و یا موجه دانستن زندگی می
تواند چشم ببندد و بدون چنین نظرداشتی به تفسیر آنها  مفهوم غایت در این تحلیل نمی

شود که زمانی عمل یا واقعیتی مهم  می به نیکی فهم مسئلهبپردازد. اصولاً با تأمل در این 
و در مقابل،  ،کند که انجام آن، شخص را در مسیر مقصود و هدفش قرار دهد جلوه می

اش آن گاهی خواهد بود که وجود یا انجامش با اهداف انسان سازگاری نداشته  اهمیتی بی
تش باشد و توان عملی را موجهّ دانست که در راستای غای که زمانی می باشد. چه این

شود. بر همین اساس  گونه وجاهتی ساقط می چنانچه بین او و هدفش فاصله بیندازد، از هر
در تحلیل فلسفی پوچی اولاً باید آن را در مقابل معناداری زندگی و ثانیاً معناداری را نیز 

مدارانه انسان در زیستش دانست. با  کم ملازم با هدفداری و سلوک غایت مساوی یا دست
دهد که  انگار زمانی احساس پوچی و دلسردی و ناامیدی دست می فرد پوچبه ن همه، ای

باشد و ثانیاً او نیز در این ن متصوَّراولاً در مقیاسی کلان، هدفی از آفرینش جهان برایش 
کارکرد تلقی شود که نه جایگاهی برایش متصور است و  خاصیت و بی مجموعه عنصری بی

که با  کوشش خود به چنین جای و جایگاهی دست یابد. حال آن تواند با زیستن و نه می
گفته از منظر صدرایی، هم جهان در آفرینش خود غایتمند است  نظر به مبانی فلسفی پیش

و خداوند حکیم غایتی را در افعال خود منظور دارد و هم انسان واجد مکانتی در این عالم 
 رود. وم پیش میکم تا سفر س است که در سیر عارفانه خود دست

 . احساس اندوه و لذت نبردن از زندگی3
های شناختی اختلال افسردگی را باید در اندوه پایدار شخص  ترین نشانه یکی دیگر از مهم

برد و نه احساس شادمانی از آن  اش می که بر پایه آن نه لذتی از زندگی کرد،افسرده دنبال 
ی، تمام رویکردهای پژوهشیِ حوزه هیجان )اعم از زیستی و شناختی( شناس رواندارد. در 
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آیند. غم حالت  های اصلی هستند که در انسان به وجود می معتقدند غم و شادی از هیجان
هیجانیِ ناراحتی، از شدت خفیف تا شدید متغیر است و معمولاً با از دست دادن چیزی 

شود. غمِ مداوم یکی از  رابطه( برانگیخته می که بسیار ارزشمند است )مثلًا با گسستن یک
یک دوره افسردگی اساسی است و علامت دیگر آن فقدان  ۀکنند دو علامت مشخص
. از سوی دیگر شادی احساس مثبتی (VandenBons 2009, 930احساس لذت است )
، های ناکامی کند و تجربه چرا که زندگی را خوشایند می ،دارد یبخش است که وظیفه تسلی

کند تا به  سازد. هیجان شادی به افراد کمک می ناامیدی، و عاطفه منفی ِکلی را متعادل می
آورد )ریو  های اجتماعی بپردازند و میل به بازی و خلاق بودن را به وجود می فعالیت
(. احساس شادی ممکن است به دو صورت منفعل و فعال باشد. شادی منفعل 1399

از چیزها به همان شکلی است که هستند. شادی فعال  شامل آرامش و احساس خرسندی
شامل تمایل به اشتراک گذاشتن احساسات خود با دیگران است. هر دو شکل شادی با 

 VandenBons)افزایش انرژی و احساس اعتماد به نفس و عزت نفس همراه است 

ی در های غم و شادی واقع . بدیهی است که تبیین فلسفی و شناخت مؤلفه(573 ,2009
که اگر این نشانه را  به ویژه این کرد،انسان به درمان این بیماری کمک شایانی خواهد 

نشانی شناختی و برآمده از نوع نگاه انسان به جهان پیرامونی او قلمداد کرده باشیم. در 
کید بر آرای صدرا خواهیم أمقابله، شادی با ت ۀبه قرین ،ادامه به تحلیل فلسفی اندوه و

 پرداخت.

 . تحلیل فلسفی اندوه3-1
داند که فصلش چندان  فرح را نوعی از انواع لذت می صدرالمتألهیندر اصطلاح حکمت، 

مشخص نیست. اندوه و غم نیز در نگاهش نوعی الم یا رنج است که فصلش آشکار نیست 
همچنین لذت نیز در نگاه او به ادراک شیء ملائم با طبع  .(119: 4، 1981)ملاصدرا 

ترین قیود این  با نفس مهم ملائمتو  ادراکشود. بدیهی است که دو قید  عریف میانسان ت
روند. در مقابل، او الم و رنج را نیز بر ادراک شیء منافر با طبعیت  شمار میه تعریف ب

شمار ه کند. در این تعریف ادراک و منافرت با نفس از ارکان رنج ب انسان اطلاق می
نکته مهم اینجاست که ملائم هر شیئی با  .(142 ،123: 4، 1981روند )ملاصدرا  می

رود و اساساً کمال هر شیئی از انواع همان شیء  شیء دیگر کمال آن شیء هم به شمار می
پس لذت را به یک  .(126: 9؛ 142: 4، 1981است که با آن مناسبت دارد )ملاصدرا 
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و رنج را نیز به ادراک  کردیف معنا باید به ادراک انسان یا حیوان نسبت به کمالاتش بازتعر
 رود. هر آنچه مخالف کمالش به شمار می

اند  بر همین پایه و از آنجا که لذت و الم هر کدام اولاً از سنخ ادراک و ثانیاً وجودی
و اندوه و شادی  3،)چراکه ادراک و علم در نظام حکمت صدرایی خود از سنخ وجودند(

روند، پس باید نتیجه گرفت که شادی و غم وصفی  شمار میه نیز نوعی از رنج و لذت ب
کند. اساساً در فلسفه صدرایی و در  و نحوه وجود آن را بیان میاست وجودی برای نفس 

و ادراک، چهار ویژگی وجودی بودن، تجرد، فعلیت داشتن و  4نگاهی کلان به سرشت علم
 .(68-64، 1396شایی ترین مختصات علم برشمرد )پا ظاهر بودن را باید از مهم

گذاری میان لذت و شادی، و همچنین رنج و غم، با الهام از  با این همه، در تفاوت
شناختی، باید غم و شادی را انواعی از رنج و  های وجدانی خود و نیز شواهد روان دریافت

لذت دانست. به دیگر سخن، ضمن الم دانستن غم و لذت دانستن شادی، شادی و غم را 
تری از لذت و رنج دانست که با شدت بیشتری نفس انسان را درگیر خود  ای قوی تبهباید مر

برد، اما شادمان نباشد. بسازد. به همین خاطر ممکن است کسی از خوردن غذایی لذت  می
توان در غم و  باشد. مقابل این مثال را نیز مینلذت همراه  ااما چنین نیست که یک شادی ب

اما لزوماً هر رنجی با غم همراه نیست. همراه است، ی با رنج هر غم ،رنج جاری دانست
ها را تنها از جهت کمّی )از جهت شدت و ضعف( میان این موارد  بنابراین باید تفاوت

مورد دقت قرار داد. به هر جهت آنچه روشن و بدیهی است این که اولاً شادی نوعی از 
ی هر کدام از این دو انیاً از جهت کمّانواع لذت است و غم نوعی از انواع الم و رنج. ث

اند که از دوام نسبی بیشتری نسبت به آنها  واقعیت مراتبی شدیدتر از لذت و الم
برخوردارند. شدیدترین مراتب لذت و رنج را باید همان سعادت و شقاوتی دانست که 

ه با اند ک ترین حالت نفسانی دائمی، بادوام و غیرگذرا هستند. پس، لذت و رنج ضعیف
شدت بیشتر به شادی و غم و در نهایت با وسعت و دوام فراتر به سعادت و شقاوت منتهی 

داند که با خروج روح بخاری از بدن، فرح  شود. صدرا فرح و غم را کیفیاتی نفسانی می می
هر چه مقدار  ،اوعقیدۀ به  .(150: 4، 1981گردد )ملاصدرا  و با دخولش غم حاصل می

اش از دیگر سو بیشتر باشد،  از یک سو و لطافت آن یعنی اعتدال مزاجیکمّی روح بخاری 
چه کمیت و کیفیت این روح  هر ،حجم شادی در انسان بالاتر خواهد رفت. در مقابل

، 1981گردد )ملاصدرا  تر و از اعتدال کمتری برخوردار باشد، غمش نیز افزون می پایین
4 :152). 
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صدرایی به غم و شادی آن است که از تنوع  با این همه، نکته اساسی در نگاه
چون ادراکات  ،ادراکات در انسان باید به تنوع لذات و آلام در او منتقل شد. به دیگر سخن

شود، لذات و آلام را  در انسان به چهار نوع حسی و خیالی و وهمی و عقلی تحلیل برده می
توان به  بالش شادی و غم را نیز میتوان و باید به این چهار دسته تحویل برد و به دن نیز می

چراکه بر پایه آنچه گفته شد،  ،شادی و غم حسی و خیالی و وهمی و عقلی تفصیل داد
اند که  ند. بنابراین، لذات حسی آن دسته از لذاتیا شادی و غم نیز انواعی از لذت و رنج

نائل آید. مثل رود،  قوای حسی انسان بتواند به ادراکات حسی که کمالش نیز به شمار می
شامه او استشمام  ؛که ذائقه انسان ادراک حلاوت و شیرینی ملائم طبع داشته باشد این

طور رنج حسی آن المی است که از ادراک آنچه منافر با طبع  و همین ؛انگیز کند عطر دل
برای  ؛آن زمانی است که ادراک تلخی کند انسان است حاصل آید. در مثال ذائقه، رنجشْ

وقتی است که بوی تعفن به مشامش برسد. لذت و رنج خیالی در صورتی است که  شامه آن
متخیله شیء ملائم یا منافر با خود را ادراک کند و لذت و رنج وهمی و عقلی هم به همین 

اگر ادراک ملائم و یا منافر داشته باشد. از همین جا باید لذت و رنج انسان را در  ،شکل
. لذا در کردنسبت به اشیای ملائم یا منافر با خود جستجو  ادراک همه قوای نفسانی او

ای که به ادراک شیء ملائمش یا منافرش رسیده باشد به لذت و  اندیشه ملاصدرا، هر قوه
رنجش نیز دست یافته است. پس لذت قوه غضبیه در انسان به ادراک انتقام، لذت وهم 

تمایلات، لذت حافظه به یادآوری و به ادراک آرزوها، لذت قوه شهویه به ادراک و وصول 
 گردد. و در مقابل رنج این قوا به مقابل این غایات بازمی ،تذکر

و مراتب رنج و لذت  ،با این منطق، مدار لذت و رنج حول ادراک وجود و عدم
کند. زیرا اگر رنج به معنای ادراک منافر باشد و  حول مراتب این ادراک چرخش می

یق خود در نیستی و امور عدمی ریشه داشته باشد، پس بیراه نیست منافرت نیز به معنای دق
ادراک شیء منافر ادراک شیئی از آن جهت  ،که رنج را ریشه در نیستی ها بدانیم. به عبارتی

. مثلاً ادراک نور کرده استکننده سلب  است که منشأ نیستی شده و کمالی را از ادراک
افر است که مایه نابودی و یا نرسیدن چشم به خورشید برای چشم غیرمسلح از آن جهت من

تر باشد و به مبدأ هستی و  آور است. پس هر چه وجودی قوی شود و لذا رنج کمالش می
تر و به هر میزان درجات نقص در ادراکی بیشتر  تر، ادراک و لذتش افزون لایزال آن نزدیک

 .(586، 1363باشد رنج و المش نیز بالاتر خواهد بود )ملاصدرا 
هر و از سوی دیگر  ،اند غم و شادی از انواع لذت و رنجاز یک سو بنابراین، چون 

ادراک نیز به چهار دسته حسی و خیالی و و  ادراک است،لذت و رنجی خود از اقسام 
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پس غم و شادی نیز به چهار دسته حسی، خیالی، وهمی و  ،شود وهمی و عقلی تقسیم می
در حضیضش، غم عقلی قرار  ،ادی عقلی و در مقابلو در اوج آن ششود  میعقلی تقسیم 

و این قوه در شود گیرد. شادی حسی آن لذتی است که از تحقق کمال قوه حاسه حاصل  می
ضمن ادراکی شدیدتر به شیء ملائمش واصل گردد و برعکسش را باید غم حسی عنوان 

اکی است که از آید. شادی خیالی آن ادر داد که از وصول نفس به شیء منافرش پدید می
و در مقابل غم خیالی از وصولش به شیء  ،شود نیل قوه متخیله انسان به کمالش نتیجه می

بندد. صدرا گاه در آثارش و در تبیین ماهیت شادی از فرحی پرده  منافر صورت می
این مثال را  .(161: 4، 1981دارد که در شارب خمر پدید آمده است )ملاصدرا  برمی

هایی دانست که ناشی از ادراک و وصول قوه متخیله به شیء  طیف شادیتوان از آن  می
ملائمش است. در مقابلش هم غم خیالی را باید نتیجه ادراک و وصول این قوه به شیء 

شود. و در نهایت  تنها حاصل می جِای شدیدتر از الم و رن در مرتبهکه البته  ،منافرش دانست
رود،  ترین انواع غم و شادی در انسان به شمار می الیغم و شادی عقلی که از بالاترین و ع

شود. لازم به توضیح است که در نظام حکمت  خود به دو قسم وهمی و عقلی تقسیم می
رود  و از درجات و مراتب قوه عقل به شمار مینیست صدرایی، قوه وهم قوه مستقلی 

معنای عامی به  با این وصف، گاه اصطلاح عقل به .(362 ،361: 3، 1981)ملاصدرا 
و گاه این اصطلاح به شود  میمعنای خاص( ه رود که شامل هر دوی وهم و عقل )ب کار می

گمان، مراد از لذت و غم  در مقابل وهم است. بیرود که  به کار میمعنای خاص خود که 
عقلی در برابر لذت و غم وهمی، همان لذت و غم عقلی به معنای خاص خود خواهد بود. 

ند که از ادراک و وصول ا ها حصول ادراکاتی در انسان ها و غم همه این شادی وجه مشترک
که  آید. چه این قوای ادراکی او به کمالاتشان و یا آنچه مخالف طبعشان است حاصل می

در همین دستگاه فکری، شادی و لذت حاصل از معارف عقلی را باید از الذ لذائذ و 
دلیل  .(291: 7، 1366اش دانست )ملاصدرا  اقلههای مرتبط با قوه ع ترین شادی عالی

چراکه علم در حکمت  کرد،که گذشت، باید در تحلیل علم و ادراک دنبال  را چنان مسئله
شود و چون شدت وجودی  صدرایی اصولاً به حضور مجردی نزد مجرد تفسیر می

تر  ت، قویتر است، ادراک آنها نیز که خود امری وجودی اس مجردات از امور مادی افزون
 .(365: 7، 1366تر است )ملاصدرا  آفرین و لذیذتر و شادی
ک و مدرَک با هم اتحاد مدرِ (2) ؛ندا شادی و غم از سنخ ادراک (1)که  حاصل آن

چه وجود مدرَک  هر (4) ؛شرافت ادراک به مدرَک آن است (3) ؛و گاهی وحدت دارند
اش نیز  اکمل و اشرف باشد ادراک نیز شدیدتر و لذت حاصل از آن و به دنبالش شادی
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تر خواهد بود و در مقابل به هر میزان که متعلق ادراک از حیث وجودی  شدیدتر و افزون
تر، رنج و غم حاصل از آن نیز  تر باشد و حیث فقدان و عدمش غالب تر و ضعیف ناقص

 .(41-39، 1400بود )پاشایی تر خواهد  قوی
هایی که در اختلال افسردگی به صورت  با نظر به مبانی یادشده، بسیاری از غم

اند که با طبع انسانی منافرت  شوند، ناشی از آن ادراکاتی پایدار بر فردِ مبتلا عارض می
جستجو  را اغلب باید در منافرت پنداری یا توهم منافرت فردِ مبتلا مسئلهدارند. علت این 

 .کرد
بر همین پایه، اغلب در مواردی که انسان و به ویژه فرد مبتلا به افسردگی گرفتار 

شود، اندوه او ناشی از منافرتی است که آن منافرت به شکل غیرطبیعی در او پدید  اندوه می
گاهی  می آید. او اساساً به علت نقص ادراک خود از جهان واقع و یا وجود مانعی در آ

ها و غفلت از  از جهان و هدف آفرینش و گاه به علت تکراری شدن نعمت درست خود
. برای مثال، انسانی که جهان را در عالم ماده شود مینعمت بودن آنها، گرفتار چنین حزنی 

رای ماده باوری ندارد، ویند و در ضمیر باطن خود به جهان ب و حقایق مادی محصور می
و از این حزن مستمر  شودهای مادی خود محزون  هبدیهی است که با از دست دادن داشت

و با  شود میدر رنج و تعب باشد. چنین انسانی گمان دارد که واقع در حقایق مادی خلاصه 
است رود. بلکه بهتر  دیگری منافر با طبع او به شمار می ۀها هر داشت از کف دادن این داشته

و از ادراک انگارد  میقی ندارد منافر طبع که مادی نیست و یا به آن تعلرا چه  بگوییم او هر
چه نگاه انسان به عالم  رسد. لذا هر برد و طبیعی است که به التذاذ هم نمی آن رنج می

و به شود  میتر، احساس منافرتش نیز بیشتر  محدودتر باشد و دایره هستی در دید او تنگ
کمال را فراتر از حقایق مادی گردد. اما آن که وجود و  تر می دنبالش رنج و غمش نیز افزون

زدنی به  و در آرامشی مثالشود  نمیتر وجود، ملتهب  داند، با از دست رفتن مراتب پایین می
و همین دلیل این آیه است که ذکر و یاد الهی مایه آرامش رود  میدنبال نیل به حقایق برتر 

سبب در حکمت به همین  .(28 : )رعد «ألا بذکر الله تطمئن القلوب»ها است:  دل
یافتنی است، گاه  اگرچه وصول به لذت برای قوای ادراکی انسان امری دست ،صدرایی

ین عوامل را ا شود که انسان از امور ملائم با طبیعتش لذت نبرد. برخی از موانعی سبب می
)ملاصدرا  کردباید در پیروی از شهوات، غضب، تقلید و وساوس شیطانی جستجو 

ها در انسان که ناشی از ادراک منافرهاست، یا به  که عروض غم حاصل آن .(586، 1363
علت وجود موانعی است که سبب شده او از حقایق برتر از ماده و نیز معنویات لذت نبرد 

که اساساً طبیعتش به شکلی تغییر یافته که حقایق غیرمادی با او منافرت پیدا  و یا این
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کند. میزان عروض موانع و نیز شدت و ضعف آنها با شدت و ضعف غم و اندوه در  می
توجه افراد را به  ان معتقدند غمْشناس روانانسان ارتباطی مستقیم دارد. همسو با همین، 

کند نشخوار است )ریو  انداز اصلی که غم را به افسردگی تبدیل می گرداند و راه درون برمی
اساس افراد غمگین با افراط در ادراک منافر با طبع بر غم خود  این (. بر570، 1399

 تواند به افسردگی تبدیل شود. افزایند و این اضافه تولید می می

 گیری . نتیجه4
های خلقی یا  نشانه کنند: میچهار طیف کلی تقسیم  بهان علائم افسردگی را شناس روان

ترین  های جسمی. از مهم نگیزشی و نشانههای ا های فکری یا شناختی، نشانه هیجانی، نشانه
هایی چون احساس پوچی و  ترین علائم شناختی اختلال افسردگی را باید در نشانه و قطعی

انگار زمانی احساس پوچی و دلسردی و  فرد پوچبه نیز احساس غمگینی جستجو کرد. 
متصور ش دهد که اولاً در مقیاسی کلان هدفی از آفرینش جهان برای ناامیدی دست می

کارکرد تلقی شود که نه  خاصیت و بی و ثانیاً او نیز در این مجموعه عنصری بینباشد، 
تواند با زیستن و کوشش خود به چنین جای و  جایگاهی برایش متصور است و نه می

نژندی  جایگاهی دست یابد. بر این اساس است که فرانکل نبود معنا در زندگی را روان
ای در وجود برای آینده و زیستن داشته باشند  که سرمایه راد به جای آنکند. این اف معرفی می

برند. با نظر به مبانی فلسفی صدرایی، هم جهان در  وجودی برخوردارند و رنج می از خلأ
آفرینش خود غایتمند است و خداوند حکیم غایتی را در افعال خود منظور دارد و هم 

کم تا سفر سوم پیش  ه در سیر عارفانه خود دستانسان واجد مکانتی در این عالم است ک
رود. همچنین باید گفت که غم و شادی از انواع لذت و رنج است. لذت و رنج نیز  می

توان به چهار دسته حسی و  طور که انواع ادراک را می اند. پس همان خود از اقسام ادراک
و در شود  میدسته تقسیم ، غم و شادی نیز به این چهار کردخیالی و وهمی و عقلی تقسیم 

گیرد. بنابراین احساس غم در  اوج آن شادی عقلی و در حضیضش غم عقلی قرار می
اختلال افسردگی، ناشی از پندار منافرت برخی اشیاء با طبع انسان است. همسو با این 

غم انداز اصلی که  گرداند و راه ان معتقدند غم توجه افراد را به درون برمیشناس رواننتیجه، 
 کند نشخوار است. را به افسردگی تبدیل می

 نامه کتاب

 .قرآن کریم



 43، شماره 1403 بهار و تابستانحكمت(،  ۀ)نام نید ۀفلسف ۀپژوهشنام       20

 (.DSM5های روانی ) راهنمای تشخیصی و آماری اختلال. 1394انجمن روان پزشکی آمریکا. 
ترجمه فرزین رضاعی، علی فخرایی، آتوسا فرمند، علی نیلوفری، ژانت هاشمی آذر، فرهاد 

 شاملو. تهران: ارجمند.
 قم: نشر الشریف الرضی. .شرح المواقفتا.  عبدالرحمان بن احمد. بیایجی، 

. ترجمه مهرداد فیروزبخت. تهران: شناسی روانی آسیب. 1395دیورند. مارک و  .،بارلو، دیوید اچ
 رسا.

معناشناسی افسردگی از منظر . 1395فیاض. فاطمه اخوت، و احمدرضا  ،بهرامی احسان، هادی
 هران.. تهران: دانشگاه تقرآن

 . قم: دانشگاه ادیان.دین و معنای زندگی در فلسفه تحلیلی. 1394بیات، محمدرضا. 
اندیشه دینی . «صدرالمتألهینبازخوانی شادی و غم با تأکید بر آرای . »1400پاشایی، محمدجواد. 

 .44-27: (79)21 ،شیراز
 ،آیین حکمت «.آن بازخوانی نگاه صدرایی به سرشت علم و اقسام». 1396پاشایی، محمدجواد. 

32 :61-86. 
 . تهران: ادیان.معنای زندگی. 1386پویا، اعظم. 
 . ترجمه شهیندخت خوارزمی. تهران: نشر نو.موج سوم. 1371 تافلر، الوین.

تحقیق از محمد صفایی. قم: مرکز نشر  .3. ج ،ادب فنای مقربان. 1392جوادی آملی، عبدالله.
 اسراء.

 . قم: نشر اسراء.4 .. جسرچشمه اندیشه. 1384جوادی آملی، عبدالله. 
. ترجمه یحیی سیدمحمدی. تهران: انگیزش و هیجان )ویراست هفتم(. 1399ریو، جان مارشال. 

 ویرایش.
. ترجمه یحیی روانی شناسی آسیب. 1385روزنهان. دیوید ال. و  .،سلیگمن، مارتین ای. پی

 ن.محمدی، تهران: ارسباراسید
خلاصه روانپزشکی: علوم . 1394. روئیز و پدرو ،سادوکویرجینیا آلکوت  ،سادوک، بنیامین جیمز

 . ترجمه فرزین رضاعی. تهران: ارجمند.رفتاری روانپزشکی بالینی
. ترجمه گیتی خوشدل. تهران: ی کمال: الگوهای شخصیت سالمشناس روان. 1388شولتز، دوآن. 
 پیکان.
ترجمه اکبر تبریزی.  ی اخلاق(.شناس روانان برای خویشتن )پژوهشی در انس. 1370فروم، اریش. 

 تهران: بهجت.
تصحیح سیدجلال الدین آشتیانی. تهران: علمی و  .شرح فصوص الحکم. 1375قیصری، داوود. 
 فرهنگی.

 .(2)24 ،طب و تزکیه. «های قرآنی اختلال افسردگی عمده و آموزه. »1394کهنوجی، مرضیه. 



 21      ... | پاشایی و خلیلیان شلمزاری نیلهأصدرالمت یآرا بر دیکأت با یافسردگ اختلال یشناخت علائم لیتحل

-1)8 نقدونظر،. یجواد محسن ترجمه «.یزندگ یمعنا درباره دیجد آثار». 1382. تدئوس متز،
2 :)266-313 . 

. بیروت: الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعهم.  1981ملاصدرا، محمد بن ابراهیم. 
 دارالاحیاء التراث العربی.

تصحیح محمد خواجوی. تهران: موسسه  .مفاتیح الغیب. 1363ملاصدرا، محمد بن ابراهیم. 
 مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

. حاشیه ملاهادی الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیه. 1360ملاصدرا، محمد بن ابراهیم. 
 سبزواری. تهران: نشر دانشگاهی.

 . قم: بیدار.تفسیر القرآن الکریم. 1366ملاصدرا، محمد بن ابراهیم. 
 . تهران: انجمن حکمت و فلسفه ایران.المبدأ و المعاد. 1354راهیم. ملاصدرا، محمد بن اب

 . قم: بوستان کتاب.جاودانگی و معنای زندگی. 1400پور، سیده زینب.  مهریان
 .107-92: 30-29، نقد و نظرترجمه حمید شهریاری.  «.پوچی». 1382نیگل، تامس. 

های بالینی  شناسی روانی دیدگاه آسیب. 1393. هالجین. و ریچارد پی ،ویتبورن، سوزان کراس
 . ترجمه یحیی سیدمحمدی. تهران: روان.درباره اختلالات روانی

Bibliography 
Holy Quran 
American Psychiatric Association. [2014]. The Diagnostic and Statistical 

Manual of Mental Disorders (DSM-5). Translated by Farzin Rezaei, Ali 
Fakhraei, Atusa Farmand, Ali Nilufar, Janet Hashemi Azar, and Farhad 
Shamloo. Tehran: Nashr-i Kitāb-i Arjmand. (In Persian) 

Barlow, David H., and Durand, Mark. [2016]. Abnormal Psychology: An 
Integrative Approach. Translated by Mehrdad Firouzbakht. Tehran: 
Nashr-i Rasā. (In Persian) 

Bayat, Mohammad Reza. [2015]. Religion and the Meaning of Life in 
Analytical Philosophy. Qom: Dānishgāh-i Adyān. (In Persian) 

Frankl, V. E. 1984. Man’s Search for Meaning, 3rd ed.. New York, NY: First 
Washington Square Press. (Original work published 1900) 

Fromm, Erich. [1947]. Man for Himself, an Inquiry into the Psychology. 
Translated by Akbar Tabrizi. Tehran: Intishārāt-i Bihjat. (In Persian) 

Heintzelman, S. J. & L. A. King. 2019. “Routines and meaning in life.” 
Personality and Social Psychology Bulletin, 45(5): 688-699. 

Javadi Amoli, Abdollah. [1973]. The Etiquette of Annihilation of the Close 
Ones, Vol. 3. Edited by Mohammad Safaei. Qom: Markaz-i Nashr-i 
Isrāʾ. (In Persian) 

Javadi Amoli, Abdollah. [1965]. The Spring of Thought, Vol. 4. Qom: Nashr-i 
Isrāʾ. (In Persian) 



 43، شماره 1403 بهار و تابستانحكمت(،  ۀ)نام نید ۀفلسف ۀپژوهشنام       22

Kahnooji, Marzieh. [2015]. "Major Depressive Disorder and Quranic 
Teachings.” Medicine and Spiritual Cultivation, 24(2): 19–28. (In 
Persian) 

Metz, Tedos. 2003. New Works on the Meaning of Life. Translated by Mohsen 
Javadi, Naqd va Nazar, 8(1-2): 266-313. (In Persian) 

Mehryanpour, S. Zeynab. [2021]. Eternity and the Meaning of Life. Qom: 
Būstān-i Kitāb. (In Persian) 

Mullā Ṣadrā, Muḥammad ibn Ibrāhīm (Mulla Sadra). [1975]. al-Mabdaʾ wa-l-
Maʿād. Tehran: Anjoman-i Ḥikmat va Falsafih-yi Īrān. (In Arabic) 

Mullā Ṣadrā, Muḥammad ibn Ibrāhīm (Mulla Sadra). [1981]. al-Shawāhid al-
Rububiyya fī-l-Manāhij al-Suluūkiyya. Glosses by Mullā Hādī 
Sabzavārī. Tehran: Markaz-i Nashr-i Dānishgāhī. (In Arabic) 

Mullā Ṣadrā, Muḥammad ibn Ibrāhīm (Mulla Sadra). [1984]. Mafātīḥ al-
Ghayb. Edited by Mohammad Khajavi. Tehran: Muʾassisih-yi Muṭāliʿāt 
va Taḥqīqāt-i Farhangī. (In Arabic) 

Mullā Ṣadrā, Muḥammad ibn Ibrāhīm (Mulla Sadra). [1987]. Tafsīr al-Qurʾān 
al-Karīm. Second edition. Qom: Bidār. (In Arabic) 

Mullā Ṣadrā, Muḥammad ibn Ibrāhīm (Mulla Sadra). 1981. al-Ḥikma al-
Mutaʿāliya fī-l-Asfār al-ʿAqliyya al-ʾArbaʿa, 3rd ed. Beirut: Dār al-Iḥyāʾ 
al-Turāth al-ʿArabī. (In Arabic) 

Nagel, Thomas. [2003]. “The Absurd.” Translated by Hamid Shahriari. Naqd 
Va Nazar Journal, 29-30: 92-107 (In Persian) 

Park, C. L., & S. Folkman. 1997. “Meaning in the Context of Stress and 
Coping.” Review of General Psychology”, 1: 115–144. 

Pashayi, Mohammadjavad. [2017]. "Sadrian View on the Nature of 
Knowledge and Its Types Reconsidered”. Theosophia Practica, 9(32): 
61-86. (In Persian) 

Pashaei, MohammadJavad. [2021]. "Rereading Happiness and Sadness with 
Emphasis on the Views of Sadr al-Mutallahin." Journal of Religious 
Thought, 21(79): 27-44. (In Persian) 

Puya, Azam. [2007]. The Meaning of Life (collection of articles). Tehran: 
Nashr-i Adyān. (In Persian) 

Qayṣarī, Dāwūd. [1956]. Sharḥ Fuṣūṣ al-Ḥikam. Edited by Seyyed Jalaluddin 

Ashtiani .Tehran: Shirkat-i Intisharāt-i ʿIlmī Farhangī. (In Arabic) 

Reeve, Johnmarshall. [2020]. Understanding Motivation and Emotion, 7th ed. 
Translated by Yahya Seyed Mohammadi. Tehran: Vīrāyish. (In 
Persian) 

Sadock, Benjamin James. [2015]. Kaplan & Sadock's Synopsis of Psychiatry: 
Behavioral Sciences, 11th ed. Translated by Farzin Rezaei. Tehran: 
Nashr-i Kitāb-i Arjmand. (In Persian) 



 23      ... | پاشایی و خلیلیان شلمزاری نیلهأصدرالمت یآرا بر دیکأت با یافسردگ اختلال یشناخت علائم لیتحل

Schultz, Duane P. [2009]. Growth Psychology: Models of the Healthy 
Personality. Translated by Giti Khoshdel. 16th ed. Tehran: Nashr-i 
Peykān. (In Persian) 

Seligman, Martin E. P. & David L. Rosenhan. [2001]. Abnormal Psychology, 
4th ed. Translated by Yahya Seyed Mohammadi. Tehran: Nashr-i 
Arsbārān. (In Persian) 

VandenBons, Gary R. 2009. APA Dictionary of Psychology, 1st ed. American 
Psychological Association. 

Witbourne, Susan K., & Richard P. Holguin. [2014]. Psychopathology, Clinical 
Perspectives on Mental Disorders. Translated by Yahya Seyed 
Mohammadi. Tehran: Nashr-i Ravān. (In Persian) 

Wong, P. T. P., & S. P. Fry (eds.). 1998. The Human Quest for Meaning: A 
Handbook of Psychological Research and Clinical Applications. 
Mahwah, NJ: Lawrence Erlbaum. 

Ῑjī, ʿAbd al-Raḥmān ibn Aḥmad. n.d. Sharḥ al-Mawāqif. Qom: Nashr al-Sharīf 
al-Raḍī. (In Arabic) 

 
      

 ها یادداشت

بتوان برای افسردگی ماهیتی اعتباری قائل شد که از جمع برخی بعید نیست که از جهت فلسفی . 1
 آید( حاصل آمده است. نشانگان )چنانچه در ادامه می

2. growth psychology 

 ،وجودی بودن هویت علم و ادراک در نظام حکمت صدرایی به پژوهشی مستقل نیازمند استگرچه . 3
ورزد و آن را  کید میأبر وجودی بودن حقیقت علم ت نظر داشت که صدرا در موارد فراوانیدر اما باید 

و اعلم أن ماهیة العلم ... یرجع إلی »داند:  ناشی از حصول حقیقت وجود برای یک وجود مستقل می
گاه نیز چنین تعبیر  .(108، 1363)ملاصدرا  «حقیقة الوجود الحاصلة للموجود المستقل فی وجوده

العلم لیس أمرا سلبیا »، مجرد )نه مادی( و بالفعل است: کند که علم امری وجودی )نه سلبی( می
)ملاصدرا « ... کالتجرد عن المادة ولا إضافیا بل وجودا ولا کل وجود بل وجودا بالفعل لا بالقوة

وی بر این باور است که اگر موجودی دارای انحا و مراتب مختلفی باشد، یکی از این  .(297: 3، 1981
 ء للذات المجردة ء لیس إلا نحوا من أنحاء وجود ذلک الشی العلم بالشی»بود: مراتب لاجرم علم خواهد 

 (.114: 1، 1981ملاصدرا )« ...
ممکن است چنین گمان شود که در ادبیات حکمت متعالیه عموماً علم ناظر به ادراک امور کلی بوده و  .4

توان کاربرد این واژه  کمت متعالیه میرود. اما با جستجو در منابع ح درباره امور جزئی چندان به کار نمی
دوی امور کلی و جزئی سراغ گرفت. به ویژه آنجا که صدرا علم را به حسی و خیالی در کنار  را در هر

های جزئی اشیاء  کند. پرواضح است که علم حسی و خیالی از حضور صورت سایر اقسام علم تقسیم می
 ء آخر ... ء مجرد ... سواء کان علما لنفسه أو لشی د شیالعلم عبارة عن وجو»شوند:  نزد عالم حاصل می

 (.2، پاورقی 164: 6 :4، پاورقی 500: 3؛ 286: 3، 1981)ملاصدرا  «أو خیالا له أو حسا له
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Abstract 

The problem of evil has always been a challenge against theism and 
there has been a lot of disputation about it. What can be considered as a 
newer challenge to theism is the very problem of divine hiddenness. 
There are multiple similarities between the two arguments which have 
caused some thinkers to reduce one to another and to count only one of 
them as original. It is possible that one of the very concepts of evil or 
hiddenness be reduced to another one, or one of the arguments that is 
grounded on them, or the reduction occurs in both phases. Regarding 
the vastitude of the domain of each problem, what we solely aim at is 
inspecting the reasons of ones who hold that divine hiddenness is 
nothing but one articulation of the problem of evil and it is not 
necessary to be regarded as independent. These reasons range from a 
sort of resemblance of their logical structure, methodology, conclusion, 
or responses in order to show that either the problem of divine 
hiddenness is not independent at all or if it is, it makes a much less 
severe case against theism in comparison to the problem of evil so it’s 
not worthy of any concern. What will be eventually concluded is that 
despite having plentiful available similarities, this kind of reduction is 
not justified and each problem, regardless of their ability to prove what 
they claim, is independently precious, inspection-worthy, and original. 
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شر ۀمسئل و یاله یاختفا ۀمسئل یها نسبت و ربط یبررس

 3پور یرسول رسول،  2یزمان یعل رعباسیام،  1یبیخط نیحس

03/03/1402 پذیرش:  29/03/1401 دریافت:

 چکیده
 یفراوان یها بحث خیتار طول در و بوده یخداباور برابر در بزرگ یچالش ربازید از شر ۀمسئل
 یمشکل تواند یم آنچه اما. است شده مطرح خداناباوران و خداباوران از جانب مسئله نیا حول
 فراوان یها شباهت. است یاله یاختفا استدلال شود گرفته نظر در یخداباور یبرا دتریجد
 و ببرند لیتحو یگرید به را دو نیا از یکی که است داشته آن بر را یبرخ استدلال دو نیا انیم

 به خدا بودن پنهان و شر میمفاه از یکی است ممکن. آورند شمار به لیاص را یکی صرفاً
 دو هر در لیتحو ای و ،آنها بر یمبتن شده اقامه یها استدلال از یکی ای شود،برده  لیتحو یگرید

 است آن یپ در صرفاً مقاله نیا آنچه استدلال، دو هر ۀدامن یگستردگ به توجه با. دهد رخ مورد
 شر از یگرید یبند صورت جز یزیچ یاله یاختفا معتقدند که است یکسان لیدلا یبررس

 همچون یموارد شامل تواند یم لیدلا نیا. پرداخت آن به مستقل طور به ندارد یلزوم و ستین
 ای یاله یاختفا استدلال دهد نشان تا باشد ها پاسخ و جهینت روش، ،یمنطق ساختار تشابه
 ،دیآ یم حساب به شر به نسبت یتر فیضع اریبس لیدل باشد، هم اگر ای و ستین مستقل اساساً
 رغم به که است نیا شود یم حاصل انیپا در که یا جهینت. ستین یچندان توجه ۀستیشا پس
 از فارغ مسئله، دو هر و نارواست کاملاً یفروکاستن نیچن موجود، یها شباهت و ها قرابت همۀ
  .است لیاص و یبررس قابل ارزشمند، ییتنها به ادعا، ساختن مستدل تیقابل
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 مقدمه
 ,Schellenberg) نیست یاختفا به شر موضوع جدید ۀاگرچه بررسی امکان تقلیل مسئل

زمانی  ؛ علی1400حسینی ) و در فارسی هم منابعی در این باب وجود دارد (2010
تأیید دیدگاه شلنبرگ  شود یآنچه در این نوشته به عنوان سخنی جدید مطرح م ،(1393

مبنی بر استقلال کامل استدلال اختفای الهی و رد دیدگاه کسانی است که معتقدند یا چنین 
به فرض استقلال، اختفای الهی به مراتب استدلال الحادی  ،استقلالی وجود ندارد و یا

ه علاوه، روش رسیدن به این نتیجه نیز نسبت به آثار نسبت به شر است. ب یتر فیضع
 .استپیشین در این باب جدید 
 ؛ابهام در وجود خدا (1) :مختلفی تعبیر شود یها به گونه تواند یاختفای الهی م

ناتوانی بشر در تشخیص الگوی دقیق فعل  (3)و  ؛غیر قابل درک بودن ماهیت خدا (2)
با وجود خدا  توانند یبرخی از این تعابیر م .(Schellenberg 2006, 4) الهی در جهان

تجربی و وجودی دارد  ۀسازگار باشند و برخی دیگر نه. همچنین برخی بیشتر جنب
(Howard-Snyder 2002, 1-3) و استدلالی یا گزاره ۀو برخی دیگر جنب (Weidner 

اساس نوع شر )طبیعی  متفاوتی تقسیم کرد: بر یها به گونه توان یشر را نیز م .(56 ,2018
و در آخر موجه یا ناموجه بودن آن. بر اساس هر  ،یا اخلاقی(، سهمناکی و پراکندگی شر

متفاوتی از شر اقامه کرد. در این نوشته،  یها استدلال توان ینیز م ها یبند یک از این تقسیم
سود کافی به  ۀحقیقی آن، یعنی نبود ادل-منظور از مفهوم اختفای الهی تعبیر غیر

 .(Weidner 2018, 51) و به بیانی دیگر تحقق خداناباوری غیرمقاوم است ،خداباوری
تقریر شلنبرگ مورد نظر است که به طور خلاصه  انیز ب همچنین استدلال اختفای الهی

تالی  و از نفی ،ابدی یخداناباوری غیرمقاوم تحقق نم ،: اگر خدا وجود داشته باشددیگو یم
اشتباه است که ». طبق بیان خود شلنبرگ، (Weidner 2018, 1)بریم  پی میبه نفی مقدم 

بگوییم استدلال اختفا پیچیده است، این استدلالی بسیار ساده است که نیازمند بحث و 
در این استدلال، منظور از  (.Schellenberg 2015, 115) «است یا دهیچیگفتگوهای پ
 دلایل، آن دسته از افرادی هستند که به رمعقول، غیرمقاوم یا غیرمقص انخداناباور

اما اصراری به مخالفت با خداباوری و  ،متفاوت از باور به وجود خدا محروم هستند
آن دسته از شروری هستند  شود یمقاومتی در برابر آن ندارند. آنچه در اینجا از شر مراد م

اورند که چرا خداوند به سهولت برای آنها توجیهی بی توانند یکم خداباوران نم که دست
را روا داشته است، یا به بیانی دیگر، شرور گزاف. از نگاه استدلالی نیز، با  ییها چنین رنج
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دوم کار خود ارائه کرد مرحلۀ فراوان، آنچه ویلیام رو در  یها یبند وجود صورت
(Trakakis 2007, 57) توجه این نوشته قرار خواهد گرفت. این استدلال نیز بیان ۀوجه 
که خیر برتری از  مگر این ،ابندی یکه اگر خدا وجود داشته باشد، شرور تحقق نم کند یم

که خیر  تری رخ دهد. مجدداً مانند بالا، از نفی این دست برود یا شر مساوی یا بزرگ
 ,Trakakis 2007) که مقدم باطل است میرس یبرتری وجود ندارد )نفی تالی( به این م

58.) 
که پیش از ورود به بحث باید تکلیف آن روشن شود تصوری است  یتر مسئله مهم
کید استدلال شر بر سه ویژگی بنیادین خدای أها از خدا دارند. علاوه بر ت که این استدلال

ادیان ابراهیمی، یعنی قدرت مطلق، علم مطلق و خیرخواهی مطلق، در استدلال اختفای 
آن را در  ۀ اینهاهم توان ی. آنچه مشود یفه معشق مطلق الهی نیز اضا گانه سهالهی به این 

که از  ،دهد یخلاصه کرد، طبق اذعان خود شلنبرگ، تصوری است که آنسلم از خدا ارائه م
 (.Schellenberg 2015, 93) نظر متافیزیکی در نهایت کمال است

شر  ۀبندی دیگری از مسئل اختفای الهی صرفاً صورت ۀکه آیا مسئل برای بررسی این
مفهوم  ۀرمجموعیکه آیا مصادیق اختفای الهی ز باید دو نکته را بررسی کرد. یک این است

که آیا استدلال اختفا به میزان کافی از استدلال شر متمایز است  دوم این ؛رندیگ یشر قرار م
که بتوان آن را دارای محتوا، اعتبار و ارزشی مستقل در نظر گرفت. به عبارت دیگر، ما 

 شر و اختفا تفکیک کنیم. یها استدلال ۀمصداقی این دو را از رابط-هومیمف ۀباید رابط

 . روابط محتمل میان دو مفهوم1
برقرار باشد:  تواند یدانیم، چهار نسبت ممکن میان مصادیق دو مفهوم م طور که می همان

، 1393غرویان ) و تباین ،تساوی، عموم و خصوص مطلق، عموم و خصوص من وجه
با اعمال این چهار نسبت بر این دو مفهوم، با چنین وضعیتی مواجه هستیم.  .(39-40
مفهوم اختفای الهی باشند و تمامی  ۀرمجموعیتساوی یعنی تمامی مصادیق شر ز (1)

اگر این دو مفهوم عموم و  (2) ؛مفهوم شر ۀرمجموعیمصادیق اختفای الهی نیز ز
اختفای الهی هستند و  ۀرمجموعییعنی یا تمامی مصادیق شر ز ،خصوص مطلق باشند

مصادیق اختفای الهی بیش از شر است و یا برعکس، تمامی مصادیق اختفای الهی  ۀدامن
عموم  (3) ؛مصداقی از شر هستند و مصادیق شر گستردگی بیشتری از اختفای الهی دارند

م مصداقی از مفهو توانند یو خصوص من وجه نیز به معنای این است که برخی از شرور م
مصداقی از  توانند یو برعکس برخی مصادیق اختفای الهی م ،آنهاهمۀ ولی نه  ،اختفا باشند
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تباین نیز یعنی هیچ مصداقی از  (4) ؛آنهاهمۀ ولی نه  ،مفهوم شر نیز در نظر گرفته شوند
 مصداقیو برعکس هیچ  ،مصداقی از مفهوم شر در نظر گرفته شود تواند یاختفای الهی نم

مصداقی از مفهوم اختفای الهی در نظر گرفته شود. آنچه از این میان برای  اندتو یاز شر نم
مفهوم شر نباشد. به بیان  ۀرمجموعیما اهمیت دارد این است که مفهوم اختفا ضرورتاً ز

به  ،این دو عموم و خصوص من وجه است ۀباید ابطال حالتی را نشان داد که رابط ،دیگر
شکلی که شر عام و اختفا خاص باشد. اگر بتوانیم نشان دهیم که مصادیقی از اختفا هستند 

. همچنین، میا دهیآنگاه به مطلوب خود رس ،رندیگ یمفهوم شر قرار نم ۀرمجموعیکه ز
تساوی  ۀپس به طریق اولی رابط ،مشخص خواهد شد که اگر شر عام و اختفا خاص نباشد

 است. میان آن دو نیز مردود
شاید بیشتر ما تا کنون با افرادی برخورد کرده باشیم که خداناباور هستند و به هیچ 

معنایی، افسردگی و  و احساس کمبود، بی شوند یروی از این موضوع رنجی متحمل نم
چراکه  ،مطلوب حاصل شود ۀجی. وجود همین افراد کافی است که نتکنند یملال نم
خداناباوری غیرمقاوم را بیابیم که در آنها شری تحقق یم مصادیقی از تحقق ا هتوانست

جهانی را تصور کرد که  توان یدیگر به بحث نظاره کنیم، م یا هی. اگر بخواهیم از زاوابدی ینم
ر اثر بیماری یا ب، هیچ فردی پیش از عمری طولانی دهد یدر آن شر و رنج گزافی رخ نم

-Howard) افراد ساکن آن است ۀهمو جهان مورد رضایت  ردیم یحوادث ناگهانی نم

Snyder 2006, 352; 2002, 25.) اختفای الهی را  ۀمسئل توان یدر چنین جهانی اما م
ناقض  ۀچراکه دلیل کافی به نفع خداباوری وجود ندارد. به بیان دیگر، شر مسئل ،طرح کرد
بلکه هنوز هم نیازمند دلیلی برای  ،شود یباور مستدل نم و با رفع ناقضْ ،باور است

مطرح شود. آنچه از این  تواند یاختفای الهی در چنین جهانی م ۀمعقولیت است. پس مسئل
گرفت این است که حالاتی  توان یبرخی خداناباوران نتیجه م ۀستیز ۀآزمایش ذهنی و تجرب

اما شری تحقق  ،دده یرا توانستیم در نظر آوریم که در آنها خداناباوری غیرمقاوم رخ م
شر در نظر گرفت.  مصادیقضروری میان مصادیق اختفا و  ۀهیچ رابط توان یندارد. پس نم

و جایی که اختفا  ،شاید در برخی موارد مصادیق شر و اختفا در یک مورد جمع شوند
لزوماً نتیجه گرفت که این  توان یاما از چنین چیزی نم ،توأم با شر باشد ابدی یتحقق م

ر مورد تمامی مصادیق اختفا صادق است. چنین تعمیمی نارواست. نهایت وضعیت د
مصادیق اختفا و شر در برخی موارد همپوشانی  هٔریگفت این است که دا توان یچیزی که م

تساوی دارند و نه  ۀدارند و عموم و خصوص من وجه هستند. پس اختفا و شر نه رابط
. مفهوم اختفا طفیلی شر نیست و ندیآ یمصادیق اختفا مصادیق مفهوم شر به حساب م
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میان  یا اساساً مستقل است. بخش بعدی در صدد پاسخ به این سؤال است که چه رابطه
 تصور کرد. توان یاستدلال اختفا و استدلال شر م

 . ارتباط استدلالی2
بررسی کرد: مقدمات، نتیجه، راه رسیدن از  توان یمختلفی م یها دو استدلال را از جنبه

شده استقرائی یا قیاسی(، نقدهای واردمقدمات به نتیجه، شکل منطقی استدلال )تمثیلی، 
طور که  ها. همان و ناقض ها تیبه آن و میزان معقولیت نهایی استدلال پس از بررسی حما

بر این عقیده رفتند برخی گفته شد، پس از پیدایش استدلال اختفای الهی علیه خداباوری، 
برای این مدعای از این افراد ارزش مستقلی از استدلال شر ندارد. هر یک این استدلال  که

فوق ارائه کردند. در این بخش ابتدا به  یها خود دلیل متفاوتی ناظر به یکی از جنبه
ذیری اختفا به پ تحویل هٔدیخاطر آنها اه که ب میپرداز یها و نقاط تلاقی دو استدلال م شباهت

 شر پدید آمده است.

 ها شباهت .2-1

 ها مقدمات و پیشفرض. 2-1-1
 ,Rea 2018اند ) بشر از یکی از اوصاف الهی بنا شده هٔنشد توقعات برآورده ۀیهر دو بر پا

به بیان دیگر، هر دو استدلال تعارض میان یکی از اوصاف خداوند و جهان منسوب  (.79
 یها فرضابتناء بر پیش از آن نام برد توان یشباهت دیگری که م. شوند یبه او را مدعی م

الهیاتی غالب است و اوصاف -فلسفی یکسان است. در هر دو استدلال، تصور فلسفی
. هم عشق الهی و هم خیرخواهی او مطلق هستند شوند یخداوند با تعمق فلسفی فهمیده م

ها به عشق و خیرخواهی شناخته  انآنچه در میان انسنسخۀ آرمانی و اطلاق در اینجا یعنی 
شناختی یکسان، یعنی پایبندی به  همچنین مبانی معرفت (.Rea 2018, 63) شده است
 یا نگرش گزاره (؛Schellenberg 2006, 9، )ارادی بودن باورغیر در مقابل ،اخلاق باور

-Weidner 2018, 17; Howard) وجودینگرش در برابر  ،نسبت به شر و اختفا

Snyder 2002, 1از جمله  ،برابر الهیات گشوده یا پویشی در ،و تصور سنتی از خدا (؛
 .دیافزا یها مآنمشابه در این دو استدلال است که به شباهت  یها فرضدیگر پیش

 نتیجه و روش .2-1-2
هر دو در تلاش هستند که وجود خداوند به تصور کلاسیک را ناممکن یا نامحتمل نشان 

وار که  خدایی شخص ،که در ادیان ابراهیمی معرفی شده استخداوندی  ، یعنیدهند
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کم دارای این چهار ویژگی است: قادر مطلق، عالم مطلق، خیرخواه مطلق و عاشق  دست
از حقایق موجود  کنند یمطلق. روش هر دو نیز بسیار مشابه است: هر دو استدلال تلاش م

در جهان علیه خداباوری استفاده کنند و نشان دهند که وجود این حقایق وجود خداوند را 
 (.Weidner 2018, 1) گرداند یکم نامحتمل م دست

 استدلال ۀبندی و اقام صورت .2-1-3
هم از مفهوم عام شر اقامه شود و هم از یکی از  تواند یگونه که استدلال شر م همان

مبتنی  تواند یخاص آن مانند شرور طبیعی، اخلاقی، مهیب و گزاف، اختفا نیز م مصادیق
مانند صرف تحقق خداناباوری معقول یا تحقق نوع خاصی از  ،بر مفهومی عام باشد
مانند خداناباوری که قبلاً باورمند بوده، خداناباوری که تمام عمر در  ،خداناباوری معقول
ابراهیمی تغییر دین داده و خداناباورانی که که به ادیان غیروده، خداناباوری جستجوی خدا ب

 .Schellenberg 2007, chap) هیچ دسترسی به ادیان ابراهیمی نداشته و یا ندارند

 ۀمصادیق مشترک شر و اختفا را یافت و حتی استدلال خداناباوران توان یپس م (.10
 یها وه، هر دو، شکلبه علا (.Schellenberg 2010, 60) کرد سیواحدی را تأس

 (،Schellenberg 2006, 7) بپذیرند: یقینی توانند یبندی را م گوناگونی از صورت
 .(Peterson 2004, 31) تمثیلیو  (،Schellenberg 2006, 9) احتمالاتی

 شده از سوی خداباوران داده یها پاسخ .2-1-4
شده بر  ارائه یها در دو دسته جای داد. ادعا بر این است که پاسخ توان یها را م این پاسخ

اول ایرادات  ۀعلیه استدلال شر بر استدلال اختفای الهی نیز قابل اعمال هستند. دست
روبنایی هستند. بر اساس آنها، حقایق دیگری در کنار اختفا و شر وجود دارند که از نظر 

اختفا و شر به نتیجه  یها استدلال ،رود این حقایقمانده است که با و خداناباوران مغفول
اهمیت  (،Howard-Snyder 2002, 133) مانند وجود اختیار در جهان ،رسد ینم

 گناه (،Howard-Snyder 2002, 63) ساخته شدن انسان در کوران حوادث
(Schellenberg 2006, 74-76; Howard-Snyder 2002, 89،) هبوط 
(Schellenberg, part 2, chap. 4; Howard-Snyder 2002, 152)  ۀ. دستغیرهو 

ها و  شر و اختفا بر پیشفرض یها دوم ایرادات مبنایی هستند. بر اساس آنها، استدلال
ها،  . توجه به ایرادات موجود در این پیشفرضاند بنا شدهغیرقابل قبول  یمقدمات
ها مبناهایی  . این ردیهدارد یمی الهی را از رسیدن به نتیجه بازشر و اختفا یها استدلال

 ,Rea 2015)، قادر (Murphy 2017, chap. 2; Rea 2018, chap. 5) مانند عاشق
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را  (Murphy 2017, 45)یا خیرخواه مطلق بودن خدا  (،Rea 2015, 23)، عالم (29
و معتقدند تفسیر خداناباوران از این مبانی ناصواب است و اگر به  نندیب یدیگر م یا به گونه

 .ندیآ یینها درست بنگریم، هرگز مسائلی از قبیل شر و اختفا به وجود نما

 نقاط تلاقی .2-2
به این شکل که ادعا شود حتی اگر بشر  ،شرور گزاف باشد هٔکنند تقویت تواند یاختفا م

اما درک حضور و عشق  ،الهی برای روا داشتن شرور را نداشته باشد دلایلتوانایی درک 
 هرچند او نتواند آنها را دریابد ،ی وجود دارددلایلبشر را مطمئن سازد که  تواند یخداوند م

پاسخی به رویکرد شکاکانه  تواند یپس استدلال اختفای الهی م .(65، 1393زمانی  علی)
 (.Trakakis 2007, 190) شر گزاف باشد ۀنسبت به مسئل

به این شکل که  ،شداستدلال اختفای الهی با هٔکنند تقویت تواند یشر مدیگر این که 
 دهد یشر، به عنوان ناقضی به ضرر خداباوری، احتمال معرفتی خداباوری را کاهش م

(Schellenberg 2010, 55.) به سهولت ادعا کند که  تواند یدر نتیجه خداباور نم
چراکه دلیل کافی به نفع خداباوری در دسترس همگان  ،خداناباور غیرمقصر وجود ندارد

 جدی مانند شر وجود دارند. ییها ناقض زیرا هنوز ،است

 . بررسی استدلال طرفداران عدم استقلال استدلال اختفای الهی3
مستقل از  تواند یدر این بخش ابتدا ادعای کسانی که معتقدند استدلال اختفای الهی نم

 .ردیگ یو سپس درستی این ادعا مورد بررسی قرار م شود میاستدلال شر باشد تقریر 

 دلیل اول. 3-1
بسیاری از کسانی که معتقدند استدلال اختفای الهی هویت مستقلی از شر ندارد و صرفاً 

اند که هر دو مبتنی بر  مختلف بر این نکته تمرکز کرده یها از شر است، به شکل یا نمونه
آور هستند که با خیرخواهی مطلق و/یا عشق مطلق الهی در  اموری نامطلوب و/یا رنج

همچنین گاهی  (.Howard-Snyder 2002, 160; Henry 2001; 2008) اند تعارض
آن قرار  ۀرمجموعیکه تمامی مصادیق اختفا نیز ز دهند یم ااتساع معن یا شر را به گونه

آوری  به گمان این افراد، شر صرفاً وضعیت امور رنج (.Schellenberg 2006, 7) بگیرد
لکه هر وضعیت نامطلوبی است و از آنجا ب ،نیست که حیات و سلامت انسان را تهدید کند

در  ،در بهترین حالت، به دنبال علت جهان و معنابخشی به زندگی خویش است و ،که بشر
، به دنبال یافتن تسکینی برای درد شود یبدترین حالت، هنگامی که قربانی شرور واقع م
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ود آن خویش است، پس علم نسبت به حضور و مهربانی خداوند وضعیتی مطلوب و نب
از آنجا  ،گفت توان یوضعیتی نامطلوب و همان شر است. به علاوه، با نگرشی آگوستینی م

و از آنجا که باور به وجود خدا خیر  (107، 1391ایلخانی ) که شر همان نبود خیر است
پس ناباوری نسبت به وجود خدا مصداقی از شر است. در نگرشی متفاوت، از آنجا  ،است

 یها ها و آلام بشری تکیه دارد، پس اگر اختفا نیز مصداقی از رنج شر بر رنج ۀکه مسئل
دیگری از شر خواهد بود، یک  بندی بشری باشد، استدلال اختفای الهی صرفاً صورت

 بندی مبتنی بر یکی از مصادیق خاص شر به نام اختفا. صورت
است که ریشه  یاشتباه، استاستدلال اختفا مبتنی بر رنج بگوییم که  این .بررسی

خداناباوری معقول با تمامی  توان یاخذ خاص به جای عام دارد. اگرچه م ۀدر مغالط
از آن جلوگیری  توانسته یکه خداوند مدر نظر گرفت آور، بد و منفی  رنجباوری اقسامش را 

اما این دلیل  ،گونه از اختفا به دست داد-و به این شکل استدلالی شر ،کندولی نکرده
 آن ۀاقام که لزوماً استدلال اختفای الهی به این شکل است و تنها شکل ممکن   شود یمن

از آنها جلوگیری کند ولی نکرده و خیر  توانسته یبر حقایق بدی است که خداوند مئش ابتنا
با تکیه  ،تصور کرد. این صرفاً یک نمونه از استدلال شر است توان یبرتری نیز ورای آن نم

طور که  اما همان .همپوشانی دارندیکدیگر مصایق شر و اختفای الهی که با بر آن بخش از 
و مصادیقی از اختفا وجود دارد که  ،این دو عموم و خصوص من وجه هستند ،دیدیم
 توان یکه م استدلال کرد. این ۀبه این شکل اقام توان یآنها نمبر مبنای ربط به شر است و  بی

بر از برخی مصادیق اختفای الهی به عنوان شر یاد کرد و به عنوان مصداقی خاص از شر 
 که تمامی مصادیق اختفا شود یآنها استدلالی به ضرر خداباوری اقامه کرد دلیل نممبنای 

آنها استدلال کرد استدلالی بر مبنای مفهوم شر باشند و تنها شکلی که بتوان  ۀمجموعزیر
چراکه حکم گروهی  ،تعمیم نارواست ۀین نوع سخن گفتن یک مغالطگونه باشد. ا-شر

دیگر، اگرچه این عبارت محدود از مصادیق را به کل مصادیق سرایت داده است. به 
به  هااز آن توان یصحیح است که گاهی برخی اقسام خداناباوری معقول همراه رنج است و م

یک استدلال مبتنی بر یکی از مصادیق  هااز آنبا استفاده از شر یاد کرد و مصادیقی عنوان 
از همین حقایق دارای  توان یاما م ،مشترک و دارای همپوشانی شر و اختفای الهی اقامه کرد

گونه  همپوشانی با شر و همچنین از سایر حقایق ناظر بر اختفای الهی که با شر هیچ
. تدلال اختفای الهیتحت عنوان اس ،همپوشانی ندارند استدلالی مستقل از شر اقامه کرد

از آنها  توانسته ینه به این صورت که اینها حقایق نامطلوبی هستند که خداوند م البته
مصایق شر و اختفای الهی )در برخی  ۀبلکه علاوه بر تفاوت دامن ،جلوگیری کند ولی نکرده
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با متفاوت باشد. اختفای الهی  تواند یبندی این دو استدلال نیز م صورتشیوهٔ موارد(، 
عاشق مطلق  که خداوندِ دگیر می نتیجه (Schellenberg 2006, 18تعمق بر عشق الهی )
رابطه با او شخصی دوسویه با تمامی کسانی است که قابلیت و میل به  ۀدر جستجوی رابط
 ،ابندی یکه برخی دارای این قید و ویژگی هستند اما هیچ راهی به خدا نم را دارند و از آنجا

بندی از اختفا به وضوح با شر تفاوت  پس خدای عاشق مطلق وجود ندارد. این صورت
یق اختفای الهی را به ددارد و به هیچ روی اولی قابل احاله به دومی نیست. آنچه مصا

بلکه تمایل  ،، توأمان بودن آن با رنج نیستکند یعنوان دلیلی به ضرر خداباوری بدل م
است برای برقراری رابطه با فرزندانش، که عدم دسترسی تعداد پدر مهربان -طبیعی هر مادر

 کثیری به این رابطه دلیل بر نبود پدر یا مادری مهربان برای بشریت است.

 دلیل دوم .3-2
سخنان بالا، حتی اگر آنچه گفته شد نیز مقبول افتد، شاید باز گفته شود شر هر آن  ۀدر ادام

صاف خدا قرار دارد و از آنجا که تحقق خداناباوری چیزی است که در تعارض با یکی از او
از استدلال شر است،  یا پس اختفای الهی نیز نمونه ،معقول در تعارض با عشق الهی است

 ;Schellenberg 2010, 54) یعنی استدلال از چیزی که با وجود خدا در تعارض است

Rea 2018, 26; Schellenberg 2006, 7.) 
آمیز خواهد بود که معنای شر را به  ها در صورتی موفقیتاین رویکرد تن .بررسی

چیزی فراتر از معنای مرسوم آن تعمیم بخشیم و بگوییم هر چیزی که بتوان فرض کرد با 
آزاد امری  هٔآزاد. اراد هٔمصداقی از شر باشد، حتی اراد تواند یوجود خدا در تعارض افتد م

 ،خش بودن استفاده از آن معتقد نیستندب بسیار اساسی و مهم است که اگرچه همه به لذت
 توان یاما در مفید بودن آن دشوار بتوان تردید کرد. با توجه تعریف احتمالی جدید از شر، م

عجیبی است  ۀجیآزاد، که به طور مسلم امری خیر است، شر خواهد بود! این نت هٔگفت اراد
که در صورت اتساع معنای شر حاصل خواهد شد. همچنین، به صورت برهان خلف، اگر 

جهانی را فرض کرد که خیر آن بسیار زیاد است و شر آن  توان یاز شر را بپذیریم، م ااین معن
ها  . در چنین جهانی، انسانانگارند مینادیده آن را به سهولت همگان چنان ناچیز است که 

ولی  ،به وجود آورد توانسته یوضعیت بهتری را نیز تصور کنند که خدا م توانند یمالبته 
نیاورده و از وضع موجودی که در جهان خود دارند، که خیر است اما بهترین نیست، علیه 

، بهترین جهان داشت یبه این شکل که اگر خدای مهربانی وجود م کنندخدا استدلالی اقامه 
 پس خدای مهربانی وجود ندارد ،که نیافریده است آن حال ،دیآفر یممکن را م
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(Schellenberg 2010, 47.)  فارغ از تمامی مشکلاتی که استدلال ایشان دارد، اگر
معنایی شر را بپذیریم، در چنین استدلالی بسیاری از مصادیق خیر، شر قلمداد  ۀتوسع

اساس روح کلام  بر توان یکه آشکارا امری نامعقول است. به علاوه، م ،شوند یم
نشتاین متأخر بیان کرد که خارج کردن کلمات از کاربرد معمول و مرسوم خود یک گویت

و از قضا، از معدود نقاطی که کلمات به  (،McGinn 2003, 44بیماری فلسفی است )
 ،شر است ۀعموم فلاسفه از همین کلم هٔاند، استفاد خطا از کاربرد عادی خود خارج نشده

کلمات سالم در  هٔماند که اگر به این خطای اتساع معنایی تن دهیم، تاراج این معدود باقی
در شر  ای چنین توسعه معنایی توان ی. در نتیجه، به هیچ روی نممیا فلسفه را نیز روا داشته

 گفت که اختفا چیزی جز شر نیست. توان یرا پذیرفت و نم

 دلیل سوم. 3-3
از سخن مورفی  تواند یکن در نسبت میان شر و اختفا میکی دیگر از اشتباهات مم

(Murphy 2017, 22 ) استخراج شود که معتقد است عشق الهی چیزی جز اخلاقمندی
به هر معنایی که بگوییم خدا عاشق است، عشق او فراتر از نسبت دادن »در خداوند نیست: 

خیر بودن اخلاقی خداوند و دانیم که استدلال شر مبتنی بر  می .«کمال اخلاقی به او نیست
استدلال اختفا مبتنی بر عشق الهی است. خداوند تنها موظف است کارهایی را انجام دهد 

اخلاقی  دلایلعاشقانه فراتر از  دلایلآنها داشته باشد و دادن که دلیل متقن برای انجام 
ت و نیستند. سخن این است که اگر عشق خدا چیزی جز خیرخواهی اخلاقی خداوند نیس
و  ،رفتار عاشقانه داشتن نسبت به معشوق همان رفتار اخلاقمند نسبت به معشوق است

توقع رفتاری غیر از آنچه  توان یوظایف عاشقانه وظایفی صرفاً اخلاقی هستند، پس نم
توقع رفتار عاشقانه از خداوند  توان یاز او داشت و در نتیجه نم آورد یاخلاق بر خدا لازم م

باید به عنوان تعارض با خیرخواهی  ،و استدلال اختفا اگر بخواهد موفق باشد ،داشت
. اگر این سخن شود میتبدیل به استدلال شر در این صورت که  ،مطلق خداوند مطرح شود

که ممکن است از آن حاصل شود این است که استدلال اختفای  یا جهیدرست باشد، نت
. توقع دیآ یچیزی جز مصداقی از شر به حساب نم آغاز آن عشق الهی است، ۀکه نقط ،الهی

عمل عاشقانه از خداوند بیجاست و عاشقانه رفتار کردن خدا چیزی جز اخلاقی عمل 
کردن او نیست. بر این اساس، توقع فرآهم کردن دلیل کافی برای باور توسط خدا چیزی 

لاقی خدا خواهد و نبود دلیل کافی در تعارض با خیرخواهی اخ ،جز توقعی اخلاقی نیست
نه عشق مطلق او. پس اختفا نیز یکی از انواع شر است و استدلال اختفا صرفاً یک  ،بود
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نوع استدلال شر. اما آیا این دلیل کافی است که استدلال اختفای الهی را فاقد ارزش 
 .رسد یمستقل بدانیم. به نظر چنین نم

اید اشاره کرد که هر چه این سخن از چند زاویه قابل نقد است. ابتدا ب .بررسی
خواهد بود.  تر فییک نظریه بیشتر باشد، استحکام منطقی آن ضع یها مبانی و پیشفرض

که یکی از  اما همیشه احتمال این ،حتی اگر نتوان در حال حاضر ایرادی به آن وارد دانست
که به وضوح قابل مشاهده  همان طورها ناصواب شناخته شود بیشتر است.  فرضآن پیش

 (Murphy 2017, 9) گرایی و ملازمات فراوان آن سخن مورفی بر آنسلمی یست، ابتناا
ین صرفاً یک احتمال نیست. . البته ادهد یچنین خطری را به میزان زیادی افزایش م

کم رقبای سرسختی دارد. همچنین،  گرایی او، اگر نگوییم نقدهای جدی، دست آنسلمی
 توان یممکن ندارد و م بندی صورتکه گفته شد، استدلال اختفای الهی تنها یک  همان طور

حالاتی از آن را فرض کرد که بدون نیاز به اخذ عشق الهی به عنوان یکی از مقدمات و 
همچنین بدون تکیه بر رنج و آلام بشری به منظور جلوگیری از تبدیل شدن به استدلال شر، 

به این شکل باشد که برای  تواند یاز این استدلال م یا . نمونهاستدلالی الحادی اقامه کرد
 دلایلبلکه آنها شاید به  ،آور نیست برخی افراد، نداشتن ارتباط با خدا نه تنها رنج

که  دهند یاگزیستانسیالیستی مثل فرار از نگاه دیگری و داشتن اختیار اصیل، ترجیح م
خدایی وجود داشته باشد، خیر برقراری  ، اگراینوجود خدایی وجود نداشته باشد. با 

است که خداوند بزرگی فقدان چنان رابطه با او چنان فراوان است و نداشتن چنین خیری 
خیرخواه مطلق هرگز آن را روا نخواهد داشت. چنین شکلی از استدلال اختفا، نه مبتنی بر 

 یها ر آلام و رنجبه هیچ روی مبتنی بزیرا عشق الهی است و نه نوعی از استدلال شر، 
مورد استدلال شلنبرگ صحیح  که حتی اگر سخنان مورفی در دهد یبشری نیست و نشان م
 .شود یالحادی مبتنی بر واقعیت اختفای الهی نم یها سایر استدلال ۀباشد، این مانع از اقام

شلنبرگ  ن ییپا-به-به اصطلاح بالا استدلالِ رسد ی، به نظر ماین با وجود
(Schellenberg 2015, 38; Rea 2018, 22)  .نیز قابلیت نجات از نقد مورفی را دارد

آور  شاید بتوان پذیرفت که خداوند صرفاً موظف به انجام کارهایی است که دلیل الزام
که او  شود یاما این دلیل نم (،Murphy 2017, 26-27) او را بر آنها داشته است عقلانیْ

 . شاید عشقْ دهد یبه هیچ وجه کارهای دیگری انجام نم نباید کارهای دیگری انجام دهد یا
 ،گونه باشد خداوند نباشد و شاید اساساً الزام عاشقانه مفهومی پارادوکس هٔالزامی بر عهد
از خداوندی که خود را عاشق معرفی کرده توقع داشت که بشر را  توان یماین اما با وجود 

یی که در نظر گرفته شود، به واقع یکی از بیشتر از وجود خود آگاه کند. عشق، به هر معنا
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 Murphyعشق معنای نهایی محصلی ندارد )این که  و ،ساز است کمال یها یژگیو

سازی  گفت در مفهوم توان یبلکه م ،خداوند آن را نداشته باشد شود یدلیل نم (41 ,2017
اما  ،دکم کمالات مخلوق خود را دار انسانی، عشق مفهومی کمالی است و خداوند دست

شاید نتوان در مورد آنچه بیش از این دارد اظهار نظر کرد. علاوه بر این، مورفی بر آزادی 
 کند یاساسی خدای آنسلمی معرفی م یها یژگیکید فراوان دارد و آن را یکی از وأالهی ت

(Murphy 2017, 29)، بگوییم خداوند صرفاً باید کارهایی را انجام دهد که این که  اما
هم بسیاری از کارهایی که در شود  موجب میآور عقلانی برای آن داشته باشد،  زامدلیل ال

. با توجه ایجاد شودو هم محدودیتی شدید برای او شود عبث  میده یادیان به او نسبت م
بلکه  ،خداوند در نظر گرفت یها یژگیبه این ملاحظات، نه تنها عشق را باید یکی از و

پس سخن مورفی، اگرچه شاید بتواند ناقضی بر  .بر اساس آن توقعاتی از او داشت توان یم
مبنای ادعایی شود که استدلال اختفای الهی  تواند ینم ،استدلال شلنبرگ به حساب آید
 چیزی غیر از استدلال شر نیست.

 دلیل چهارم. 3-4
چراکه خداناباوری  ،پس اختفا ماهیتی مستقل ندارد ،شر اختفا را به وجود آورده است

خاطر شروری ه به این شکل که تردید در وجود خدا ب ،شود یخاطر شر محقق مه معقول ب
اصلی  ۀشر مقدم ۀمسئل» ،. طبق تقریر شلنبرگ از این دیدگاهدهد یاست که در جهان رخ م

که از تحقق خداناباوری غیرمقصرانه  یا ، مقدمهگرداند یاستدلال اختفای الهی را صادق م
 (.Schellenberg 2010, 55) «دیگو یم سخن

کید شود که اگرچه برخی انواع خداناباوری أدر پاسخ لازم است مجدداً ت .بررسی
 ،استاز شر نبود خدای ادیان ابراهیمی  ۀحاصل مواجهه و تأمل روی شر و استنتاج آگاهان

است. اتفاقی موارد خداناباوری حاصل چنین همۀ اما این تسری ناصواب است که بگوییم 
اند و باورمندان به ادیان  تهکسانی که پیش از پیدایش ادیان ابراهیمی وجود داشهمه 
ابراهیمی از -خاطر شر نیست که به تصویری غیره امروزه هرگز لزوماً ب ،ابراهیمیغیر

از  توان ی. همچنین در جهانی فرضی که شری در آن تحقق ندارد، هنوز ماند دهیخداوند رس
ه با خدا به نبود خدا منتقل شد. این مسئله چنان جالب توجه است که برخی تا نبود رابط

اختفا است  ۀاند اساساً شر مصداقی از مسئل اند که معتقد شده بدانجا آن را ادامه داده
(Howard-Snyder 2002, 29.) دهد یزیرا آنچه شرور را در برابر خداباوری قرار م 
و قربانیان شرور را  بود یاندکی آشکارتر م و اگر خدا ،وجه بودن و گزاف بودن آن است بی
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خیرهای ورای  میتوانکه حتی اگر ن میشد یما مطمئن م ،داد یمورد تفقد قرار مبه ویژه 
-Howard) که چنین خیرهایی واقعی هستندکنیم باور پیدا توانیم  می ،شرور را دریابیم

Snyder 2002, 25 .)سخنی مقبول باشد که شر مصداقی از  تواند یاین نیز نم هالبت
انسان را نسبت به موجه  تواند یاختفا است. در مثال مذکور، درست است که رفع اختفا م

از این نکته استنتاج کرد که شر مصداقی از اختفا  توان یاما نم ،تر سازد بودن شرور مطمئن
 تواند ییان شرور، مباشد. درست است که آشکارگی خدا، خصوصاً به منظور تفقد از قربان

یا به بیان دیگر رفع  ،اما این آشکارگی ،موجب دلگرمی بشر برای موجه بودن شرور باشد
رفع تعارض شر با خداباوری است. هرگز از این مسئله  یها اختفای الهی، صرفاً یکی از راه

 توان یمبه این دلیل که  ؛استنتاج کرد که شرور مصادیق مفهوم اختفای الهی هستند توان ینم
تواند خیری را کشف کند که شرور  میفرض کرد بشر، بدون نیاز به حمایت و کمک الهی، 

اندکی از اختفای الهی کم شود، تعارض میان شر این که  . پس بدوناند ادهدخاطر آن رخ ه ب
منطقی میان اختفا و شر وجود ندارد به  ی. پس ارتباطرود یگزاف و خداباوری از بین م

توان ادعا کرد شر مصداقی از اختفا است. شاید نهایتاً بتوان گفت یکی از میزانی که ب
پذیر کردن آنها، رفع اختفای الهی  اطمینان خاطر از گزاف نبودن شرور و تحمل یها راه

استنتاج کرد. با وجود صحیح نبودن این  توان یاست و هیچ چیز بیشتری از این نم
و فراگیرتر از اختفا  تر یه نه تنها شر امری اساسک دهد یاستدلال، صرف پیدایش آن نشان م

اهمیت  ۀبه قضیه نگریست و اختفا را در درج توان یبلکه کاملاً برعکس نیز م ،نیست
خاطر شرور ه گفت که خداناباوری معقول ب توان یبالاتری از شر قرار داد. در نتیجه نم

از نبود  توان یاما کماکان م ،فرض کرد که استدلال شر نقض شود توان ی. مشود یمحقق م
مقصر به اختفای الهی و -کافی به نفع خداباوری و یا تحقق خداناباوری غیر دلایل

 خداناباوری استنتاج کرد.

 دلیل پنجم. 3-5
زیرا حتی اگر مستقل از استدلال شر قابل  ،استدلال اختفای الهی اهمیت چندانی ندارد

 نسبت به استدلال اختفا نیز اعمال شوند توانند یم های استدلال شر اقامه باشد باز هم ردیه
(Schellenberg 2010, 56.) چراکه  ،تر از اختفا است گفت شر مهم توان یهمچنین، م
 از مخفی بودن خداست. آن تر قیتر و عم تر، هولناک شرور در جهان بسیار گسترده ریتأث

وجود  برای یتر یسیار قوب دلایلها  شرور و رنج»اشنایدر گفته است: -گونه که هوارد
 (.Howard-Snyder 2006, 352) «خداناباوری غیرمقصرانه هستند



 39       پور زمانی، رسولی | خطیبی، علی شر مسئلۀ و یاله یاختفا مسئلۀ یها نسبت و ربط یبررس

مشکلی که این نگرش به دو استدلال دارد این است که کماکان اختفا از آن  .بررسی
و در گام بعدی،  است،که امری نامطلوب و بد  شود یجنبه مورد نظر است و مقایسه م

که گفته  همان طور. اما شود یبد بودن هر مصداق در نظر گرفته م شدتِ ملاک اهمیتْ
اما در استدلال اختفای الهی  ،شد، اگرچه شاید برخی موارد اختفای الهی نامطلوب باشند

اما  ،ها به اعتبار بد بودنشان مطرح نیستند. همچنین، ممکن است شری مهیب رخ دهدآن
 ،اما شری کمتر مهیب گزاف باشد ؛ه یابدو بشر به نوعی به حکمت آن را ،گزاف نباشد

 ۀدرج گرداند ی. پس آنچه شر را ناقضی بر وجود خدا مابدی یچراکه بشر دلیلی برای آن نم
و مهیب بودن شرور صرفاً  ،بلکه گزاف بودن آن است ،آلود بودن آن نیست شر بودن و رنج

 .دهد یاحتمال گزاف بودن آنها را افزایش م

 بط میان اختفا و شر. سخنی پایانی در ر4
آنچه گفته شد، لازم است یکی از مدعیات شلنبرگ به طور جدی نقد همۀ رغم به  .ادعا

ثیری در قضاوت در باب ربط اختفا و شر ندارد. أشود و نشان داده شود که قبول یا رد آن ت
( و با تأمل صرف بر عشق Schellenberg 2015, 74) او معتقد است استدلالش از بالا

که در استدلال شر، که از  حال آن ،ردیگ یشکل م (Schellenberg 2006, VIII) الهی
کید بر حقیقتی به نام شر است، و او این تفاوت رویکرد را أپایین به بالا است، شروع با ت
. اما آیا واقعاً چنین تمایزی بین این دو استدلال شمارد یمزیتی برای استدلال خود برم

 بندی صورتاستدلال اختفای الهی صرفاً  شود یتمایز باعث مو آیا رفع  ؟وجود دارد
مستقلاً استدلالی به نفع خداناباوری در  تواند ی، کماکان منهدیگری از استدلال شر باشد یا 

 نظر گرفته شود؟
مزیت چندانی برای استدلال  تواند یچنین ادعایی نم رسد یبه نظر م .بررسی

واقع، در هر دو، وضع اموری محقق مورد نظر است که با در زیرا  ،اختفای الهی به بار آورد
که  رود ییکی از اوصاف الهی در تعارض است، یا توقعی از یکی از اوصاف خداوند م

استدلال شر را نیز به روشی از بالا به پایین نوشت: از تأمل  توان یبرآورده نشده است. م
که  همان طور (.Schellenberg 2013, 34-47) صرف بر روی اوصاف خداوند

 ؛کند یدانیم، شلنبرگ سخن خود را از تأمل روی عشق الهی و لوازم ضروری آن شروع م می
این منظور شلنبرگ از استدلال بالا به پایین است. فارغ از موفق بودن یا نبودن 

استدلال از بالا به  ۀمختلف هر استدلال، هدف صرفاً این است که اقام یها بندی صورت
پایین برای شر نیز ممکن است، یعنی با تأمل فلسفی روی خیرخواهی مطلق الهی و لوازم 
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نیز ممکن است: استدلال اختفای الهی از پایین حالت منطقی آن. به علاوه، برعکس این 
به بالا، یعنی به جای تأمل صرف روی عشق الهی، استدلال را از امور محقق در جهان 

که خداوند  میشناس یشروع کنیم. استدلالی شبیه به این: هیچ وضع امور خیری را نم حاضر
پس هیچ خیری  ،خاطر آن تحقق خداناباوری معقول را روا داشته باشده عاشق مطلق ب

پس خداوند  ،وجود ندارد که خداوند را مجاز بدارد. اما خداناباوری معقول تحقق دارد
ود ندارد. این دو نکته نشان دادند که هم شر و هم پس خداوند وج ،عاشق مطلق نیست

از آنها  بندی صورتصرفاً یک  توان یاختفا قابلیت طرح به طرق گوناگونی را دارند و نم
-به-پایین بودن اختفا و پایین-به-ارائه داد. به همان دلیلی که سخن شلنبرگ مبنی بر بالا
پذیرفت که اختفا قابل تقلیل  توان ینمبالا بودن شر قابل پذیرش نیست، به همان دلیل هم 

کرد که به شکل  بندی صورتاختفا را به نوعی  توان یماین که  به خاطر ،به شر باشد
 استدلالی از شر اقامه شود.

 گیری . نتیجه5
هرگز  ،که دیده شد، دو مفهوم شر و اختفا اگرچه مصادیق مشترکی دارند همان طور

مصادیق این دو مفهوم عموم و خصوص  ۀپس رابط .بردیکی را به دیگری تحویل  توان ینم
ها و  شر و اختفای الهی، اگرچه شباهت یها من وجه است. همچنین، در مورد استدلال

بررسی ما در این نوشته نشان داد که  ،نقاط تلاقی فراوانی میان این دو استدلال وجود دارد
یا شر را به دیگری فروکاهیم. اغلب دلیلی واقع شوند که اختفا  توانند یهیچ یک از آنها نم

اختفای الهی  ۀکسانی که موافق فروکاستن اختفا به شر هستند درک درستی از مسئل
مقاوم -از آن رو که تحقق خداناباور غیر ،دانند یچراکه یا آن را ناقض خداباوری م ،ندارند

دلیلی علیه  تواند یآور باشد م و یا معتقدند اساساً هر چیزی که رنج ،توأم با رنج است
اند حتی اگر  همین نگرش است که برخی دیگر معتقد شدهسبب ه خداباوری باشد. ب

 ،اختفای الهی استدلالی مستقل باشد، چندان قوت و قدرتی برای حصول نتیجه ندارد
چراکه همراه با رنج نیست. اما نشان دادیم که اختفای الهی هیچ ارتباط منطقی با شر ندارد 

ناقضی علیه  توانند یآور م درست نیست که تنها موارد رنج یا دهیین عقو همچنین ا
دار و  خداباوری باشند. پس اختفای الهی، فارغ از منتج بودن، استدلالی مستقل، دامنه

الهیاتی کامل برای : »دیگو یس به نقل از کسی ماکوب ریکه ج یا به گونه ،قدرتمند است
همچنین در (. Howard-Snyder 2002, 185) «بررسی اختفای الهی مورد نیاز است

که چیزی تحت  دهد یتر به ماهیت این دو استدلال نشان م پایان دیدیم که نگرشی درست
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نامی  نهایعنوان یک استدلال شر و یک استدلال اختفای الهی نداریم و هر یک از ا
بتوان  خود که ممکن است گاهی ۀرمجموعیز یها خانوادگی هستند برای تمامی استدلال

 تواند یترکیب و تقریب نم یها ولی هیچ یک از این امکان ،یکی را با دیگری ترکیب کرد
کسی را بر آن دارد که استدلال اختفای الهی را قابل تحویل به استدلال شر، غیرمستقل از 

 ارزش تلقی کند. آن و یا بی

 نامه کتاب

 .سمتتهران:  .رنسانستاریخ فلسفه در قرون وسطی و  .1391 .ایلخانی، محمد
بررسی دیدگاه جان  :شر ۀاختفای الهی با مسئل ۀنسبت مسئل» .1400 .احمدحسینی، سید نصیر

 .33-9(: 12)6، عقلانی نوین یها پژوهش «.شلنبرگ

«. وجه اختفای الهی به مثابه مصداقی از شر بی» .1393. زرکندهو بتول زمانی، امیرعباس،  علی
 .72-53: (2)3جستارهای فلسفۀ دین، 

 .انتشارات دارالعلم ۀموسس .آموزش منطق .1391 .غرویان، محسن

Bibliography 
Alizamani, Amirabbas, and Batul Zarkande. [2015]. "Divine Hiddenness as 

the Problem of Gratuitous Evil." Jostarha-ye Falsafe-ye Din, 3(2): 53-
72. (In Persian) 

Gharavian, Mohsen. [2012]. Teaching Logic. Tehran: Muʾassisih-yi 
Intishārāt-i Dār al-ʿIlm. (In Persian) 

Henry, Douglas V. 2001. “Does Reasonable Nonbelief Exist?” Faith and 
Philosophy: Journal of the Society of Christian Philosophers, 18(1). 

Henry, Douglas V. 2008. “Reasonable Doubts about Reasonable Nonbelief.” 
Faith and Philosophy: Journal of the Society of Christian Philosophers, 
25(3). 

Howard-Snyder, Daniel, and Paul Moser (eds.). 2002. Divine hiddenness: 
New essays. Cambridge University Press. 

Howard-Snyder, Daniel. 2006. “Hiddnness of God.” Encyclopedia of 
Philosophy, 2nd edition. MacMillan. 

Hossaini, Sayyed Nassirahmad. [2022]. "The Relation between the Problem 
of Divine Hiddenness and the Problem of Evil: A Study of John 
Schellenberg’s Viewpoint." New Intellectual Research, 6(12): 9-33. (In 
Persian) 

Ilkhani, Mohammad. [2012]. History of Philosophy in the Middle Ages and 
Renaissance. Tehran: The Center for Studying and Compiling 
University Books in Humanities (SAMT). (In Persian) 



 43، شماره 1403 بهار و تابستانحكمت(،  ۀ)نام نید ۀفلسف ۀپژوهشنام       42

McGinn, Marie. 2003. Routledge Philosophy Guidebook to Wittgenstein and 
the Philosophical Investigations. Routledge. 

Murphy, Mark C. 2017. God’s Own Ethics: Norms of Divine Agency and the 
Argument from Evil. Oxford University Press. 

Peterson, Michael L. and Raymond J. Vanarragon (eds.). 2004. 
Contemporary Debates in Philosophy of Religion. Blackwell Publishing. 

Rea, Michael C. 2018. The hiddenness of God. Oxford University Press. 
Rea, Michael C. and Louis Pojman (eds.). 2015. Philosophy of Religion: An 

Anthology. Cengage Learning Press. 
Schellenberg, John L. 2006. Divine Hiddenness and Human Reason. Cornell 

University Press. 
Schellenberg, John L. 2007. The Wisdom to Doubt: A Justification of Religious 

Skepticism. Cornell University Press. 
Schellenberg, John L. 2010. “The Hiddenness Problem and the Problem of 

Evil.” Faith and Philosophy: Journal of the Society of Christian 
Philosophers, 27(1). 

Schellenberg, John L. 2013. “A New Logical Problem of Evil.” Blackwell 
Companion to the Problem of Evil. Wiley Blackwell Press. 

Schellenberg, John L. 2015. The Hiddenness Argument: Philosophy’s New 
Challenge to Belief in God. Oxford University Press. 

 Trakakis, Nick. 2007. The God beyond Belief: In Defence of William Row’s 
Evidential Argument from Evil. Springer. 

 Weidner, Veronika. 2018. Examining Schellenberg’s Hiddenness Argument. 
Palgrave MacMillan Press. 

 
      



Philosophy of Religion Research 
Vol. 22, No. 1, (Serial 43), Spring & Summer 2024, pp. 43-58 

Research Paper  

 10.30497/prr.2024.244438.1827 

۴۳

The Place of Phenomenological Approach in 
Understanding Religious Experience in Education 

Neda Mohajel1 , Muhammad Asghari2 

© The Author(s) 2024. Submitted: 2023.04.21 Accepted: 2023.06.17  

Abstract 
In this article, we have tried to show that the phenomenological 
approach can be a suitable method for analyzing religious experience in 
the field of education. To show this, we have argued that the 
phenomenological method, as a descriptive method from the first-
person perspective, allows a person to directly describe and analyze 
his/her lived experience, and the analyst can use this lived experience to 
analyze the meaning of the experience, giving the person the necessary 
knowledge and understanding of the meaning of his/her religious 
experience. Therefore, in the first part of this article, we have mentioned 
some important features of the phenomenological method. Also, in this 
article, we have shown that the holistic approach provides the 
possibility for the phenomenological researcher to expose the target 
person, i.e. pupil or student, to the description and phenomenological 
analysis of his religious experience from different angles. In addition to 
these two important points in this article, it should also be mentioned 
that adopting a phenomenological approach in the analysis of religious 
experience in education provides the researcher with the possibility of 
opening his/her mind so that he/she can learn about different religious 
beliefs without bias and prejudice and do research about them without 
judging whether they are right or wrong. This issue can be one of the 
strong points of such research, which in the field of religious education 
gives the researcher and the researched people the possibility to share 
their religious experiences in the field of education without bias and 
prejudice. 
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 چکیده
تواند روشی مناسب برای  پدیدارشناختی میایم نشان دهیم که رویکرد  در این مقاله کوشیده

ایم که  تحلیل تجربه دینی در حیطه تعلیم و تربیت باشد. برای نشان دادن این امر استدلال کرده
دهد که فرد  شخص این امکان را می روش پدیدارشناختی به مثابه روش توصیفی از منظر اول

و تحلیلگر نیز با این تجربه زیسته او  کندمستقیماً تجربه زیسته خود را توصیف و تحلیل 
تواند به تحلیل معنای تجربه او دست زند و فرد از معنای تجربه دینی خودش شناخت و  می

های مهم روش  معرفت لازم را کسب کند. بنابراین در قسمت اول این مقاله به برخی ویژگی
گرایانه این  ایم که رویکرد کل ایم. همچنین در این مقاله نشان داده پدیدارشناختی اشاره کرده

یعنی متربی یا -سازد تا بتواند فرد مورد نظر  امکان را برای پژوهشگر پدیدارشناس فراهم می
را مبتنی بر تجربه دینی او از زوایای مختلف در معرض توصیف و تحلیل  -آموز دانش

داخته شده است که پدیدارشناختی قرار دهد. افزون بر این دو نکته مهم، به این مطلب نیز پر
اتخاذ رویکرد پدیدارشناختی در تحلیل تجربه دینی در تعلیم و تربیت امکان گشودگی فکر برای 

کند تا بدون تعصب و پیشداوری بتواند درباره باورهای مختلف دینی  پژوهشگر را فراهم می
 که درباره درست و نادرست بودن آنها قضاوت کند. این موضوع بدون آن ،پژوهش کند

هایی باشد که در زمینه تعلیم و تربیت دینی به فرد  تواند یکی از نقاط قوت چنین پژوهش می
دهد که بتوانند بدون تعصب و پیشداوری  پژوهشگر و افراد مورد پژوهش این امکان را می

  شان را در حیطه تعلیم و تربیت به اشتراک بگذارند. های زیسته دینی تجربه

 ها کلیدواژه
 دارشناختی، تجربه دینی، تعلیم و تربیت، دین، تجربه زیستهرویکرد پدی
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 مقدمه
دین و تجربه دینی در امر تعلیم و تربیت چه در گذشته چه در زمان حال و چه در آینده 

رسد که کماکان حضور خواهد  همواره حضوری قوی و پررنگ داشته و دارد و به نظر می
به سخن دیگر، دین جزء لاینفک اکثر جوامع امروزی است. در تاریخ بشریت،  داشت.

ای از شیوه زیست اکثر جوامع را تحت تأثیر قرار داده است. در بسیاری  ادیان بخش عمده
شود.  از جوامع، انتقال باورهای دینی به سایر افراد جامعه به عنوان وظیفه اصلی تلقی می

حاضر مطابق این روند، آموزش دینی نیز به عنوان بخشی از  در قرن بیستم و نیز در قرن
برنامه درسی در بسیاری از کشورها پذیرفته شد. مثلًا در انگلستان، آموزش دینی برای 
مدارس ابتدایی و برخی مدارس متوسطه اجباری است. در چین، آموزش دینی فقط در 

شوند مجاز است. با این  مدارس الهیات یا مدارسی که توسط مذاهب مختلف حمایت می
های آموزشی خود  حال، اکثر کشورهای اروپایی آموزش دینی را به عنوان بخشی از برنامه

 اند. به رسمیت شناخته
توانیم هنگام تحصیل یا تدریس یا آموزش دادن به افراد، چشم خود را به  ما نمی

پیچیده تعلیم و تربیت نادیده تجربه دینی افراد کاملاً ببندیم و نقش این تجربه را در فرایند 
یا استاد و دانشجو، هر دو دارای دین و  ،آموز معلم و دانشمخصوصاً زمانی که بگیریم. 

های یکسانی داشته باشند، این  و تا حدودی باورها و ارزش باشندمذهب یکسان و مشترک 
شی هر های آموز های علمی و روش تجربه واحد به شکل نامحسوس و نامرئی روی اندوخته

که در تعلیم و  افکند. اجازه دهید این نکته مهم را در مقدمه مقاله یادآور شویم دو سایه می
تجربه »عنصر کلیدی برای افراد درگیر در این حیطه است. از دیگر سو،  «یادگیری»تربیت 
یادگیری به »توان گفت که  نقطه آغاز هر پژوهش پدیدارشناختی است. بنابراین، می« زیسته

نقطه اتصال پدیدارشناسی و تعلیم و تربیت است. اما باید توجه داشته « به تجربه زیستهمثا
لماً برجستگی شویم، مس باشیم که وقتی به اهمیت پررنگ دین در تعلیم و تربیت آگاه می

نیز در ارتباط بین حیطه تعلیم و تربیت و پدیدارشناسی آشکار  «تجربه زیسته دینی»
کرد پدیدارشناختی در حیطه تعلیم و تربیت مبتنی بر تجربه دینی به شود. بنابراین، روی می

کند تا جنبه دینی فهم و درک انسان را درک کنند. به سخن دیگر، بین تعلیم  افراد کمک می
شود که  تنیدگی دیالکتیکی برقرار می و تربیت، پدیدارشناسی و تجربه دینی یک نوع درهم

 ک قائل شد.توان جز در ذهن بین آنها تفکی نمی
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پردازیم تا نشان  با توجه به این مقدمه، در ادامه به تبیین رابطه این سه موضوع می
به عنوان یک رویکرد، در توصیف و تحلیل تجربه دینی افراد  ،دهیم که چرا پدیدارشناسی

-در حیطه تعلیم و تربیت حائز اهمیت است. مطالعه حاضر با روش توصیفی و تحلیلی
های مطرح پژوهش  استنتاجی یکی از روش-گیرد و این روش تحلیلی میاستنتاجی انجام 

شود که پژوهشگرِ مسائل  در فلسفه تعلیم و تربیت است. این روش زمانی به کار برده می
خواهد آن را کاربردی کند به  دهد و می تعلیم و تربیت، موضع فلسفی معینی را مبنا قرار می

 (.33: 1390تربیت پاسخی فراهم آورد )باقری  نحوی که بتواند برای مسائل تعلیم و

 های رویکرد پدیدارشناختی . ویژگی1
در ابتدا لازم است برای فهم نقش و اهمیت رویکرد پدیدارشناختی در ساحت تجربه دینی 

های آن آشنا شویم. امروزه در  مربوط به آموزش یا تعلیم و تربیت، با این رویکرد و ویژگی
های و رویکردهای فلسفی  و تجربه دینی مربی و متربی، روش فرایند تعلیم و تربیت

مختلفی مثل رویکرد اگزیستانسیالیستی، رویکرد پوزیتیویستی، رویکرد اومانیستی، رویکرد 
نظر  گیرد. آنچه مد پراگماتیستی و نیز روش و رویکرد پدیدارشناختی مورد استفاده قرار می

 ما در این مقاله است رویکرد اخیر است.
کوشد تجربه زیسته پیشاتأملی را از منظر  ای است که می پدیدارشناسی فلسفه 

گونه  ها و رویدادها آن و در این امر به خود اشیاء و پدیده کندشخص توصیف و تحلیل  اول
گونه که   هاست، آن توصیف پدیده کار پدیدارشناسیطور کلی   گردد. به که هستند برمی

. اولین کاری که شوند شخص پدیدار می از منظر اول کننده و ذهن و آگاهی او جربهبرای ت
های  دهد یا باید انجام دهد این است که در توصیف پدیده یک پدیدارشناس انجام می

خود داوری )فلسفی، علمی، دینی،...( اجتناب کند و به  پیرامون خویش از هر نوع پیش
 . اینکنداء و رویدادها شناخت پیدا کند و آنها را توصیف رجوع کند تا از ماهیت اشی اشیاء

)اصغری  که بتوانیم تعریف ثابتی برای پدیدارشناسی ارائه دهیم کار چندان آسانی نیست
1401، 41.) 

معنای  درو هم  از پدیدارشناسی، هم در معنای هوسرلی تعریف مرلوپونتی
رشناسی را به مثابه مطالعه تجربه زیسته و کشف ذات و ماهیت پدیده به هایدگری، پدیدا
پدیدارشناسی »نویسد:  می پدیدارشناسی ادراککند. او در پیشگفتار کتاب  ذهن متبادر می

ذوات یا ماهیات است مثل ماهیت ادراک یا ماهیت آگاهی. اما پدیدارشناسی  ۀمطالع
 Merleau-Ponty« )گرداند وجود برمی ۀای است که ذوات را به عرص همچنین فلسفه
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2002, xii). بینیم که پدیدارشناسی استعلایی می ،با توجه به این تعریف از پدیدارشناسی 
مرلوپونتی  در پدیدارشناسی اگزیستانسیال هایدگر پدیدارشناختی شناسی و هستی هوسرل

ای است که پیش از آغاز  پدیدارشناسی همچنین فلسفه» ،اند. به گفته مرلوپونتی ادغام شده
گیرد. تمامی  در نظر می« از قبل آنجا» -همچون حضوری حتمی-بازاندیشی، جهان را 

سطه و خام با جهان و اعطای شأنی فلسفی وا تلاش آن متمرکز است بر بازیافت تماس بی
« علمی دقیق»ای است که  وجو برای رسیدن به فلسفه به این تماس. پدیدارشناسی جست

نیز « کنیم تجربه می»گونه که آنها را   و جهان، آن اما به ما از مکان، زمان ،خواهد بود
آن گونه که هست، به دست دهد  کوشد توصیف مستقیمی از تجربه ما، دهد؛ می شناخت می

شناسان را  های علّی دانشمندان، مورخان یا جامعه شناختی و تبیین بدون آن که منشأ روان
 (.Merleau-ponty 2002, xi« )آن به حساب آورد ۀدربار

گذار جنبش پدیدارشناسی  بنیان ،وقتی هوسرل .شخص . توصیف از منظر اول1-1
معرفی کرد، تلویحاً و تصریحاً به توصیف تجربه  1اگولوژی، پدیدارشناسی را در آلمان

توصیف  طور کلی کار پدیدارشناسیبه  .داشتاشاره  شخص اولزیسته سوژه از منظر 
پدیدار  شخص اولکننده و ذهن و آگاهی او از منظر  گونه که برای تجربه هاست، آن پدیده

این، دیدگاه علمی، فلسفی و... به عنوان منظر و (. بنابر41 ،1401)اصغری  شوند می
 شود. دیدگاه اولیه در پدیدارشناسی کنار گذاشته می

در پدیدارشناسی فرد باید دیدگاه عادی و  .ها اپوخه و تعلیق پیشفرض .1-2
به -گرای علوم و حتی فلسفه است  معمولی خودش را که غالباً مبتنی بر دیدگاه عینیت

 .کنار بگذارد 2اپوخه از طریق -گونه که هستند ها آن رای دیدن پدیدهعنوان مانعی بزرگ ب
این عمل شبیه شک دکارتی است که برای رسیدن به یقین باید هر آنچه به طور طبیعی 

بگذاریم. اپوخه در  داخل پرانتزایم به تعلیق درآوریم یا به قول هوسرل  مسلم فرض گرفته
است. این اصطلاح در « وجود جهان ۀاوری دربارتعلیق حکم و د»هوسرل به معنای  ۀفلسف

های گوناگونی ترجمه شده است، مثل تعلیق حکم، از مدار  هوسرل با معادل پدیدارشناسی
خارج کردن، امتناع، کنار گذاشتن و بین پرانتز گذاشتن. برای فهم معنای این اصطلاح باید 

ر این تعلیق فرد باید از هر نوع قضاوت و پیشداوری آن را با شک دکارتی مقایسه کنیم. د
 راجع به ابژه پژوهش خودش چه انسانی چه غیرانسانی اجتناب کند.

گاهی ی بودن ادراکات.. قصد1-3 آگاهی از چیزی یا  ،در پدیدارشناسی، هر آ
کسی است و محال است که آگاهی ناب و بدون ابژه داشته باشیم. هوسرل اصطلاح 

کرده و برنتانو نیز این اصطلاح را از فیلسوفان مدرسی قرون  اخذرا از برنتانو  3«قصدیت»
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وسطی به عاریت گرفته که نزد آنها به معنای داشتن وجود ذهنی بوده است و فیلسوفان 
رشد متأثر  سینا و ابن قرون وسطی نیز در این امر به نوبه خود از فیلسوفان مسلمان مثل ابن

گاهی، آگاهی از چیزی است»گوید که  ی این نظریه میطور کلبه  اند. بوده گاهی « هر آ و آ
وجود ندارد. رویکرد اساسی هوسرل این  ای خاص ناب و محض بدون توجه به عین یا ابژه

داریم و آن  ای به آن یقین ما یک چیز وجود دارد که بدون هیچ شبهه ۀبود که برای هم
گاهی ماست.  به چیزیبینیم همیشه آگاهی  کنیم، می ولی همین که این آگاهی را تحلیل می آ

 (. 413 ،1372)مگی تواند باشد  این نمی است و جز
بنابراین باید  [...] طور کلی در خودش آگاهی از این یا آن چیز استبه  هر زیسته آگاهی

ن افزود و گفت که استعلایی را گسترش داد و عنصر جدیدی به آ اندیشم من میمحتوای 
یک « خانه»مثلًا ادراک  [...] کند می« افاده»اندیشم یا هر زیسته آگاهی چیزی را  هر می

 ،1384)رشیدیان  .کند نحو ادراکی افاده یا قصد میبه  فلان شخص( را ۀخانه )مثلاً خان
249 ) 

گاهی است )اصغری  بینیم که قصدیتْ می لذا  (.60: 1401ساختار آ
تجربه زیسته نقطه اول و آخر هر  .زیسته نقطه آغاز و پایان پژوهش. تجربه 1-4

این است که تماسمان را با واقعیتِ  نوع پژوهش پدیدارشناختی است. هدف پدیدارشناسی
از نو احیا کند.  4«أملیپیشات ۀتجربه زیست»با  یا مرلوپونتی از قبل موجود و به تعبیر دیلتای

پایان هر  ۀشروع و نقط ۀنقط تجربه زیسته»توان گفت که  می ،همصدا با مکس وان منن
با  ،های مدرن (. چرا؟ چون فلسفهManen 1997, 35« )است پژوهش پدیدارشناختی

مان که بنیاد هر نوع  کردن واقعیت جهان، تماسمان را با تجربه زیسته  مکانیکی و ریاضی
در اواخر قرن نوزدهم به این واقعیت تلخ اذعان کرد  . نیچهاند علم و دانشی است قطع کرده

 ۀمان با تجربه زیست را در قطع رابطه مسیحی-و از این منظر سنت فلسفی افلاطونی
به معنای  هوسرل« بازگشت به خود اشیاء»پیشاتأملی مقصر دانسته بود. بنابراین، شعار 

ها و روش  سنتی با پیشفرض ۀپیشاتأملی است که فلسف ۀبازگشت به همان تجربه زیست
ه قصد یافتن حقیقتی فراسوی آن تبیین علمی و منطقی همواره ما را از جهان زندگی خود ب

 دور کرده بود.

 های آن . تجربه زیسته دینی و ویژگی2
های گوناگونی مطرح شده که در اینجا  درباره تجربه دینی و ماهیت و اوصاف آن دیدگاه

 (:12-11 ،1392زاده و دیگران  کنیم )شریف اجمالاً به آن اشاره می
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پردازان معتقدند که  ن و نظریهمفسرا. برخی تجربه دینی به مثابه احساس .الف
شناختی است و صرفاً ارزش احساسی و  تجربه دینی یک احساس است و فاقد بار معرفت

 عاطفی دارد. شلایرماخر جزو این گروه است.
آلستون قائل به این دیدگاه است که تجربه  .تجربه دینی به مثابه ادراک حسی .ب

ادراک حسی بر سه پایه استوار همانند ود و ش شناختی هم می دینی شامل عنصر معرفت
 است: مدرِک یا فاعل شناسا، مدرَک یا متعلق شناسا و پدیدار محسوس.

مدافعان این نظریه معتقدند که  .تجربه دینی به مثابه تبیین فوق طبیعی .ج
های حسی نیستند، بلکه در این دیدگاه، دینی دانستن یک  های دینی از سنخ تجربه تجربه
بدان معناست که شخص تجربه گر معتقد است تبیین آن تجربه بر مبنای امور طبیعی  تجربه

 توان تبیین کرد. های دینی می ناسازگار و ناکافی است و آن تجربه را فقط بر مبنای آموزه
طور کلی تعریفی نسبتاً عام و کلی که فراگیر باشد و تا حدودی مورد تأیید ه اما ب

ای است که فرد دیندار با توجه به  ین است که تجربه دینی تجربهعموم محققان قرار گیرد ا
باورها و اعتقادات مذهبی خودش آن را در فضای تجربه زیسته دینی خودش انجام 

تجربه  شخص اولدهد. موضوع و ابژه این تجربه امر ماورایی یا الهی است که از منظر  می
فی، بلکه احساسی و عاطفی است. شود. این تجربه نه عقلی است نه علمی و نه فلس می

دینی  ۀکنند که تجرب شلایرماخر ادعا می شدرییبینیم که فیلسوفانی مثل فر بنابراین، می
بلکه احساسِ اتکا و وابستگی مطلق و کامل به منبع یا  ،ای عقلی یا معرفتی نیست تجربه

دینی در قدرتی است که از جهان متمایز است. او معتقد است که قلب و اساس ایمان 
از قبیل  یهای گوناگون نام ودر احساسی که به نحو خاص دینی است  ،قرار داردعواطف 

گذارد.  امر نامتناهی و احساس امر کلی بر آن می ۀاحساس وابستگی مطلق، احساس و تجرب
ای و هم در  هم در شکل عقیدتی و آموزه  شلایرماخر همچنین بر آن است که حیات دینی،

بنابراین، به نظر او اساس دین نه فکر  .شود از این احساس ناشی می ،ائریشکل آیینی و شع
آن قدر بر تجربه تأکید داشت که مذهب و  اوبلکه شهود و احساس است.  ،است و نه عمل

کرد. از نظر شلایرماخر، تمام کسانی که  دین را فقط در احساس و تجربه خلاصه می
 (.1381ها را نفی کنند )محمدرضایی  ید آموزهخواهند به محراب مذهب راه یابند، با می

 ویلیام جیمز نیز مانند شلایرماخر معتقد است که منشأ اصلی دین همان احساس
شناختی  روان ۀخلاف شلایرماخر معتقد است که احساس دینی از جنب است. جیمز بر

ن احساسی خاص است. عشق دینی در نظر او همان احساس عشق طبیعی است که متعلَّق آ
دینی همان چیزی است که او آن را حالت ایمانی  ۀدین است. احساس محوری در تجرب
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 ۀتجرب شود میشناختی، معینّ و دقیق نیست. او حوادثی را که  روان ۀخواند که از جنب می
 (.122 ،1395)عبادی  کوشد آنها را درک و ارزیابی کند بندی کرده و می طبقه دانستدینی 

احساس است، به سه نکته  ۀکه دین از مقول دیدگاه خود مبنی بر اینجیمز در تأیید 
واسطه به  دینی کیفیّتی محسوس است و برای فاعل امری بی ۀنخست، تجرب .کند اشاره می

گاهانه. نکته دوم ناظر به اعتبار تجربه است. مردم  ۀرسد، نه نتیج نظر می استنباط و تذکرّ آ
 ۀدهند های دینی نشان شوند. عقاید و آموزه دین متأثر نمی های عقلی در باب غالباً از برهان

دینی نتواند اعتبار کافی  ۀتری در احساس و تجربه است. اگر تجرب های عمیق خاستگاه
عی . سوم، او مدکننده نخواهند بود های عقلی احتمالاً قانع برای آن عقاید فراهم کند، برهان

عقاید و مفاهیم دینی بسیار متنوّعی را نشان  های دینیِ گوناگونْ است که مروری بر سنت
 ین تنوّع عقلانی است، ثابت است. دراکه احساسات و سلوکی که منشأ  حالی در ،دهد می

های گوناگون باید احساس و  دینی و وجه مشترک سنّت ۀنتیجه، برای درک ویژگیِ تجرب
ترین عناصر  و سلوک ثابت احساسات اوتجربه را بررسی کرد، نه عقاید و تعالیم را. به نظر 

 (.124 ،1395اند )عبادی  ترین عناصر دین بنابراین آنها بنیادی ،دین هستند
باتوجه به توضیحات مختصری که درباره تجربه دینی ارائه شد، تجربه دینی نوعی 

ای است که نقطه  احساس و شهود است و احساس و شهود در پدیدارشناسی تجربه زیسته
 ش پدیدارشناختی است.آغاز هر نوع پژوه

 . تجربه دینی در تعلیم و تربیت3
های بشری در حیطه تعلیم و تربیت انسان نقش مهمی  تجربه دینی همچون سایر تجربه

دارد. بنابراین، اجازه دهید ابتدا به ماهیت تجربه دینی از منظر متفکرانی همچون هیک، 
و تربیت و ارتباط این دو از منظر  سپس به نقش آن در تعلیم .آلستون و دیگران اشاره کنیم

که ویژگی یک پدیدارشناس در بپردازیم  شخص اولرویکرد پدیدارشناختی به ویژه از منظر 
 توصیف پدیدارهاست.

در تعریف تجربه دینی آمده که تجربه دینی نوعی تجربه شخصی است که برای فرد 
و در وصف این تجربه دهد، چیزی که برای خود جان هیک رخ داده است. ا مؤمن رخ می

 گوید: می
یک روز که در مرکز شهر هال سوار اتوبوس بودم، یک تجربه دینی برای من رخ داد که 

ای که فراتر از هر توصیفی بود. انگار آسمان گشوده  هرگز نتوانستم آن را فراموش کنم؛ تجربه
وجودم بود، مرا  شد و نوری از آنجا بر من تابید و در پاسخ به عشق و شوری متعالی که در
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سرشار از شادی و مسرتی بزرگ ساخت. خوب به یاد دارم که نتوانستم جلوی تبسم عمیق 
خود را بگیرم که گویی در پاسخ به خداوند بود. شاید اگر مسافران اتوبوس متوجه تبسم و 

 (Hick 2002, 33-34) .کردند شدند، مرا دیوانه تصور می خنده من می

آن را نوعی احساس بشری در مواجهه با  از تجربه دینی خودشبا این توصیف جان هیک 
داند. بنابراین از دید وی باور به خدای متعال در تجربه دینی یک باور  امر متعالی یا خدا می

ای  بنیادی است. با این همه یک نکته مهم در بحث تجربه دینی این است که این تجربه
دهد. به سخن دیگر، تجربه دینی  میخود اوست که رخ  شخص اولشخصی و از منظر 

نه دیدن یک پرنده روی شاخه  ،نوعی احساس است که متعلقَ آن امر الهی و متعال است
کوشیم آن را از منظر  مهم است که در این مقاله می ۀدرخت یا شنیدن صدای آن. همین نکت

که هم  ،و تربیترویکرد پدیدارشناختی توصیف کنیم. در ارتباط با این امر، در حیطه تعلیم 
، هستندهای دینی متکثری  خودشان دارای تجربه شخص اولمربی و هم متربی از منظر 

 بهترین روش توصیف پدیدارشناسانه است.
و معتقد است که تجربه  داند ویلیام آلستون نیز تجربه دینی را نوعی احساس می

کند که ادراک  دینی یا ادراک خداوند در ارتباط با باورهای دینی همان نقشی را ایفا می
. تجربه دینی ما پایه اساسی دارد حسی در ارتباط با سایر باورهای ما به جهان طبیعی

 نویسد: معرفت ما از خداست. لذا او می
ترین باور در حیطه تجربه حسی،  ستند. بنیادیباورهای پایه مستقیماً بازتاب تجربه ما ه

باور ما به عالم خارج و بیرونی است و متضایف آن در حیطه علوم دینی باور به وجود 
را در مقابل خود که آن خداوند است. همچنین همانند باورهای جزئی حسی مثل درختی 

هایی از تجربه  کنم، باورهای جزئی دینی نیز وجود دارد که بازتاب لحظه مشاهده می
 (Alston 1988, 743) .کنم اند: من حضور خدا را در همین جا احساس می دینی

ای که فرد در  سازد که هر تجربه تجربه دینی به مثابه احساس این امر را برای ما روشن می
قابل فهم و درک  شخص اولگذارند برای او از منظر  کند یا از سر می ساحت دینی تجربه می

ت. حال باید این منظر را از دیدگاه پدیدارشناختی توصیف کنیم. مکس وان منن و بیان اس
از پدیدارشناسان معاصر بر این نکته تأکید دارد و سرآغاز کار پدیدارشناسی را تجربه 

 داند. زیسته شخص می
اساساً یادگیری به عنوان هسته اصلی تعلیم و تربیت خود یک تجربه است و 

علم تحلیل و توصیف تجربه با این امر ارتباط تنگاتنگی دارد.  پدیدارشناسی به عنوان
پدیدارشناسی در تعلیم و تربیت به دنبال توصیف تجربه یادگیری خود افراد توسط 
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احساسات، افکار و تجارب  کهپدیدارشناس باید آنها را تشویق کند  ولیخودشان است، 
ا و ماهیت آنها را بشناسند. حال تا معن کنندگونه که هستند توصیف و تحلیل  خود را آن

ها و احساسات و افکار صبغه دینی داشته باشند، پدیدارشناسی تجربه دینی  اگر این تجربه
 در تعلیم و تربیت مطرح خواهد شد.

است و در  تجربهاکثر پدیدارشناسان بر این باورند که گوهر و ذات دین نوعی 
تلف یا تفسیرهای مختلف این نوع های مخ نتیجه عقاید و کنش و اعمال دینی جلوه

شوند. از نظر رودلف اتو هسته مرکزی همه ادیان تجربه مینوی است که  تجربه محسوب می
ایی خود تجلی کرده است در طول تاریخ به صور و اشکال مختلف با حفظ وحدت محتو

 (.43 ،1380)اتو 
تواند به نحو  یاتخاذ رویکرد پدیدارشناختی به تجربه دینی متربی از جانب مربی م

همدلانه بین این دو ارتباط برقرار کند و اگر این رویکرد صرفاً نظری باشد و حاوی ارتباط 
در دانمارک رویکرد پدیدارشناختی در  .دهد عاطفی نباشد کارایی خود را از دست می

 تعلیم و تربیت با تمرکز بر تجربه دینی به کار رفته است. امکان تجربه دینی مورد نظر در
آموزان را با  اند دانش این کشور تنها محدود به تجربه دینی مسیحی نبوده و سعی کرده

سن این (. حKeast 2007, 60ُعناصر مختلف تجربه دینی ادیان مختلف نیز آشنا سازند )
رویکرد در تعلیم و تربیت این است که افراد بدون هیچ نوع تعصب و پیشداوری تنها به 

کنند. وظیفه پدیدارشناسِ  تلف در تجربه دینی آشنایی پیدا میصورت نظری با مباحث مخ
آموز را به تأمل و تفکر و فهم تجربه دینی وادار کند و از هر  تجربه دینی این است که دانش

دینی اجتناب ورزد. با وجود این، کنه و ذات دین برای آن تجربۀ علیه له یا نوع قضاوت 
ماند و فرد دیندار بهتر از هر کس دیگری  باقی می ناپذیر پدیدارشناس همواره دسترس

تواند به کنه دین خود احاطه داشته باشد. دلیل این عدم توانایی پدیدارشناس در رسیدن  می
ها یا پدیدارها یا نمودهای عینی و انضمامی دین  به ذات و کنه دین این است که او با جلوه

 ار دارد.های مذهبی افراد دیندار سروک و رفتار و آیین

 شخص اول. تجربه دینی از منظر 4
که در سطور پیشین نشان دادیم، تجربه زیسته به عنوان نقطه آغاز هر پژوهش  چنان

شود. اکنون با توجه به آنچه در  توصیف و تحلیل می شخص اولپدیدارشناختی، از منظر 
تیم، مربی و های رویکرد پدیدارشناختی و تجربه دینی گف های قبلی درباره ویژگی قسمت

خود آمیخته به  شخص اولبه عنوان دو سوژه که هر دو از منظر -متربی در کلاس درس 
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دو عنصر کلیدی در نظام تعلیم و تربیت  -باورها و اعتقادات و تجربیات مذهبی هستند
شوند. زمانی که متربی و مربی هر دو در درون یک سنت دینی مثل اسلام یا  محسوب می

ته باشند، کنش و رفتارهای ریز و درشت آنها در سپهر این سنت دینی مسیحیت پرورش یاف
از کجا »که هایی با مضامین دینی مثل این شعر مولوی  پرسشمانند  ،نیز معنا خواهد یافت

و غیره که عمدتاً طرح این « روم آخر ننمایی وطنم / به کجا می ام، آمدنم بهر چه بود آمده
ها در  کند. هنگامی که این نوع پرسش به خود مشغول می آموز و معلم را مباحث ذهن دانش

هایی را مبتنی بر  آموزان پاسخ شود عمدتاً اکثر قریب به اتفاق دانش کلاس درس مطرح می
دهند و  ارائه می ای دینی خانوادگی خود به طور خاصشان به طور عام و فض فرهنگ دینی

دهند. مثلًا  اند به معلم پاسخ می و خواندهگونه که شنیده  که تحلیل و بررسی کنند، آن بی آن
گوید که ما در بهشت بودیم و  آموزی در توصیف فهم خود از این شعر مولوی می دانش

له گناه ئحضرت آدم با گناه ما را به جهان مادی آورد. تلقی او از بهشت و حضرت آدم و مس
ربزرگ اوست. اکنون شده از سخنان پدر و مادر یا پدربزرگ و ماد سازی یک تلقی ساده

او که بر اساس همان تجربه زیسته دیداری و شنیداری خودش  شخص اولپاسخ او از منظر 
شود. بنابراین، روش  از محیط است برای مخاطب که همان معلم است بیان می

پدیدارشناختی در امر تعلیم و تربیت دینی و نیز تحلیل تجربه دینی در امر آموزش امری 
های تعلیم و تربیت مخصوصاً  ت. امروزه این روش در بسیاری از حوزهانکارناپذیر اس

آید در صدر رویکردهای پژوهشگران و  آموز به میان می زمانی که پای تجربه زیسته دانش
گیرد. هدف اصلی اِعمال روش تحلیل پدیدارشناختی در امر  شاغلان این حیطه قرار می

پدیدارشناختی تجربه زیسته دینی متربی از جانب تعلیم و تربیت دینی و نیز تحلیل و تفسیر 
مربی یا معلم این است که به فرد تحت تعلیم کمک کند تا به آگاهی ذات و ماهیت و 
اوصاف اصلی تجربه دینی خودش برسد و در نتیجه به فهمی از ماهیت عقیده دینی که به 

ید به قضاوت و داوری و آن باور دارد نائل شود. لیکن در فرایند مذکور مربی یا معلم نبا
خلاف روح خود روش ت دینی دست زند، چرا که این کار گذاری باورها و اعتقادا ارزش

پدیدارشناسی است که در آن باید از هر نوع پیشفرض اجتناب کرد و آن را داخل پرانتز 
گذاشت. معلم یا مربی باید بتواند زبان دینی متربی را در تجربه دینی او به کار گیرد، 

که خود او نیز دستخوش همان تجربه یا مشابه آن بوده و از همان زبان دینی  مشروط به آن
 برخوردار باشد.

مهم دیگر این است که زبان و  نکته شخص اولدر بحث تجربه زیسته از منظر 
یا مربی و متربی لاجرم عامل مهم تفسیر معنای سخنان  آموز دانشارتباط زبانی بین معلم و 
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سازد. بحث هرمنوتیکی معنا در تعلیم و تربیت و تجربه دینی به  رجسته میطرفین را ب
توان  های آن را می های پدیدارشناختی هرمنوتیکی متعددی دامن زده است که نمونه تحلیل

 از روزگار شلایرماخر تا امروز ردیابی کرد.
عی با در تجربه دینی متربی، جهان زیسته او به عنوان یک واقعیت اجتماعی و طبی 

او آمیخته و زبان او انعکاسی از جهان زیسته اوست و جهان زیسته او در زبان  زبان او درهم
است. حال در بین زبان و جهان، این تجربه دینی و تربیت دینی است که نباید منعکس شده 

 شود از چشم پدیدارشناسان حوزه تعلیم و تربیت دور بماند و در این موارد غالباً دیده می
به عنوان موضوع پژوهش  آموز دانشبا استفاده از پدیدارشناسی هرمنوتیکی تجربه دینی که 

گیرد. در این مقاله نیز سعی ما بر  هم به نحو کیفی و هم به نحو کمی مورد ارزیابی قرار می
 5.(Henriksson 2012, 56و نه کمی )است پژوهش کیفی 

در تعلیم و تربیت در جهان معاصر به ویژه در  مدرنیستیاوجود رویکردهای پس
له امر متعالی و حقیقت ئکشورهای اروپایی و آمریکایی و اتخاذ آن از طرف محققان، مس

مدرنیسم امر متعال زیر سؤال انهایی در تجربه دینی را به چالش کشیده است. چون در پس
دینی و در نتیجه در  که متربی در تجربه (. این207، 1402محجل و اصغری رفته است )

که این حقیقت از  باورهای دینی خود قائل به حقیقت متعالی یا فراسویی است یا این
ای فرهنگی و دینی در بستر فرهنگ به او تعلیم  جهان او به عنوان پدیده جانب بافت زیست

 بنابراین دخالت فرهنگ .سازد شود، نفی حقیقت نهایی را در ذات دین برجسته می داده می
گیری باور دینی فرد در حیطه تعلیم و تربیت منجر به  و سیاست و اجتماع در شکل

داری است  این خود بحث بسیار بغرنج و دامنهشود و  گرایی در معنای باور دینی می نسبی
 .گیرد جای میاین مقاله  محدودۀکه خارج از 

 تحلیل یک باورِ دینی این است که  رایند تحلیل پدیدارشناسانه تجربهنکته مهم در ف
نظر باشد. به سخن دیگر،  ناشی از تجربه دینی مربی یا متربی در امر تعلیم و تربیت مد

کارگیری روش تحلیل پدیدارشناختی در توصیف تجربه دینی متربی توسط مربی  فایده به
در امر تعلیم و تربیت این است که با اجتناب از هر نوع رویکرد علمی، مذهبی یا فلسفی و 

های مربوط به خوبی یا بدی یک باور، منبع  ه و نیز با تعلیق هر نوع داوری و پیشفرضغیر
هر نوع باور و عقیده دینی روشن شود و فرد در فرایند تعلیم و تربیت به یک دین خاص 
گرایش پیدا نکند و فرد در آن به نحو تحجرآمیزی سکنی نگزیند که این امر با روح آزاد 

ر تضاد کامل خواهد بود. به عبارت دیگر، معلم در کلاس درس پژوهش پدیدارشناختی د
ها و منشأهای  بلکه او وظیفه دارد ریشه ،این حق را ندارد که دین خاصی را تحمیل کند
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گرایی  ناب از تقلیلفراگیران خود بیاموزد. این امر با اجت بهعقاید و اعتقادات دینی را 
این است که محقق در فرایند تحقیق یک پدیده،  ییگرا کاملاً سازگار است. مراد از تقلیل
 ...( تقلیل دهد. ،شناختی، دینی، فلسفی شناختی، جامعه منشأ آن را به یک امر واحد )روان

رویکردهای  در غرب علوم تربیتی ۀنظران حوز امروزه بسیاری از محققان و صاحب
دهند و بر  را از جهات مختلف مورد انتقاد قرار می وپرورش آموزش غالب حاکم برفرآیند

رورش باید کلیت فرد را مورد توجه قرار دهد. به وپ موزشورزند که آ این نکته تأکید می
توان به زبان ساده گفت که  عبارت دیگر، باید تمام ابعاد وجودی فرد را پرورش دهد. می

د قرار گرفته تا شخص به مثابه کل به گرایی است که اخیراً مورد تأکی این همان رویکرد کل
های زیسته او در محیط سیاسی، اجتماعی، فرهنگی و علمی در نظر  همراه تمامی تجربه

گرفته شود. این در حالی است که آموزش رایج در اکثر کشورهای پیشرفته و حتی در 
که پرورش این شناختی فرد را مورد نظر قرار داده است، مضافاً این  ۀکشور ما نیز تنها حیط

انجام « فعالیت مدرسه»و گاهی « محور کتاب»درسی  ۀحیطه نیز عمدتاً بر مبنای برنام
اخلاقی، معنوی )تربیت دینی( و  از قبیل بُعد آموز دانشهای وجودی  شود و سایر حیطه می

درسی مدارس صرفاً به تدریس  ۀفرهنگی او فراموش شده است. شاهد آن هستیم که برنام
ان برای موفقیت و بالاخره در آموز دانشآموزشی معین و سپس آماده کردن های  کتاب

 ،1392زاده و دیگران  شود )شریف مدارک به آنان محدود می ۀصورت کسب موفقیت، ارائ
های دینی  ان مختلف از حیث فرهنگی و فکری که دارای تجربهآموز دانش(. در مدارس با 8

کوشد  و لذا رویکرد پدیدارشناختی می ،هستیمهستند مواجه  شخص اولمختلفی از منظر 
این وضعیت را به مثابه کلیت تجربه فرد در نظر بگیرد. اما چون تجربه دینی عنصر غالبی 

نظر  های خود مد است، معلم باید این تجربه را در تحلیل آموز دانشهای تربیتی  در کنش
 قرار دهد.

 گیری نتیجه
هیت تجربه دینی در ساحت تعلیم و تربیت و تحلیل با توجه به آنچه اجمالاً درباره ما

که روش  نخست این .پدیدارشناختی آن گفته شد چند نکته قابل استنباط است
دهد که فرد  این امکان را می شخص اولپدیدارشناختی به مثابه روش توصیفی از منظر 
جربه زیسته او و تحلیلگر نیز با این ت کندمستقیماً تجربه زیسته خود را توصیف و تحلیل 

تواند به تحلیل معنای تجربه او دست زند و فرد از معنای تجربه دینی خودش شناخت و  می
گرایانه این امکان را به تحلیلگر یا بهتر  معرفت لازم را کسب کند. دوم این که رویکرد کل
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 ،است آموز دانشکه در اینجا متربی یا را، دهد تا شخص  بگوییم به پدیدارشناس میاست 
که به  از زوایای مختلف در معرض توصیف و تحلیل پدیدارشناختی قرار دهد. سوم این

کارگیری روش پدیدارشناختی در تحلیل تجربه دینی در امر تعلیم و تربیت نباید منجر به 
توان گفت که هدف مربی در  پذیرش یک دیدگاه یا عقیده مذهبی در بین فراگیران گردد. می

مذهب به  آنر تحلیل تجربه دینی متربی تغییر عقیده مذهبی او از کارگیری این روش د به
مذهب نیست و نباید باشد، بلکه هدف کلیدی در این فرایند این است که به متربی این این 

های روانی و احساسی و عاطفی خود در  امکان داده شود که با توصیف و تحلیل پدیده
های مذکور دست یابد و  ، بتواند به معنای پدیدهشخص اولتجربیات دینی خودش از منظر 

گاهی دینی خودش نائل شود. براساس آنچه دربار توان  دینی بیان شد می ۀتجرب ۀبه خودآ
ان آموز دانشرا به  6ادراک خداوند ۀتواند تجرب گونه استنباط کرد که مربی هرگز نمی این

هدایت آنها را به  ۀتا زمین کندیین های نیل به آن هدف را تب تواند راه نشان دهد، بلکه می
کارگیری این  نظر نیست و به سخن دیگر به دست گیرد. در اینجا صرفاً دین خاصی مد

روش محدود به یک دین نیست، بلکه به روی تمامی باورهای دینی مختلف گشوده است و 
ه دهد ک این گشودگی خصلت مهم روش پدیدارشناختی است که به فرد این امکان را می

گرایی، از منظر تجربه زیسته خویشتن دست به  بدون هیچ نوع تعصب، پیشفرض و تقلیل
 توصیف تجربه دینی بزند.
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 ها یادداشت

1. egology 

2. epoche 

3. intentionality 

 Van، نک. (Pre-reflective lived experience« )پیشاتأملی ۀتجربه زیست». برای آشنایی با 4

Manen 1997. 
 .Henriksson, Friesen & Saevi 2012نک.  ،پژوهش کیفیبرای آگاهی بیشتر در مورد . 5

است. بعضی بسیار حایز اهمیت له خدا در تربیت دینی و تحلیل این امر در فلسفه تعلیم و تربیت ئ. مس6
آموز را از طریق هدایت فکری و برانگیختن  تواند در اینجا دانش از متفکران بر این باورند که معلم می

ر این است که معلم نیز در فضای تجربه دینی ذهنی به فهم معنای الوهیت سوق دهد. لازمه این کا
مستغرق گردد. به سخن دیگر، معلم باید به نحوی تربیت شود که شایستگی آن را داشته باشد تا نماینده 

کویناس معتقدند که معلم واقعی خداستگرایانی  واقعخدا در روی زمین باشد. اما   و همچون ارسطو و آ
شود. ذهن آدمی به صورت مستقیم  سط نمادها به چنین کاری موفق میکند تنها تو اگر انسانی تدریس می

تواند  تواند با ذهن انسان دیگر ارتباط برقرار کند، بلکه این ارتباط غیرمستقیم است. تنها خدا می نمی
آید تلاش برای برانگیختن  مستقیماً به درون یعنی به روح آموزش دهد. تنها کاری که از دست معلم برمی

 (.1385 ت یادگیرنده از طریق علائم، نمادها و تشویق است )شریعتمداریو هدای
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Abstract 
The problem of evil is considered in conflict with the omniscience, 
omnipotence, and omnibenevolence of God. In this regard, different 
theodicies have been proposed, the most important of which are based on: 
the evil is imaginary or of non-existence, the sum of good is more than the 
sum of evil, other attributes of God should be considered, or the evil is the 
result of human’s volition. Tabataba'i’s response to the problem of evil is 
multifaceted. His response is based on his special conception of the 
philosophy of Adam's fall, the inextricable link between the human and 
Iʾtibāriyyāt (i.e. the perceptions based on the mental constructs), and self-
alienation. Adam’s fall, which is due to man’s attention to his earthly body 
along with neglecting the presence of God, has created a new knowledge 
and a new world for him, which is accompanied by suffering. In this new 
world, mental constructs are separated from realities, as well as legislation 
from creation. As a result, cosmic evils are set apart from the legislative 
ones which are based on mental constructs; so that sometimes, a cosmic 
evil is considered good. One can acknowledge the pain and suffering as a 
means of testing and paying attention to God's presence, and in this way, 
he/she will face a world where pain and suffering not only become relieved 
and meaningful but also disappear. Accordingly, both real (cosmic) evils 
and the ones based on mental constructs (Iʾtibāriyyāt) can also be 
considered good in their current earthly situation based on their meaning 
in this kind of understanding. 
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 چکیده
 شده یتلق خداوند مطلق یرخواهیخ و مطلق قدرت مطلق، علم منظومه بر ینقض شر مسئله
 از ندا عبارت آنها نیتر مهم که دارد وجود خداوند وجود از دفاع نوع چند مسئله، نیا در. است
 دفاع و ،رهایخ برتر جمع حاصل بر یمبتن دفاع ،شر شتنانگا یعدم ای موهوم بر یمبتن دفاع
 در یپاسخ یطباطبائ علامه. انسان اریاخت به توجه ای خداوند صفات ریسا به توجه بر یمبتن
 و آدم ینیزم هبوط فلسفه اساس بر یو. کند یم یط را چندجانبه یراه که است داده شرور باب
 گر،ید یسو از ،یآدم یگانگیازخودب و ،ییسو از ،اتیاعتبار با یآدم یآغوش هم آن دنبال به
 به ینیزم بدن به توجه از یناش که ،انسان ینیزم هبوط. است داده شرور و ها یسخت یبرا ینییتب

 دیجد یعالمَ خود دنبال به و دیجد یمعرفت است، خداوند حضور به توجه از غفلت همراه
 قتیحق از اعتبار ،دیجد عالمَ نیا در. هاست یسخت و ها رنج همراه که زند یم رقم انسان یبرا
 و یاعتبار شرور از زین ینیتکو شرور تا شود یم یبستر نیهم و گردد یم جدا نیتکو از عیتشر و

 یآدم. شود یتلق و اعتبار ریخ یامر ینیتکو شر کی یگاه که یا گونه به شوند، منحاز یعیتشر
 قرار خداوند حضور به توجه و امتحان جهت یا لهیوس تواند یم را ینیتکو یها رنج و دردها
. شوند یم دیناپد بلکه ،ابندی یم معنا و نیتسک تنها نه ها رنج و دردها صورت نیا در و ،دهد
 تیوضع نیهم در ندنک یم دایپ که ییمعنا اساس بر توانند یم هم یاعتبار ای یقیحق شرور

 .شوند یتلق ریخ خود ییایدن

 ها کلیدواژه
 (ره) ییطباطبا علامه هبوط، ات،یاعتبار النفس، معرفة ،شر مسئله

. رانیا تهران، ،(ع) صادق امام دانشگاه ،یاسلام کلام و فلسفه گروه اریاستاد. 1
(mahdisepehri@isu.ac.ir) 

https://doi.org/10.30497/prr.2024.244034.1812
https://orcid.org/0009-0003-4649-2792


 61       سپهریمهدی |  ... (ره) ییطباطبا علامه شهیاند در آن یها حل راه و شر مسئله یبازخوان

 مقدمه. 1
ممکن است اساساً یک مسئله ایمانی تلقی شود. در  مواجهیم هاشروری که در عالم با آن

 شر»بدین ترتیب که  ،شود یانه به این مسئله داده مگرای صورت، صرفاً یک پاسخ ایمان این
به صرافت، به خدا اعتماد کنیم و باور داشته باشیم که خداوند  ،یک راز است و ما باید

در رویکرد  ،از سوی دیگر (.van Inwagen 2005, 189« )دلیلی برای شرور عالم دارد
، یک صورتِ آن همراه و همسو کند ی، تقریر مسئله دو صورت پیدا مشرعقلانی به مسئله 

گاهی  شرگاه ملحدانه شکل گرفته و صورت دیگر آن همسو با نگاه خداباورانه. مسئله با ن
علیه خداوند  یا نهیده و قرشدر نسبت با وجود خدا تلقی  هملحدان به نحوی

منطقی و  یا مسئله هخداباوران گاهی نیز به نحویو  ای شر( مسئلۀ قرینهاست ) شده دانسته
 ,Pereboom 2005مسئلۀ منطقی شر( )است ) شده تلقی در نسبت با صفات خداوند

و  «شر وجود دارد»که دو گزاره  دهد یمیندل به صورتی منطقی و دقیق نشان  ثیک(. 148
ی مسیری طولانی در پیش رناسازگار نیستند و برای اثبات ناسازگااساساً  «خدا وجود دارد»

 شرکه  گزاره تهافتی ندارند. ایناین دو  ها یبند که در بسیاری از صورت به طوری ،است
را چگونه تصور کنیم یا چه تصوری از هر یک از صفات الهی مرتبط با  شریا جهان حاوی 

که آن دو  را به اختیارِ انسانِ مختار نسبت بدهیم یا نه، همه در این شریا  ،باشیم داشته شر
ر یک از (. هYandell 2016, 128-130است )گذار ریتأثگزاره را ناسازگار بدانیم یا نه 

 متمرکز است. ها یبند نیز بر یکی از این صورت شری موجود در مسئله ها پاسخ
. این مسئله در میان شود یجهان مطرح م-انسان-در نسبت سه ضلع خدا شرمسئله 

متکلمان مسیحی بیشتر در نسبت میان سه صفت از صفات خداوند مطرح شده است. 
قادر مطلق، عالم مطلق و  ،که آفریدگار انسان و جهان استرا خداوندی اگر  این کهتوضیح 

 اگر خداوندِ خالق   ،؟ به عبارت دیگربرد ینیز خیرخواه مطلق بدانیم، چرا شرور را از بین نم
چرا با توجه به خیرخواهی  ،آنها را نیافریند یا از بین ببرد تواند یاز شرور خبر دارد و م

 (.van Inwagen 2005, 191-192؟ )برد یبین نماخلاقی مطلقی که دارد آنها را از 
به عنوان نقضی بر عدالت خداوند و گاهی در میان متکلمان مسلمان نیز این مسئله 
که مستلزم نظام احسن است، مطرح شده  ،گاهی نیز به عنوان نقضی بر حکمت خداوند

هترین است. نقض بر حکمت خداوند و نظام احسن به این معناست که آیا این جهان ب
 و جهان ممکن است؟ همچنین در میان متکلمان مسلمان گاهی به عنوان نقضی بر رحمت
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در مسئله توحید و  یا البته گاهی هم به عنوان رخنه .عنایت خداوند نیز تلقی شده است
 (.201، 1376طرح شده است )سعیدی مهر موحدت خداوند 
در این راستا بوده که شرور را چگونه عمدتاً شده  دادهکه به این بحث  ییها پاسخ

 شر( 3و )، یعیفیزیکی یا طب شر( 2) ،متافیزیکی شر (1)باید تعبیر کرد. تقسیم شرور به 
متافیزیکی عبارت است از نقصان صرف که  شراخلاقی در همین راستا انجام شده است. 

لایای طبیعی فیزیکی عبارت است از درد و رنج که از ب شردر ماهیت اشیا نهفته است. 
مانند  انیاخلاقی عبارت است از گناه شرو  .شود یمانند سیل و زلزله حاصل م

 یدامنه و نصر ها )اسکندری ریزی ها و خون ها و به راه انداختن جنگ ها، شکنجه عدالتی بی
 شربندی تاکنون سیزده پاسخ به مسئله  (. در تاریخ فلسفه دین در یک جمع31 ،1393
شده  ارائه یها مروری مختصر بر پاسخ ،(. در ادامه42، 1397پورحسن  اند )سلگی و داده

و سپس به نحو تفصیلی پاسخ چندجانبه علامه طباطبایی در این زمینه  ،انجام خواهد شد
 خواهد گرفت. مورد بازخوانی و تحلیل قرار

 شردهنده به مسئله  مروری اجمالی بر نظریات پاسخ. 2
یکی  «موهوم بودن شر»ه نظریمتمرکزند.  شربر وجود یا نحوه وجود  اساساًبرخی نظریات 

گردد، اساساً اشیاء  که به بودیسم برمی شردر این رویکرد به مسئله از این نظریات است. 
از ای  سلسلهیک  باکه باید  شوند یمادی یا مفاهیم مربوط به آنها اغلاطی محسوب م

گاه تصحیح 1یتمرکز های یا ریاضت ها استدلال آدمی  3یا توهم 2یشوند، چرا که به ناآ
در پاسخ شبهه  که «شرانگاری  نیستی»نظریه  .(Griffiths 2005, 67گردند ) میازب
میرداماد آن را در پاسخ - نیز در همین راستاست همطرح شد «انگاری مبدأ هستی دوگانه»

 بر پایه این(. 434، 1374)میر داماد  دهد یانگاری به افلاطون نسبت م به شبهه دوگانه
دیگر  یاما وجودش ناشی از محدودیتی است که در قیاس با اشیا ،واقعیت دارد شر نظریه،

 (.198-197، 1363؛ 58: 7 ،1981 یرازی)صدرالدین ش شود یپدیدار م
را پاسخ دهند.  شرکه مسئله اند  کردهی سع با قبول واقعی بودن شرور ها هینظربرخی 

این  . از نگاهکند یمرا به پنج قسم تقسیم  شردسته است که  از این «شرتقسیمی  یهنظر»
و ظرفیت آن در قلمرو حرکتِ از قوهّ به  یباشد و سعه وجود ی، مادیاگر موجود نظریه

اگر به  است. یو حتم یآن ضرور یبرا ،قلیل شرفعل باشد، تزاحم و تصادم، و در نتیجه 
 یو چنین موجود ،از خیر کثیر آن صرف نظر شود یقلیلِ وجود ماد شرجهت پرهیز از 

 ردامادیغالب است )م شرو این خود  دیآ یتحقق نیابد، ترجیح مرجوح بر راجح لازم م
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نیز « با خیرهای برتر شرملازمه » نظریه. (496-495 ،1376؛ عصار تهرانی 434، 1374
قلیل برای تحقق خیر  شر( 1)بیان کرد:  توان یرا دو گونه م نظریهاین  در همین راستاست.

ی که در جهان وجود شرقلیل برای احساس خیر کثیر لازم است.  شر( 2؛ )کثیر لازم است
این جهان هرچند  ،خیر ممکن. به عبارت دیگر نیتر یممکن است برای عال شردارد حدّاقل 

داوند جهان خ این کهیک جهان کامل نیست، اما بهترین جهان ممکن است. بحث بر سر 
بلکه بر سر این است که اگر بخواهد بیافریند چگونه بیافریند؟  ،را بیافریند یا نیافریند نیست

سفیدی هرگز (. »Mawson 2005, 67پاسخ این است که به بهترین نحو ممکن )
متصورّ نشدی؛ محمدّ  عرض یلایق نبودی؛ جوهر ب نیزم یآسمان ب؛ نشایستی یاهیس یب
صورت نبستی؛ و همچنین جمله  مانیا یو کفر ب انیعص ی؛ طاعت بنشایستی سیابل یب

 (.187 ،1341 ی)عین القضات همدان «اضداد
اما در مورد تصور ما از خدا یا ، اند گرفتهفرض  را شری از نظریات نیز وجود ا دسته
 یریرستمی و نص)« شرالهیات پویشی درباره » نظریه. دو اند کرده تأملصفات خدا 

با فرض واقعیت  (19 ،1395 یخلیلی و کلباسی اشتر)« ثنویت» نظریهو  (55 ،1394
، مفروضات الهیاتی در مورد وحدانیّت خدا و صفاتش را شر، برای پاسخ به مسئله شر

، به شربا فرض وجودِ  شر. در برخی دیگر از نظریات برای پاسخ به مسئله اند کردهبازبینی 
. در این راستا، اند کردهجای تجدید نظر در صفات خدا، صفات دیگری از خدا را یادآوری 

است. این  به صفت عدالت خداوند توجه داده «ها در عالم دیگر جبران شرور و رنج» نظریه
 نظریهانتصاف به مسئله شرور پرداخته است. در  نظریهعِوَض و  نظریه به دو صورت نظریه

ی عِوَض و جبران نسبت به درد و رنجی که انسان مستحق آن نیست بر عِوَض، اعطا
انتصاف، استیفای حق مظلوم از ظالم از سوی خداوند  نظریهخداوند واجب است. طبق 

متعال ضرورت دارد، یعنی خداوند بر اساس عدالت یا در این دنیا ظالم را به قهر خویش 
گرداند  و به او بازمی ردیگ یاز ستمگر م یا در جهان آخرت حق ستمدیده را کند یمبتلا م

دیگر در این راستا  نظریه. (65 ،1396اکبری مطلق  ؛124، 1375 یرازی)خواجگی ش
های  حل یکی از راه «پرورش روح»تئودیسه  است. «لازمه پرورش روح انسان شر» نظریه
عدل الهی ایرنائوسی، خداوند در جهان کنونی مشکلات و  نظریهاست. بر اساس  شر ۀلئمس

شرور زیادی را پدید آورده تا انسان در رویارویی با آنها و مبارزه و تلاش برای برطرف 
در  .(102-101، 1372 کیکردن آنها فضایل والای انسانی و اخلاقی را کسب کند )ه

ی ناشی از شرور ها رنج خداوند علت درد ونیز  «مکافات و مجازات عمل شر» نظریه
، بلکه ناشی از شود یاز بداندیشی و بدخواهی خداوند ناشی نم ها هیاما این تنب ،ستطبیعی ا
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شوند، اما در  می شرواسطه باعث بروز  ها بی انسان ،اخلاقی شردرباره  عدالت خدا هستند.
ایط وقوع و بروز شراما  دهند یها به طور مستقیم آنها را بروز نم شرور طبیعی هرچند انسان

 «دادباوری مبتنی بر امتحان» نظریه(. 107، 1397)سلگی و پورحسن  کنند یآنها را مهیا م
آزمایش و  این کهاست. توضیح  داده دهندگی پروردگار توجه به صفت ربوبیت و پرورش

، برای اتمام حجت (2)به قصد کشف حقیقت، ( 1) :ردیپذ یگونه صورت م امتحان چند
 ،گویند. در اینجا یا تکمیلی می «آزمایش پرورشی»که به آن به قصد تکمیل و پرورش ( 3)

و  ها یدهند تا با قرار گرفتن بر سر دوراه و شرایط قرار می ها یانسانی را در گرفتار
 ،بروز و نمود پیدا کند و در حد خام و بالقوه باقی نماند اش یها استعدادهای درون سختی
پاکزاد  .کن؛ نیز 497-496: 27 ،1384کننده است )مطهری  لاین آزمایش تکمیکه 

در  (. نوع دوم و سوم در مورد شرور موجود در عالم در نسبت با خدا معنادار است.1387
و در نسبت با مؤمن،  بیبلا در نسبت با ظالم، تأد -علیه السلام- نیرالمؤمنیروایتی از ام

: 1، 1427 یشده است )مجلس و کرامت دانستهامتحان و در نسبت با انبیاء و اولیاء درجه 
15، 118.) 

 «لازمه اختیار انسان شر» نظریهاند.  کرده کیدأگروهی از نظریات بر اختیار انسان ت
 یها لوین پلنتینگا در جواب جی. ال. مکی با طرح جهانا. شود یمبندی  در این گروه دسته

عالمی  و آن جهانْ شود یها نم جهاننهایت خدا شامل برخی از  ممکن و این که قدرت بی
قصد دارد اثبات کند  ،ها در آن مختار باشند، اما جملگی خیر اختیار کنند است که انسان

بلکه  ،جمع قضایای مورد باور انسان متأله با وجود شرور نه تنها تناقض صریح ندارد
 نظریهکه سه . لازم به ذکر است (121 ،1391 ی)تورانی و عامررد تناقض ضمنی نیز ندا

بر  یمبتن یدادباور» و «مکافات و مجازات عمل شر» ،«لازمه پرورش روح انسان شر»
به صفات خدا توجه  شربرای حل مسئله  این کهتر اشاره شد، در عین  که پیش «امتحان
ذیل  توانند یمو از این جهت  اند کردهتوجه نیز اما از جهتی به اختیار انسان  ،اند داده

 .اند کردهکید أنظریاتی لحاظ شوند که بر اختیار انسان ت
نیز  «شرجهان خنثی در نسبت با خیر و » نظریهو  «جهل انسان و شرور» نظریهدو 

ناشی از  شر این که. اولی بر اساس دهند یمپاسخ مسئله را  شربر اساس نوع نگاه ما به 
بستگی  شرخیر و  این کهاساس  برنگر است و دومی  ی سطحی و فقدان نگاه کلها قضاوت

وگرنه جهان به خودی  ،به موضع آدمی دارد که در مسیر هدایت باشد یا در مسیر ضلالت
 .(304 ،1380 انیاست )ملکخنثی  شرخود نسبت به خیر و 
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 شربازخوانی پاسخ علامه طباطبایی به مسئله . 3

در اندیشه  نظریهتنی بر یک که هر پایه مباستوار است سه پایه بر  علامه طباطبایی پاسخ
رو  این از .هبوط نظریه( 3، )اعتباریات نظریه( 2)النفس،  معرفة نظریه (1) ایشان است:

 نظریهبازخوانی جامع و مبسوط پاسخ ایشان مستلزم ورود به مسئله شر از منظر این سه 
در  کنند یو مسیری که هر کدام در مواجهه با مسئله شرور فراهم م نظریهاست. این سه 

 ادامه خواهد آمد.

 النفس ةمعرف نظریه پاسخ علامه از منظر. 3-1
النفس فلسفی با تکیه بر عقل و استدلال و به شیوه تجزیه و تحلیل به طرح مباحث  علم

ارسطو مطرح شد و در  در آثارالنفسی نخستین بار  پردازد. چنین علم پیرامون نفس می
سینا دنبال کرد. این مسائل  ابن ءشفاوان در کتاب ت نهایت مباحث عمیق و کامل آن را می

النفس، نفس را  به نحو دیگری در حکمت متعالیه ملاصدرا مطرح و پاسخ یافتند. در علم
و به سان یک موضوع مورد بحث عقلی قرار  نهند یهمچون سایر موجودات در برابر خود م

 «هلیّه بسیطه»گویند، سپس  ی، آن را شرحِ لفظ داده و از مدلول واژه نفس سخن مدهند یم
 «هلیهّ مرکبه»، و در گویند می از حقیقتش سخنآنگاه ، پرسند یآن را مطرح و از وجودش م

دلیلش را  «لِمَ اثباتی»و در  کاوند یعلتش را م «لِمَ ثبوتی»گویند، در  از احکام و قوایش می
روشن کردن  دیگو ینفس مسینا قبل از اثبات نفس اولین مطلبی که در باب  . ابنندیجو یم

آنچه مبدأ صدور  هر»کند:  چنین معرفی میمدلول این واژه را او  .مدلول واژه نفس است
(. فارابی نیز کمی 5 :2، 1404 سینا )ابن 4«شوند یافعالی است که بر یک منوال صادر نم

 کننده نظرات افلاطون و سینا در کتابی که سعی داشت همساز و همسان تر از ابن پیش
 یا به گونه، داند یارسطو باشد اقوال افلاطون در باب نفس را خالی از تردید و غموض نم
 است )الفارابی که گاهی آن را فکر خالص و گاهی مبدأ حیات و حرکت در جسم دانسته

1405 ،12 .) 
او . داند یم النفس علمرا متمایز از  النفس معرفةحکیم معاصر علامه طباطبایی اما 

بود با صحهّ بر این  را پرسیده النفس معرفةو  النفس علمدر پاسخ به پرسشگری که فرق بین 
که از نفس و مسائل  شود یالنفس به فنی گفته م معمولاً علم»که  دارد یتمایز صریحاً بیان م

النفس به شناسایی واقعیت نفس از راه  و معرفة کند یمربوط به آن و خواص آن بحث م
است و از  ‘شناسایی فکری’. شناسایی نفس از راه علم نفس شود ین گفته ممشاهده و عیا

 (.207 :2، 1388)طباطبایی  «‘شناسایی شهودی’راه معرفةالنفس 
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رسالة ورود علامه طباطبایی به معرفة النفس به نحو تصریح و نه صرفاً تلویح، در 
بین الحدیث ة فی الموافق تفسیر البیانو جلد سوم  ،تفسیر المیزانششم  ، جلدالولایه

آمده است.  «علیکم أنفسکم»سوره مبارکه مائده، ذیل عبارت  105در تفسیر آیه  والقرآن
معرفة النفسِ مورد نظر علامه طباطبایی بحثی فلسفی یا انتزاعی برای معدود متفکرانی که 

کس  رعملی است که ه-، بلکه طریقی فکرینیستمقدمات فلسفیِ لازم را گذرانده باشند 
. فکری که در معرفة النفس مد نظر ایشان است نوعی وارد شودتواند در حد خود بدان  می

النفس مرسومِ فلاسفه است  مراقبه حضوری است و به کلی با آنچه در بررسیِ فکری علم
نفس و  «رد»نفس نیست بلکه فکرِ  «درباره»معرفة النفس فکر  رسد ی. به نظر مفرق دارد

قوله:  یثم أم رُ المؤمنین ف ...» ت، وانگهی نفس خودش طریق است:نفس اس «از طریق»
یؤمر  یبلزوم أنفسهم کان فیه دلالة علی أن نفس المؤمن هو الطریق الذ ‘عَلَیکم  اَنفُْسکَم ’

 .(165 :6، 1371 یی)طباطبا «بسلوکه ولزومه
حتی برای یک  ،طریق است و از این امر مفرّی هم نیست البته نفس گرچه خود 

به این امر متفطن باشند یا نباشند یکسان نیستند،  این کهلحظه و یا یک قدم، اما آدمیان در 
 :برند یسر م و به تعبیری در دو حال توجه یا غفلت به

مسیر نفسه لا یسعه  یحیاته سائراً ف یکون الإنسان ف یلکن هذه الحقیقة التکوینیة أعن
ترکها والخروج منها ولو لحظة، لا یتساوی حال من تنبّه له عنها ولو بخطوة، ولا  یالتخط

الواقع الذی لا مفرّ له  یوتذکر به تذکرا لازما لا یتطرق إلیه نسیان، وحال من غفل عنه ونس
 (167 :6، 1371 یی)طباطبا .منه

بندی نهایی در باب حقیقت معیشت دنیایی،  در جمع ،الدنیا یالانسان فعلامه در رساله 
که اساساً آدمی حیاتی در  دارد یم کند و بیان فوق با صراحت بیشتری اشاره می به مطلب

کند،  رو اگر غیر از این گمان کرده و خود را فراموش از این. غیر ظرفِ نفسِ خود ندارد
یافت و نهایتاً در ورطه  و چیزی جز سراب نخواهدشود  میال فعقوای ادراکی او غیر

 ور خواهد شد: هلاکت غوطه
نفسه  یغیر ظرف نفسه، ولا معاش له دون وعاء وجوده، فإذا نس ینسان لا حیاة له ففالإ

غیرها وقع فی الضلال البحت والبوار، وبطلت أعمال قواه، فلا یعمل منه سمع ولا  یووقع ف
الظلمات لیس بخارج منها، وصار کلّ ما قصده سرابا، وکلّ ما  یلسان ولا بصر، فهو ف

 (.58 ب،-تا یاطبایی، ب)طب .صنعه بائرا هالکا
مد نظر علامه طباطبایی را رویکردی خاص به زندگی  «نفسیامعرفت » توان یاز همین رو م

از زندگی را برای آدمی  یا وهیزندگی دانست که از معرفة النفس حاصل شده و ش یا وهیو ش
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که  آن نفسی آدمی بیش ازانامید. در زیست  «نفسی زیستنا»آن را  توان یزند که م رقم می
. البته از نگاه علامه کند یتوجه کند به خود و بودنش توجه م شیها به بیرون و داشته
-نفسیارو تعبیر زیست  این از .اند آغوش نفسی با زیست توحیدی هماطباطبایی زیست 

از یک مختصر زیر نمایشی  وتاهک برد. داستان کاره برای نگاه ایشان ب توان یتوحیدی را م
 ت:نفسی اسازیست 

یک کلاس برای ایفای نقش در یک تئاتر مدرسه  یها قرار بود چند نفر از بچه
ها  اش انتخاب نشود. روزی که قرار بود نقش ترسید که بچه می سعیدانتخاب شوند. مادر 
به محض دیدن مادر سعید  برای آوردن او به خانه به دنبالش رفت. سعیدرا اعلام کنند مادر 

و سپس کلماتی  «مادر حدس بزن! حدس بزن!»به سوی او دوید و با خوشحالی فریاد زد: 
 «من انتخاب شدم که کف بزنم و تشویق کنم.»را به زبان آورد که خود یک درس بود: 

معرفة النفس، شرور ناشی از خودفراموشی یا به تعبیری  نظریهبر اساس 
(. از نگاه 19: حشر) «ا تَکونُوا کالَّذِینَ نَسُوا اللَّهَ فَاَنْسَاهُم  انَْفُسَهُم ولََ»ازخودبیگانگی هستند: 

یگانه است در واقع با خدای خود آشنا  خود انسانی که خودش است و با ،علامه طباطبایی
توحیدی -و به تعبیری زیستی انفسی ،(172-170: 6 ،1371 ییو یگانه است )طباطبا

 لَاعَلَیکم  اَنفْسَُکم  » :ستینفسی است، پس ضرری نیز متوجه او نو واجد آرامشی ادارد 
 .(105: مائده) «یضرُُّکم  منَ  ضلََّ اِذَا اه تَدَیتُم 

 اعتباریات نظریهپاسخ علامه از منظر . 3-2
در مقابل خیر  .تشریعی شرتکوینی و  شردو گونه است:  شراز نظر مرحوم علامه طباطبایی 

 توان یدیگر نیز م یا است: خیر تکوینی و خیر تشریعی. این تقسیم را به گونهبه دو گونه نیز 
(. 135: 3، 1371 یییا حقیقی و واقعی است یا جعلی و اعتباری )طباطبا شرگفت: 

 کنیم. را به طور مجزا دنبال می شریک از این دو نوع  هرمورد پاسخ مرحوم طباطبایی در 

 (اقعی)و یقیتکوینی یا حق شر. 3-2-1
گردد، و از آنجا  تکوینی به عدم یا فقدان وجود برمی شرتکوینی خود دو نوع است، زیرا  شر

تکوینی هم دو نوع است. عدم یا عدم مطلق است یا عدم  شراست  نوعدو   که عدم
وجود است، که خود دو گونه است: یا عدم شیء را نسبت به  عدم مطلق نقیضمضاف. 

یا عدم شی را نسبت با شیء دیگری در  ،ثل عدم درختم میریگ یماهیت خودش در نظر م
را  شردانیم. در حالت اول تعبیر  گیاه را فاقد کمالات حیوان می این کهمثل  ،میریگ ینظر م

نسبی  شر، منتها منظور میبر یکار مه را ب شر، اما در حالت دوم تعبیر میکن یاستفاده نم
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مطلق اساساً چیزی نیست که بخواهد به  شریعنی  شرفی نفسه. این نوع از  شرنه  ،است
از لوازم ماهیات بوده و جعل  شراین نوع  ،به عبارت دیگر .خدا منتسب شود یا نشود
فقدان کمال وجودی برای چیزی است که  عدم مضاف . ردیگ یخداوند به آن تعلق نم

ا فقدان ام ،شایسته بود آن کمال را داشته باشد. فقدان بینایی برای سنگ عدم مطلق است
هم دو نوع  شردو نوع عدم داریم،  که بر این پایهبینایی برای خرگوش عدم مضاف است. 

این شرور مضاف به واسطه و  ،مضاف. از نظر علامه طباطبایی شرمطلق و  شراست، 
 (.188-187: 13 ،1371 شوند )طباطبایی بالعرض به خداوند و قضای الهی منتسب می

مضاف است و اگر  شرتکوینی که در بحث شرور عالم مطرح است معمولاً  شرآن 
مطلق مراد است. درد و رنجی که از بلایای طبیعی  شرمطلق هم مراد باشد حالت دوم  شر

ی که ناشی از عدم شرمضافِ تکوینی است.  شرشود از نوع  مانند سیل و زلزله حاصل می
طبیعی  شرمعادل  باً یمضاف نیز تقر شرو ت اسمتافیزیکی  شرمعادل  باًیمطلق است تقر

مضاف به صورت درد و  شررسد  است که قبلاً در مقدمه تعریف آنها گذشت. به نظر می
 ،یا به طور کلی لذت و الم ،درد و رنج ،دهد. از نظر علامه طباطبایی رنج خود را نشان می

ف در نسبت با خدا مضا شر(. 352، الف-تا اموری حقیقی و واقعی هستند )طباطبایی بی
ی است که نتیجه عدم اعطاء الهی است. خیر مضاف در نسبت با خدا خیری است که شر

طور که این خیر به خدا قابل انتساب بوده و قابل حمد و  نتیجه اعطاء الهی است. همان
زیرا کسی بر او حقی  ،مقابل آن نیز به خدا منتسب بوده و ظلم هم نیست شرستایش است، 

گردد، اما نواقص آنها به قابلیت  وجود آنهاست که به خداوند برمی این کهضاف بر م ؛ندارد
 :3؛ 187 :13، 1371 ییگردد )طباطبا میازو استعداد خود موجودات در عالم ماده ب

با  شرمنافاتی با عدالت خداوند ندارد. اما آیا این نوع از  شر(. بنابراین، این نوع از 128
عنایت او که مستلزم نظام احسن یا بهترین جهان ممکن است  حکمت، جود، خیرخواهی و

یعنی شرور  ،که بدانیم این نوع از شرور شود یم تر یمنافاتی ندارد؟ این سؤال وقتی جدنیز 
آدمی نسبت به آنها احساس  تر قیو به عبارت دقدارند مضاف، درد و رنج آدمی را به همراه 

و آن  دیافزا یو ادراک درد و رنج دارد. مرحوم علامه طباطبایی در اینجا پاسخ دیگری را م
شد، بیان  پیش اشارهبخش با تقسیم شرور به پنج قسم که در او است.  شرتقسیمی  نظریه

ن بسیار کثیر است و شرور عالم به نسبت خیرات آ شرکه ترک خیر کثیر مستلزم  دارد یم
 قلیل بوده و همین مقدار قلیل هم به تبع خیر کثیر ایجاد شده است.

. ابدی یمنجا پایان  پاسخ مرحوم طباطبایی در بحث شرور تکوینی در همین اما
مکافات و مجازات  شر»، «شرجهان خنثی در نسبت با خیر و »گرچه نظریاتی مانند 
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 توانند یم «دادباوری مبتنی بر امتحان»و  «ها در عالم دیگر جبران شرور و رنج»، «عمل
، اما سؤال شوندو موجب تسکین آدمیان دار کنند این عالم را معنا یها دردها و رنج
مقهور  هستندهمین شرور تکوینی از آن جهت که تکوینی آیا آدمی نسبت به اینجاست که 

بحث شرور  های متداول و متعارف به شده است؟ در پاسخ هاو ناگزیر مبتلای به آناست 
اختیار  ۀرا به خود انسان برگردانده و آن را لازم -و نه دیگر شرور -صرفاً شرور اخلاقی

مرحوم طباطبایی گرچه شرور اخلاقی یا شرور ملازم  رسد یاما به نظر م .اند انسانی دانسته
این برای  -که توضیح آن در قسمت بعد خواهد آمد- اند اختیار انسانی را نیز مطرح کرده

تبیینی قابل توجه  نیز چگونه ممکن است حتی شرور تکوینی به خود انسان برگردد هک
آیا آدمی خود هیچ »علامه طباطبایی در پاسخ به این سؤال که  ،دیگرعبارت دارند. به 

این دنیا  یها یعالم دنیا ندارد؟ آیا آدمی مجبور است سخت یها ینقشی در گرفتاری و سخت
و مهم دارند. این پاسخ در قسمت پاسخ علامه طباطبایی از پاسخی بکر  «را درک کند؟

 هبوط خواهد آمد. نظریهمنظر 

 تشریعی یا اعتباری شر. 3-2-2
ی هستند که به شرتشریعی یا اعتباری و در مقابل آن خیر تشریعی یا اعتباری خیر و  شر

ه منتسب به . شرور تشریعی یا اعتباری از آن جهت کشوند یافعال اختیاری انسان منتسب م
گاهانه آن ادراک و آگاهی که  ،اند. از نظر علامه طباطبایی افعال اختیاری انسان هستند آ

گاه  این کهانسانی است. توضیح  یها یمنشأ افعال اختیاری انسان است متفاوت از سایر آ
ادراکات حقیقی و  :انسان دو گونه است یها یاز نظر علامه طباطبایی ادراکات و آگاه

الامر است،  اعتباری. ادراکات حقیقی انکشافات و انعکاسات ذهنی واقع و نفس ادراکات
اما ادراکات اعتباری اذعانات یا تصدیقاتی است که وهم به منظور رفع احتیاجات حیاتی 

 ،الف-تا آنها را ساخته و جنبه وضعی، قراردادی، فرضی و اعتباری دارند )طباطبایی بی
خلاف ادراکات حقیقی، تابع احتیاجات حیاتی و نیز  بر ،(. ادراکات اعتباری344-347

 ،الف-تا کنند )طباطبایی بی و با تغییر آنها تغییر می ندا بعضاً تابع عوامل مخصوص محیط
که رابطه و واسطه میان انسان و افعال اوست است (. ادراکات اعتباری علومی 353-354

خباری ادر برابر ادراکات  ،نشائیاو  (. ادراکات اعتباری347-344 ،الف-تا )طباطبایی بی
جعل و قراردادهای انسانی هستند که در جهت رفع حوائج و نواقص  و و حقیقی، اعتبار

های برخاسته از آن نیازها توسط وهم  زیستی و وجودی و فرونشاندن تمایلات و انگیزه
غایات و مقاصد اند. ویژگی و معیار مهم اعتباریات آن است که ناظر به  انسانی انشاء شده

، نه این که این امور به لحاظ میکن یتلقی م شرمتصور خودمان آنها را خوب یا بد و خیر یا 
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(. البته ادراکات اعتباری، هم از 352، الف-تا الامری چنین باشند )طباطبایی بی نفس
وجودی و زیستی  أجهت اثر و کارکرد و غایتی که بر آنها مترتب است و هم از جهت منش

اند، هرچند  بخش ی یا جمعی که دارند، مرتبط و متصل به واقع هستند و لذا معرفتفرد
: 2، 1364 ییبردار نیستند؛ عقلانیت آنها نیز از نوع عقلانیت عملی است )طباطبا برهان
161-162.) 

است. این اعتبار  شراز جمله این اعتباریات اعتبار حسن و قبح و به تبع آن خیر و 
-تا است که از نظر علامه طباطبایی اموری حقیقی هستند )طباطبایی بی غیر از لذت و الم

(. ما بر اساس مقاصد و اهداف، این لذات یا آلام و یا هر چیز دیگری را ممکن 252 ،الف
در اینجا خود  شربدانیم. منظور از خیر و  شرن یا قبیح و به تعبیر دیگری خیر یا سَاست حَ

. شروری که در اینجا استمبلکه اعتبار و جعلی بر اساس مقاصد خود  ،لذت و الم نیست
بودنشان بستگی به این دارد که  شربودنشان در گرو مقاصد است، یعنی  شر شوند یمطرح م

 ،دارد ورزشکاری که خود را به کارهای سخت وامی ،مثالبرای شوند.  در چه جهتی واقع
است، اما از جهت  شرت و به لحاظ تکوینی آور اس اگرچه این کار برای او سخت و رنج

قصد پیروزی در مسابقات ورزشی را دارد خیر است، یعنی خیر اعتباری دارد. در او  این که
، اگرچه سیگار کشیدن برد یورزشکاری را فرض کنید که از سیگار کشیدن لذت م ،مقابل

اما اگر  ،شود قیآور و به لحاظ تکوینی ممکن است برای وی خیر مضاف تل برای او لذت
است.  شرآن را به لحاظ سلامتی، طول عمر یا پیروزی در مسابقات لحاظ کند، برای وی 

در نظر برای او مقصدی بالاتر زیرا  ،پندارد یم شرمربی چنین ورزشکاری نیز این کار او را 
ل در افعا شراین خیر و  ،پیروزی در مسابقات است. از نظر علامه طباطباییهمان که دارد 

مگر از جهت توفیق یا عدم توفیق که خداوند برای تحقق  ،انسانی به خدا منتسب نیستند
البته روشن  .(134: 3، 1371دهد )طباطبایی  فعل در جهت مصالح کلی عالم به فرد می

ی که خدا برای شربا خیر و  کند لزوماً ی که انسان برای خود اعتبار میشراست خیر و 
بر هم منطبق  چرا که مقاصد این دو اعتبار لزوماً ،یکسان نیست کند یانسان اعتبار م

تشریعی و اعتباری  شرذیل نیز اخلاقی که در مقدمه ذکر شد  شر رسد ینیستند. به نظر م
 شربه همین نوع از نیز دفاع مبتنی بر اختیار مطرح شد  نظریهی که در شرگیرد.  قرار
ها و حوادث عالم ارتباط  بین اعمال انسان ،از نظر مرحوم علامه طباطباییگردد.  میباز

تعالی است موجب نزول  که گاهی اعمال خیر که در جهت اطاعت از حق به طوری ،است
که در جهت معصیت  شرخیرات و انفتاح ابواب برکات است، و در مقابل اعمال 
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چه حوادث ناگوار انسانی مانند  ،تعالی است موجبِ حوادث ناگوار و مصائب است حق
 (.181: 2، 1371ها و چه حوادث طبیعی مانند سیل و زلزله )طباطبایی  نگج

 هبوط نظریهپاسخ علامه طباطبایی از منظر . 3-3
تکوینی این سؤال مطرح شد که چگونه ممکن است حتی شرور تکوینی نیز  شرذیل بحث 

آیا »ال که هبوط، در پاسخ به این سؤ نظریهبه خود انسان برگردد؟ علامه طباطبایی از منظر 
پاسخی بکر و  «دارد؟نتکوینی عالم دنیا  یها یآدمی خود هیچ نقشی در گرفتاری و سخت

 مهم دارند.
 ،داند ینماو داستان هبوط حضرت آدم علیه السلام را داستان شخص  اولاً ایشان

 به عبارت دیگر، هبوط .داند یبلکه داستان هبوط نوع آدمی یا به تعبیر دیگر هبوط آدمیّت م
از نظر علامه  ثانیاً(. 21-20: 8، 1371 یی)طباطبا شود یتک آدمیان م شامل تک

که آدم و بلکه  نه انتقال مکانی، به طوری ،طباطبایی این هبوط یک انتقال معرفتی است
تعالی )یا به تعبیر دیگر  ر اثر توجه به بدن )یا عورات خود( و غفلت از حضور حقبآدمی 

، 1371 ییچار هبوطی معرفتی و خروج از بهشت شد )طباطباغفلت از میثاق ربوبی(، د
(. روشن است که مقصود علامه از هبوط معرفتی هبوطی ذهنی و خیالی 127-128: 1

 ثالثاًشناختی است. -شناختی و جهان-بلکه در عین معرفتی بودن هبوطی هستی ،نیست
که مستلزم  بودنیا گیری و تکوّن عالمی دیگر به نام عالم د لازمه هبوط از بهشت شکل

(. بنابراین، غفلت از حضور 130: 1، 1371 ییهاست )طباطبا ، دردها و رنجها یسخت
آدمی  «توجه»به دنبال آن، خود را در بدن دیدن و افتادن به تمایلات حیوانی، پیامد  ،حق و

اوست.  «توجه»نوع ادراک آدمی در عالم دنیا تابع و ناشی از نوع  ،بود. به عبارت دیگر
حتی ادراکات حقیقی  المنامات و النبواتجالب است که مرحوم علامه طباطبایی در رساله 

به  .(389-388 الف،-تا )طباطبایی بی داند یمآن و ناشی از  «هتوج»انسان را تابعی از 
 «توجه»ادراک ذهنی ناشی از ادراک تمایزات و ادراک تمایزات ناشی از  ،عبارت دیگر

کنید تمرکز شما بر یک گل باعث  به یک باغ پر از گل و درخت نگاه میاست. وقتی شما 
آن محو شوند  ۀزمین و سایر تمایزات در پسشود شود آن گل از سایر اشیاء متمایز  می

کانونی  یا دوربین روی چهرهعدسی (، به همان سان که 390 الف،-تا )طباطبایی بی
 .شود یو زمینه آن محو مشود  می

کنیم با تمام  گفت عالمی که در آن زندگی می توان یعلامه طباطبایی مبر اساس نگاه 
ماست. زندگی مادی یا دنیوی اثر  «توجه»هایی که دارد، تابعی از  ها، دردها و رنج سختی
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ه خاص انسان به طبیعت بدنی و غفلت از توجه به خداست. فرض کنید شما را وارد توج
متمادی متعلق به پدربزرگ شما بوده و خاطرات شیرینی های  که آن باغ سال کنند یباغی م

. به دیا ها وارد آن باغ شده . شما پس از گذشت سالدیا با پدربزرگ خود در آن باغ داشته
افتید که در کودکی با پدر بزرگ خود  شما به یاد همه آن خاطراتی می ،محض ورود

پدربزرگ شماست. شما به این  . همه آنچه در این باغ است برای شما نمودی ازدیا داشته
. این دیکن یآن آماده فروش در بازار هستند نگاه نم یها وهیباغ به عنوان یک باغ میوه که م

کنید. تمام این  جای آن پدر بزرگ خود را حس می که در جای سازد یباغ عالمی برای شما م
 یا هیباغ را سرماندارد،  «توجهی»از پدربزرگ شما است. اما کسی که چنین  یا نهیباغ آ

. ممکن است فهمد یبرای تصاحب و تجارت یا تخریب و تبدیل آن به یک مرکز تجاری م
در ابتدا چنین به نظر برسد که این حس شما نسبت به باغ صرفاً یک امر ذهنی یا روانی 

 «توجه متافیزکی»یا  «توجه وجودی»جاست که خود ذهن نیز معلول اما نکته این ،است
بلکه عالم ما ناشی از نوع  ،کنیم متشکل از اشیاء نیست که در آن زندگی میاست. عالمی 

نیز ناشی از نوع توجه ما به اشیاء است. این تبیین علامه از  شرتوجه ما به اشیاء است. 
، با این کند یقرابت پیدا م «شرجهان خنثی در نسبت با خیر و » ظریهنشرور از جهتی با 

طباطبایی، اشیاء به خودی خود تحقق ماهوی بالذات ندارند و تفاوت که در نظر علامه 
. اگر توجه ما به اشیاء کند یمحقق م ماهوی این توجه ماست که آنها را به نحو عالم اشیاء

باشد که نظر استقلالی به آنها کنیم عالمی محقق خواهد شد که سراسر آن را  یا به گونه
)فقری( به آنها داشته و به  یگر نظر آلی و ربط، اما اردیگ یآور فرام امور مکروه و رنج

از او غفلت نورزیم، همه  یا و لحظهدهیم برای توجه به خداوند قرار  یا نهیتعبیری آنها را آ
شده ما یکسره عالمی پر از خیر و زیبایی  اشیاء برای ما خیر و زیبا خواهد بود و عالم محقق

 .(129-128 :1، 1371 ییمحض خواهد بود )طباطبا
زمینه  توانند یاند، م شرور ناشی از هبوط گرچه دردسرهایی برای آدمی داشته

 ها یهبوط آدمی موجب سخت ،. از نظر علامه طباطباییباشندامتحان، رشد و تعالی روحی 
به جایگاه رفیعی برسد که قبل  تواند یمپس از توبه آدمی اما  ،است شده ییها و درد و رنج
نوردی که در مانند کوه ،(132 :1، 1371 یینداشته است )طباطباآن را از هبوط هم 

اما با تحمل آن سختی بدن  ردیگ یگیری در صعود از کوه قرار م شرایط سخت و نفس
نوردی روحی در شرایط بهتری قبل از کوه و به لحاظ بدنی وکند  میپیدا  یتر مقاوم
 .گیرد می قرار
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 گیری تیجه. ن4
که هر پایه استوار است سه پایه بر به مسئلۀ شر  لامه طباطباییع پاسخچنان که گفته شد، 

 نظریهاعتباریات و  نظریهمعرفة النفس،  نظریه :در اندیشه ایشان است نظریهمبتنی بر یک 
در منظومه اندیشه  ،رسند یاز هم جدا به نظر م نظریهگرچه در نگاه اول این سه . هبوط

آن را روایت هبوط و عروج  توان یم، که منسجمدر یک روایت هر سه علامه طباطبایی 
 .شوند یردیف م نامید،

توجه به این نکته لازم است که بیان  ،پیش از تقریر روایت منسجم علامه طباطبایی
 در میان فیلسوفان دین رایج است. «روایت»یا  «تئودیسه»مسئله شر و حل آن از طریق 

دارد  و سپس بیان می کند یمسئله شر اشاره مدر حل های مختلف  سهیبه تئود یتول شلیم
 یهر کس یبرا توانند یم ،معقول باشند ینید یبر باورها یاگر مبتن ،های دینی که تئودیسه

 نیمذهب مع کیدر  یحت ،یتول شلید. از نظر منقابل قبول باش نداریردیغ کی یحت
 اریبس یباورها رو نیا وجود دارد، و از دممر یمذهب یدر باورها یمهم اریبس یها تفاوت
به آنها متوسل شد  یمختلف ینید یها سهیتئود یبرا توان یوجود دارد که م یمتفاوت

(Tooley 2021)از آن یا و گونه اند کردهارائه  انیحیاز مس یتعدادرا  ینید هایسهی. تئود 
استامپ نیز در (. van Inwagen 2006, 85-86است )بازگو کرده  نواگنیون ا تریپ را

 )مثلاً  تیرواچگونه  این کهو  «تیروا»به موضوع  یکیسرگردان در تار اول کتاب فصل
 Stumpاست )معنادار کند پرداخته آن را  را حل یامشکل رنج تواند  روایت هبوط( می

گونه  میشل تولی تئودیسه دینی مورد نظر مسیحیت درباره هبوط را این(. 3-64 ,2010
به وجود آمده  یعیتکامل طب ندیفرآ کی قیاز طر این که یها به جا اولاً، انسان :کند یمتقریر 

 ییایرا در دن آدم و حوا(دو انسان اول ) خالقاند.  باشند، توسط خالق جهان به وجود آمده
 یچیسرپ القآزادانه از فرمان خ هاحال، آن نیاز رنج و مرگ قرار داد. با ا یکامل و عار
بود که دو انسان اول در  امعن نیکه نه تنها به ا ،قوط نوع بشر بودآن س ۀجیکردند و نت

 نیچند ،. اما خالقشدند نیچننیز معرض رنج و مرگ قرار گرفتند، بلکه همه فرزندان آنها 
نجات شد که در آن در شخص پسرش به عنوان  اتیعمل کی ریعاشقانه درگ ،نسل بعد

 یخالق ممکن کرد. هر انسان یو با مرگ فداکارانه، بخشش را برا افتیانسان تجسم  کی
 .(Tooley 2021در حضور خالق لذت برد ) یاز سعادت ابد ،رفتیرا پذ یقربان نیکه ا

پذیر دانستن  طبیعی و توجیه صرفاًاز نگاه برخی فیلسوفان دین، به خاطر غلبه نگاه  
خلق از عدم، از یک سو،  به صورتم و حوا ناپذیر دانستن آفرییش آد فرآیند تکامل و توجیه
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و نیز غیراخلاقی بودن این ادعا که اگر یکی از دو انسان )آدم یا حوا( از برخی دستورات 
از سرپیچی کند، همه میلیاردها نفر از فرزندان آنها هم در معرض رنج و مرگ قرار بگیرند، 

(. روشن است Tooley 2021ندارد )نظر را  تئودیسه هبوط آدم معقولیت مدسوی دیگر، 
که این بیان از تئودیسه هبوط و اشکالات وارد بر آن با نگاه علامه طباطبایی فاصله زیادی 

 دارد.
در  یآدم .است «انسان در سیر»از نگاه علامه طباطبایی ماجرای هبوط آدم ماجرای 

در عزِّ ربوبی که سر به بیرون نداشت و آنچنان  ردبُ یبه سر م یا محضر الهی در چنان جذبه
ش یا همان تمایلات حیوانی توجهی یمستغرق بود که گرچه بدن داشت اما به بدن و اعضا

هبوط یا بیرون آمدن از آن فضای جذبه الهی، که فضای امانت و  رو حین همین از .نداشت
ها شد  و آلام و رنج ها یقداست و فضای ذکر و توجه به عهد میثاق بود، دچار سخت

وَلقََدْ »که همراه غفلت و نسیانِ ذکر بود ) ،(. این خروج129-128 :1، 1371 یی)طباطبا
(، عالمی را رقم زد که در آن 115: طه) «عَهِدْنَا اِلَیٰ آدمََ منِ  قبَ لُ فنََسِی وَلَم  نَجِدْ لهَُ عَز مًا

قت و عالم جدید یا همان حیات دنیا که عالم مشاین آدمی نه با خدا آشناست و نه با خود. 
... وَمَن  ( »117: طه« )یفلَا یخْرِجنََّکما منَِ الجْنََّةِ فَتَشقْ»معیشت تنگ و ناگوار است )

(، از سویی عالم بیگانگی با خود و 124: طه) «اَع رَضَ عنَ  ذکِرِی فاَنَِّ لهَُ مَعِیشةًَ ضنَْکا
در این (. 56-54ب، -تا یو از سویی قوامش به اعتباریات است )طباطبایی ب ستخدا

. معرفت گردد یتشریع از تکوین منحاز م شود و میعالم است که اعتبار از حقیقت جدا 
 نفس نیز بازگشت از عالم اعتبار به خودآشنایی و خداآشنایی حضوری است.

به در ظاهر هبوط هم در قرآن و هم در کتاب مقدس در یک مقایسه اجمالی، 
از اش  آدم و زوجهدر قرآن  که طوریه ب ،ی سقوط مقامی و مکانی گرفته شده استامعن

، آدم ولی در عهد قدیم ،بهشت و نعمت به زمین و محنت و از آسمان به زمین رانده شدند
و باید با رنج و زحمت به نعمت  از باغ عدن پرنعمت به زمینی که از آن سرشته شدندو حوا 

(. هم در قرآن 208-206 ،1385 یاشرف؛ 17-15: 2 سفر پیدایشکردند ) برسند سقوط
منتها در کتاب مقدس خوردن میوه  ؛خورد یمو هم در کتاب مقدس، هبوط به معرفت گره 
سفر ) شود یمو سپس آگاهی به برهنگی  درخت ممنوعه موجب معرفت به نیک و بد

که در قرآن از نگاه تفسیری مرحوم  حال آن ،(202، 1385 یاشرف؛ 15-1: 3 پیدایش
که  ،شود درخت ممنوعه با غفلت از حالت حضور همراه می علامه طباطبایی چشیدن

-نتیجه قهری آن پیدایش سوءات یا عورات است. بنابراین هبوط از نظر علامه طباطبایی 
مورد نظر به معنای هبوط معرفتی است، آن هم نه به معنای  -بدون نفی معنای ظاهری
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به حالت غفلت و ورود به بلکه به معنای انتقال از حالت حضور و توجه  ،کتاب مقدس
 دنیای اعتبار.

فراموشی یا به تعبیری ، شرور ناشی از خودمعرفة النفس نظریهبر اساس 
ناشی از دوری از خدا  ، شرورهبوط نظریهبر اساس  ،از سوی دیگر .ازخودبیگانگی هستند

 یگانه خود انسانی که خودش است و با ،و بیگانگی با خداست. از نگاه علامه طباطبایی
و به تعبیری  ،(172-170: 6، 1371 ییاست، با خدای خود آشنا و یگانه است )طباطبا

و واجد آرامشی انفسی است، پس ضرری نیز متوجه او دارد توحیدی -زیستی انفسی
 ،از سویی دیگر .(105: مائده) «یضُرُّکم  منَ  ضَلَّ اِذَا اه تَدَیتُم  لَاعَلَیکم  اَنفْسَُکم  » :ستین

که خیر  گردند. البته روی دیگر این هبوط شرور به هبوط انسان از عوالم پیشین آدمی برمی
های نهفته و پنهانی انسان است تا بلکه تضرع و توبه  ، تفصیل و شکوفایی انتخاباست

برخی اسماء الهی مانند عفو و  کند و نفسش پرورش یابد و البته این نیز خود موجب ظهور
، 1371 یی)طباطبا افتی یاین اسماء ظهور نم بود ی، که اگر هبوط نمغفران است رحمت و

1: 134). 
)یا به عبارتی  ینیز شرور به شرور حقیقی و اعتبار اعتباریات نظریه بر اساس

شوند. از جمله اعتباریات، اعتبار حسن و قبح و به تبع آن  تکوینی و تشریعی( تقسیم می
ت و الم است که از نظر علامه طباطبایی اموری است. این اعتبار غیر از لذ شرخیر و 

این لذات یا  (. ما بر اساس مقاصد و اهداف 252 ،الف-تا حقیقی هستند )طباطبایی بی
بدانیم.  شرن یا قبیح و به تعبیر دیگری خیر یا سَآلام و یا هر چیز دیگری را ممکن است حَ

بلکه اعتبار و جعلی است که بر اساس  ،در اینجا خود لذت و الم نیست شرمنظور از خیر و 
. شروری که در اینجا مطرح میزن یبه آنها م شرخیر یا  برچسبِبه صورتِ مقاصد خود 

بودنشان بستگی به این دارد که در چه  شربودنشان در گرو مقاصد است، یعنی  شر شوند یم
اگرچه  ،دارد ورزشکاری که خود را به کارهای سخت وامی ،مثال رایشوند. ب جهتی واقع

 این کهاست، اما از جهت  شرآور است و به لحاظ تکوینی  این کار برای او سخت و رنج
وی قصد پیروزی در مسابقات ورزشی را دارد خیر است، یعنی خیر اعتباری دارد. از نظر 

مگر از جهت  ،در افعال انسانی به خدا منتسب نیستند شراین خیر و  ،علامه طباطبایی
دهد  توفیق که خداوند برای تحقق فعل در جهت مصالح کلی عالم به فرد می توفیق یا عدم
 .(134: 3، 1371)طباطبایی 

شرور طبیعی یا شرور تکوینیِ مضاف به نحو بالعرض و با واسطه هبوط آدمی به 
. درد و رنج حاصل از این شرور نیز امری واقعی و شوند یخداوند و قضای الهی منتسب م
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. با توجه به وضعیت هبوطی آدمی شرور تکوینیِ دنیایی و مادی ودش یحقیقی محسوب م
شکل گرفته است. همچنین برخی  ءتعالی و مستقل دیدن اشیا در بستری از غفلت از حق

و گناهان آدمیان در همین دنیا  شرشرور به صورت خاص ممکن است ناشی از اعمال 
اشد و به نحوی به سوء اختیار یعنی ممکن است مکافات و مجازات اعمال انسانی ب ،باشد
مبتنی بر امتحان الهی بوده سبب رشد و تعالی  تواند یها بازگردد، در عین حال م انسان

امتحاناتی هستند که  این کهفردی و اجتماعی برخی یا جامعه انسانی شود. شرور در عین 
 ،اجتماع شوندگسیختگی  افسردگی و ازهم تاًیپریشی و نها بروز خشم، روان سبب توانند یم

بهتر  یا ندهیسبب بروز محبت، عشق و انسجام اجتماعی و امید به آ توانند یمهمچنین اما 
د و در نگاهی نفقر و بیچارگی انسان را در مقابل چشم او آور توانند یباشند. شرور م

زمینه توبه و بازگشت آدمی به بهشتی باشد که  تواند یموحدانه این احساس فقر و اضطرار م
 شر توانند یها م آلام و رنج ،. از نگاه موحدانهه استتعالی از آن رانده شد غفلت از حق با

 آموزی.البته به شرط توجه و پنددارند، شوند که خیر کثیری در پی  قلیلی تلقی

 نامه کتاب

 .کریم قرآن

 .کتاب مقدس

 قم: مکتبة آیة الله المرعشی. .ج 3، الشفاء )الطبیعیات( .ق 1404 .سینا ابن

از دیدگاه لایب نیتس و  شربررسی مسئله ». 1393. نصریعبدالله و  ،حمیدرضا ،اسکندری دامنه
 .50-27: 12 لهیات تطبیقیا «.سوئین برن

 .الملل نیشرکت چاپ و نشر ب .نیقصص در قرآن و عهد سهیمقا .1385 .عباس ،یرفاش
 اسفار، «حل متکلمان مسلمان برای مسئله شرور عِوَض، و راه نظریه» .1396 .یاکبری مطلق، کبر

6 :65-89. 
  .55-54 قرآنی یها پژوهش «.ابتلا و آزمایش در قرآن». 1387 .یپاکزاد، عبدالعل

حکمت «. از دیدگاه آلوین پلانتینگا شرمسئله منطقی ». 1391. عامری ، و معصومهاعلی ،تورانی
 .153-121(: 4)4 اسرا

در آثار مانی: تبیین و « شر» یِوجه وجود». 1395کلباسی اشتری.  ، و حسینمژگان ،خلیلی
 .36-19: 16ی تطبیقالهیات «. سنجش

 .اوجبیبه تحقیق علی  .النظامیة فی مذهب الإمامیة. 1375 .خواجگی شیرازی، محمد بن احمد
 تهران: مرکز فرهنگی نشر قبله.

نظر الهیات پویشی با تأکید  از شربررسی و نقد مسئلة ». 1394نصیری. ، و منصور یداله ،رستمی
  .86-55(: 4)7 حکمت اسرا«. هارتسهورن ۀبر اندیش
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-198: 11-10 نقد و نظر. «شردادورزی و تقریری نو از مسئله ». 1376 .مهر، محمد سعیدی
213. 
شر؛ معضلات، : مسئله شرخدای مهربان و مسئله » .1397پورحسن.  ، و قاسمسلگی، مریم

 دانشگاه علامه طباطبایی.ا. تهران: ه حل رویکردها و راه

 .سسه تحقیقات فرهنگیؤمتهران:  .مفاتیح الغیب .1363 .میصدرالدین شیرازی، محمد بن ابراه

 .الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة .1981 .میصدرالدین شیرازی، محمد بن ابراه
  ی.دار إحیاء التراث العرب :بیروت

 صدرا.تهران:  .ج 5 ،اصول فلسفه و روش رئالیسم .1364 .نیطباطبایی، محمدحس

 اسماعیلیان.قم:  .ج 20 ،المیزان فی تفسیر القرآن .1371 .نیطباطبایی، محمدحس
 بوستان کتاب.قم:  .ج 2 .اسلامی یها یبررس .1388 .نیطباطبایی، محمدحس
 باقیات.قم:  .العلامة الطباطبائیمجموعة رسائل  .الف-تا بی .نیطباطبایی، محمدحس

. قم: مجموعة الإنسان و العقیدةفی  ،«رساله الانسان فی الدنیا. »ب-تا بی .نیطباطبایی، محمدحس
 باقیات.

ح و مقدمه یصحبه ت .مجموعه آثار عصار .1376 .عصار تهرانی، سید محمدکاظم بن محمد
 کبیر.امیر . تهران:یانیآشت الدین جلال
 دانشگاه تهران.تهران:  .تمهیدات .1341 .همدانیعین القضات 

 .الزهراءتهران:  .الجمع بین رأی الحکیمین .ق 1405 .الفارابی، ابونصر
 .الکتب الاسلامیه احیاءقم:  .ج 25، بحار الانوارق.  1427 .باقرمجلسی، محمد

 صدرا.تهران:  .ج 30، مجموعه آثار استاد شهید مطهری .1384 .یمطهری، مرتض
 .310-291: 2علامه . «اندر چیستی فلسفه دین. »1380 .یملکیان، مصطف

 دانشگاه تهران.. تهران: محققمهدی . به اهتمام القبسات .1374 .باقر بن محمد، محمددامادمیر

 تهران: هدی. .الدین خرمشاهیبهاء یویراستار و ترجمه بهرام راد .فلسفه دین .1372 .جان ،هیک
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 ها یادداشت

1. meditation 

2. Avidyā/ignorance 

3. maya/illusion 

که اگر افعالش بر یک منوال بود آنگاه نباید  کند یمالبته برای داخل کردن نفوس فلکی اضافه  .4
 غیرارادی باشد.
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Abstract 
This article is a critique of the paper "Why Miracles Cannot Prove the Truth 
of Prophecy?” (Anvari, 2023), which was written with a glance at the views 
of al-Ghazali, Averroes, and Mulla Sadra. For example, in criticizing the 
statement that “faith through miracles is the faith of ordinary people and 
one must believe in a prophet through intuition”, it should be said that since 
God has sent miracles along with the prophets, it shows that he wants 
people to believe in the truth of the prophet's claim through those miracles. 
Therefore, faith through miracles is correct. In addition, the strength of faith 
is not necessarily dependent on the strength of evidence through which one 
reaches that faith. In criticizing that “there is no correlation between a 
miracle and the claim of prophecy”, it should be said that a miracle is 
considered proof that a specific human is representative and messenger of 
God Almighty, so if an act is proven to be a miracle, the prophecy of that 
man is proven. Also, the statement that “there is no practical way to set 
apart miracles from non-miracles”, leads to denying Quran and other well-
known miracles as miracles. In addition, based on the fact that a miracle is 
always accompanied by a claim of divinity and also according to the 
demonstration of Divine wisdom, it is possible to distinguish miracles from 
non-miracles. The author proposed spiritual resemblance to the prophet 
and also the examination of his teachings as means to verify the truth of an 
alleged prophecy. However, no criterion has been provided to determine 
the necessary amount of resemblance to a person. Moreover, even if this 
resemblance is realized, how it merely can prove the prophecy of a person? 
It seems that paying attention to the exclusive conditions and features 
mentioned for miracles and having in mind the demonstration of Divine 
wisdom can solve the problems in terms of how miracles can prove the 
truth of prophecy. 
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miracle, prophecy, implication, truth, Quran 
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۸۲

چرا »معجزه راهی مناسب برای اثبات پیامبری پیامبر: نقدی بر مقالۀ 
«معجزه راه مناسبی جهت اثبات صدق دعوی نبوت نیست؟

 1محمدحسین فاریاب
01/05/1402 پذیرش:  11/02/1402 دریافت:

 چکیده
چرا معجزه راه مناسبی جهت اثبات صدق دعوی نبوت »بر مقالۀ است این مقاله نقدی 
رشد، غزالی و ملاصدرا نگاشته شده  های ابن که با محوریت دیدگاه(« 1402نیست؟ )انواری، 

بود. برای نمونه، در نقد این سخن که ایمان از راه معجزه، ایمان عوامانه است و باید از راه 
باید گفت که اگر خداوند معجزات را همراه با پیامبر فرستاده، پس  ،ر ایمان آوردشهود به پیامب

خواهد که مردم با آن به صدق دعوی نبی ایمان بیاورند؛ پس ایمان از راه معجزه صحیح  می
 نیست. همچنین در نقد این -شهود-علاوه، قوت ایمان لزوماً وابسته به قوت دلیل ه ب .است

معجزه و ادعای نبوت وجود ندارد، باید گفت که معجزه برای اثبات ای میان  که ملازمه
بودن یک عمل ثابت شود، ادعا  نمایندگی انسانی از سوی خداوند متعال است، پس اگر معجزه

ثابت شده است. همچنین در نقد این سخن که راهکار عملی برای تشخیص معجزه وجود 
افزون بر  .قرآن و دیگر معجزات منافات دارد دانستن ندارد، باید گفت که این سخن با معجزه

آن، توجه به قید همراهی معجزه با ادعای الهی بودن و نیز انضمام برهان حکمت به آن، 
سازد. نویسنده تشبه روحی به پیامبر و نیز  پذیر می تشخیص معجزه از غیرمعجزه را امکان

که باید  حال آن ،کند معرفی می بررسی معارف آنها را راه پیشنهادی خود برای صدق دعوی نبی
ثانیاً بر فرض تحقق  است. گفت معیاری برای تعیین مقدار لازم تشبه به یک نفر ارائه نشده

رسد،  شود. به نظر می تشبه روحی به فرد مدعی نبوت، صرفاً از تحقق تشبه، نبوت او ثابت نمی
مشکلات موجود سر راه  راهگشای حل توجه به قیود دخیل در معجزه و انضمام برهان حکمتْ

 دلالت معجزه در صدق دعوی نبوت است.
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 مقدمه
رانی را جهت . از باورهای مورد اتفاق ادیان ابراهیمی آن است که خداوند متعال پیامب1

هدایت مردم به سوی آنها فرستاده است. از سوی دیگر، تاریخ بشریت شاهد ادعاهای 
دهد که پیامبران واقعی باید برای  دروغین برخی مدعیان بوده است. این مهم نشان می

 آوری خود از جانب خداوند متعال دلیل محکمی داشته باشند. اثبات پیام
ای اثبات صدق ادعای پیامبری مطرح شده است، های گوناگونی بر . اگرچه راه2

از رود، و  معجزه است که کاری غیربشری به شمار می راه و دلیل ترین مشهورترین و مهم
 تواند ادعای ارتباط پیامبر با خدا را به نحو رسالتی اثبات کند. می این رو

آیا معجزه  هک . دربارۀ معجزه سه مسئلۀ مهم قابل طرح است. نخست آن3
تواند صدق ادعای پیامبری را ثابت کند و  که آیا معجزه می رورت دارد یا خیر؟ دوم آنض

راه تشخیص معجزه از غیرمعجزه  که تواند، به نحو یقینی یا اقناعی؟ سوم آن اگر می
 چیست؟
ای با  (، مقاله1402، بهار و تابستان 41)شماره این مجله . در دو شمارۀ پیشین 4
منتشر شد که « چرا معجزه راه مناسبی جهت اثبات صدق دعوی نبوت نیست؟»عنوان 

شد، تلاش در اثبات  نویسندۀ محترم، با طرح اشکالاتی که به مسئلۀ دوم و سوم مربوط می
 شت.بودن معجزه جهت اثبات صدق دعوی نبوت دانامناسب مدعای خود یعنی 

. گفتنی است نویسندۀ گرامی تلاشی برای تفکیک اشکالات ناظر به دو مسئلۀ 5
دلالت -یادشده نداشته است. در عین حال، ایشان گاه اشکالاتی را ناظر به مسئلۀ دوم 

 کند. مطرح می -راه تشخیص معجزه-و گاه اشکالاتی ناظر به مسئلۀ سوم  -معجزه
این نوشتار، طبق سیر مقاله ایشان، به  . فارغ از این آمیختگی اشکالات، در6

آنگاه راه پیشنهادی ایشان برای تشخیص پیامبر بررسی و  .اشکالات پاسخ داده خواهد شد
هرچند اگر قصد بررسی تمام  .سرانجام به طور ایجابی به مسئلۀ معجزه ورود خواهیم کرد

گانۀ  بتنی بر مسائل سهاشکالات وارد بر مسئلۀ معجزه را داشتیم، لازم بود این اشکالات م
 یادشده از یکدیگر تفکیک گردند و آنگاه به آنها پاسخ داده شود.

. از نویسندۀ گرامی بابت گشودن باب گفتگو دربارۀ مسئلۀ مهم معجزه تشکر 7
 فراوان دارم.
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 شناسی معجزه . واژه1
فارس،  بنبه معنای ناتوانی گرفته شده است. به گفتۀ ا« عجز»معجزه اسم فاعل و از مادۀ 

افتادن چیزی  یکی ضعف و ناتوانی و دیگری عقب :این ماده دارای دو معنای اصلی است
 در اصل به معنای عقب« عجز» نیز به باور راغب اصفهانی .(232: 4، 1404فارس  )ابن

ماندن از چیزی است و در حالت اسمی برای ناتوانی از انجام یک عمل و در برابر قدرت 
و آنگاه که به باب ثلاثی  ،(547، 1412رود )راغب اصفهانی  ار میبر انجام عمل به ک

ساختن است. بنابراین به لحاظ لغوی، معجزه به  رود به معنای ناتوان می «إفعال»مزید 
که روشن است، دامنه و  چنان شود که دیگران از انجام آن ناتوان باشند. کاری گفته می
و این واژه به خودی خود دامنۀ مورد نظر را  ،دتواند متفاوت باش ساختن می قلمرو ناتوان
 -که خواهد آمد چنان-کند. در عین حال، این واژه در اصطلاح کلامی خود  تعیین نمی

 -از آن جهت که بشر است-شود که هیچ بشری  قلمرویی مطلق دارد و بر کاری اطلاق می
 تواند مانند آن را بیاورد. نمی

 د استناد. بررسی اشکالات دانشمندان مور2
گفته شد، نویسندۀ گرامی ابتدا به اشکالات سه تن از دانشمندان مسلمان جهت  چنان که
 کند. کردن معجزه به عنوان راه اثبات پیامبری پیامبر استناد می مخدوش

 بررسی اشکالات ملاصدرا. 2-1
کند که  شبهه وجود دارد. ایشان حتی ادعا می از نظر ملاصدرا، اولاً در معجزات محسوسْ

بر اهل بحث پوشیده نیست، شبهه وجود  چنان کهشدن دریا و غیر آن،  دربارۀ شکافته»
که  ،ثانیاً با وجود راه یقینی. (148، 1402؛ انواری 365: 3، 1366)ملاصدرا « دارد

شبهه است. ملاصدرا که در آن برویم همان شهود باطنی است، نباید به سراغ راه حسی 
کند که پیروان موسی  برای اثبات یقینی نبودنِ ایمان از راه معجزه به این شاهد نیز استناد می

سامری از  ۀمعجزات به او ایمان آورده بودند، با دیدن گوسالاز طریق که  ،السلام علیه
اه معجزه ایمان ثالثاً به گفتۀ ملاصدرا ایمان از ر. (148، 1402ایمانشان برگشتند )انواری 

 :به این مطالب اشاره کردتوان  در پاسخ به اشکالات ملاصدرا می عوامانه است.
این آوریم، اما  اولاً دربارۀ دلالت یقینی یا اقناعی معجزه در ادامه سخن به میان می

السلام را دربردارندۀ شبهه بدانیم جای تعجب دارد. مگر  که معجزات محسوس موسی علیه
ه قرآن کریم این امور را به عنوان معجزه ذکر کرده است؟ پس طرح شبهه در نه آن است ک
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 روشن ها و معجزات نجاست که قرآن کریم آنها را نشانهایآنها به چه معناست؟ جالب 
 : کند معرفی می

رْعوَنُْ اِن ِی لَأَظنُُّک فَسئَْلْ بنَی اسِْرائیلَ اِذْ جاءهَمُْ فَقالَ لهَُ فِ بَیناتٍ وَ لَقَدْ آتَینا مُوسی تسِعَْ آیاتٍ
اسرائیل سؤال کن آن  پس از بنی ،؛ ما به موسی نه معجزه روشن دادیم«یا مُوسی مَسحُْوراً

ای »زمان که این )معجزات نه گانه( به سراغ آنها آمد )چگونه بودند(؟! فرعون به او گفت: 
 (101)اسرا: « کنم تو دیوانه )یا ساحری(! موسی! گمان می

یل از ایمانشان به خدا با دیدن گوسالۀ سامری نیز ئاسرا شهاد به برگشتن بنیثانیاً است
نه بقای کسانی که از راه آن به پیامبر  ،سخن در دلالت معجزه است .استشهادی نابجاست

اند. سخن ملاصدرا مانند آن است که گفته شود برهان امکان و وجوب برای  ایمان آورده
ن برخی از آنهایی که با این دلیل به خدا ایمان آورده اثبات وجود خدا کافی نیست، چو

 .بودند، با شنیدن ادلۀ ملحدان از ایمانشان به خدا برگشتند
ثالثاً ملاصدرا در پی تضعیف ایمانی است که از راه معجزه به دست آمده باشد. در 

ر ب .تحلیل سخن ایشان باید گفت تردیدی در برتری راه شهودی بر راه غیرشهودی نیست
یقینی است. اما قوت یقین آنگاه که متعلق نفس  این اساس، تطابق امر مورد شهود با واقعْ

، قوت ایمان از این رو .گیرد، لزوماً وابسته به طریق وصول آن نیست و قلب آدمی قرار می
نیز که امری قلبی است لزوماً وابسته به قوت طریق نیست. چه بسا کسی از طریق برهان 

د ایمان آورد و دیگری از راه برهان صدیقین؛ در عین حال، ایمان اولی به نظم به خداون
وزان، اگر عوام مردم از راه معجزه  تر از ایمان دومی باشد. به همین خداوند بسیار مستحکم

توان گفت که ایمان آنها از ایمان کسانی  یقین قلبی به صدق ادعای پیامبری پیدا کنند، نمی
 تر است. اند پایین ق ادعای او ایمان آوردهکه از راه شهود به صد

آورند اهمیتی ندارد، بلکه  چه کسانی از طریقی خاص به پیامبر ایمان میاین که رابعاً 
آنچه مهم است دلالت یک طریق خاص بر مدعاست. به دیگر سخن، درستی یا نادرستی 

ته نیست؛ یک طریق برای اثبات یک مدعا به کاربست آن از سوی عوام و خواص وابس
و اگر  ،چنین نیست که اگر عوام از یک طریق به سخنی ایمان بیاورند، آن طریق باطل باشد

خواص از طریقی دیگر به آن سخن ایمان بیاورند، طریق آنها حق باشد. تعیین درستی یا 
ای بیش  آورند مغالطه نادرستی معجزه از راه نوع افرادی که از طریق آن به پیامبر ایمان می

 ت.نیس
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 . بررسی اشکالات غزالی2-2
زند که برای اثبات حافظ قرآن بودن  به گزارش نویسندۀ گرامی، غزالی سه نفر را مثال می

اند و قصد دارد مثال خود را بر بحث معجزه تطبیق دهد.  خودشان سه روش را برگزیده
ای برای  دهالعا یکی از آن سه نفر کسی است که استادش او را معرفی کرده، دومی کار خارق

خواند. غزالی راه سوم را بهترین راه  اثبات مدعای خود آورده و سومی قرآن را از حفظ می
را بر فرض  -که در بحث اثبات مدعای نبوت، همان معجزه است-داند. وی راه دوم  می
ای میان مدعا  و بر این باور است که ملازمه ،داند گر نباشد، نادرست می که شخص حیله آن

وی تصدیق نبوت را نیز به تجربۀ رؤیتِ تأثیرِ  .(58-57، 1413و دلیل نیست )غزالی 
؛ 99، 1414داند )غزالی  پذیر می شده در تصفیۀ قلب از سوی پیامبر امکان عبادات توصیه

 ز اهمیت است:در بررسی سخن غزالی توجه به چند نکته حائ. (149، 1402انواری 
سخن در اثبات پیامبریِ یک پیامبر است. اگر پیامبری او اثبات نشود، نوبت  اولاً،

به دیگر سخن، انسان  .رسد شده از سوی او و تشخیص تأثیر او نمی به انجام عبادات توصیه
که او نیز  های عبادی کسی را تجربه کند، حال آن حکیم چرا و به چه دلیل باید توصیه

ش ثابت نشده؟ فرض گیریم در زمان واحد ا انند دیگران است و هنوز پیامبریانسانی م
چندین نفر ادعای نبوت و همگی دستورات عملی را توصیه کردند. آیا انسان باید تمام آن 
دستورات عملی را انجام دهد و آنگاه ببیند کدام یک از آنها تأثیر در قلب داشته است؟ 

السلام  که از دستورات عملی حقیقیِ حضرت موسی علیه ،فرض گیریم یک نفر از یهودیان
گاه است، به دروغ ادعای نبوت کند و همان دستورات را توصیه کند. آن دستورات طبق  آ

شود؟  گونه ثابت می ادعای غزالی باید تأثیر داشته باشند، ولی آیا نبوت آن شخص نیز این
چراکه  وجود دارد،به مراتب بیشتر گری  دهد امکان حیله راهکاری که غزالی ارائه میدر 

توانند ادعا کنند که دستورات پیامبرشان قلب آنها را دگرگون  پیروان هر مدعی پیامبری می
کرده است. حالات معنوی در میان پیروان تمام ادیان از ادیان شرقی و غربی گرفته تا ادیان 

که راهکار این  دیگر انسانی وجود دارد. معیار صدق و کذب در این وضعیت چیست؟
 .تواند از همگان چنین تکلیفی را بخواهد غزالی یک راه همگانی نیست، و خداوند نمی

نظر خدای سبحان و مورد تأیید اوست  بنابراین، باید راه دیگری وجود داشته باشد که مد
 همان معجزه است. که که در ادامه اثبات خواهیم کرد

مبر ابتدا باید نبوتش را ثابت کند، آنگاه روشن است، منطقاً پیا چنان که ثانیاً،
های  هایش را ابلاغ کند. معجزه اساساً راهی برای تشخیص درستی یا نادرستی پیام پیام

 ابلاغی نیست، بلکه معجزه با تبیینی که خواهد آمد، برای اثبات اصل پیامبری اوست.
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مبری نیست. به این ای میان معجزه و اثبات پیا غزالی تأکید دارد که ملازمه ثالثاً،
موضوع که آیا معجزه برای اثبات مدعا کارآمد است یا خیر در ادامه به تفصیل خواهیم 

 پرداخت.

 . بررسی اشکالات ابن رشد2-3
داشتن  معجزه (یکبدین قرار است. )ها و اشکالات ابن رشد در خصوص معجزه  دیدگاه

رود که کارهای عجیب و غریب  یهای پیامبر نیست، و از نبی لزوماً انتظار نم از ویژگی
کند که  به عقیدۀ ابن رشد، عقل زمانی حکم می (دو. )(185، 1998انجام دهد )ابن رشد 

نزد معجزه مخصوص رسالت است که آن را بارها در میان پیامبران دیده باشد و 
یق نقل ایم تا از طر پیامبران ندیده باشد. اما در این مرحله هنوز به شرعی ایمان نیاوردهغیر

، نشانۀ پیامبری دانستن معجزه مصادرۀ به مطلوب از این رومعجزه را نشانۀ نبوت بدانیم. 
زند که فرض کنید دو نفر  رشد مثال می ابن (سه. )(176-174، 1998است )ابن رشد 
رود و دلیل دیگری آن  اند. دلیل یکی از آنها این است که روی آب راه می ادعای طبابت کرده

و هر دو این کارها را انجام دهند. دلیل کسی که مریض را  ،دهد ض را شفا میاست که مری
رود دلیلی اقناعی است.  که روی آب راه می و دلیل آن ،دهد دلیلی برهانی است شفا می

کند حتماً قادر به شفای بیماران  کنند که کسی که روی آب حرکت می عموم مردم گمان می
شوند که کسی که خدا او را قادر به انجام این افعال  هم هست. مردم این گونه قانع می

عجیب کرده است، بعید نیست که او را به وحی خود نیز مخصوص کرده باشد. اما از نظر 
و اگر به  ،عقلانی تبدیل کردن عصا به مار و زنده کردن مردگان از افعال نبوت نیستند

، 1998ندارند )ابن رشد صورت مجزا مورد توجه قرار گیرند دلالت قطعی بر نبوت 
 .(150، 1402؛ انواری 184-185

 در نقد سخن اول ابن رشد باید گفت که اساساً سخن در این نیست که آیا معجزه
بلکه بحث بر سر دلالت معجزه بر  ،های لازم یک پیامبر است یا خیر داشتن از ویژگی

 چنان کهرشد باید گفت که معجزه  در نقد سخن دوم ابن اثبات مدعای پیامبری است.
بنابراین مخصوص پیامبر است.  .خواهد آمد، کاری غیربشری همراه با ادعای نبوت است

خواه آن را از طریق نقل دیده باشیم  ،شود این تعریف و لزوم آن، به نحو پیشینی اثبات می
لطه است. که از سوی غزالی نیز تکرار شده، حاوی یک مغا ،سخن سوم ابن رشد یا خیر.

چراکه میان کار طبیب و نبی تفاوت آشکار است. طبیب ادعای طبابت دارد و عملاً باید آن 
آوری از ناحیۀ خداوند متعال را دارد، پس باید  را انجام دهد. نبی ادعای مأموریت و پیام
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بودن خود از جانب خدا را اثبات کند. ولی چگونه مردمی که تفاوت  آور و مأمور پیام
بودن او یقین پیدا کنند؟ او باید در ابتدا  آور دانند باید به پیام از غیرشریعت را نمیشریعت 
باید اثبات کند که از جانب خداوند مأموریت دارد.  ؛بودن خود را اثبات کند آور اصل پیام

 گیرد. اثبات این کار از طریق معجزه به ترتیبی که خواهد آمد انجام می

 بر معجزه . بررسی اشكالات نویسنده3
کند.  رشد به چند اشکال دیگر نیز اشاره می نویسنده غیراز اشکالات ملاصدرا، غزالی و ابن

 چنان کهتر ذکر شد دربارۀ دلالت معجزه بر مدعا بود؛  اشکالات سه شخصیتی که پیش
عنوان نوشتار نیز حاکی از همین رسالت داشت. در عین حال، نویسندۀ گرامی خود 

داند. اگرچه  می« بخشی معجزات حقانیت»کند که آن را اشکالاتی بر  اشکالاتی مطرح می
دهد،  این عنوان جهت اشکالات را به سوی مسئلۀ دلالت یا عدم دلالت معجزه سوق می

در عین حال، عمدۀ این اشکالات دربارۀ راه تشخیص معجزه از غیرمعجزه است. قبل از 
ای نیستند  اشکالات پیش رو اشکالات تازهاشاره به آنها یادکرد این نکته ضروری است که 

ها قبل عمدۀ این اشکالات را مطرح و به آنها پاسخ داده  ( قرن.ق 606رازی ) و فخر
 فخر .کند )رازی خالی از اشکال نباش های فخر است، اگرچه ممکن است برخی پاسخ

 .تا( رازی بی

 . متواتر نبودن معجزات3-1
کنندگان آن مفید است. ثانیاً دیگران اگر از  نها برای مشاهدهنویسنده، اولًا معجزه تاز به نقل 

راه تواتر بر آن معجزه واقف شوند، علم از آن طریق نیز ظنی است. ثالثاً معمولاً گزارش 
رسد، زیرا معمولاً افراد معدودی شاهد وقوع این معجزات  معجزات به حد تواتر نمی

رساند )انواری  آن واقعه را به حد تواتر نمی هاهای مختلف از گزارش واحد آن قلاند و ن بوده
1402 ،151). 

متأسفانه نویسنده از محل بحث خارج شده است. نزاع در آن است که آیا  .نقد
که گزارش این  معجزه به خودی خود برای اثبات ادعای پیامبری کارآمد است یا خیر؟ این

ون بر آن، با پذیرش این اصل رسد سخنی دیگر است. افز معجزه به چه شکلی به افراد می
ای پیامبر، وصی یا امامی باید وجود داشته باشد، در صورت  کلامی و قرآنی که در هر دوره

و با اثبات پیامبری او، سخن او دربارۀ معجزات  ،حضور پیامبر، معجزۀ او نیز موجود است
وجود تواتر در نقل ، نیاز به از این رو .کنندۀ آن معجزات است دیگر پیامبران نیز اثبات

وجود ندارد، معجزۀ  یمعجزات امری غیرضروری است. در حال حاضر نیز که پیامبر
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هنوز بعینه در دسترس بشر است، و به طور متواتر نیز نقل  ،پیامبر خاتم، یعنی قرآن کریم
اند،  به علاوه، این سخن که معمولاً افراد معدودی شاهد وقوع معجزات بوده شده است.
دانستن علم حاصل از تواتر نیز  است. افزون بر آن، ظنی ناپذیر بدون دلیل و اثباتادعایی 

چراکه خبر متواتر خبری است که امکان توافق مخبران بر کذب عادتاً  ،قابل تأمل است
 آورد نه علم ظنی. علم قطعی می محال است. روشن است که چنین خبری

 مبر. نقل گزارش معجزات از سوی پیروان یک پیا3-2
گردد،  اشکال دیگر نویسنده به انحصار نقل گزارش معجزه از سوی حامیان یک پیامبر برمی

 .(152، 1402منفعت هستند )انواری  در نتیجه ذی
این سخن نیز با این نقد روبرو است که اگر محل بحث دلالت معجزه بر صدق 

در  ،ن اشکالدعوی نبوت است، این اشکال خارج از محل بحث است. افزون بر آن، ای
بودن، ناظر به معجزاتی است که اکنون در اختیار بشر نیستند، ولی در مورد  فرض وارد

 ای مانند قرآن کریم این اشکال وارد نیست. معجزه
به علاوه، مخاطب نویسنده در این نقد چه کسی است؟ ایشان اگر در حال حاضر 

مانند اسلام پیشنهاد دهد، و  بخواهد راهی مانند معجزه را برای اثبات حقانیت یک دین
خود نیز به اعجاز قرآن اذعان دارد، اشکال او وارد نیست؛ زیرا قرآنی که او به اعجازش 

کند اکنون موجود است. و اگر سخن او درباره ادوار پیشین بشر است، بر فرض  اعتراف می
یشین منسوخ ها نبی یا وصی حضور داشته و با آمدن هر دینی دین پ که در تمام دوره این

جویان خواهد  شده است، نبی یا وصی در همان دوران نیز با انجام معجزه پاسخگوی حق
 بود.

ای هیچ پیامبر یا وصی و امامی  وارد است که در دوره در صورتیآری، نقد نویسنده 
کسی بخواهد از طریق معجزات مورد ادعای پیامبران اگر آنگاه  .وجود نداشته باشد

به  ،اند تشان اکنون موجود نیست و تنها از طریق پیروانشان گزارش شدهکه معجزا ،پیشین
باید پذیرفت که طریق معجزه با این محدودیت مواجه  ،صدق ادعای پیامبری آنها پی ببرد

این فرض با اصول قرآنی و کلامیِ دالّ بر وجود حجت در هر زمان ناسازگار  ولیاست. 
 است.

 العاده خارقتشخیص معجزه از دیگر کارهای  . عدم وجود راهکار عملی برای3-3
العاده وجود  تشخیص معجزه از دیگر کارهای خارقاز نظر نویسنده راهکار عملی برای 

، 1402پذیرند )انواری  دینی معجزات دیگر ادیان را نمی ، پیروان هراز این رو .ندارد
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 .در این باره توجه به چند نکته ضروری است. (152-154
این اشکال آن است که معجزاتی که خداوند متعال به دست  پیشفرض (یک)

آدمی میان معجزه و دیگر  از این رو ند.فرستد از وضوح لازم برخوردار نیست پیامبرانش می
توان  این در حالی است که با دلیل عقلی و نقلی می .افتد العاده به تردید می کارهای خارق

شخیص برخوردار است. تقریر دلیل عقلی اثبات کرد که معجزه از وضوح کافی برای ت
بودن خود  آور بدین شکل است که با توجه به ضرورت بعثت پیامبران، آنها برای اثبات پیام

نیازمند ارائۀ دلیل و مدرک هستند. از آنجا که ادعای پبامبر، نمایندگی از طرف خداوند 
مان معجزه است؛ چراکه است، پس باید دلیل او متناسب با همین ادعا باشد و این دلیل ه

تواند ادعای نمایندگی از طرف خدا را  معجزه به معنای کار خدایی و غیربشری است که می
، خدای حکیم باید آنها را همراه با معجزه به سوی مردم بفرستد. حال از این روثابت کند. 

پیامبرش ای را به  تواند معجزه اگر خداوند متعال بخواهد بر مردم اتمام حجت کند، نمی
بنابراین،  .پذیر نباشد بدهد که دارای غبار و ابهام باشد و تشخیص آن برای مردم امکان

 معجزه باید از وضوح کافی برخوردار باشد.
از ویژگی  -تر گذشت پیش چنان که-همچنین به گفتۀ قرآن کریم، معجزات پیامبران 

مقتضای این سخن آن است که خداوند متعال  .(101)اسرا:  برخوردار است بودن« بینّ»
که این وضوح و روشنی تا آنجاست  جالب آن بفرستد.با پیامبرانش  ناپذیرمعجزاتی تردید
توانید یک سوره مانند  شود اگر می ای مانند قرآن کریم به مخالفان گفته می که دربارۀ معجزه

 قرآن بیاورید!
خود به برخی وقایع به ظاهر  الکردن اشک نویسندۀ گرامی برای پررنگ )دو(

ها را به تردید در  تواند انسان شود که چنین وقایعی می کند و مدعی می العاده استناد می خارق
تواند از سوی پیروان ادیانِ ساختگی نیز مورد  معجزات نیز بیندازد و از سوی دیگر می

ب شیرازی، نجات با محمد علی شدن طناب دار سید ایشان به پاره استناد قرار گیرد.
شدن رود نیل از آب به دعای فرعون و خروج صدا از  آسای نمرود از غرق شدن، پر معجزه

 . (153، 1402کند )انواری  گوساله سامری استناد می
ها  العاده جهت فریب انسان که ممکن است گاه به امور خارق ،گرچه اصل این سخن

اشاره به قید تحدی به آن پاسخ داده  استناد شود، سخن صحیحی است که نویسنده خود با
بودن یک طریق متوقف بر این نیست که اگر  است، در عین حال، باید توجه داشت که حق

یقینی بودن راه  چنان کههم .کسی از راه آن به هدف حقی رسید از آن مطلب برنگردد
آن برگردد. شهودی بدین معنا نیست که اگر کسی از طریق شهود به مطلبی رسید، نتواند از 
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های روشنش را  کند که خداوند متعال نشانه قرآن کریم در این باره حکایت کسی را نقل می
وَ اتلُْ عَلَیهِمْ نبََاَ الَّذی آتَیناهُ آیاتنِا »به او داد، ولی او پس از مدتی پیرو شیطان گردید: 

 .(175)اعراف: « فَانْسَلَخَ مِنْها فَاتَْبَعهَُ الشَّیطانُ فکَانَ منَِ الْغاوینَ
در مکتب بابیت و  .رسد ن، استناد به موارد یادشده نابجا به نظر میایافزون بر 

شدن طناب  که پاره کنند. ضمن آن شدن طناب دار به عنوان معجزه یاد نمی بهائیت از پاره
 العاده قلمداد نشده است. جالب آن دار برای همگان روشن شد، پس هرگز یک امر خارق

شدن طناب در نوبت اول شلیک تصریح  مورد استناد نویسنده نیز بر پارهکه در کتاب 
که نویسندۀ کتاب چنین امری را معجزه  ( و هیچ نشانی از این548تا،  شود )زرندی بی می

ای  باب و بهاءالله معجزۀ قابل ارائهچون که اساساً  شود. بالاتر آن به شمار آورده دیده نمی
ر آئین بابیت و بهائیت لزوم معجزه برای اثبات ادعای پیامبری به مخاطبان خود نداشتند، د

؛ 77، 1908شود )عبدالبهاء  انکار شده و معجزات پیامبران نیز معمولاً تأویل برده می
 .(182، 1390فلاحتی و فاطمی 
که به ساختگی بودن  جای شگفتی است که نویسندۀ محترم در عین حالیهمچنین 

 .(164، 1402کند به آن استناد کرده است )انواری  می داستان نجات نمرود اعتراف
شدن رود نیل با دعای  در خصوص پر-همچنین تمسک به روایتی مرسله و ضعیف 

دربارۀ خروج صدا از گوسالۀ  .(153، 1402آور است )انواری  از موارد شگفتی -فرعون
سامری باید دقت داشت که اساساً سامری آن را به عنوان نشانۀ پیامبری خود مطرح نکرده 

السلام نیز غیرواقعی بودن  است تا بخواهد یک معجزه قلمداد شود و حضرت موسی علیه
 آن را برای مردم آشکار ساخت.

کند که از سوی  معجزه اشاره میدر « تحدی»نویسندۀ گرامی به درستی به قید  ه(س)
مطرح شده است. در عین  العاده خارقمتکلمان برای تشخیص معجزه از دیگر کارهای 

کند که برخی معجزات پیامبران بدون تحدی انجام شده و دربارۀ تحدی یا  حال، ادعا می
آنگاه به معجزات حضرت  معجزات نیز اطلاعاتی در دست نیست.عدم تحدی دیگر 

السلام اشاره  شدن آتش بر حضرت ابراهیم علیه السلام، شتر صالح و سرد هعیسی علی
 .(154-153، 1402کند )انواری  می

اولاً  .شود ، این سخن نیز پاسخ داده میشدبا توجه به آنچه در نکتۀ اول گفته 
گذارد تا نیازی به قید  معجزه از چنان وضوحی برخوردار است که جای تردید باقی نمی

جویان در صدد انکار اعجاز معجزه  د. ثانیاً قید تحدی آنجاست که برخی بهانهتحدی باش
شدن آتش بر حضرت ابراهیم  شود که مانند آن بیاورند. سرد باشند، آنگاه از آنها خواسته می
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السلام چنان روشن و  السلام و معجزات حضرت عیسی علیه السلام یا شتر صالح علیه علیه
 .نشده استه اساساً نیازی به تحدی احساس بوده است ک ناپذیرانکار

 . مطابق فنون زمانه بودنِ معجزات3-4
کند که معجزه متناسب با  اند حکمت الهی اقتضا می نویسنده با این بیان که متکلمان گفته

فنون رایج در زمان بعثت آن نبی باشد تا معجزه بودن آن توسط اهل فن تشخیص داده 
پردازد. ایشان در این باره به اشکال ملاصدرا و غزالی اشاره  شود، به نقد این سخن می

اسرائیل در مورد گوسالۀ  صحیح بود، چرا بنی -طابق با فن زمانهت-ظر کند که اگر این ن می
سامری به اشتباه افتادند؟ همچنین آیا شواهد تاریخی وجود دارد که در زمان حضرت 

رسد متکلمان با بررسی معجزۀ  عیسی علم پزشکی پیشرفت خاصی داشته است؟ به نظر می
سط ساحران صرفاً حکمی تعمیمی در خاص حضرت موسی در مقابل فرعون و تأیید آن تو

اند که معجزه باید شبیه فنون رایج در زمان آن پیامبر باشد. در حالی که  این مورد ارائه کرده
شواهد تاریخی در این زمینه در مورد سایر انبیاء وجود ندارد. بنابراین مطابقت معجزه با 

یفتاده است، در زمان حضرت در مورد تمامی معجزات اتفاق نآن که  علم زمانه، علاوه بر
 .(155-154، 1402موسی نیز در مورد گوسالۀ سامری راهگشا نبوده است )انواری 

به  .در پاسخ باید گفت، اولاً مطابقت با فنون زمانه ویژگی ذاتی یک معجزه نیست
خواه مطابق فن زمان خود باشد یا نباشد. آنچه یک کار  ،دیگر سخن، معجزه، معجزه است

کند تطابق با فن زمانۀ خود نیست، بلکه غیربشری بودن آن است.  را معجزه می ادهالع خارق
اند این امر به عنوان ویژگی معجزه بیان  در بیان متکلمانی نیز که این شرط را ذکر کرده

اند  ای نداشته بسیاری از متکلمان نیز اساساً به این مسئله اشارهآن که  ضمن .نشده است
، 1413؛ حلی 214، 1407؛ طوسی 311-310، 1411الهدی  لمع .کن)برای نمونه، 

350). 
اشکالات نویسندۀ بزرگوار در این قسمت مبتنی بر حتمیت دخالت این ویژگی در 

توان  چنین نیست. به طور مصداقی نیز با دقت بیشتر میآن که  حال ،تعریف معجزه است
سلام یا بیرون آمدن شتر ال شدن آتش بر حضرت ابراهیم علیه گفت که برای نمونه سرد

تواند از ویژگی تطابق با فن زمانۀ خود برخوردار باشد؟ حتی  السلام چگونه می صالح علیه
یک  کدام -مانند شق القمر و...-معجزات پیامبر گرامی اسلام )ص( غیر از قرآن کریم 

 مطابق فن رایج زمان خود بوده است؟
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های مختلفی دربارۀ گوساله سامری اشتباه  یل با انگیزهئاسرا که برخی از بنی ثانیاً این
کند؟ مگر در معجزه این شرط نهفته است که هیچ کس با  کردند چه چیزی را اثبات می

در بدیهی بودن یک برهان این شرط نهفته  چنان کهکند؟  دیدن کاری مشابه با آن اشتباه نمی
 آن رویگردان نشوند.نیست که همگان آن را بپذیرند یا اگر پذیرفتند از 

جا گفته نشده که سامری ادعای نبوت داشته و کار  که در هیچ تر آن از همه مهم
خود را مصداق معجزه به شمار آورده است، بلکه کار سامری موجب شد تا مردم بگویند 

فقَالُوا  فَاَخرَْجَ لَهُمْ عِجلْاً جَسَداً لهَُ خُوارٌ»السلام است.  این گوساله همان خدای موسی علیه
بنابراین، مردمی که با معجزات موسی  .(88)طه: « هذا اِلهکُمْ وَ اِلهُ موُسی فنََسِی

السلام به پیامبری او ایمان آوردند، با این واقعه از اعتقاد به معجزات موسی  علیه
السلام را بر  السلام و ایمان به پیامبری او دست برنداشتند، بلکه خدای موسی علیه علیه

 تطبیق دادند. سامری که اصلاً ادعای نبوت نداشتۀ گوسال
قومی بود که گرایش به  سرائیل بنیشاهد این مدعا آن است که اساساً قوم 

 گرایی داشت. به این آیه توجه کنید:  مادی
مُوسَی اجْعَلْ لنَا  وَ جاوزَنْا ببِنَی اسِْرائیلَ البْحَْرَ فَاَتَواْ عَلی قَوْمٍ یعْکفوُنَ علَی اَصنْامٍ لهَُمْ قالوُا یا

را از دریا عبور دادیم )ناگاه( در راه  سرائیل بنیو  :اِلهاً کما لهَمُْ آلهَِةٌ قالَ اِنَّکمْ قَوْمٌ تجَهَْلوُنَ
خود به گروهی رسیدند که اطراف بتهایشان، با تواضع و خضوع، گرد آمده بودند. )در این 

گونه که آنها  ما معبودی قرار ده، همان( به موسی گفتند: تو هم برای سرائیل بنیهنگام، 
)اعراف: « شما جمعیتی جاهل و نادان هستید.»گفت: « معبودان )و خدایانی( دارند!

138) 
خواهند که خدایی از  السلام از او می روشن است که آنها با اعتقاد به پیامبری موسی علیه

السلام، از او  به موسی علیه جنس بت برای آنها قرار دهد. همچنین بزرگان آن قوم، با ایمان
این همه . (153خواستند که خداوند متعال را برای آنها نمایان و دیدنی قرار دهد )نساء: 

دهد که گمراهی به وسیلۀ گوساله سامری به معنای ایمان به سامری و از دست  نشان می
 السلام نبوده است. ایمان به حضرت موسی علیه

السلام با مسئلۀ  لۀ ساحران و نسبت معجزه موسی علیهثالثاً نویسندۀ محترم به مسئ
السلام سحر نیست، باید به  که کار موسی علیه کند که مردم برای دانستن این سحر اشاره می

رسد  به نظر می .(154، 1402متخصصان که همان ساحران هستند مراجعه کنند )انواری 
دانستند  حران یقین داشتند و میبودن سا این سخن در اینجا نادرست است. مردم به ساحر

بندی است و واقعیتی ورای کارهای آنها نیست. از  که کارهای آنها صرفاً تردستی و چشم
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السلام تبدیل به اژدها شد و واقعاً وسایل ساحران  سوی دیگر، دیدند که عصای موسی علیه
، آیا واقعاً (. در این صورت117جای نماند )اعراف:  را بلعید و چیزی از آن وسایل بر

 السلام را دریابند؟ توانند تفاوت میان کار ساحران و کار موسی علیه همین مردم عادی نمی
رابعاً اگر مطابقت با فن رایج یک عصر به عنوان شرط معجزه پذیرفته شود، ناگزیر 

پزشکی فن  در دوران حضرت عیسی علیه السلام باید از طریق برهان ان ی اذعان کرد که
ه است؛ هرچند ما نتوانیم به لحاظ تاریخی چنین چیزی را اثبات کنیم. بنابراین، رایج بود

 هرچند چنان .توان یک اشکال جدی به شمار آورد صرف عدم وجود شواهد تاریخی را نمی
-تمام معجزات نیز  ه گفته شد، مطابقت با فن رایج ویژگی ذاتی معجزه نیست و دربارۀک

نیست. برای نمونه، دربارۀ معجزۀ  پذیر اثبات -کردهنویسنده گرامی تصریح  چنان که
توان ملتزم شد که این معجزه با فن رایج آن دوران  السلام چگونه می حضرت صالح علیه
 مطابقت داشته است؟

خامساً نویسندۀ گرامی وجود این شرط در معجزه را مستلزم مراجعه به متخصصان 
بودن کار  ان از طریق آنها به غیربشریتو بودن، می داند که در صورت منصف آن فن می

  شود. خارق العادۀ مدعی پیامبری رهنمون شد که البته خود مستلزم اقناعی بودن معجزه می
در پاسخ، ضمن تأکید چندباره بر این نکته که اساساً این شرط ویژگی ذاتی معجزه 

اگر کسی که است توان گفت روشن  رود تا بخواهد مورد چالش قرار گیرد، می به شمار نمی
تواند به هر کسی مراجعه کند و باید زحمت شناسایی  به دنبال حقیقت باشد، نمی

که تشخیص معجزه از دیگر کارهای  متخصص منصف را به خود بدهد. نکتۀ دیگر آن
پایۀ همین امر است که ساحران به  بر .برای خود متخصص امری یقینی است العاده خارق

که هرچند  السلام یقین داشته و به او ایمان آوردند. ضمن آن علیهاعجاز کارهای موسی 
رود، ولی چنین نیست که  مراجعه به متخصص برای دیگران ذاتاً یک راه یقینی به شمار نمی

جو را به  انسان حقیقت در اینجا عقل یقینی و بدیهیْ که فاقد اعتبار باشد. توضیح آن
و را به عمل به تشخیص متخصص ملزم دهد و همان عقل نیز ا متخصص ارجاع می

کند. بنابراین، هرچند مراجعه به متخصص ذاتاً یک راه یقینی نیست، ولی پشتوانۀ یقینی  می
 کند. را به همراه خود دارد که اعتبار آن را دوچندان می

 . امکان ارائۀ تفسیرهای طبیعی از معجزات3-5
توان  ملاً تفسیرهای طبیعی متعددی مینقد دیگری که نویسنده به معجزه دارد آن است که ع

که در این صورت دلالت خود را برای اثبات مدعا از دست خواهد  ،از معجزه ارائه کرد
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داد. نویسنده آنگاه برای اثبات مدعای خود به تفاسیر طبیعی که برخی متفکران غربی از 
ند )انواری ک اند، اشاره می السلام ارائه کرده معجزات حضرت موسی و عیسی علیهما

1402 ،155-156). 
در پاسخ به این نقد باید گفت که اولاً نویسنده با این اشکال اساساً منکر وقوع هر 

ها با خداوند متعال  و عملاً با این نگرش، ارتباط میان تمام پدیده ،پدیدۀ الهی خواهد شد
ر طبیعی روبرو تواند با تفسی گردد؛ چراکه هر پدیدۀ الهی از سوی برخی افراد می قطع می

تواند استجابت هیچ دعایی را  شود. برای نمونه، نویسنده با اتخاذ چنین رویکردی نمی
 تواند تأثیر نقش ارادۀ الهی در زلزله، سیل و خسوف و کسوف را بپذیرد. بپذیرد. ایشان نمی

 بودن معجزات حضرت موسی و عیسی علیهما عجیب آن است که نویسنده خود به معجزه
 گویی به تفاسیر طبیعی یادشده است. اور دارد، بنابراین او نیز موظف به پاسخالسلام ب

که نویسنده به آنها  ،ثانیاً نکتۀ مهم آن است که با نگاه دقیق به تفسیرهای طبیعی
 کدام قابل اعتنا نیستند، و این به دلیل ویژگی روشن شود که هیچ اشاره دارد، روشن می

چیز، باید توجه داشت که لازم است معجزه را از منبع  هربودن امر معجزه است. پیش از 
معتبر گرفت تا جزئیات آن با دقت بیان شود. ممکن است گزارش نادرست از معجزه راه را 

گزارش دقیق از آن، غیربشری بودن آن را به روشنی آن که  برای تفسیر طبیعی باز کند، حال
که مورد استناد مونتگمری وات -دن دریا ش کند. در گزارش قرآنی معجزۀ شکافته اثبات می

آن  توجه به چند نکته قابل توجه است. نخست -و اشارۀ نویسندۀ گرامی قرار گرفته است
از دریا سخن به میان نیامده، بلکه تصریح  سرائیل بنیدر گزارش قرآنی صرفاً از عبور که 
در دو طرف قرار  رگکوه بز ای که دو طرف آب همچون دو قطعۀ گونه شود که دریا به می
 آید.  شود و از میان آنها یک راه خشکی به وجود می گیرند، از هم شکافته می می

برای آنها راهی ما به موسی وحی فرستادیم که: شبانه بندگانم را )از مصر( با خود ببر و 
که نه از تعقیب )فرعونیان( خواهی ترسید، و نه از غرق شدن در  خشک در دریا بگشا

 (77)طه: « دریا!
 ای دیگر چنین آمده است:  و نیز در آیه

دنبال آن به موسی وحی کردیم: عصایت را به دریا بزن! )عصایش را به دریا زد،( و ه و ب
 (63)شعراء:  دریا از هم شکافته شد، و هر بخشی همچون کوه عظیمی بود.

عصایی که پس از همان -السلام به دریا  که این کار با زدن عصای موسی علیه دوم آن
به دیگر سخن، اگر  .انجام شده است -های ساحران را بلعید شدن به مار، طناب تبدیل

السلام همان بود که به اذن خدا توانست تبدیل به اژدها شود و  عصای موسی علیه
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این همه  شکافد. های ساحران را ببلعد، همین عصا به اذن الهی دریا را از هم می طناب
 تواند یک کار بشری به شمار آید. اقعیت دارد که این کار هرگز نمینشان از این و

السلام نیز  حضرت عیسی علیهدست  کردن مردگان به همچنین دربارۀ معجزۀ زنده
این احتمال مطرح شده که ممکن است حالت مرگ با حالت بیهوشی اشتباه گرفته شده 

بر اساس آن که  غیروحیانی است، حالهای  باشد. طرح این احتمال به دلیل اعتنا به گزارش
کردن مردگان است. امثال مونتگمری  گزارش وحیانی قرآنی، آنچه اتفاق افتاده همان زنده

اند برای این حقیقت تفسیر طبیعی ارائه دهند، به طرح احتمال یادشده  وات چون نتوانسته
به خلاف تصور -گوید  اند. با دقت بیشتر باید گفت در حقیقت آنچه وی می روی آورده

اساساً تفسیر طبیعی از معجزه نیست، چون وی دربارۀ آنچه واقعاً اتفاق  -نویسندۀ گرامی
که دقت در اطراف یک گزارش صحیح از معجزه راه  حاصل آن افتاده سخن نگفته است.

 بندد. را برای تفاسیر طبیعی از آن می
ه شخصیت بزرگ در پایان این قسمت از بحث، اشاره به تناقض پنهانی که س

خالی از لطف نیست. ایشان از سویی، با  اند یادشده و نیز نویسندۀ گرامی مرتکب آن شده
مجموع اشکالات خود، بر عدم وجود راهکار عملی برای تشخیص معجزه از غیرمعجزه 

رشد، غزالی و ملاصدرا  بندی سخنان ابن کند، از سوی دیگر، در جمع پافشاری می
رچه منکر وقوع معجزات نیستند، این راه را برای صدق دعوی نبوت ایشان اگ»نویسد:  می

 .(150، 1402)انواری « دانند مناسب نمی
پرسش اساسی آن است که اگر راهکار عملی برای تشخیص معجزه از غیرمعجزه 
وجود ندارد، چگونه این سه شخصیت، با وجود مشکلات مورد ادعای نویسنده برای 

اند  اند؟ به علاوه، اگر واقعاً آنچه را که معجزه دانسته ذعان کردهمعجزه، به وقوع معجزات ا
اند که آن را مناسب صدق دعوی نبوت  معجزه بوده، چه تعریفی از معجزه در سر داشته

تواند پیامبری پیامبر را ثابت نکند، اگر هم معجزه  اند؟ اگر واقعاً معجزه بوده، نمی ندانسته
 اند؟ هنبوده، چرا آن را معجزه دانست

 های پیشنهادی نویسنده . راه4
نویسنده به استناد سخنان ملاصدرا و غزالی در مجموع دو راه برای تشخیص صحت 

 (دو؛ )نزدیکی و تشبه روحی به پیامبر (یک: )کند ادعای فرد مدعی پیامبری مطرح می
ل پیامبر را در ادامه نیز به نقل از مرحوم سبزواری، بررسی افعال و احوا بررسی معارف آنها.
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ایشان  داند. ها می برای جذب انسان -العاده خارقنسبت به کارهای -تری  عامل مناسب
 نویسد:  می

راه شناخت وی رسیدن به تجربۀ عرفانی و حال و هوای معنوی ایشان است. به نظر 
رسد که ایمان مسلمانان اولیه نیز از همین راه بوده است و نه از طریق مشاهدۀ معجزات  می

ساز قرآن و مشاهدۀ احوال و سکنات  های انسان پیامبر اسلام. یعنی ایشان با شنیدن پیام
 (157، 1402آوردند و نه با بررسی ادبی قرآن. )انواری  پیامبر به ایشان ایمان می

 های پیشنهادی نویسنده ارزیابی راه. 4-1
 :های پیشنهادی نویسنده، توجه به چند نکته ضروری است در بررسی راه

ها بعد از تشبه  از کجا باید دانست که فرد مورد نظر پیامبر است تا انسان (یک)
روحی به او یقین پیدا کنند که او از طرف خدا آمده؟ تصور کنید یک فرد مرتاض ادعای 

کند  نبوت کند، افرادی نیز بتوانند تشبه روحی به او پیدا کنند. آیا صرف این تشبه اثبات می
؟ به دیگر سخن، تشبه روحی به فرد صاحب عنوان هیچ دلالتی بر اثبات که او پیامبر است

 عنوان مورد ادعا ندارد.
اگر مقصود از تشبه روحی به پیامبر آن است که روح افراد به لحاظ وجودی به  (دو)

شود که چه ملاکی برای تعیین مقدار  روح پیامبر نزدیک شود، آنگاه این پرسش مطرح می
ها از کجا باید بدانند که الان چه مقدار به روح فرد مدعی  ارد؟ انساناین نزدیکی وجود د
اند و باید چقدر و تا چه هنگام به روح او نزدیک شوند تا صحت و  پیامبری نزدیک شده

که آیا اساساً تشبه روحی به پیامبری که  سقم مدعای پیامبری او ثابت شود؟ نکتۀ دیگر آن
روشن است که این سخن بیش از یک ملاک  ذیر است؟پ چند قرن پیش زندگی کرده امکان

 بدون قاعده نیست و موجب سرگردانی آدمی خواهد بود.
بر فرض که تشبه روحی به مدعی پیامبری بتواند پیامبری او را ثابت کند.  (سه)

وهوای  نویسندۀ گرانقدر چگونه انتظار دارد که همگان از طریق تجارب عرفانی و حال
تواند به همگان  ادعای یک مدعی پیامبری ببرند؟ آیا خداوند متعال میمعنوی پی به صدق 

پیدا کردن تجربۀ آن که  د، حالنتکلیف کند که به فرد مدعی پیامبری تشبه روحی پیدا کن
پذیر نیست؟ در این  ها برای دیگران امکان عرفانی در این موارد جز برای اندکی از انسان

 صورت تکلیف دیگران چیست؟
کند که ایمان  ن، ایشان برای تأیید راه پیشنهادی خود ادعا میایافزون بر  (چهار)

که افراد چگونه و از  مسلمانان اولیه نیز از همین راه بوده است. در پاسخ باید گفت، این
کنندۀ درستی آن طریق باشد. افراد  تواند تعیین آورند نمی چه طریقی به یک پیامبر ایمان می
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پس با منطق نویسندۀ  .اند ارند که از راه معجزه به پیامبر ایمان آوردهفراوانی نیز وجود د
به دیگر سخن، پرسش ما از  گرامی، معجزه نیز باید یک راه تشخیص به شمار رود.

نویسنده آن است که ایشان چگونه اسلام را دین حق و پیامبرش را پیامبر حق تلقی کرده تا 
ه عنوان ملاک تشخیص صدق پیامبر معرفی کند؟ آوردن افراد به ایشان را ب روش ایمان

پرستی ایمان بیاورند.  پرستان از یک راه مشخص به دین شیطان فرض بگیرید امروزه شیطان
های  پیروان فرقۀ یمانی و آیین بهایی هر کدام از راهی به دین خود ایمان بیاورند. آیا راه

بری است؟ روشن است که آوردن آنها برای ما ملاک تشخیص صدق مدعای پیام ایمان
به آن که  نه ،ابتدا باید به طور پیشینی راه تشخیص صدق ادعای مدعی پیامبری تعیین شود

ایشان آن که  جالب اند. طور پسینی ببینیم پیروان یک دین چگونه به پیامبر ایمان آورده
یک را  به روحیداند، آنگاه ایمان مسلمانان اولیه از راه تش های عوام می معجزه را راه انسان

 ن اولیه غیر از عوام مردم هستند؟د. آیا مسلمانانآور راه خاص به شمار می
نویسندۀ گرانقدر بررسی معارف فرد مدعی پیامبری را راه تشیخص صدق  (پنج)

ادعای او به شمار آورده است. در بررسی این سخن، باید گفت که اگر مقصود از معارف، 
 .هاست ترک میان همۀ ادیان و انسانچنین معارفی مش که ،معارف عقلی و اخلاقی است

اگر مدعی پیامبری سخنی غیرعقلی و غیراخلاقی به زبان آورد، روشن است که او  ،آری
توان از این  تواند پیامبر تلقی شود. ولی اگر سخنان او مطابق عقل و اخلاق بود، آیا می نمی

طریق، او را پیامبر به شمار آورد؟ پاسخ منفی است. زیرا اگر وظیفۀ پیامبر صرفاً بیان 
ل نظری و عملی انسان خود به آنها واقف است، دیگر نیازی به پیامبر سخنانی باشد که عق

توجهی از آن ناظر به  کند، ولی بخش قابل نیست. هرچند پیامبر بر معارف عقلی تأکید می
توان معارف یادشده  رسد. در این صورت، چگونه می معارفی است که عقل بشر به آنها نمی
فرض بگیرید، دو مدعی پیامبری وجود داشته باشد.  را بررسی و آن را مطابق واقع دانست؟

یکی از آن دو بگوید که نماز ظهر چهار رکعت و دیگری بگوید که نماز ظهر سه رکعت 
آزمایی کرد؟ از این مختصر به روشنی دانسته  توان این دو سخن را راستی است. چگونه می

 اثبات صدق او نیست. شود که بررسی معارف فرد مدعی پیامبری راهکار عملی برای می

 . بررسی معجزه به عنوان راهی جهت تشخیص پیامبری پیامبر5
که ناظر به اشکالات نویسنده محترم است، باید  ،در بررسی معجزه، دو پرسش بسیار مهم

 پاسخ داده شود.
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دلالت معجزه بر صدق ادعای پیامبری یقینی است یا اقناعی؟ به دیگر  (یک)
نی معجزه، آیا دلالتش بر صدق ادعای پیامبری نیز یقینی سخن، در صورت تشخیص یقی

 است؟
توان ثابت کرد که فلان کار معجزه است یا خیر؟ راه تشخیص  چگونه می (دو)

 معجزه از غیرمعجزه چیست؟
برای پاسخ به این پرسش، باید معجزه را تعریف کرد. در اصطلاح متکلمان، 

نکتۀ  دی و نبوت و غیرقابل تعلیم و تعلم است.، همراه با ادعای تحالعاده خارقمعجزه کار 
بدین معنا که  ،بودن معجزه است« غیرقابل تعلیم و تعلم»بسیار مهم در این تعریف، قید 

، 1413حلی نک. معجزه کاری غیربشری و به دیگر سخن کاری الهی است )برای نمونه، 
 .(282، 1422؛ فاضل مقداد 351

بودن یک کار، دلالت  در صورت اثبات معجزه توان گفت که با تعریف یادشده، می
به نحو قطعی و یقینی است. چراکه ادعای پیامبر آن  معجزه بر صدق ادعای مدعی پیامبری

از  .است که از طرف خداوند متعال آمده است. از سوی دیگر، معجزه نیز کار خدایی است
کند که فاعل این کار از تواند ثابت  ، اگر ثابت شود که فلان کار، معجزه است، میاین رو

شود. بنابراین، دلالت معجزه بر  سوی خداوند متعال آمده است و ادعای پیامبر تأیید می
 صدق ادعای پیامبری قطعی و یقینی است و نه اقناعی.

بارها  چنان که، به دو نکتۀ مهم اشاره کرد: نخست در پاسخ به پرسش دوم، باید
ساختن معجزه با پیامبران آن است که مردم بتوانند  اشاره شد، هدف خدای متعال از همراه

پیامبران را بشناسند. در این صورت، اگر معجزه امری روشن نباشد، این هدف نقض 
خواهد شد و نقض غرض بر خداوند قبیح است. بنابراین، معجزه امری روشن است و بر 

ن از سوی قرآن کریم دهد. این سخ جو تردیدی در آن به خود راه نمی این اساس، انسان حق
بارها  چنان که ،بودن آن مورد پذیرش نویسندۀ گرامی است، تأکید شده است که حق ،نیز

معجزات پیامبران الهی را اموری روشن معرفی کرده است. برای نمونه، قرآن کریم، پس از 
شدن عصا به مار و  یعنی تبدیل-السلام  ذکر دو معجزۀ اصلی حضرت موسی علیه

فَذانِک برُْهانانِ منِْ »فرماید:  می -گریبانکردن آن از  دست پس از خارج درخشان شدن
این دو برهان روشن از پروردگارت به  :رَبِّک اِلی فرِْعَوْنَ وَ ملَاَئهِِ اِنَّهُمْ کانُوا قوَمْاً فاسقِینَ

، همچنین ؛32)قصص: « سوی فرعون و اطرافیان اوست، که آنان قوم فاسقی هستند
 ، تشخیص معجزه امری قطعی خواهد بود.شد هبا توجه به آنچه گفت. (101اسراء: 
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طلبی در معجزه است.  شود قید تحدی و مبارزه نکتۀ دوم که کمتر بدان توجه می
هستند که نیازی به تحدی در آنها دیده  ناپذیراگرچه معجزات چنان روشن و تردید

کند، فرقش با سایر  همراه می شود، در عین حال، آنجا که نبی کارش را با تحدی نمی
هرگز همراه با  -غیر از معجزه- العاده خارقگردد. کارهای  روشن می العاده خارقکارهای 

ناپذیری نیست. ولی معجزه هماوردطلبی  ادعای آنها نقض ؛طلبی نیستند تحدی و مبارزه
 ناپذیری دارد. کند و ادعای شکست می

ای است که ادعای  العاده خارقکار  ، عوام مردم آنگاه که بداننداز این رو
بودن آن یقین پیدا کنند. البته ممکن است  توانند به معجزه ناپذیری دارد، می شکست

ناپذیری  ای انجام دهند و به دروغ ادعای شکست العاده خارقبازان نیز کار  ساحران و شعبده
گاه ( 1) .رت استبه سه صو العاده خارقدر اینجا تشخیص معجزه از سایر کارهای  کنند.

توان پی برد که او در گذشته نیز اهل سحر، جادو  با بررسی پیشینۀ زندگانی او به راحتی می
کار مورد ادعای او نیز از همین قبیل خواهد بود. این در  از این روو گویی بوده،  و دروغ

که  آن اند. جالب حالی است که پیامبران، به شهادت تاریخ، هرگز اهل سحر و جادو نبوده
خواستند پیامبری یک پیامبر را زیر سؤال ببرند، او را به  گاه می سران کفر و شرک نیز هر

گاه ممکن است او فاقد پیشینۀ ( 2. )(24کردند )غافر:  دروغ، متهم به ساحر بودن می
گویی او از سوی متخصصان  یادشده باشد. در اینجاست که در مواردی تشخیص دروغ

گاه نیز ممکن است ( 3) شوند. به غیربشری بودن آن واقف میاست که در بدو امر 
بودن او را تشخیص دهند. در اینجاست که حکمت الهی  گو متخصصان نتوانند دروغ

انجام داد و  العاده خارقبودن او را آشکار سازد. اگر کسی کاری  گو کند که دروغ اقتضا می
کرد، در حقیقت، او ادعای رسالت  ناپذیری و غیربشری بودن آن را به دروغ ادعای شکست

بودن  گو در این صورت، اگر متخصصان امر نتوانند دروغ .از جانب خداوند متعال را دارد
او را ثابت کنند، و از سوی دیگر، خداوند نیز او را رسوا نسازد، رسالت دروغین او از 

ناسازگار جانب خداوند حکیم تأیید شده است. روشن است که این کار با حکمت الهی 
کند که در این موارد مستقیم یا  اقتضا می خداوند متعال ، حکمتاز این رو .است

 بودن او را هویدا سازد. گو غیرمستقیم دروغ
ای انجام داد و ادعای رسالت از جانب خداوند  العاده خارقبنابراین، اگر کسی کار 

گردد که کار او واقعاً  متعال را داشت و کسی نتوانست ادعای او را نقض کند، روشن می
 معجزه بوده و او رسول الله است.
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که وقتی خداوند حکیم پیامبرانش را با معجزات به سوی مردم  نکتۀ پایانی آن
و ایمان بیاورند و کنند فرستد، انتظار دارد که مردم از طریق همین معجزات او را تأیید  می

وت و درستی ایمان از راه این چیزی نیست جز دلالت قطعی معجزه بر صدق دعوی نب
 معجزه.

 گیری نتیجه
« چرا معجزه راهی مناسب برای اثبات صدق دعوی نبوت نیست»این مقاله در نقد مقالۀ 
منتشر شده بود و بر ضعف ایمان از راه معجزه و همین مجله  41نوشته شده که در شمارۀ 

 مخدوش بودن این طریق برای صدق دعوی نبوت تأکید داشت.
رشد، غزالی  محترم اشکالاتی از سه شخصیت بزرگ دنیای اسلام یعنی ابننویسندۀ 

و ملاصدرا و اشکالاتی نیز از جانب خود بر معجزه وارد کرد که به طور عمده بر دو محور 
ای از اشکالات بر دلالت معجزه بر صدق دعوی نبوت متمرکز بود و  پاره :استوار بود

یابی  راهکار عملی برای تشخیص معجزه یا دست ای دیگر از اشکالات به عدم وجود پاره
 گشت. به معجزات پیشین برمی

معجزه به عنوان راه »شده بر نظریۀ  یک از اشکالات مطرح رسد هیچ به نظر می
ترین نقد بر این اشکالات آن است که  وارد نیست. ساده «تشخیص صدق مدعی پیامبری

 ناپذیرآنها را با دلیل و سندی انکار خداوند حکیم جهت اثبات رسولانش برای مردم باید
همراه کند که قابلیت شناسایی از سوی مردم را داشته باشد. اگر این دلیل دارای غبار و 

شود. افزون بر آن، قرآن کریم که از سوی سه  ابهام باشد، بر مردم اتمام حجت نمی
جزات پیامبران شخصیت یادشده و نویسندۀ گرامی به عنوان متن وحیانی پذیرفته شده، مع

به دیگر سخن، وقتی خداوند رسولان خود را با  کند. را اموری بیّن و روشن معرفی می
فرستد، انتظار دارد که بندگانش از راه همین معجزات، نبوت او  معجزاتی به سوی مردم می

 قطعی و ایمان از راه معجزهباید بنابراین دلالت معجزه بر صدق دعوی نبوت  .را بپذیرند
که معجزه راه مناسبی برای تشخیص صدق ادعای  . البته اینباشدایمانی درست  دبای

پیامبری پیامبر است، متضمن این نکته نیست که اگر کسی از این طریق به پیامبری یک 
 پیامبر ایمان آورد، در آینده از ایمان خود دست برندارد.

ردیدی نیست، در همچنین هرچند در برتری راه شهودی نسبت به راه غیرشهودی ت
عین حال، قوت ایمان که امری قلبی است، لزوماً وابسته به قوت طریق وصول به آن 
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، تضعیف ایمان افرادی که از راه غیرشهودی به پیامبری یک پیامبر ایمان از این رو .نیست
 اند، منطقاً صحیح نیست. آورده

که از سه  -عارف اویعنی تشبه روحی به پیامبر و بررسی م-راه پیشنهادی نویسنده 
بر فرض که امکان  .شخصیت یادشده گرفته شده بود، مبتلا به اشکالات متعددی است

پذیر باشد، پس از این تشبه و نزدیکی، چگونه  تشبه و نزدیکی به فرد مدعی پیامبری امکان
آورد از دو حالت کلی خارج  شود که او پیامبر است؟ همچنین معارفی که پیامبر می ثابت می

گریز وجود  گریز. از آنجا که امکان بررسی معارف عقل پذیر است و یا عقل یا عقل ،یستن
 نیز پذیرفتنی نیست. -بررسی معارف پیامبر- ، راه پیشنهادی دوماز این روندارد، 
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Abstract 
One of the fundamental topics in the history of philosophy and theology 
is the issue of the personal identity of human beings during their 
lifetime in this world and hereafter. Philosophers have studied this issue 
from different perspectives and have raised conflicting opinions. This 
question has been raised to some extent by Avicenna and Mulla Sadra, 
and both philosophers have examined and answered the problem 
within their philosophical framework. Avicenna believes that mankind 
is one species whose immaterial soul is personalized and individualized 
by accidents, and with its survival, the identity and individuation of a 
human person are still preserved, even though his body has changed or 
completely destroyed. Mulla Sadra, according to his philosophical 
foundations, especially the substantial motion, believes that a person's 
identity is subject to existential change, and this continuous motion 
coincides with individual unity. Therefore, with the survival of this 
continuous and comprehensive being, the individual's identity is 
preserved in this world and hereafter. Accordingly, it can be said that 
the person in his/her life after death is the same as the worldly one, and 
in fact, an evolving person goes through sensory, imaginary, and in some 
cases intellectual stages. Although both opinions, based on their 
philosophical foundations, have significant and defensible points, they 
face challenges from the epistemological aspect. In other words, since 
both philosophers believe that the body –with its terrestrial features- is 
absent hereafter, how an observer can identify the other-worldly 
individuals with the worldly ones? 
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۱۰۶

ملاصدرا و نایس ابن فلسفه در آخرت و ایدن در یشخص یهمان نیا لیتحل

 1مانپوریا منصور

13/06/1402 پذیرش:  09/04/1402 دریافت:

 چکیده
 یاساس مباحث از یکی یاخرو و یویدن اتیح طول در یانسان افراد یشخص یهمان نیامسئلۀ 

 و پرداخته مسئله نیا یبررس به مختلف یمنظرها از لسوفانیف. است اتیاله و فلسفه خیتار در
 تا زین ملاصدرا و نایس ابن یبرا پرسش نیا. اند کرده مطرح نهیزم نیا در یمتعارض یآرا

 آن یبررس به شیخو یفلسف نظام چارچوب در لسوفیف دو هر و بوده مطرح یحدود
 عوارض با ،او مجرد نفس که است یواحد نوع انسان که بود باور نیا بر نایس ابن. اند پرداخته

 همچنانآن  یبقا با یانسان فرد تشخص و تیهو و شود یم زیمتما و متشخص ،یلواحق و
 طبق زین ملاصدرا. باشد رفته نیب از یکل به ای باشد کرده رییتغ او بدن هرچند است، محفوظ

 یوجود تحول در یآدم تیهو که بود باور نیبرا ،یجوهر حرکت ژهیو به ،خود یفلسف یمبان
 وجود نیا یبقا با نیبنابرا. است یشخص وحدت مساوقِ یاتصال حرکت و برد یم سر به

 فرد که گفت توان یم اساس آن بر و است محفوظ آخرت و ایدن در فرد تیهو جامع، و متصل
 برجسته نکات خود، یفلسف یمبان اساس بر ،نظر دو هر گرچه. است یویدن فرد همان یاخرو

 بامادی  بدن ،یاخرو اتیح در فلسفه، دو هر نظر طبق که آنجا از لکن ،دارند یدفاع قابل و
 و یبشر ناظر توسط یاخرو اتیح در افراد ییشناسا لذا ندارد، حضور یویدن یها یژگیو

 با مختلف جهات از دگاهید دو نیا یبررس. است مواجه چالش با یویدن افراد با آنها قیتطب
  .است گرفته عهده بر را آن مقاله نیا که است یا فهیوظ یلیتحل-یفیتوص کردیرو

 ها کلیدواژه
 صتشخ ملاصدرا، نا،یس ابن ،یشخص تیهو ،یهمان نیا

 .رانیا ز،یتبر جان،یآذربا یمدن دیشه دانشگاه ،یاسلام کلام و فلسفه گروه اریدانش. 1
(imanpour@azaruniv.ac.ir) 
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 مقدمه
یکی از مباحث مهمی که در تاریخ فلسفه و کلام به صورت گذرا مطرح شده است و امروزه 

ی در فلسفه ذهن و فلسفه دین به طور جدی در باب آن ا رشتهبه عنوان یک مسئله بین 
ی و معادشناسی شناس نیدی مختلفی همچون حقوق، اخلاق، ها حوزهو در  شود یمبحث 

است. پرسش این است که در  2یا هویت شخصی 1یهمان نیابسیار تاثیرگذار است، مسئله 
عالم طبیعت که دستخوش انواع تغییرات در گذر زمان است، چه ملاک مهمی در مقام 

ی شخصی در گذر زمان و تغییر مکان و محیط همان نیاواقع و نفس الامر، موجب 
 ؟شود یم

شرح زیر قابل ی مهم و مشهور ارائه شده در این زمینه به ها ملاککلی  طور به
 ی است:بند دسته

کسانی در غرب و برخی در جهان اسلام که به سریان نفس به عنوان جسم لطیف در  .1
ی یک فرد در طول عمر و حیات، همان نیابدن قائلند، بر این باور هستند که ملاک 

همان استمرار بدن فیزیکی از حیث صورت و حفظ کارکرد، با وجود تغییرات از 
 .(97 ،1381 نایس ابن؛ 365، 1388)مسلین  جهات مختلف است

ی نه کل بدن بلکه بر جزء مهمی از بدن یعنی مغز، نظر همان نیابرخی در معرفی ملاک  .2
ی علوم تجربی، استمرار مغزِ ها افتهداشته و با توجه به اهمیت انکارنشدنی آن براساس ی

ی روانی و ها خصلتواجدِ صفات غیرفیزیکی و دارای عملکرد و برنامه و حاوی 
؛ احسانی و رضایی 375، 1388)مسلین  اند دانستهی همان نیاشخصیتی را ملاک 

1392، 117.) 
یی در باب عملکرد مغز و امکان حیات و بقای ها افتهبرخی دیگر با توجه به تجارب و ی .3

عملکرد بخشی و نیمکره از آن با وجود از کارافتادن بخش و نیمکره دیگر، استمرار 
 (.120، 1388)مسلین  اند کردهی معرفی همان نیای از مغز را ملاک ا مکرهینجزء و 

( با عبور از فضای فیزیکی، بحث 1704-1632بعضی از اهل فلسفه مثل جان لاک ) .4
حافظه و آگاهی واحد مستمر و یادآوری خاطرات و تجارب شخصی را مطرح نموده و 

و خلق و  ها خصلتستگی براین اساس، استمرار و تداوم حافظه واجدِ خاطرات و پیو
کاپلستون اند ) ی معرفی نمودههمان نیای روانشناختی را ملاک ها اتصالو  ها یخو

 .(384، 1388؛ مسلین 116-117، 5، 1370
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ی از تفکر افلاطون و با اثبات جوهری بسیط و مجرد برای ریرپذیتأثبرخی دیگر با  .5
جوهر بسیط و غیر مادی یعنی  ی قبلی تاکید نموده و آنها ملاکانسان، به مردود بودن 

، 1372هیک  نک.) اند دانستهی فرد انسانی در طول حیات همان نیانفس را ملاک 
252.) 

ی از فیلسوفان مکتب تحلیلی معاصر و اظهار ریرپذیتأثبرخی هم مثل جان هیک با  .6
بر هویت  مسیحی در باب هویت انسان و مسئله رستاخیز،-تبعیت از باور یهودی

انسان تاکید نموده و با رد نظریه سنتی در باب وجود روح مجرد و روحی -جسمی
جاوید و فناناپذیر در انسان بر این باور هستند که انسان همان موجود یکپارچه 

روانی است که دارای حالات ذهنی و روانیِ برخاسته از فرایندهای مغزی است -جسمی
و پس از  کند یمفتار ی مختلف رها صورت( و به 336، 1389 )پترسون و دیگران

 شود یمو در عالم دیگر نیز به دست خداوند، بازآفرینی  گردد یمفانی و نابود  کلاًمدتی 
روانی بازآفرینی شده )خلق جدید(، از جهات مختلف شبیه -و همین هویت جسمی
 (.257-254، 1372فرد دنیوی است )هیک 

مورد هریک از نظرات مذکور با بر اهل تحقیق پوشیده نیست که باب مناقشه و مباحثه در 
 زیآم لیتخی عقلی و احتمالات ها یموشکاف، ها استدلالی علوم تجربی، ها افتهالهام از ی

 همچنان مفتوح است و مباحثه جدی و سهمگین همچنان ادامه دارد.
و ملاصدرا نیز  نایس ابندو فیلسوف بزرگ جهان اسلام یعنی  ژهیو بهفلاسفه اسلامی 
، لکن در خلال مباحث دیگر به اند ندادهی را به این بحث اختصاص گرچه فصل مشخص

ویژه بحث تشخص و معاد، مطالب و نکات مهمی را براساس نظام فلسفی خود بیان 
. برخی از این نکات در مقالاتی که در این زمینه نوشته شده است، تشریح گردیده اند کرده

در چارچوب نظریه حرکت جوهری  مسئله ثبات شخصیت»ی تحت عنوان ا مقالهاست؛ در 
( با تکیه بر حرکت جوهری و ترکیب اتحادی 172-148 ،1396)احسن و نوری « نفس

نفس و بدن به ثبات توام با تحول نفس انسان پرداخته شده و همین نفسِ متحول و متصل 
ی همان نیای معرفی شده است. در این مقاله، از همان نیادر فرایند حرکت جوهری، مناط 

فرد اخروی و دنیوی و مناقشات موجود در این زمینه سخنی به میان نیامده است. در مقاله 
« ی عددی نفس از دیدگاه ابن سینا و صدرالمتالهینهمان نیابررسی »دیگر، تحت عنوان 
و ملاصدرا  نایس ابنی نفس در نگاه همان نیا( به 185-165 ،1400)قاضوی و جعفری 

، برخی از ادله اثبات وجود نفسِ مجرد، گزارش نایس ابنربوط به پرداخته شده و در بخش م
شده و بر آن اساس، این همانی نفس در گذر زمان مورد تاکید قرار گرفته و در نهایت، 
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بر اساس مبانی فلسفی ملاصدرا مورد نقد قرار گرفته است. در بخش  نایس ابنسخنان 
خته شده و برخی از ادله تجرد نفس مربوط به ملاصدرا نیز به اثبات حقیقت نفس پردا

گزارش گردیده و در نهایت، براساس حرکت جوهری به تحول جوهری و اتصال نفس 
انسانی تاکید شده و با تکیه به علم حضوری نفس به خود در گذر ایام، این همانی شخصی 

ی مانه نیادر مقاله مذکور نیز به موضوع  نفس مجرد و آگاه تبیین گردیده است. واسطه به
از حیث معرفت شناسی و  ژهیو بهفرد اخروی با فرد دنیوی از منظر این دو نظام فلسفی 

 مناقشات موجود در این باب پرداخته نشده است.
ی مقاله حاضر نسبت به تحقیقات صورت گرفته در این باب و مقالات ها ینوآور
ر این خصوص، طرح و ملاصدرا د نایس ابنند از تحلیل جامع و دقیق نظر ا مذکور عبارت

عوامل تشخص و تمیز نفوس در حیات دنیوی و اخروی از منظر هر دو نظام فلسفی و 
ی از حیث معرفت شناسی در زندگی دنیوی و اخروی همان نیاارزیابی آنها، بررسی موضوع 

و انسان مثالی و عقلی در نظر ملاصدرا( از منظر خود  نایس ابن)انسان عقلی در نظر 
 رونی و نقد و ارزیابی آن.شخص و ناظر بی

 . ایضاح مفهومی1
ی هم در باب وحدت شخصیِ یک چیز یا همان نیاروشن است که اولا مسئله  تأملبر اهل 

یک شخص در طول زمان قابل طرح است و هم در باب وحدت شخصیِ یک حقیقت در 
این پرسش هم در باب موجودات فرازمانی  ا  یثانعوالم و نشئات متوالی و مترتب برهم. 

قابل طرح است و هم در باب اقسام موجوداتِ زمانی اعم از جمادات، گیاهان، حیوانات و 
؛ و باز از منظری دیگر، هم در باب جواهر قابل طرح است و هم در باب اعراض. ها انسان

صی در مورد یک ی شخهمان نیالکن آنچه بیشتر مورد توجه واقع شده است، همان ملاک 
 فرد انسانی در گذر زمان و در دنیا و آخرت است.

ذو وجوه بودن دارای اصطلاحات و مفاهیمی است  جهت بهافزون بر آن، این مسئله 
که توضیح آنها برای پرهیز از مغالطه و کج فهمی، امری ضروری است. گاهی در عرف، 

و کیفیات مشابهی دارند مثل  ها یژگیوکه  گردد یمی به دو چیزی اطلاق همان نیااصطلاح 
مشابه. گاهی هم اصطلاح مذکور نه در مورد دو  کاملاًدوقلوهای یک تخمکی یا دو چیز 

ی همان نیاو مراد از آن،  گردد یمی یک چیز در گذر زمان مطرح همان نیاچیز، بلکه در باب 
مانی یک فرد در این ه تر جامعیک فرد در زمان ب با همان فرد در زمان الف، و به تعبیر 

یِ مورد بحث همان نیاو مراحل قبلی است. مراد از  ها زمانحال حاضر با همان فرد در 
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نه اصطلاح  شود یمو شخصی گفته  3ی عددیهمان نیاهمان اصطلاح دوم است که بدان، 
(. نکته شایان 362-361، 1388موسوم است )مسلین  4ی کیفیهمان نیانخست که به 

ی عددی نیز منظور این نیست که سعید امروز یا همان نیااین است که در توجه در اینجا نیز 
سعید در آخرت، از هر جهت و بعینه همان سعید قبلی است. پرواضح است که چنین 
عینیتی به معنای دقیق کلمه بین سعید ماضی و حاضر، قابل تحقق نیست و به قول برخی 

 (.489، 1380از فلاسفه اسلامی، قائلی هم ندارد )ملاصدرا 
ی در مقام واقع همان نیای شخصی، ملاک همان نیااز منظری دیگر، گاهی منظور از 

و نفس الامر است و سخن این است که چه چیزی در واقع، حافظ و ضامنِ هویت 
ی متافیزیکی( و گاهی مراد این است که همان نیاشخصی در گذر زمان و طی مراحل است )
این فرد همان فرد چند  میکن یمو حکم  میده یمما براساس چه شواهد و قراینی، تشخیص 

-362، 1388 )مسلین شود یمی گفته شناس معرفتی همان نیاسال پیش است که بدان، 
(. گرچه محور اصلی بحث در فلسفه دین و فلسفه ذهن، مورد نخست یعنی 363

(، لکن معنای دوم 114، 1392رضایی شیخ و  زاده یکرباسی متافیزیکی است )همان نیا
 .شود یمنیز قابل بحث است و در این مقاله نیز به آن پرداخته 

و  شود یمیِ عددی از منظر اول شخص مطرح همان نیاافزون بر اینها، گاهی مسئله 
فرد سابق است یا نه؟  در واقع، خود شخص با این دغدغه مواجه است که آیا او همان
و با تکیه به معیار  شود یمگاهی نیز این مسئله از منظر سوم شخص و ناظر بیرونی مطرح 

(. در این مقاله، 86، 1396پور  تبار و قاسم )علوی ردیگ یمعینی، مورد بررسی قرار 
 نظر است. ی عددی از هر دو منظر مدهمان نیا

 ی شخصی از حیث وجودشناسیهمان نیا. 2
 نایس ابندیدگاه  .2-1

بدون تردید، سخن یک فیلسوف در باب موضوعی خاص، در چارچوب نظام فلسفی او 
استنباط  ها پرسشو با رجوع به اصول فلسفی او، پاسخ خیلی از  شود یمطرح و فهم 

در  نایس ابن. بحث هویت انسان و نحوه استمرار آن نیز از این قاعده مستثنا نیست. گردد یم
ظام فلسفی خود که براساس آن، هستی دارای دو بخش مجرد و مادی است و چارچوب ن

تشکیک وجود و حرکت جوهری در آن جایگاهی ندارد، براین باور است که پس از 
 گردد یمی بدن و اعتدال و آمادگی آن، نفس مشخصی از جانب عقل فعال افاضه ریگ شکل

 ردیگ یمه آن بدن خاص تعلق و براساس هیئت و مناسبت خاص اما مجهول برای ما، ب
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(. بنابراین نفس مجرد و ملکوتی آدمی، حادث به حدوث بدن 318 ،184 1385 نایس ابن)
 (.106، ب-1363 سینا ابناست )

 تشخص و تمایز نفوس آدمی .2-1-1
، از حیث ماهیت، وحدت نوعی دارند و همه افراد، تحت نوع نایس ابننفوس آدمی در نگاه 
( و در پرتو عوارض، تشخص و جزئیت پیدا 183، 1364 سینا ابن)واحدی قراردارند 

بودن  مانند یبو  رینظ یب. گاهی شیخ الرئیس به تبعیت از فارابی تشخص یعنی کند یم
( را مرادف هویت و عینیت و خصوصیتِ وجود مختص یک 107 ،79، 1404 سینا )ابن
، 1404 سینا )ابن« و الوجودو الهو هو معناه الوحدة »که  کند یمو اذعان  داند یمچیز 
مثل وضع و أین و  بخش تشخص( و گاهی ملاک تشخص را همان عوارض و لواحق 145

(. بر این اساس، نفس ناطقه در مقام واقع، از 107، 1404 سینا )ابن کند یمزمان معرفی 
، شود یمی از آنها متشخص ا مجموعهطریق برخی هیئات و قوا و برخی اعراض روحانی یا 

، 1385 سینا )ابنما این امور تشخص بخش را بشناسیم یا نسبت به آنها جاهل باشیم  خواه
310.) 

این نفوسِ متحد در نوع پس از تشخص فردی نیز، از لحاظ عددی عین هم نبوده 
و متمایز از همدیگر هستند. شیخ در آثار مختلف خود، این امور تمیز بخش را چنین 

ی که ا گونهفس در هنگام پیدایش با حدوث مزاج؛ به هیئت حاصل برای ن (1): شمارد یم
این هیئت، معد نفس در افعال و انفعالات نطقی است و غیر از هیئت مشابه در نفس 

و او را از نفس دیگر  شود یمهیئت مکتسبه که همان عقل بالفعل نامیده  (2)دیگر است. 
ود، که هیئتی است علم و شعور هر نفسی نسبت به ذات شخصی خ (3). کند یممتمایز 

ی ویژه حاصل از قوای بدنی که ممکن است به ها ئتیه (4)مخصوص او نه دیگری. 
باز ممکن است خصوصیات تمایز بخش دیگری در  (5)ی خلقی مربوط باشد. ها ئتیه

، 1385 سینا )ابنمیان باشند که لازمه این نفوس در حدوث و بقا باشند و از ما مخفی! 
310.) 

و فرد مرکبی به نام زید را  ردیگ یمی مذکور که به بدنی تعلق ها یژگیونفس ناطقه با 
(، بلکه 132، 1382 سینا )ابن، تعلقش به بدن نه به صورت انطباع و تقوم دهد یمتشکیل 

، 1404 سینا )ابن گردد یماز آن جهت است که تحقق و استکمال آن، با بدنِ خاص میسر 
، 1375 سینا )ابنبوده  تأثرو  ریتأثبا بدن،  اش رابطهز (. این نفسِ تعلق گرفته به بدن نی176

(، به 106، ب-1363 سینا )ابن( و از طریق این اتحاد و تعاون در فعل 306-307: 2
( و در 176، 1404؛ 430، الف-1363 سینا )ابن شود یم نائلکسب کمالات و ملکاتی 
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فاظت نموده و مانعِ تفرق و پرتو این اشتغال و تدبیر و تکمیل، از ساختار و قوای بدنی ح
 (.46، 1385 سینا )ابن گردد یمی آن دگیپاش هماز 

 هویت انسان .2-1-2
نکته مهم در سخنان شیخ الرئیس در این خصوص آن است که گرچه نفس با تعلق به بدن، 

که دارای خصوصیات مشخصی است؛ لکن از آنجا که بدن،  دهد یمشخص زید را تشکیل 
( و مدام در حال تغییر است 308، 1385 سینا )ابنحکم آلت و مملکت برای نفس را دارد 

( و نفس نیز حکم صورت برای آن را دارد و قوام و شیئیت یک چیز 107، 1382 سینا )ابن
همان نفس « من حقیقی» نیز به صورتش است؛ بنابراین هویت اصلی و ثابت و مصداق

 جهت بهانسان »واحد و بسیط و مجرد است. ترجمه عبارت شیخ در این زمینه چنین است: 
 صرفا  انسان نیست؛ بلکه انسان بودن او مدیون صورتش است و افعال انسانی نیز  اش ماده

 (.104-103 ،1382 سینا )ابن« شوند یماز وجودِ صورت او در ماده ناشی 
انسان همان نفس مجرد و بسیط اوست که عین شعور و آگاهی به  بنابراین هویت

در همه حال برای خود حاضر است »و  شود ینمخود است و هرگز از خود غافل و غایب 
« و ذهول و غفلت از آن در میان نیست و وجودش همان ادراکش به خودش است

داق اصلی واژه و (. این هویتِ سراسر علم و شعور به خویش، مص148، 1404 سینا )ابن
و منبع و مرجع آگاه برای همه ادراکات و افعال انسانی است  شود یممحسوب « أنا»مفهوم 
به تعبیر فارابی، جسدِ عاری از چنین هویتی تنها به  (.348-349، 1385 سینا )ابن

و بدان  شود یماسم انسان برای میت تنها به اشتراک اسم حمل »اشتراک اسم انسان است. 
و این حمل برای آن واجب نیست؛ زیرا انسانیت متضمن حیوانیت  شود یمگفته انسان 

ترجمه  (.60، 1371)فارابی « گفت که او حیوان است توان ینماست و در مورد میت 
 در این زمینه چنین است: نایس ابنبرخی از سخنان 

کلی در معنای انسان  طور بهو درستش هم این است که بدن  دیآ یمبه دست  ها بحثاز این 
دخیل نیست؛ بلکه گویی بدن، محل یا محل قیام یا مسکنی برای نفس است با این توضیح 
که بدن غیر از هویت انسان و بیرون از آن است؛ جز این که انسان بدان الفت دارد و... اما 

، دشو یمدر مقام تحقیق، انسان یا چیز معتبری از انسان که مصداق و محکی أنا محسوب 
او همان است و آن بالضروه  داند یمهمان ذات حقیقی اوست و آن همان ساحتی است که 

 (128، 1382 سینا )ابن .نفس است

نیز با تفسیر و تفصیلِ بیشترِ مطلب فوق و با  النفس من کتاب الشفاءشیخ الرئیس در 
تلازم با ما خیال  جهت بهاذعان و تاکید بر این که اعضای ما حکم لباسی را دارد که 
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که من همان  کند یم(، آشکارا بیان 348، 1385سینا  ابنگویی اجزاء ما هستند ) میکن یم
و آن همان  دهم یماز آن خبر « أنا»و با مفهوم  ابمی یمخود را در  واسطه یبهستم که 

هذا الجوهر فیک واحد »(. پس 349، 1385 سینا )ابنحقیقت همیشه دانای نفس است 
 (.305: 2، 1375 سینا )ابن« نت عند التحقیقبل هو أ

 ی شخصیهمان نیاملاک  .2-1-3
با توجه به نکات مذکور براین باور است که از آنجا که هویت آدمی همان نفس  نایس ابن
از بدن است و بدن، آلت و ابزاری بیش  ازین یبمجرد و بسیط اوست و از حیث قوام  ذاتا 

نیست؛ بنابراین تغییر و نابودی بدن، موجب از بین رفتن آن هویت مجرد و ملکوتی 
با نفس به واسطه  اش رابطه( و از هم پاشیدن بدن و 105، ب-1363 سینا )ابن شود ینم

( بلکه 265: 3، 1375 سینا )ابن زند ینممرگ نیز به جوهر مفارق و غیرمادی نفس آسیب 
(. ممکن است گفته شود که طبق 143، 1382 سینا )ابن« غیرقابل للفساد ةفهی خالد»

مباحث قبلی، نفس، حکم صورت برای بدن را دارد و در فلسفه مشائی نیز صورت و ماده 
 توان یم. حال چگونه شود یممتلازم هستند و با زوال یکی از آن دو، دیگری نیز متلاشی 

فس قائل شد و هم به بقای نفس پس از فساد بدن حکم نمود؟ پاسخ هم به صورت بودن ن
این است که درست است که نفس حکم  نایس ابنپرسش با عنایت به سخنان و مبانی 

صورت را دارد، لکن نفس انسانی در عین صورت و کمال اول بودن، جوهری بسیط، 
جح و شرط حدوث و مجرد و معلولِ موجود مفارقی است که بدن و آمادگی آن تنها مر

افاضه نفس از عقل مفارق است و علاقه و رابطه نفس و بدن نیز نه از سنخ انطباع مثل 
ی به آن ا لطمهانطباع صورت جسمیه در ماده، بلکه از سنخ اشتغال است و مرگ بدن، 

 (.319-318، 1385 سینا )ابن زند ینمجوهر مجرد 
نکته قابل توجه بر مبنای نظام فلسفی شیخ آن است که نفس مجرد انسانی در متن 

ثبات ذاتی، از بدو پیدایش تا ابد، امری محفوظ و مستمر است و در طول  جهت بهواقع 
بدون اینکه تحول ذاتی در  شود یمحیات تنها به کمالات علمی و ملکات اخلاقی آن افزوده 

 توان یمعقول و عمل و عاملی صورت گیرد. از این جهت آن رخ دهد و اتحاد عاقل و م
گفت که ملاک این همانیِ تک تک آدمیان در طول حیات دنیوی و اخروی همان نفس 

و در پرتو مرگ، آن را  برد یم سر بهمجرد ثابت و مستمری است که مدتی با بدنِ متغیر 
 .شود یمهمچون لباس کنار گذاشته و وارد قلمرو و عالمی دیگر 
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 ملاک تشخص و تمایز نفوس اخروی .2-1-4
پرسش مهمی که شیخ در این زمینه با آن مواجه بود، این است که نفس مجرد انسانی که 
ماهیت نوعی مشترکی دارد و در بدو پیدایش و تعلق به بدن، از طریق عوارض و لواحقی 

سراسر ، حال پس از مرگ بدن، در آن عالمِ شد یممثل وضع و أین و زمان، متشخص 
در پاسخی قابل نقد، در این  نایس ابن؟ شود یم، چگونه متشخص زمان یبمجرد و لامکان و 

 : دیگو یمزمینه 
نفسی که بدن را ترک نموده است تشخصش به وضع و بدن نخواهد بود. پس بناچار 

آورده  دست بهقبلی  ]تشخص[هرکدام از آنها، مختص به حالی است که آن را از شخص 
 (110 ،1404 سینا )ابن .میشناس ینمکه ما آن ویژگی اختصاصی را  است جز این

پرسش مهم دیگری که باز خود شیخ در این خصوص مطرح نموده، این است که براساس 
ی ا مجردهمبنای شما، تکثر و تمایز افرادِ یک ماهیت نوعیه به عوارض است. حال نفوس 

؟ شیخ در آثار شوند یم، چگونه از همدیگر متمایز برند یم سر بهکه در عالم مجرد محض 
اختلاف مواد و  واسطه بهکه هر یک از این نفوس،  دیگو یممختلف خود با تعابیر مشترک 

ی حاصل شده ها ئتیهی پیدایش و اختلاف کمالات و ها زمانی دنیوی و اختلاف ها بدن
و از  شود یمص به خود در هنگام معیت و همنشینی با ابدان مختلف، ذاتی منفرد و مخت

( و در یک کلام، 184 ،1364؛ 309 ،1385 سینا )ابن گردد یمنفوس دیگر متمایز 
اعراض  واسطه بهتخصص و تمایز نفوس پس از ترک و مفارقت ابدان از منظر مشائیان، 

 (.85: 2، 1372است )سهروردی 

 نقد نظر شیخ در باب تشخص و تمایز نفوس در آخرت .2-1-5
یخ الرئیس در باب تشخص و تمایز نفوس آدمی اولا از حیث مبانی، قابل نقد ی شها پاسخ

نیز در برخی تعابیر بدان  نایس ابنهستند؛ زیرا همان طور که فارابی بیان نموده و خود 
تصریح نموده است و ملاصدرا نیز آن را مورد تاکید قرار داده است، تشخص یک چیز جز 

شوند ی فراوان بدان ضمیمه ها مخصصرچند ه شود ینمبه وجود خاص آن، حاصل 
به تشکیک وجود و حرکت جوهری نفس و  نایس ابناز آنجا که  ا یثان(. 10، تا یب )ملاصدرا

اتحاد عاقل و معقول معتقد نیست، بنابراین سخن او در باب تشخص و تمایز نفوس 
؛ باشد ینممجرد آدمی )تحت نوع واحد( از طریق عوارض و هیئآت مکتسبه قابل دفاع 

در موارد متعدد تاکید نموده است، تکثر افراد یک نوع جز  نایس ابنکه خود  طور همانزیرا 
(. 144 ،1404 سینا )ابنباشد  ینمبه عروض برخی عوارض و وجود استعداد و ماده میسر 
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بنابراین سخن شیخ در باب تکثر نفوس آدمی در عالم دیگر به واسطه عوارض حتی طبق 
 .رسد ینمودِ او قابل دفاع به نظر مبانی فلسفی خ

 دیدگاه ملاصدرا .2-2
یِ انسان همان نیامسئله معاد جسمانی و  ی اصلی و همیشگی ملاصدرا،ها دغدغهیکی از 

اخروی و دنیوی بود و به همین جهت سخنان و مطالب فراوانی در آثار او در این زمینه 
 )ملاصدرا کرد یممتکلمان فکر  وجود دارد. گرچه او ابتدا در این زمینه همچون برخی

ی جور کل به(؛ لکن پس از طرح و تأسیس و تکمیل حکمت متعالیه، 323: 2، 1393
که کسی از اهل  کند یمی که بارها اظهار ا گونه بهدیگری اندیشید و طرحی نو در انداخت، 

 )ملاصدراکه به این اندیشه بنیادی راه پیدا کند  است افتهینفلسفه و کلام را در روی زمین 
(. بدون شک، فهم نظر او در این زمینه مانند خیلی از مسائل، 497، 1380؛ 25، 1381

به فهم و هضم نظام فلسفی او مبتنی است، نظامی که از سه اصل محوری یعنی اصالت و 
عالیه را تشکیل تشکیک وجود و حرکت جوهری سامان یافته و درخت تنومند حکمت مت

 داده است.

 نحوه پیدایش نفس انسانی و رابطه آن با بدن .2-2-1
برپایه اصول مذکور، نظام هستی در یک تقسیم بندی کلی به سه عالم و نشئه طبیعت و 

(. این عوالم طولی، برپایه تشکیک 549: 2، 1391 )ملاصدرا شود یممثال و مجرد تقسیم 
 جهت بهی مختص به خود را دارد. عالم طبیعت ها یژگیوو هر کدام  ردیگ یموجود شکل 

ضعف وجودی و شوق جبلی به کمالات و مراتب عالیه، سراسر حرکت است و در تحولِ 
. در تحلیل نهایی، این حرکتِ سراسری و بنیادی به همان برد یم سر بهمستمر و تدریجی 

ی که هر مرتبه لاحق، ا گونه به گردد یماشتداد و ارتقاء و استکمال و تروح وجودی بر 
(. حال 393: 8، 1378 )ملاصدراشکوفاشده و تمام و کمال و حقیقت مرتبه سابق است 

گفت که بدن و وجود انسان نیز از این قاعده مستثنا نیست و آن نیز در  توان یم سهولت به
و به تدریج و به برکت  دینما یممسیر و مسیل این تحول وجودی قرار گرفته و حرکت 

ی، ا مرحلهو در  شود یمه مفیضِ مفارق و تکمیلِ مکمل الهی، قوی و کامل و لطیف افاض
که انتهای طبیعت و ابتدای روحانیات است و این همان  شود یممستدعی کمال بالاتری 

 ،451: 2، 1391 )ملاصدرا داند یمالحدوث  نیةنفسی است که ملاصدرا آن را جسما
479-480.) 
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پس نفس انسانی در فلسفه ملاصدرا همان استکمال و شکوفایی وجود و مرتبه 
و به نحو اتصالی،  شود یمقبلی است و به تدریج و در پرتو تحولِ وجودی، فربه و شکوفا 

 (. 52: 9، 1379 )ملاصدرا کند یممراحل حسی و خیالی و عقلی را طی 
ی است زیرا وجودش ابتدا، بالقوه، هویت انسان در مسیر مراتب وجود، در تحول و دگرگون

و سپس در مقام طبیعت، و پس از آن در مقام حس و محسوس، و بعد از آن در مقام نفس 
: 2، 1391 )ملاصدرا .با درجاتش، و درنهایت، در مقام عقل و معقول با درجاتش است

498) 

وهری و با نکته قابل توجه در این باب، این است که این نفسِ مسافر، در پرتو حرکت ج
و همچون جنین، در بطن  شود یمتغذیه مستمر از معرفت و حقیقتِ اعمال به تدریج کامل 

و خود،  گردد یم( و وجود و هویتش گسترده 238: 9 ،1379 )ملاصدرادنیا رشد کرده 
که در عین وحدت، کثیر و در عین بساطت، دارای تفصیل  شود یموجود جامع و ذومراتبی 
سی و خیالی و عقلی است. پس هویت انسان در نگاه ملاصدرا از دو و درجات طبیعی و ح

اشتداد و تحول اتصالی وجودی در گذر  (الف)جهت، تشکیکی و دارای درجات است: 
سعه و جامعیت وجودی در عین بساطت  (ب)(. 366-365 ،1382 )ملاصدرازمان 

دارای وحدت سعی نفس آدمی »گفت  توان یمی که ا گونه(؛ به 251: 2، 1391 )ملاصدرا
عاقل و متخیل  ذاتا و جمعی است و این وحدت، ظل وحدت الهی است. پس همان نفس، 
، 1382 )ملاصدرا« و حساس و رشددهنده و محرک و طبیعتِ ساری در جسم است

315.) 
گفت که در فلسفه ملاصدرا، نفس و بدن آدمی، آن  توان یمبا توجه به مطلب فوق 
ینوی و دکارتی را نداشته؛ بلکه ناشی از استمرار و استکمال دوگانگی مشهور در فلسفه س

: 2، 1391 )ملاصدراوجود بدنی، و متحد حقیقی با آن و موجود به یک وجود است 
501 .) 

انسان در این دنیا مجموع نفس و بدن است که موجود به یک وجود است؛ گویی آن دو، 
فانی است که حکم فرع را دارد؛ چیز واحدی است که دارای دو طرف است: یکی متبدل و 

 (98: 9، 1379 )ملاصدرا .دیگری ثابت و باقی است که حکم اصل را دارد

گرچه این هویت سیال، متدرج الوجود در گذر زمان است، لکن این حرکت و سیلان 
اتصالی بودن، مساوق وحدت شخصیه است و در واقع، یک هویت در  جهت بهوجودی 

که وحدت شخصی  کند یم. ملاصدرا تاکید شود یمحال اشتدادی است که به تدریج کامل 
وحدت شخص در  مثلاًاقسامی دارد و در هر چیز، متناسب با نحوه وجود آن است. 



 117       | منصور ایمانپور ملاصدرا و نایس ابن فلسفه در آخرت و ایدن در یشخص یهمان نیا لیتحل

متدرج الوجود، عین تجدد و  مقادیر متصله، عین اتصال و امتداد است و در زمان و امور
و در عدد، عین کثرت بالفعل و در اجسام طبیعی، عین کثرت بالقوه و در  ها آنتصرم 

(. در جوهر 189: 9، 1379 )ملاصدراجواهر مجرده، متناسب با نحوه وجود آنهاست 
 (.501، 1380 )ملاصدراناطقه نیز متناسب با وجود تدریجیِ اتصالی و جامع آن است 

 تطور و تنوع نفوس آدمی .2-2-2
 ها قوهو  ها نقص، هرچقدر شکوفا شود و دهد یماین هویت سیال که وجود آدمی را تشکیل 

و متناسب با  شود یمرا پشت سر بگذارد، به همان اندازه بر وسعت وجودی آن افزوده 
و در حقیقت، صورت ملکی یا  خورد یممعارف مکتسبه و ملکات راسخه، هویت آن رقم 

( و تا وقتی که به مرحله عقلی 458: 2، 1391 )ملاصدرا گردد یمی یا صور حیوانی شیطان
. این ابدان، حی کند یمارتقا نیافته است، ابدان مثالی و برزخی و خیالی، آن را همراهی 

 )ملاصدراو از منشئات و لوازم نفوس  روند یم شمار بهبالذات و تبلورِ باطن و ظل آن 
ه و دارای حواسی چون سامعه و باصره هستند. ملاصدرا در ( محسوب شد31: 9، 1379

« ابدان لطیفه»آثار مختلفش، مباحث مبسوطی در این زمینه دارد. او این ابدان باطنی را 
که از  داند یم( 460، 1380 )ملاصدرا« اشباح ظلالیه»(، 457: 2، 1391 )ملاصدرا

(. این 446: 2، 1391 )ملاصدرا ردیگ یمباطن انسان بر اساس اخلاق و اعمالش نشأت 
ابدان مثالیه نه تنها در عالم دیگر بلکه هم اکنون نیز مملکت خصوصی و درونی آدمیان 

: 2، 1391؛ 318، 1382محسوب شده و برای اهل بصیرت، مشهود هستند )ملاصدرا 
در باطن هر انسان و زیر پوستش، یک حیوان انسانی با همه اعضاء و »(. پس 468-469

و قوا وجود دارد که الان هم موجود است و با مرگ بدن عنصری و گوشتی حواس 
در داخل بدن هر : »سدینو یم(. او در جای دیگر باز 364، 1382 )ملاصدرا« ردیم ینم

« انسان، حیوان صوری با اعضاء و اشکال و قوا و حواسش هست که بالفعل موجود است
نی در برخی افرادِ خبیث چنان مستولی (. این بدن مثالی حیوا227: 9، 1379 )ملاصدرا
 )ملاصدرا« دهد یمحتی مزاج و هیئت ظاهری او را متناسب با خود تغییر »است که 
(. پس نفس برخی افراد در همین دنیا، دو بدن، تحت تصرف خود دارد: بدن 319، 1382

 بدن واسطه بهمثالی که بالذات تحت تصرف نفس است و بدن فیزیکی و عنصری که نفس 
 (.281: 9، 1379 )ملاصدرا دینما یممثالی در آن تصرف 

بنابراین اولا انسان در نظر ملاصدرا هرچند در ابتدا و مرحله عقل هیولانی، نوع 
، لکن در مراحل بعدی و به واسطه تحولات بنیادی به انواع و صور شود یمواحد محسوب 

در  ها انسانهمین  ا یثان(. 316 ،311، 1382؛ 461، 1380 )ملاصدرا دیآ یممختلف در 
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ی که تنها برخی افراد، پس از طی مراحل ا گونه بهطی مدارج و مراتب، مختلف هستند، 
. اینجاست که ملاصدرا از انسان ثانی )با بدن رسند یمحسی و مرحله مثالی، به مرتبه عقلی 

 )ملاصدرا دیگو یمو اعضای مثالی( و انسان ثالث )انسان عقلی با اعضای عقلی( سخن 
 (.22، 1381؛ 468: 2، 1391؛ 194: 9، 1379

 نحوه تغییر نشئه و انتقال به عالم دیگر .2-2-3
از منظر ملاصدرا و طبق مبانی فلسفی او، همین انسان متحرک با حرکت اتصالی و مصور 

اول »مرگ که  واسطه بهی، ا مرحله(، در یک 293: 9، 1379 )ملاصدرابه صور ملکات 
(، وارد عالمی دیگر با 24، 1381 )ملاصدرا« آخر درجات دنیاست منازل آخرت و

و هر فردِ وارد  گردد یم تر انینماو هویت آدمی با ظل و لازمش  شود یمخصوصیاتی دیگر 
به این عالم مثال و برزخ، با صورتی متناسب با ملکات خود به صورت انواعی از ملائکه یا 

(. نکته اساسی 311، 1382 )ملاصدرا شود یمار شیاطین و درندگان و بهایم، بارز و آشک
در فلسفه ملاصدرا این است که این انتقال به نشئه دیگر، در طول تطوراتِ هویت آدمی 

و این زائدِ کنار  شود یمو همچون سابق، نقص و زائدی کنار گذاشته  ردیگ یمصورت 
مو و ناخن کنار  گذاشته شده در این مرحله، همان بدن فیزیکی و عنصری است که همچون

ی صریح ملاصدرا در این ها عبارت(. برخی از 99: 9، 1379 )ملاصدرا شود یمانداخته 
که  طور هماننشئه دوم عبارت است از خروج نفس از غبار این هیئات، »زمینه چنین است: 

این ابدان کثیف، (. »512: 2، 1391 )ملاصدرا« شود یمجنین از مقر مکین خارج 
ابدان لطیف  شود یمو آنچه به آخرت رهسپار  شوند یمند که ساقط یی هستها پوسته
 (.457: 2، 1391 )ملاصدرا« هستند

ممکن است گفته شود که همین بدن، بستر پیدایش نفس ناطقه بود و روزگاری، 
و نفس، سخت بدان محتاج بود؛ حال چگونه  شدند یمباطن و ظاهر یک حقیقت تلقی 
؟ پاسخ ملاصدرا این است که این سخن، شود یم ازین یبهویت آدمی در این مرحله، از آن 

هنگامی صادق و موجه بود که هویت آدمی، ضعیف بود و طبق اقضائات دنیوی زندگی 
 ها نقصو  ها قوهو به همین جهت به بدن فیزیکی نیازمند بود؛ اما وقتی این هویت،  کرد یم

ی نموده و انداز پوستی در پرتو تبدل وجودی، ا مرحلهرا پشت سر گذاشت، در یک 
همچون جنین و جوجه، اقتضائات رحمی و تخم مرغی را به عنوان امری زائد و اضافی 

 )ملاصدرا شود یمی دیگر با اقضائات دیگر ا نشئهو با هویتی مستقل، وارد  گذارد یمکنار 
 (.24، 1381؛ 393: 8، 1378
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نکته اساسی دیگر در این زمینه این است که ملاصدرا همچون فلاسفه مسلمان قبلی 
براین باور است که برخی آدمیان که کامل در حکمت نظری و عملی هستند، به مقام توحید 
وجودی و عقل بالفعل رسیده و فراتر از جسم و شکل و ابعاد و ابدان مثالی هستند و پس 

به عالم متناسب با خود یعنی عالم عقلی وارد  ما یمستقه عنوان انسان عقلی از مرگ نیز ب
 (.281 ،166 ،98: 9، 1379؛ 505، 1380 )ملاصدرا. شوند یم

 ی شخصی از حیث وجودشناسیهمان نیاملاک  .2-2-4
گفت که گرچه، هر فرد انسانی از مرحله جنینی و حتی  توان یمدر مباحث گذشته  تأملبا 

و  کند یمتا مرحله مرگ، مدارج و مقامات مختلفی را با تحول وجودی طی پیش از آن 
و کسانی هم به عالم فراتر از آن یعنی عالم عقول ارتقاء  شود یموارد نشئه متوسط و برزخی 

؛ لکن از آنجا که شیئیت شوند یممتحقق و شکوفا  جیتدر بهو در این مسیرِ تحول،  ابندی یم
( و وجود و صورت انسان 186: 9، 1379 )ملاصدراو هویت اشیاء به صورتشان است 

همان نفس آدمی است که به عنوان یک وجود سیال اتصالی و تدریجی، و جامع که مساوق 
(، در تمام این مراحل موجود و محفوظ 190 :9، 1379 ملاصدراوحدت شخصیه است )

ا وجود تغییرات بدنی در گذر زمان، شیئیت و هویتِ آن فرد محفوظ است است؛ بنابراین ب
یِ این فرد از مرحله جنینی تا مرحله عقلی، با وجود و همان نیاگفت که  توان یمی آسان بهو 

ی ا لطمههیچ  ها بدنو تغییر و تبدیل  شود یمتشخص نفس محفوظ، اما مترقی و مستکمل 
ی ملاصدرا از میان سخنان فراوان ها عبارتمه برخی از . ترجزند ینمبه این هویت جاوید 

 و مشابه او در این زمینه چنین است:
به نفسش است نه جرم و جسدش. به عنوان مثال، زید زید  صرفا هویت و تشخص بدن 

است به نفسش نه به بدنش؛ و به این جهت است که تا هنگامی که نفس او در بدنش 
هرچند اجزایش  گردد یمآن وجود و تشخص موسوم موجود و باقی است، بدن او به 

دگرگون گردد و لوازمش نظیر أین، کم، کیف، وضع و متی در مدت عمرش متحول شود و 
یا به صورت اخروی در  [...]همین طور است اگر صورت طبیعی او به صورت برزخی 

متصل  تجه به ها یدگرگونآخرت متبدل گردد. هویت انسان در ورای همه این تحولات و 
بودن همان است زیرا خصوصیات وجود و حدود واقع در این طریق، مورد توجه و عنایت 
نیست. آنچه در این فرایندِ بقا، ملاک و مورد توجه است، همان بقای نفس است زیرا نفس 
است که صورت تام و کاملی است که اصل هویت او و مجمع ماهیت او و منبع قوای او و 

و حافظ اوست مادامی که در مرتبه وجود طبیعی است. پس از آن  جامع اخلاط و اعضاء
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مرتبه نیز، مبدلِ آن اعضاء به صورت تدریجی به اعضای روحانی است تا این که موجود 
 (19، 1381 )ملاصدرا .بسیط عقلی گردد

ی در متن واقع در مورد هر فرد انسانی در طول حیات، همان هویت و همان نیاپس ملاک 
اوست با یک بدنی، و حتی تشخص بدن و  و جامع او یعنی نفس متطور وجود متشخص

ی به آن ا لطمهاعضایش نیز مدیون تشخص اوست و تطورات وجودی و تغییرات بدنی نیز 
گفت که  توان یم(. بنابراین 346 ،343-342، 1382 )ملاصدرا زند ینموحدت هویتی 

 (.302، 1382 )ملاصدرا« أنت أنت لاببدنک»

 یشناس ی شخصی از حیث معرفتانهم نیا. 3
 توان یمی شخصی این بود که چگونه و با استناد به چه قرائنی همان نیاپرسش دیگر در باب 

گفته شد، خود این  قبلاًکه  طور همانتشخیص داد که این فرد همان فرد پیشین است؟ 
این  بررسی نمود. اگر پاسخ توان یمپرسش را از دو منظر یعنی اول شخص و سوم شخص 

پرسش را از منظر نخست، از فلسفه سینوی و صدرایی جویا بشویم، خواهند گفت که از 
آنجا که هویت هر کس عین آگاهی و شعور به خود و قوای خود است، بنابراین هر فردی با 

که او همان شخص قبلی و  ابدی یممراجعه به درون خود و مطالعه کتاب نفس خویش در 
پاسخ به این پرسش در فلسفه ملاصدرا به دلیل اعتقاد به  دنیوی است. افزون برآن،

جامعیت هویت آدمی و تجرد قوه خیال و تلازم آن با نفس در این عالم و عالم برزخ 
هم هست چرا که در فلسفه ملاصدرا، هویت انسان  تر آسان( 345، 1382 )ملاصدرا

فرد با  دیگر حضور دارد وجامع و با تمام مراتب خود از جمله قوه خیال در عالم  نحو به
. اما پاسخ به این آورد یمقوه خیال خود، هویت و حیات دنیوی و سابقه آن را به یاد 
 پرسش از منظر ناظر بیرونی، در این دو فلسفه، مشابه نخواهد بود.

واقعیت این است که ما آدمیان در عرف خویش، همدیگر را از طریق ظواهر و آثار 
در زندگی دنیوی نیز با مشکل قابل  معمولاا و  میشناس یمی از قرائن و شواهد ا مجموعهو 

اعتنایی از این حیث مواجه نیستیم. در فلسفه این دو فیلسوف نیز سخنی خلاف فهم عرفی 
تشخص را به  نایس ابنبه تفصیل گفته شد،  قبلاًکه  طور هماندر این زمینه وجود ندارد. 

و بر ممیزات ناشی از ابدان و  دانست یمان یک چیز عوارضی چون وضع و أین و زم
و روشن است که با تکیه به همین  کرد یمی مکتسبه تاکید ها ئتیهی حدوث و ها زمان
تشخیص داد که این فرد همان فرد قبلی است. ملاصدرا نیز به همین امور به  توان یمامور 

: دیگو یمعت باور دارد و در عالم طبی ژهیو بهعنوان علامات و أمارات تشخص و تمیز 
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تخصصِ موجود مادی به عوارض است وآن عوارض، لوازم و علامات شخص مادی »
(. بنابراین در فلسفه او نیز از این جهت، 138، 1382 )ملاصدرا« شوند یممحسوب 

ی شخص اخروی و دنیوی همان نیامشکلی وجود ندارد؛ لکن وقتی این مطلب را در باب 
 و تحلیل آن به این آسانی نخواهد بود.، پاسخ میکن یممطرح 

ی مجرد، قائل است و عالم کل بهبه بقای نفوس ناطقه در عالمِ  نایس ابناز آنجا که 
مثال اعم از خیال متصل و منفصل در فلسفه او جایگاهی ندارد و ملاصدرا نیز به چنین 

بدن و اعضای  سرنوشت و جایگاهی برای برخی نفوس کامله قائل است و از انسان ثالث با
و در این عالم عقلی نیز از ابدان عنصری و مثالی و اشکال و مقادیر،  دیگو یمعقلی سخن 

خبری نیست؛ بنابراین در عالم عقلی، شناسایی و تشخیص افراد )این که این فرد، فلان 
و در آثار هیچ  شود یمفرد دنیوی است(، از منظر ناظر بشری با اشکالی سهمگین مواجه 

یک از دو فیلسوف، سخنی در این زمینه، تا آنجا که ما اطلاع داریم، وجود ندارد؛ اما 
ماجرای شناسایی و تعارف افراد در عالم برزخ متوسط، از این حیث که این فرد، فلان فرد 

ی مکرر و ها لیتمثو  ها عبارتدنیوی است، در آثار ملاصدرا حضوری پررنگ دارد. او با 
ی که ا گونهکه شخص اخروی با بدن مثالی همان فرد دنیوی است به  کند یمابه، تاکید مش

اگر کسی به عنوان مثال، زید را در عالم برزخ ببیند، خواهد فهمید که این فرد همان زید 
. کند یماستفاده  تأملدنیوی است. او برای این مطلب از تعبیرات فراوان و گاهی قابل 

که بدن اخروی یک فرد همان بدن دنیوی او  دیگو یمر در آثار مختلف گاهی با تعابیر مکر
ی که اگر او را ببینی بدون شک و تردید، خواهی شناخت این بدن همان بدن ا گونهاست به 

(. گاهی دیگر 490 ،511، 1380؛ 25 ،1381؛ 166: 9، 1379 )ملاصدرادنیوی است 
فان ذلک النحاس صار »نیوی است. : بدن اخروی، تغییر و تبدل یافته بدن ددیگو یم

پس بدن زید در بهشت همان (. »346، 1382 )ملاصدرا« جهنم هذا ةبالإکسیر فی کور
ی ا نقرهبدنی است که او در دنیا داشت؛ لکن سربی بود که با کیمیاگری در کوره جهنم به 

: بدن اخروی دیگو یم( و در فرازی دیگر 529: 2، 1391 )ملاصدرا« خالص بدل شد
 )ملاصدرارچند از یک جهت، عین بدن دنیوی است، لکن بدن دنیوی، عنصری بود ه

ان البدن الأخروی لیس بعینه »( و بدن اخروی، مثالی و حی بالذات است. 550 ،1380
« ةالبدن الدنیاوی من حیث الشکل والمقدار وغیرهما، بل من حیث الذات والصور

 گردد یبرم نا  یعاز حیث نفس و بدن  این شخص در روز معاد»(. 447، 1380 )ملاصدرا
ی به بقای ا لطمهو تغییر و تبدل خصوصیات بدن از قبیل مقدار و وضع و مانند اینها 

« یا مادهمدیون بقای نفسش است با  صرفا زیرا تشخص هر بدنی  زند ینمشخصیت بدن 
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(. ملاصدرا در پاسخ به این پرسش که طبق متون دینی و قرآن 346، 1382 ملاصدرا)
کریم، بدن اخروی همان بدن دنیوی است، در حالی که بدن مورد نظر شما، بدن مثالیِ 

بلی، لکن این عینیت از حیث صورت است نه : »دیگو یممنبعث از باطن شخص است؛ 
 (.32: 9، 1379 )ملاصدرا« اش همادماده؛ و تمامیت هر چیز به صورتش است نه به 

ی همان نیاکه مسئله  شود یماستنباط  سهولت بهاز مجموع این سخنان ملاصدرا 
ی نیز برای ایشان مطرح بوده شناس معرفتدنیوی و اخروی از حیث بدنی در بعد  شخص

 است و ایشان برپایه مطالب مذکور براین باور بوده است که شناسایی افراد و تطبیق آنها با
امری ممکن و واقع است؛ لکن این نظر ملاصدرا در این خصوص با  شان یویدنابدان 
 .میپرداز یمیی مواجه است که ما در ادامه مقاله )قسمت نقد و ارزیابی( بدان ها چالش

 و ملاصدرا نایس ابن. مقایسه و ارزیابی نظر 4
 مشترک دو نظر وجه .4-1
گفت  توان یمدر مباحث گذشته براساس دو نظام فلسفی مشائی و حکمت متعالیه  تأملبا 

، به نظریه الامر نفسی شخصی در متن واقع و مقام همان نیاکه هر دو فیلسوف در مسئله 
انحفاظ هویت نفس مجرد و تحقق شیئیت انسان به واسطه آن در طول حیات دنیوی و 

نظام فلسفی خویش، به تقریر موشکافانه نظر  اخروی باور دارند و هرکدام در چارچوب
. هر دو فیلسوف به تجرد نفس انسانی و فناناپذیری آن با مرگ بدن و اند پرداختهخود 

 محفوظ ماندن آن در طول حیات دنیوی و اخروی قائل هستند.

 ی شخصیهمان نیادر باب  نایس ابننقد و ارزیابی نظر  .4-2
و  شود یم، نفس آدمی از بدو پیدایش به عنوان یک موجود مجرد حادث نایس ابندر دیدگاه 

 بخش تیئیشو با حضور ثابت و  دهد یمبدون تحول بنیادین، جاودانه به حیات خود ادامه 
. این جوهرِ عاقل و کند یمخویش، هویت و فردیت یک شخص را تضمین و حفاظت 

ی از حیث صفا و شدت اتصال به مجرد و بسیط، گرچه در این فرایند و طول حیات دنیو
( و ملکات و هیئات و 340-339، 1385 سینا )ابنمبادی عالیه، دارای درجاتی است 

و  کنند یمو همین امور در حیات اخروی نیز آن را همراهی  کند یممعارفی نیز کسب 
(؛ لکن حقیقت این است که 310، 1385 سینا )ابن شود یمموجب تشخص و تمایز آن 

ام عقلی به مبانی این نظریه یعنی تشکیک وجود و تساوق وجود و تشخص، و بدون التز
به درجات نفوس و تلازم لاینفک امور  توان ینمحرکت جوهری و اتحاد عاقل و معقول 

مکتسبه و نفس ناطقه، سخنی مستدل ارائه نمود! اینجاست که ملاصدرا با تفطن به این 
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نفسِ افضلِ »باور کرد که  توان یموجدان صحیح که چگونه و با کدام عقل و  دیگو یمنکته 
خلق، از حیث حقیقت و جوهر و ذات با نفس ارذل مردم، یکسان و مماثل باشد و 

 (.482: 2، 1391 )ملاصدرا« تفاضلشان تنها به امور خارج از ذات باشد
 توان یمی نیز شناس معرفتاز حیث  نایس ابناز منظری دیگر، در بررسی این نظرِ 

گفت که این نظر در حل مسئله شناسایی و تشخیص نفوس اخروی توسط یک ناظر 
بشری، ساکت و عاجز است. توضیح مطلب این است که در باب شناخت این که این فرد 

ی جهان نیاناظر بیرونی در زندگی  (1)همان فرد قبلی است، چهار گزینه پیش رو داریم: 
پیش او را  ها سالهمان فردی است که ، این فرد دهد یمبراساس شواهدی تشخیص 

که  دهد یمی تشخیص جهان نیاخود شخص )اول شخص( در زندگی  (2). شناخت یم
ناظر بیرونی در حیات و وضعیت اخروی، براساس  (3)خودش همان فرد قبلی است. 

 (4). شناخت یم، این فرد همان فردی است که در دنیا او را دهد یمشواهدی تشخیص 
که همان فرد دنیوی است. به  دهد یمل شخص( در آخرت، تشخیص خود شخص )او

، نایس ابناین نظر در مورد مفاد بند سه عقیم است یعنی از آنجا که طبق نظر  رسد یمنظر 
ی بدنی هستند، بنابراین شناسایی آنها و ها یژگیونفوس مجرد اخروی، فاقد ابدان و 

 .شود یمر عمل ناممکن تطبیقشان با افراد دنیوی توسط یک ناظر بشری د

 نقد و ارزیابی نظر ملاصدرا در باب این همانی شخصی .4-3
گفت که این نظر که ثمره درخت حکمت متعالیه  توان یمدر تحلیل دیدگاه ملاصدرا نیز 

ی شخصی در زندگی دنیوی و اخروی از حیث متافیزیکی و همان نیااست، در ارائه ملاک 
مقام نفس الأمر موفق است و برآن اساس، انسان از مرحله جنینی تا مرتبه عقلی، یک 

و مرحله حسی و خیالی را طی  شود یمفربه  جیتدر بههویت ظریف و لطیفی است که 
ی همان نیاد. آنچه ملاک گرد نائلو ممکن است به مرتبه عقلی )انسان ثالث( نیز  دینما یم

در این فرایندِ متحول، است همان وجود اتصالی است که مساوق وحدت شخصی است؛ 
وجودی که به جهت جامعیت، خود، دارای مملکت و ساحاتی است و با تمام هویت و 

گفت که از این منظر و  توان یم. پس شود یمجامعیت خویش، رهسپار عالم متوسط و برین 
 ل حکمت متعالیه، نظری متین است.در چارچوب اصو

نظر ایشان  رسد یماگر از منظر معرفت شناسی به دیدگاه ملاصدرا نگاه کنیم به نظر 
 طور هماننیز در مورد مفاد گزینه سه، با چالش مواجه است. توضیح مطلب این است که 

وس که در مباحث قبلی به تفصیل و با شواهد گفته شد، نظر ملاصدرا در باب معاد نف
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یا در مواردی،  ما  یمستقاست و چنین نفوسِ شریفی  نایس ابنکامل، از جهتی، مشابه نظر 
و خود، صور و  شوند یمپس از مکث در عالم متوسط، به عالم نور و عقل رهسپار 

در باب جاودانگی نفوس  نایس ابن، شبیه نظری که گردند یمموجودات عقلی و مفارق 
که برای  دیگو یمهی از بدن عقلی و اعضای عقلی سخن ، جز این که ملاصدرا گاگفت یم

یِ محشور و حاضر در عالم متوسط ها انسانما نامانوس است. اما سخن اصلی، در باب 
که در مباحث قبلی به تفصیل گفته شد، ملاصدرا از یک  طور همانبا ابدان مثالی است. 

( تاکید 447، 1380 )ملاصدراطرف براساس اصول فلسفی خود و با استناد به احادیثی 
و کسانی در آنجا  که ابدان مثالی، اظلال و لوازم نفوس براساس هویت آنها هستند کند یم

یی ها بدنخواهند شد و حتی ممکن است برخی، با  دایهو با ابدان میمونی و خوکی و....
ا طبق (. و باره492: 2، 1391 )ملاصدرا« لم یعهد مثلها فی الدنیا»نمایان شوند که 

که بدن عنصری و لحمی از اقتضائات این دنیاست و محلی  دیگو یماقتضای فلسفه خود 
که زیدِ اخروی از  دیگو یمدر عالم دیگر )مثال منفصل( ندارد. از طرف دیگر او بارها 

حیث نفس و بدن به گونه و صورتی است که اگر او را ببینی، خواهی گفت که این زید 
ال سخن این است که اگر منظور از عینیت بدن اخروی و بدن همان زید دنیوی است! ح

، نظری شود یمدنیوی این است که همان بدنِ مثالی زید در دنیا، در حیات برزخی آشکار 
با آن بدن مثالی و باطنی ناآشنا  معمولاامتین و سازگار خواهد بود؛ لکن ناظر بیرونیِ بشری 

خوکی، زید دنیوی با بدن مشخص  مثلاً دن کریه و نامانوس است و با دیدن زید اخروی با ب
فیزیکی به ذهن او متبادر نخواهد نشد و در نتیجه، شناسایی ادعایی محقق نخواهد شد. 

یا به  شود یملکن اگر منظور این باشد که همین بدن فیزیکی زید در زندگی برزخی آشکار 
 توان یمن بود(، در نقد آن که برخی تعابیر گویای آ طور همان) گردد یمبدن مثالی متبدل 

ی ها عبارتگفت که این سخن نه با مبنای فلسفی ملاصدرا سازگار است و نه با سخنان و 
این ادعای صدرالمتألهین از  رسد یمفراوان او در این زمینه هماهنگ است. بنابراین به نظر 

 این حیث قابل مناقشه است.

 یریگ جهینت
ی شخصی آرای مختلف و همان نیاگفت که در باب  انتو یم گفته شیپبا توجه به مباحثِ 

متعارضی وجود دارد و در یک نگاه کلی با دو جبهه ماتریالیستها و فیزیکالستها در یک سو 
و قائلان به نظریه روح و نفس در سوی دیگر مواجهیم. خود قائلان به روح مجرد نیز در 
چارچوب نظام فلسفی خویش، تفسیرها و توجیهات مختلفی از هویت نفس و نحوه 
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. در تاریخ فلسفه اسلامی نیز دو نظرِ بنیادی در این کنند یمبقای آن ارائه  تکامل و
خصوص مطرح شده است. در این مقاله هر دو نظریه به صورت روشمند طرح و ارزیابی 

ی شخصی در مراحل طولی همان نیاگردید و این نتیجه حاصل شد که هر دو نظریه، مسئله 
وحدت شخصی آن البته با دو رویکرد متمایز  حیات را با تمسک به نفس مجرد و بقای

و نظر او در این زمینه از حیث مبانی با مشکلاتی مواجه  نایس ابن؛ لکن رویکرد کنند یمحل 
و  ها پرسشی نیز هر دو نظریه با شناس معرفتی در بعد همان نیااست. در مسئله 

عنی تشخیص و در این خصوص ی نایس ابنیی مواجه هستند. البته ممکن است ها چالش
شناسایی فرد اخروی و تطبیق آن با فرد دنیوی از منظر ناظر بیرونی، ادعایی نداشته باشد؛ 

ی مذکور ها چالشلکن ملاصدرا با عنایت به سخنان مفصل و تکراری خود در این باب، با 
این نظریه یعنی  رسد یم. با لحاظ همه این ملاحظات، باز هم به نظر گردد یممواجه 

با تکیه بر مبانی خاص فلسفی، در  بخش نیتعی مبتنی بر انحفاظ روح متشخص و نهما نیا
 ی بدیل، همچنان زنده و پاینده و قابل طرح و دفاع است.نظرهامقایسه با 

 نامه کتاب

 تهران: ناصر خسرو. .الالهیات .الف-1363 .نایس ابن

 تهران: دانشگاه تهران. .المبدأ و المعاد .ب-1363 .نایس ابن

 مرتضوی. :تهران .ةالنجا .1364 .نایس ابن

 .غةقم: النشر البلا .2-1 .ج، الاشارات و التنبیهات .1375 .نایس ابن

 تهران: شمس تبریزی. .تحقیق حسن عاصی .فی المعاد یةالاضحو .1382 .نایس ابن

 بوستان کتاب. :قم .زاده آملی تحقیق حسن حسن .النفس من کتاب الشفاء .1385 .نایس ابن
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Abstract 
Faith is one of the basic concepts in the philosophy of religion, which forms 
the foundation of many new issues in contemporary religious epistemology. 
Untangling issues such as the relationship between faith and rationality is 
based on understanding faith and explaining its essential elements. Faith, 
both in religious and philosophical works, covers a range of different 
meanings from knowledge, belief, acceptance, feeling to trust and act, hence 
it has an ambiguous and challenging nature. This ambiguity in the quiddity 
of faith has also spread to secondary philosophical issues, so that some 
questions about the rationality of faith remain unsolved. It shows the 
necessity of reviewing the nature of faith and refining philosophical and 
religious theories. The present article with a critical-analytical approach 
aims to explain faith based on epistemological and non-epistemological 
components to show that faith has a multiple nature, and ignoring each of 
them leads to an incomplete and insufficient understanding of the meaning 
of faith. According to the results of the present research, faith is a reality 
made of knowledge and belief, arising from acknowledge and trust, medley 
of feeling and action, but has an independent nature and cannot be reduced 
to any of the mentioned components alone. Reductionism in the nature of 
faith causes the challenge of faith and rationality. In determining the main 
core of faith, if the epistemological components are the foundation of other 
components in such a way that the non-epistemological components are 
based on it, the right relation between faith and rationality is established. 
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۱۳۰

 ۀشیاند در مانیا یشناخت رمعرفتیغ و یشناخت معرفت یها مؤلفه نییتب
 یحیمس

 2یزدانی عباس،  1یمرو عاطفه

19/07/1402 پذیرش:  17/03/1402 دریافت:

 چکیده
 از یاریبس ۀشالود که رود یم شمار به نید فلسفهدر  یاساس میمفاه از یکی «مانیا» مفهوم
 چون یمسائل از ییگشا گره. دهد یم لیتشک را معاصر ینید یشناس معرفت در دیجد مسائل

 ینید متون در چه. است آن یماهو مقومات نییتب و مانیا فهم بر یمبتن تیعقلان و مانیا ۀرابط
 تا اعتقاد از و احساس تا معرفت از مختلف یمعان از یا گستره مانیا ،یفلسف آثار در چه و

 یستیچ در ابهام نیا. دارد زیبرانگ چالش و غامض یتیماه رو نیا از ،ردیگ یبرم در را اعتماد
 تیمعقول باب در ها پرسش یبرخ لذا .است کرده تیسرا زین یفلسف یثانو مسائل به مانیا
 شیرایپ و مانیا تیماه در یبازنگر ضرورتاین  .اند مانده ابهام از یا هاله در همچنان مانیا

 آن بر یانتقاد-یلیتحل کردیرو با حاضر نوشتار. کند آشکار می را ینید و یفلسف یها هینظر
 دهد نشان یشناخت رمعرفتیغ و یشناخت معرفت یها مؤلفه اساس بر مانیا نییتب با تا است

 از یناکاف و ناقص افتِیدرها  این مؤلفه از کی هر انگاشتن دهیناد .دارد چندگانه یتیماه مانیا
 از برساخته است یقتیحق مانیا ،حاضر پژوهش ورداره اساس بر. دارد دنبال به مانیا یمعنا

 مستقل یتیماه که عمل و احساس با ختهیآم اعتماد، و قیتصد از برخاسته اعتقاد، و معرفت
 در ینگر لیتحو. برد لیتحو ییتنها به مذکور یها مؤلفه از کی چیه به را آن توان ینم و دارد
 یاصل ۀهست نییتع در. شود یم تیعقلان و مانیا چالش به زدن دامن موجب مانیا تیماه

 یها مؤلفه که ینحو به ،شوند واقع گرید یها مؤلفه یربنایز یمعرفت یها مؤلفه اگر زین مانیا
  .شود یم برقرار تیعقلان و مانیا انیم یدرست ۀمواجه ،گردند استوار آن بر یشناخت رمعرفتیغ

 ها کلیدواژه
  تیعقلان اعتماد، ق،یتصد باور، معرفت، مان،یا
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 مقدمه
مفهوم ایمان یکی از مفاهیم اساسی فلسفه دین است که شالودۀ بسیاری از مسائل جدید 

شناسی عمق  ر دورۀ معاصر تأملات معرفتدهد. د فلسفی، دینی و کلامی را تشکیل می
بیشتری یافته و پرسش از معقولیت باورهای دینی و چگونگی رابطۀ ایمان و عقلانیت به 

شود. حل این مسائل فلسفی مبتنی بر فهم و  تری در محافل فلسفی دنبال می نحو جدی
ای نظری در ه بست های فکری و بن تبیین مفاهیم زیربنایی است. چرا که بسیاری از گره

تأملات فلسفی ریشه در تعاریف مبهم و ناهمسان دارد. نارسایی تعاریف مبنایی مانند 
های تالی و در آخر استنتاج نظریات ضد و نقیض  ماهیت ایمان موجب سردرگمی تحلیل

گشایی از چالش ایمان و  شده است. از این رو گره« معقولیت باور به خدا»در باب 
ماهیت ایمان است. ایمان مسیحی در سیر تاریخی خود تطور عقلانیت، مستلزم فهم 

ماهوی پر فراز و فرودی داشته است. از طلوع مسیحیت تا دوران وسطی، ایمان در انگارۀ 
سخن « پذیرش»دینی و بیشتر به معنای اعتقاد و باور رواج داشت. و اگر از ایمان به عنوان 

حقایق وحیانی بوده است. پس از رنسانس و های دینی و  شد ناظر به پذیرش گزاره گفته می
های جدیدی به حوزۀ اندیشۀ غرب راه یافت و  ها و چالش گذار به عصر روشنگری، پرسش

های دینی و فلسفی دستخوش دگرگونی و بازاندیشی شد. یکی از این  بسیاری از نظریه
ه خدا را با مشکل گروی و اخلاق باور بود که عقلانیت ایمان و باور ب ها رویکرد دلیل چالش

اساسی مواجه ساخت. به موازات رشد اندیشۀ عقلانی در غرب، رفته رفته معنای اعتماد 
دربارۀ ایمان بر معانی دیگر رجحان یافت و به عنوان هستۀ مرکزی و گوهر ایمان مطرح 
گردید و دیگر مقومات ماهوی ایمان تحت تأثیر آن قرار گرفت. در این دوره اگر سخن از 

رود به معنای پذیرش خداوند به مثابۀ وجود قابل اعتماد است.  در ماهیت ایمان می پذیرش
گروی  این مسأله در واقع گریزگاهی است که فیلسوفان متأله غربی در مواجهه با چالش دلیل

گروی سه  اند. مواجهه با دلیل جویی در رفع تعارض ایمان مسیحی با عقلانیت جسته و چاره
ای از فلاسفه کوشیدند تا ایمان را سازگار با  ۀ غرب برانگیخت. دستهرهیافت را در فلسف

عقلانیت نشان دهند و با ارائۀ شواهد و قرائن و توسعه و بازسازی براهین عقلی، باور به 
وجود خدا را موجه سازند و بنابراین به تبیین ماهیت عقلانی ایمان روی آوردند. توماس 

کوئیناس در دوره وسطی و ریچارد اند. رهیافت  برن در دوره معاصر از این دسته سوئین آ
گرفتند و اساساً ایمان و عقلانیت را دو مقولۀ کاملاً  گرایی افراطی را در پیش دوم راه ایمان

شود و از این رو ماهیت ایمان را  مجزا دانستند که اقبال به هر یک، موجب نفی دیگری می
ترتولیان در دوران وسطی و سورن کرکگور در فراعقلانی و غیرقابل دسترس عقل شمردند. 
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شناسی  های مطرح این رویکرد هستند. دستۀ سوم رهیافت معرفت دوره معاصر چهره
شمرد و نه آن را قابل تبیین با قرائن و  اصلاح شده است که نه ایمان را امری غیرعقلانی می

ر به خدا امری معقول و داند. در این دیدگاه ایمان و باو های متعارف عقلانی می استدلال
پذیر است.  ای خاص و متناسب با ماهیت ایمان توجیه شود که با شیوه موجه خوانده می

دانند.  گرایان، باور به خدا را باوری پایه و درنتیجه ایمان را امری موجه و معقول می اصلاح
رهیافت نوین گذاران این  آلوین پلانتینگا، ویلیام آلستون و نیکولاس ولترستورف از پایه

هستند. به این ترتیب چالش معقولیت باورهای دینی و ابهام در رابطۀ ایمان و عقلانیت و 
رفت از این چالش مطرح شد، به مرور معنا و ماهیت  هایی که برای برون از آن سو پاسخ

 ای از ایمان طرح شد. از این رو ایمان را تغییر داد و متناظر با هر رویکرد، تعریف جداگانه
گرا  در باب ایمان مسیحی نظریات مختلف و متنوعی وجود دارد. نظریات نخستین و سنت

متأخرِ  های اند و نظریه و باور دانسته (fides) بیشتر ماهیت ایمان را از سنخ اعتقاد
ای  شمرند. برخی ماهیت گزاره و حالت می (fiducia) گرا ایمان را از سنخ اعتماد اصلاح

ای. از این رهگذر ابهامات و سؤالات مهمی  برخی ماهیت غیرگزاره برای ایمان قائلند و
گیرند. آیا ایمان نوعی فضیلت است یا معرفت؟ آیا تصدیق ذهنی و عقلی است یا  شکل می

عقدالقلب و اعتقاد قلبی است؟ آیا امر عینی و آفاقی است یا حقیقت انفسی؟ آیا ایمان 
ایمان امری کنشی و قصدمحور است یا  احساس و گرایش؟ آیا نوعی عمل است یا نوعی

گری برای ایمان دارد یا در ساحت ایمان عزل  انفعالی و غیرارادی؟ آیا عقل نقش واسطه
ها  توان پاسخ روشنی به این پرسش شود؟ تا تبیین دقیقی از ماهیت ایمان ارائه نشود نمی می

پردازد.  ماهوی ایمان میهای  داد. به این منظور پژوهش حاضر به بازخوانی و تبیین مؤلفه
گام نخست این پژوهش به تبیین ایمان در بافتار دینی با ابتناء بر نظرگاه مسیحی اختصاص 

ایم تا وجوه مختلف ایمان را با استناد بر متون دینی و تفسیر  دارد. در این بخش کوشیده
ی معاصر، ها متألهان بازشناسیم. در گام بعد با ورود به مباحث فلسفی به ویژه نظریه

شناختی و  های معرفت ترین مقومات ماهوی ایمان را گرد آورده و در دو قسم مؤلفه مهم
های ایمان دارای  ایم. برخی از مؤلفه بندی کرده شناختی صورت های غیرمعرفت مؤلفه

اند. ولی  شناختی قرارگرفته های معرفت ماهیت شناختی و معرفتی هستند لذا در دستۀ مؤلفه
های دیگری در ایمان وجود دارند  منحصر به این بعد معرفتی نیست و مؤلفه ایمان صرفاً

ها را تحت  ها هستند و به این جهت آن ها و کنش که از سنخ امور غیرمعرفتی یعنی حالت
ایم. اهتمام این نوشتار بر این بوده با  شناختی بررسی کرده های غیرمعرفت عنوان مؤلفه

ها با یکدیگر، مفهوم ایمان  و غیرمعرفتی و ارتباط آن های معرفتی تحلیل ماهیت مؤلفه
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تری تبیین شود و از این طریق مرزهای ایمان با مقولات دیگری چون  مسیحی به نحو دقیق
 تر و بارزتر گردد. عقلانیت شفاف

 . تحلیل ماهیت ایمان در بافتار دین1
ت و از قلمرو دین و آورد ادیان ابراهیمی اس ایمان از جمله مفاهیم اختصاصی دین و ره

شناسی، روانشناسی و علم اخلاق شده است.  الهیات وارد فلسفه، متافیزیک، معرفت
بنابراین بهترین مدخل برای فهم معنای ایمان رجوع به منابع دینی و متون مقدس است. به 

ها و جملاتی که در متون مقدس در باب ایمان بیان شده را کنار هم  این منظور باید گزاره
شوند معنا یا معانی ایمان را  ها برایند می هایی که از این گزاره رار داد و بر اساس ویژگیق

تبیین کرد. این امر به حوزۀ شرح و تفسیر متون مقدس اختصاص دارد. ولی نتیجه و 
تواند مبنای تحلیل فلسفی قرار  های مدون می دستاورد تتبع این مفسران در قالب نظریه

کنیم. بیان مشترک همۀ ادیان ابراهیمی در خصوص ایمان  نقطه آغاز میگیرد و ما از این 
هایی که در تفسیر  این است که ایمان نحوۀ خاصی از ارتباط انسان با خداست. تمام تلاش

گیرد به منظور فهم چیستی و چگونگی این ارتباط است. طیفی از  ایمان صورت می
ورزی و طیفی نیز این  ا تعقل همراه با عشقاندیشمندان این ارتباط را عقلانی، برخی آن ر

دانند. در واقع تعریف ایمان، تبیین ماهیت این  ارتباط را عشق ورزیدن عاری از تعقل می
« توصیف»چه در ابتدای تحلیل باید مورد توجه قرار گیرد تمایز میان مقام  ارتباط است. آن

لفی توصیف شده است. لذا است. در متون دینی ایمان با تعابیر مخت« تعریف»و مقام 
و یا « ها آرامش دل»یا « نور قلوب»های مختلفی که دربارۀ ایمان به کار رفته مانند  ویژگی

توانند در تعریف ایمان به کار آیند.  جا که جنبۀ توصیفی دارند نمی از آن« پشتوانۀ اخلاق»
های  اکثر بحثتعریف ایمان باید مبتنی بر مقومات ماهوی آن باشد. نکتۀ دیگر آن که 

اند. در اینجا به جای  فلسفیِ مرتبط با ایمان و عقلانیت، در فضای مسیحی نشو و نما یافته
پرداختن به همۀ متون مقدس تنها به حوزۀ ایمان مسیحی و برخی استنادات عهد جدید 

کنیم. طبعاً این اقتصار برخی از خصوصیات ایمان که در قرآن کریم آمده است را  بسنده می
تر است. با در نظر داشتن  گذارد. تحقیق جامع در این باب نیازمند مجالی موسع گفته مینا

 دهیم. این نکات، اجماعی از معانی ایمان در نظرگاه مسیحی را مورد بررسی قرار می
 ایمان در نظرگاه مسیحی .1-1

تکیه بر مشتق شده به معنای اعتماد به خدا و 'amān در عهد قدیم ایمان که از واژه عبری
اسرائیل برقرار  تصدیق رابطۀ خاصی است که خدا با بنی او و نیز به معنای شناخت خدا و
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(. بیشترین تأکید عهد قدیم در باب ایمان، به معنای تصدیق 15 :6کرده است )تکوین 
گانه خداوند و  اسرائیل دارد که این عهد شامل فرامین ده عهدی است که خداوند با بنی

(. بنابراین ایمان در عهد 4، 1: 5ر برابر عمل به این فرامین است )تثنیه های او د وعده
اسرائیل برقرار ساخته را تصدیق  قدیم بیشتر به این معناست که باید عهدی که خدا با بنی

های او اعتماد داشت و باور کرد که او شایستۀ  نمود، از فرامین او اطاعت کرد، به وعده
(. از موارد استعمال واژۀ ایمان در عهد قدیم به Hatch 1925, 5بیشترین اعتماد است )

آید که ماهیت ایمان در این کتاب مقدس، بر تصدیق و پذیرش ذهنی، اعتماد  دست می
 قلبی و اطاعت عملی دلالت دارد.

ای دارد. واژۀ ایمان در  در عهد جدید ایمان به عنوان آموزۀ اصلی اهمیت ویژه
از ریشۀ  pistisر عبرانی و یونانی است. واژۀ یونانی ایمان اندیشۀ مسیحی دارای دو عنص

pisteuo  و به معنای باور و اعتماد است. واژۀ معادل آن در انگلیسیfaith لاتین آن ،
fidere, fides  و معادل عبرانی آنemunah  است که به معنی اطمینان، توکل و اعتماد

 .(Hooker 2005, 902; Hatch 1925, 9) است
: 6اصطلاحی ایمان در مسیحیت با توجه به آیات متعددی از انجیل متی ) معنای

های پولس که بخش قابل  ( و نیز با استناد به نامه22: 11( و انجیل مرقس )21 :21، 18
، «تسلیم و تصدیق»، «اعتقاد»، «اطمینان»دهد مفاهیم  توجهی از عهد جدید را تشکیل می

 :2 (؛ )اول قرنتیان11 :1گیرد )عبرانیان  ا در برمیر« فیض الهی»و « وفاداری»، «اطاعت»
و « تسلیم اراده»، «اقناع فهم»(. در قاموس کتاب مقدس نیز معانی 10 :10(، )رومیان 13

برای مفهوم ایمان بیان شده که در این میان معنای اطمینان و اعتماد اهمیت « اعتماد قلبی»
برای ایمان معانی دیگری چون  (. متفکران مسیحی145، 1377بیشتری دارد )هاکس 

اند که البته بیشتر به تجلیات  نظر گرفته در نیز «محبت»و « امید»، «یقین به امور نادیده»
به طور کلی ایمان  .(Wolterstorff 1983, 11)شود نه معنای ایمان  ایمان مربوط می

اقرار زبانی و  مسیحی به پذیرش قلبی خداوند و اعتماد و اطمینان به او است که لازمۀ آن
اطاعت و تعهد عملی و وفاداری کامل نسبت به اوست. با توجه به این معانی، ماهیت 

 بندی کرد: توان به این صورت دسته ایمان در دیدگاه مسیحیت را می
در میان معانی که در تبیین ایمان مسیحی به کار  یک. ایمان در مفهوم اعتماد قلبی:

کند:  ین اهمیت را دارد. پولس در نامه به عبرانیان تأکید میرفته، اعتماد و اطمینان بیشتر
چه  ایمان یعنی اطمینان به اینکه آنچه امید داریم واقع خواهد شد و ایمان یعنی یقین به آن»

(. از این تعبیر پولس دو معنا 11 :1)عبرانیان « اعتقاد داریم گرچه قادر به دیدنشان نیستیم
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معنای اعتماد و اطمینان و معنای اعتقاد و یقین. گر چه این شود.  برای ایمان برداشت می
توان به یکدیگر تحویل کرد. چرا که ابتدا ذهن فرد نسبت به حقیقتی متقاعد  دو معنا را می

توان معنای اصلی ایمان را اعتماد  کند. بنابراین می شود سپس به آن حقیقت اعتماد می می
ی بر اقناع فهم و متقاعد ساختن ذهن است. البته به معنای اطمینان قلبی دانست که مبتن

دهد که این اقناع ذهنی به واسطۀ ادراک  نشان می« یقین به امور نادیده»تأکید پولس بر 
پذیرد. اما از آن سو برخی تفاسیر جایگاه اعتماد را  حسی و حتی ادراک عقلی صورت نمی

تواند پای یقین پیش گذارد  فرد نمی دانند که فهم انسان در برابرشان قانع نشده و اموری می
شود. اعتماد در بافتار  رود. این اعتماد همان ایمان قلمداد می و ناگریز با گام اعتماد جلو می

دین بیشتر مبتنی بر یک باور اولیه و یک اطمینان قلبی است، ولی در سیر تطور تاریخی در 
 رود. ه کار میبافتار فلسفه بیشتر به عنوان زیربنای باور و اعتقاد ب

 1: در نامۀ پولس به رومیان، ایمان به اعتقاد قلبیقلبی دو. ایمان در مفهوم اعتقاد
معنا شده و تصریح شده هر کس در قلب خود اعتقاد داشته باشد نجات خواهد یافت 

(. البته در این نامه در بیان مراتب ایمان به اقرار زبانی هم در کنار اعتقاد 10)رومیان، 
اره شده که ایمان کامل، نجات و پاداش الهی را به دنبال دارد. برخی از متفکران قلبی اش

مسیحی نیز ایمان را همان اعتقاد به خدا و اعتقاد به آنچه از جانب خداوند وحی شده 
های بسیاری روبرو  (. ایمان در معنای اعتقاد با چالش62، 1399دانند )کنی  است می

ذهنی است یا اعتقاد قلبی؟ آیا این اعتقاد نوعی باور است یا است. آیا این اعتقاد عقلی و 
ساز اعتماد است یا اعتماد زیرساخت اعتقاد؟  از سنخ معرفت؟ فراتر از این آیا اعتقاد زمینه

 کنیم. در ادامۀ مقاله در تحلیل فلسفی ایمان این مسأله را بررسی می
عددی ایمان را تصدیق و : عهد جدید در آیات متسه. ایمان در مفهوم پذیرش قلبی

کند. یعنی پذیرش و اجابت دعوت مسیح و تصدیق خداوند و  معرفی می 2پذیرش قلبی
(. پولس در نامه به رومیان تأکید 31: 3(؛ )نامۀ دوم قرنتیان، 6: 2مسیح )کولسیان، 

: 10شود در قلب جای دارد )رومیان،  کند ایمانی که منجر به حقانیت و رستگاری می می
کنند و معتقدند  مفسران کتاب مقدس و متفکران مسیحی این معنا را تأیید می (.10-8

 ,Pickar 2003ایمان به معنای پذیرش دعوت خدا و تصدیق حقایق وحیانی است )

نامۀ کلامی عهد جدید نیز ویژگی اصلی ایمان مسیحی، تصدیق عیسی به  . در واژه(589
. معنای (Bultmann 1977, 209)ت همراه تصدیق معجزۀ رستاخیز او عنوان شده اس

کند که مفهوم تصدیق آیا منطبق بر مفهوم  تصدیق نیز این سؤال را در ذهن ایجاد می
توان امری را در ذهن یا قلب تصدیق کرد ولی از پذیرش آن سر باز  پذیرش است؟ آیا نمی
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مری ارادی توان امری را به رغم عدم تصدیق آن پذیرفت؟ پذیرش آیا ا زد؟ یا به عکس، نمی
 است یا انفعالی؟

: از معانی دیگر ایمان که از کتاب مقدس برداشت چهار. ایمان در مفهوم امید
است. ایمان به معنای امید به اموری است که از جانب خداوند وعده داده « امید»شود  می

(. در نامۀ به رومیان تصریح شده هر که به مسیح ایمان بیاورد هرگز 18 :4شده )رومیان 
ایمان به »خوانیم که:  ( و در نامه به عبرانیان می11: 10نومید نخواهد شد )همان، 

نامۀ کلامی عهد جدید نیز  (. ایمان در واژه1: 11)عبرانیان، « بخشد امیدهای ما واقعیت می
 Bultmann)« ایمان، امید و آرامش شخص مشتاق است»به امید معنا شده است: 

گیرد و هم طبق مضامین نامۀ  ر طبیعی زندگی را در برمی. این امید هم امو(198 ,1977
رومیان، به امور وراء طبیعی و فراعقلانی تعلق دارد، یعنی اموری که با قواعد طبیعی محال 

(. 24-25: 8اند )رومیان  اند و هنوز رخ نداده رسند و یا اموری که نادیدنی به نظر می
. نخست باید به خداوند اعتماد کرد و سپس شود مفهوم امید هم از مفهوم اعتماد ناشی می

های او تحقق یابند. بنابراین باز هم معنای اعتماد مبنای معانی دیگر  امید داشت که وعده
 شود. گیرد و امید از ظهورات ایمان محسوب می قرار می

های حائز اهمیت در مسیحیت،  : یکی از فضیلتپنج. ایمان در مفهوم محبت
مهم آن »شمرند.  دان مسیحی آن را از تجلیات و مظاهر ایمان میمحبت است که اندیشمن

(. عهد جدید سرشار از 6: 3)غالطیان، « است ایمانی داشته باشیم که از آن محبت بجوشد
دهد ایمان در کتاب مقدس مفهومی پویاست که  ها و آیاتی است که نشان می عبارت

. اندیشمندانی چون (Donfried 1996, 327)کند  عملکرد خود را در محبت آشکار می
گوستین و آکوئیناس ماهیت ایمان را محبت و عشق ورزیدن می دانند. آگوستین معتقد  آ

توان به خدا راه یافت. آکوئیناس نیز ایمان  بود ایمان در عشق تنیده است و بدون عشق نمی
دانست  را ارتباط عقلانی با خدا و عشق ورزیدن به موضوع این کنش عقلانی می

(Wolterstorff 1998, 540) البته در نامۀ اول قرنتیان، ایمان، امید و محبت به عنوان .
دهد  (. این امر نشان می13: 13اند )اول قرنتیان  فضائل اصلی در کنار هم قرار گرفته

محبت از تجلیات و ظهورات ایمان است ولی نه داخل در ماهیت ایمان. پیش از این تأکید 
تحقق یک موضوع از مقام تعریف آن مجزاست. بنابراین مفهوم شد که مقام تجلی و 

 توان در تعریف ایمان در نظر گرفت. محبت را نمی
. در بافتار دینی دو انگاره از مؤلفۀ عمل ترسیم ایمان در مفهوم اطاعت شش.

شود. انگارۀ نخست آن که عمل امری مجزا و بیرون از ماهیت ایمان ولی لازمۀ ایمان  می
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یابد. انگارۀ دوم آن است که ایمان  ون اطاعت عملی، ایمان اصیل تحقق نمیاست و بد
خود نوعی عمل و عمل جزئی از ماهیت ایمان است. بنابراین برخی متفکران مسیحی 

. در (Wolterstorff 1983, 34)اند  آمیز دانسته ایمان را یک عمل یا واکنش اطاعت
عت لازمۀ ایمان و نتیجه و ثمرۀ آن است نه جا نیز همان نقد وارد است که عمل و اطا این

توان چنین استنباط کرد که میان ایمان و عمل رابطۀ  داخل در ماهیت ایمان. به نحوی که می
دو سویه و متقابل وجود دارد که ایمان موجب عمل شایسته و اطاعت نسبت به فرامین 

ردد. ارتباط در هم گ شود و عمل شایسته نیز موجب تقویت و تحکیم ایمان می الهی می
تنیده و تأثیر مستقیم این دو بر یکدیگر موجب شده تا برخی متفکران ایمان را نوعی عمل 

 به شمار آرند.
معنای دیگری که از کتاب مقدس در  هفت. ایمان در مفهوم فیض و موهبت الهی.

های پولس از  شود مفهوم فیض و موهبت الهی است. در نوشته باب ایمان برداشت می
مله نامۀ به رومیان، ایمان موهبتی ناشی از لطف و فیض خداوند برای انسان توصیف ج

ای از  (. بر این اساس ایمان در بدو امر، عمل، حالت یا اراده5: 1 شده است )رومیان
کند و ارادۀ  جانب انسان نبوده بلکه فیض و هدایت باطنی است که خداوند به بشر عطا می

تواند تعریف دقیقی از ایمان  انگیزد. این معنا نیز نمی ان برمیاو را نسبت به پذیرش ایم
باشد و بیشتر به توصیف ایمان نزدیک است تا تعریف ماهوی آن. علاوه بر آن، معنای 

کند. ایمان به  فیض ناظر به فعل خداوند است و به تنهایی، جنبۀ انسانی ایمان را تبیین نمی
ه این فیض الهی است و لذا ماهیت آن پذیرش، عنوان کنش یا واکنشی از جانب انسان ب

ساز  تسلیم و اعتماد است. بنابراین معنای فیض و موهبت الهی توصیف ایمان و زمینه
 تواند ماهیت ایمان قلمداد شود. ایمان است ولی نمی

که  مفاهیم یاد شده ناظر به آرائی بود که بیشتر صبغۀ مسیحی دارند تا فلسفی. چنان
گفته شد، در اندیشۀ مسیحی شاهد یک سیر تطور در ماهیت ایمان هستیم. در دوران 
آغازین تا قرون وسطی کمتر مسالۀ معرفت، دلیل و برهان در باب ایمان مطرح بوده و در 

ان داشته است. تا جایی که آگوستین فیلسوف مسیحی از واقع ایمان مسیری جدا از بره
گوید. در دوران وسطی ایمان در  سخن می« آورم تا بدانم ایمان می»و « ایمان در پی فهم»

همه معانی یاد شده ولی بیشتر به معنای اعتقاد همراه با عشق به کار رفته است. رفته رفته 
رویم ایمان در معنای اعتماد  میهر چه به سوی دوران جدید و عصر روشنگری پیش 

گروی به ساحت  کشاندن دلیل شود. پس از ظهور اندیشۀ جان لاک در پیش تر می پررنگ
ایمان و مطالبۀ دلیل و قرینه بر باور به وجود خدا، معنا و ماهیت ایمان دستخوش تغییرات 
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آن پدید شود و رویکردهای نوینی در باب چیستی ایمان و مسائل مرتبط با  بسیاری می
 پردازیم. آید که در ادامۀ پژوهش به طرح و نقد این نظریات معاصر می می

 . تحلیل ماهیت ایمان در بافتار فلسفه2
رسیم.  از معنای ایمان در متون دینی که گذر کنیم به مفهوم ایمان در ساحت فلسفه می

فه وارد حوزۀ همانطور که بیان شد ایمان مفهومی است که از داد و ستد میان دین و فلس
های جدید را برتافته است. در تعریف  ها و تحلیل فلسفه شده و دامنۀ متنوعی از تعریف

کلی، ایمان به معنای ارتباط جامع انسان با خداوند است. تعاریف دیگر ایمان در واقع 
. از طلوع (Bultmann 1967, 205)تبیین چیستی و چگونگی این ارتباط است 

ی، ایمان در معنای دینی خود مورد نظر بود. پس از رنسانس و مسیحیت تا دوران وسط
های جدیدی به حوزۀ اندیشۀ غرب راه یافت و  ها و چالش گذار به عصر روشنگری، پرسش

بسیاری از مفاهیم دینی و فلسفی دستخوش دگرگونی و بازاندیشی شد. طرح چالش 
ه خدا را با مشکل اساسی مواجه گروی و اخلاق باور کلیفورد، عقلانیت ایمان و باور ب دلیل

گروی، سه رویکرد مختلف را در فلسفۀ غرب برانگیخت:  ساخت. مواجهه با ایراد دلیل
شناسی  گراییِ افراطی و رویکرد معرفت گرایی، رویکرد الهیات طبیعی یا عقل رویکرد ایمان

ی و ابهام شده که در مقدمۀ پژوهش به آنان پرداختیم. چالش معقولیت باورهای دین اصلاح
در رابطۀ ایمان و عقلانیت به مرور معنا و ماهیت ایمان را تغییر داد و متناظر با هر 

ای از ایمان طرح شد. برخی فیلسوفان ماهیت ایمان را از مقولۀ  رویکرد، تعریف جداگانه
شود.  دانند که عناصری چون باور، شناخت و تصدیق را شامل می شناخت و معرفت می

شمرند. این  فعالی برای ایمان قائلند و آن را از مقولۀ حالت یا احساس میبرخی ماهیت ان
شود.  هایی چون احساس اعتماد، توکل، وابستگی و احساس وفاداری می معنا شامل حالت

کند که ماهیت ارادی و فعالانۀ ایمان را  دیدگاه دیگر ایمان را نوعی کنش و عمل قلمداد می
کران تسلیم و  ای از کرانۀ شناخت و باور تا بی ایمان گستره دهد. بنابراین ماهیت نشان می

های ماهوی ایمان ناشی از آن  توکل و به پهنای عمل و طاعت دارد. این تنوع معانی و مؤلفه
است که متعلَّق ایمان را چه بدانیم. در واقع متعلَّق ایمان تعیین کنندۀ ماهیت ایمان و 

ای که  ای باشد یعنی ایمان به حقایق گزاره ان امری گزارههای آن است. اگر متعلَّق ایم مؤلفه
کند. و اگر  اند تعلق گیرد، ایمان ماهیت ذهنی و معرفتی پیدا می از جانب خدا وحی شده

ای باشد، ایمان ماهیت احساسی و عاطفی و یا  متعلَّق ایمان وجود عینی خداوند و غیرگزاره
توان  های ماهوی ایمان را می این تفکیک، مؤلفهیابد. با توجه به  ماهیت ارادی و عملی می
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بندی کرد.  شناختی صورت های غیرمعرفت شناختی و مؤلفه های معرفت در دو دستۀ مؤلفه
 پردازیم. شناختی ایمان می های معرفت در این بخش از مقاله به تبیین مؤلفه

 شناختی ایمان های معرفت . مؤلفه2-1

در ایمان هستند که ماهیت معرفتی و شناختی دارند و  شناختی، مقوماتی های معرفت مؤلفه
هستند. « ایمان به اینکه»ای ایمان دلالت دارند و در واقع ناظر به  بیشتر بر ماهیت گزاره

ای که از جانب خدا وحی  همانطور که گفته شد اگر متعلق ایمان را مجموعۀ حقایق گزاره
های معرفتی در  کند. وجود مؤلفه ا میشوند بدانیم ایمان ماهیت ذهنی و معرفتی پید می

های  تواند سازواری میان عقلانیت و ایمان را برقرار سازد. هر چه مؤلفه ایمان، می
تر داشته باشند و در واقع به  شناختی در ساختار ایمان نقش زیربنایی و اصولی معرفت

بیشتر خواهد  عنوان گوهر و هستۀ مرکزی ایمان انگاشته شوند معقولیت ایمان قابل دفاع
 پردازیم. شناختی ایمان می های معرفت بود. اکنون به تبیین مؤلفه

 یک. مؤلفۀ معرفت
شود معرفت و شناخت است. بر  هایی که در تعریف ایمان مطرح می یکی از مهمترین مؤلفه

اساس نظریات رایج، ایمان معرفت به حقایق خاصی است که از جانب خداوند وحی یا 
ر نظرگاه اسلامی این معرفت بیشتر معطوف به شناخت قلبی مبتنی بر شود. د منکشف می

شناخت عقلی و شناخت فطری است. در فلسفۀ غرب نظریۀ شاخص این رویکرد متعلق 
است که ایمان را نوعی شناخت یقینی و راسخ به  (1564-1509) به ژان کالون

دیده و هم توسط روح داند که هم بر اذهان وحی گر خواهی خدا نسبت به انسان می نیک
. در نظر (Plantinga 2000, 244به نقل از )های مؤمنان مهر شده است  الامین بر قلب

کالون تصریح شده که ماهیت ایمان نوعی شناخت و معرفت است. البته نظر کالون وجود 
کند. باید بررسی کنیم این شناخت  های غیرمعرفتی را هم در کنار معرفت تأیید می مؤلفه
در « باور صادق موجه»دقیقاً به چه معناست؟ آیا منظور از شناخت خدا دستیابی به خدا 

های  خصوص خداوند است یا این معرفت شناختی قلبی است؟ در این خصوص پاسخ
کنیم. دیدگاه اول این شناخت  بندی می مختلفی وجود دارد که ما آن را در سه دیدگاه صورت

 (1968-1886) داند. کارل بارت یت خداوند میرا معرفت قلبی و و ثمرۀ شهود و رؤ
واسطۀ مسیح و مکشوف شدن  معرفت یا شناخت خدا را تنها از طریق روبرو شدن با خدا به

(. دیدگاه دوم مؤلفۀ 257-8، 1375داند )براون  القدس ممکن می کلام خدا توسط روح
 (1274-1225) سداند. توماس آکوئینا معرفتی ایمان را از نوع شناخت عقلانی خدا می

یابد. او  معتقد است ایمان در ارتباط عقلانی با خدا همراه با عشق ورزیدن به او معنا می
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داند  ایمان را در گرو دو امر، یکی کنش عقلانی و دیگری عشق به موضوع تعقل می
(Wolterstorff 1998, 2699) در تبیین آکوئیناس از ایمان هم به مؤلفۀ معرفتی .
تأکید شده است. البته ناگفته نماند که « عشق»و هم به مؤلفۀ غیرمعرفتی « شناخت عقلی»

کوئیناس در تعبیر دیگری جایگاه ایمان را در میانۀ معرفت و ظن قرار می  O’Brien)دهد  آ

. دیدگاه سوم قائل به مؤلفۀ معرفت در ایمان است ولی نه معرفت به معنای (11 ,1974
آورد. قائلان به  رفت مبتنی بر قوۀ شبه ادراکی به میان میمتعارف آن. این دیدگاه سخن از مع

شده از جمله آلوین پلانتینگا و نیکولاس ولترستورف از این دیدگاه  شناسی اصلاح معرفت
شود ولی معرفتی ویژه با  کنند و بر این باورند که ایمان نوعی معرفت محسوب می دفاع می

نامد  می 3ین قوۀ شناختی را حس الوهیاستناد به یک قوۀ شناختی خاص. پلانتینگا ا
(Plantinga 2000, 173) در واقع طرفداران این رویکرد قائلند ایمان مبتنی بر نوعی .

آید بلکه معرفتی  معرفت است که با کنش عقلانی و با استنتاج از باورهای پایه به دست نمی
شناسان  و معرفت «معرفت فطری»بدیهی نزد فرد است. کالون از این معرفت به  کاملاً 

توان این نوع معرفت را همان  کنند. می یاد می« معرفت ویژه»اصلاح شده از آن با عنوان 
جا باور موجه نه به معنای باور مبتنی بر دلیل  باور صادق موجه دانست که البته در این

ای یا استنتاج منطقی بلکه به معنای باور خودموجه است. نتیجه آن که با وجود  گزاره
تفسیرهای مختلف از معرفت، ولی وجود عنصری معرفتی و شناختی در ایمان مورد اتفاق 

 آراء دینی و فلسفی است.
 دو. مؤلفۀ باور

است. برخی اندیشمندان ایمان « باور»مؤلفۀ دیگری که در ماهیت ایمان وجود دارد مؤلفۀ 
خاصی از باور و  شمرند ولی آن را نوع را به عنوان معرفت و شناخت یقینی به خدا نمی

های الهیاتی  انگارند. از این منظر ایمان عبارت است از باور راسخ به صدق گزاره عقیده می
اند. در این صورت، عقلانیت ایمان بر  هایی که از جانب خدا وحی شده به منزلۀ گزاره

ار شود. در دیدگاه سنتی باور مرادف عقیده به ک عقلانیت باورهای استوار دینی مبتنی می
شود که نوعی  گانۀ معرفت محسوب می شناسی معاصر یکی از ارکان سه رود و در معرفت می

حالت ذهنیِ شناختی است. بیشتر متفکران باور را به معنای یقین روانشناختی و برخی به 
دانند. در این جا هم با طیف مختلفی از نظرات در  معنای گمان و یا گرایش و تمایل می

نۀ ایمان روبرو هستیم. طیف اول مقصود از باور را همان اطمینان باب ماهیت باورگو
خداوند دانای مطلق، قادر مطلق و »، «خدا وجود دارد»های الهیاتی مانند  نظری به گزاره

داند. چهرۀ  می« ای برای سعادت انسان دارد خداوند برنامه»و « خواه مطلق است نیک
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شخص »کند:  یمان را چنین توصیف میماهیت ا ،برن شاخص این طیف، ریچارد سوئین
 Swinburn) «دارای ایمان کسی است که این اطمینان نظری را دارد که خدایی هست

جا که این نوع باور محتوای نظری دارد و متعلقَ آن گزاره است ماهیتی  . از آن(138 ,2005
شود.  یاد می 5«اینکهایمان به »یا  4«ای ایمان گزاره»بخشد که از آن به  ای به ایمان می گزاره

های دینی را بر شواهد کافی که احتمال صدق باورها را  کوشد باورها یا گزاره این طیف می
مبدل کند. به نظر نگارنده این « باور صادق موجه»کفایت کند مبتنی سازد و ایمان را به 

نظری در دیدگاه شأن ایمان را از ارتباط عقلانی همراه با عشق، به باور صرف و اطمینان 
ای  نگری ماهیت ایمان را صرفاً به ایمان گزاره کاهد و با تحویل های الهیاتی می باب گزاره

 سازد. محدود می
ای  طیف دوم مبتنی بر نگرش آکوئیناس است. آکوئیناس گرچه قائل به ایمان گزاره

به  داند و معتقد است ایمان ناظر ای نمی است ولی آن را صرفاً محدود به ماهیت گزاره
است ولی ناظر به فرد مؤمن از  6ای واقعیت مورد باور یعنی خدا، امری نامرکب و غیرگزاره

های الهیاتی را بر اساس شواهد موثق الهی باور و تصدیق  ای از گزاره آن جهت که مجموعه
. این نگاه فراگیر موجب (Aquinas 1974, 2a2ae 4, 1)ای دارد  کند ماهیتی گزاره می
برن شود.  در معنای باور نزد آکوئیناس متفاوت از معنای باور نزد سوئین شود ایمان می

ای  انگارد که حالتی ذهنی، التفاتی و گزاره برن ایمان را صرفاً باور راسخ نظری می سوئین
دارد و در نتیجه غیرارادی است. ولی آکوئیناس ایمان را از مقولۀ باور توأم با تصدیق قلبی 

ند که این تصدیق نهفته در ایمان، امری در کنترل اراده است دا و گرایش درونی می
 سازد. (. این نگرش، تفسیری از باور ارادی را به ذهن متبادر می108، 1400)بیشاپ 

شناسی اصلاح شده  طیف سوم ناظر به اندیشۀ کالون و دیگر اندیشمندان معرفت
ایمان را درک حقایقی وحیانی که داند و  است. کالون هم ماهیت ایمان را از مقولۀ باور می

داند. این ادراک و باور به واسطۀ دریافت ارادیِ این حقایق  ای هستند می قابل بیان گزاره
کوئیناس در 110، 1400بیشاپ شود ) وحیانی حاصل می (. تفاوت این دیدگاه با نظر آ

موجه « ویژهقوۀ شناختی »این است که کالون این باور را با استناد به معرفت فطری یا 
داند در حالی که آکوئیناس معتقد است باور به حقایق وحیانی نه از طریق سازوکار  می

شناختی ویژه و یا شبه ادراکی بلکه به واسطۀ فیض و لطف خدا از این طریق که که ارادۀ 
 شود. انگیزد حاصل می فرد را برای تصدیق این حقایق برمی

باور جزئی از ساختار معرفت و زیربنای آن  ارتباط مؤلفۀ باور با مؤلفۀ معرفت:
را « باور صادق موجه»است. رابطۀ معرفت با باور بر اساس تحلیل متعارف معرفت به 
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تر و  توان نسبت عموم و خصوص مطلق دانست. به این صورت که باور مجموعۀ عام می
نوعی  تر و درون مجموعۀ باور قرار دارد به نحوی که هر معرفتی معرفت مجموعۀ خاص

های  باور است ولی هر باوری لزوماً معرفت نیست و برای تبدیل به معرفت به مؤلفه
گرایانه به عناصری چون  دیگری چون صدق و توجیه و یا بر اساس نظریات اصلاح

 و جواز نیاز است. 7تضمین
 سه. مؤلفۀ تصدیق و پذیرش

است. پذیرش « یرشتصدیق و پذ»مؤلفۀ دیگری که در ماهیت ایمان وجود دارد مؤلفۀ 
آید. این مؤلفه هم در بافتار دینی  ای به شمار می یکی از حالات شناختی و نوعی تلقی گزاره

مورد تأکید است به نحوی که تصریح شده ایمان نوعی تصدیق قلبی است و هم در 
شناسی به عنوان مؤلفۀ سازندۀ معرفت مورد توجه قرار گرفته  های متأخر معرفت نظریه

شناس معاصر در تعریف معرفت مؤلفۀ  فیلسوف و معرفت (1936)ز.  لرر است. کیث
« پذیرش صادق موجه»سازد و بر این اساس معرفت را  پذیرش را جایگزین مؤلفۀ باور می

کند و البته مراد وی، حالتی شناختی  معنا می« نوعی ارزیابی مثبت»داند. او پذیرش را  می
از نظر لرر به این معناست که پذیرش « یابی مثبتارز»است که نه یقین است و نه گمان. 

تر از عدم پذیرش آن باشد و در عین حال نسبت به آن یقین وجود ندارد  معقول pگزارۀ 
(Lehrer 1992, 12) بر اساس دیدگاه لرر هر پذیرشی موجه نیست. پذیرش موجه .

شکالاتی که سر راه شود که مبتنی بر توجیه کامل باشد یعنی بتوان تمام ا زمانی محقق می
وجود دارد را پاسخ گفت. ولی یقین نه شرط لازم و نه کافی برای توجیه کامل « پذیرش»

کند که محل تأمل است. او مدعی است  است. لرر در تبیین این موضوع ادعایی را طرح می
های  توجیه کامل ناظر به قرینه و شاهد است یعنی داشتن ظرفیت و توانایی مبتنی بر زمینه

پیشین فکری که بتوان اشکالات و موانع پذیرش را پاسخ گفت. ممکن است فردی واجد 
یقین باشد ولی نتواند اشکالات را برطرف نماید و از آن سو ممکن است فاقد یقین باشد و 
بتواند به اشکالات پاسخ دهد. بر اساس ادعای لرر، پذیرش و حتی پذیرش کاملاً موجه، 

شناسی خالی از نقد و ایراد نیست و  ی گرچه در حوزۀ معرفتمستلزم یقین نیست. نظر و
سازد ولی در تبیین ماهیت ایمان،  مؤلفۀ پذیرش نقص تعریف معرفت را برطرف نمی

های دینی به ویژه آیات قرآن با ادبیاتی مطرح شده که با  کاربردی و راهگشاست. گزاره
ها در  ر عین اینکه به قطعیت گزارهحالتی فارغ از یقین شناختی همراه است. به بیان دیگر د

مقام ثبوت تأکید شده ولی در مقام اثبات شرط حصول یقین برای ایمان و پذیرش دعوت 
الهی لحاظ نشده است. بنابراین ماهیت پذیرش لزوماً همراه با یقین نیست و از این جهت 
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توان  ترتیب می دهد. به این مؤلفۀ پذیرش و تصدیق بیشتر و بهتر ماهیت ایمان را نشان می
 شناختی ایمان دانست. تصدیق و پذیرش را دیگر مؤلفۀ معرفت

: دو حالت میان این دو مؤلفه متصور است. اول، رابطۀ ارتباط میان باور و پذیرش
میان این دو مؤلفه رابطۀ عموم و خصوص مطلق باشد که پذیرش، مجموعۀ خاصی از 

ها عموم و خصوص من وجه باشد که در  آن شود. دوم آن که رابطۀ میان مجموعۀ باورها می
ها دو مجموعۀ مجزا هستند که تنها در منطقۀ باورهای  این صورت باورها و پذیرش

های این  پذیرفته شده اشتراک دارند. برای درک نحوۀ این ارتباط لازم است به تبیین ویژگی
انسوی مجموعۀ شناس فر فیلسوف و معرفت (1954)ز.  دو مؤلفه بپردازیم. پاسکال انگل

کنند و با دلایل و  شمرد که هدف رسیدن به صدق را دنبال می را اموری غیرارادی می« باور»
توانند با یکدیگر به  بندی هستند و نیز می شواهد مرتبطند و دارای حالت تشکیکی و درجه

را ناظر به امور ارادی « پذیرش»نحو معقول ترکیب شوند و باور جدید تولید کنند. وی 
ها دستیابی به فایده یا موفقیت هدف قرار دارد. پذیرش مبتنی بر دلیل  داند که در آن یم

بندی ندارد و قابل ترکیب عقلانی با  موجه است و برخلاف باور حالت تشکیکی و درجه
شمرد مورد اتفاق  . البته مواردی که انگل برمی(Planting 1983, 38)دیگری نیست 

ای است  باور دو حالت متصور است. اول حالت تلقی گزاره نیست و جای نقد دارد. برای
 8ای و استعدادی که ناظر به متعلق خاص و مشخص است. دوم حالت تلقی غیرگزاره

است که با تصدیق و پذیرش  9است. در این تلقی دوم باور به منزلۀ یک استعداد کنشی
به معنای مستعد شدن برای  شود. در واقع باور در این تلقی محتوا و متعلق باور ایجاد می

شود که باور پیدا کند. پس در این صورت باور را  باور پیدا کردن است. یعنی فرد مستعد می
توان صرفاً امری انفعالی و غیرارادی دانست. از سوی دیگر در باب تصدیق نیز  نمی
حالات توان به این دلیل که امری ارادی و فعل ذهنی قصدمحور است آن را از دایرۀ  نمی

شناختی کنار گذاشت. پذیرش و تصدیق در عین آن که کنش ارادی و قصدمحور تلقی 
توان ادعا  شود ارتباط بسیار نزدیک و محکمی با حالات شناختی دارد. به نحوی که می می

کرد ماهیت پذیرش آمیخته با حالات شناختی است. اما کدام حالات شناختی در پذیرش و 
اتفاق نظر فیلسوفان مسلمان مراتب یقین، شبه یقین و ظن هر سه  راه دارند؟ بنابر تصدیق

توان ماهیت تصدیق را از شناخت  شوند )همان(. بنابراین نمی از اقسام تصدیق شمرده می
توان گفت رابطۀ میان  و ماهیت باور را از اراده کاملاً منفک دانست. با لحاظ این نکته می

تر و  تر و وسیع به نحوی که مجموعۀ باور عامباور و تصدیق عموم و خصوص مطلق است 
شناسان از جمله کیث لرر نیز چنین قائلند  مجموعۀ پذیرش خاص است. برخی معرفت
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(Lehrer 1992, 11) به این ترتیب پذیرش در واقع نوع خاصی از باور است: هر .
ن است که پذیرشی باور است ولی هر باوری لزوماً پذیرش نیست. البته نکتۀ قابل توجه ای

این رابطۀ عموم و خصوص مطلق در صورتی صحیح است که ماهیت باور را در یقین 
منحصر نساخته و گسترۀ باور را شامل شبه یقین و ظن هم بدانیم. ولی اگر نظر آن دسته از 

شمرند پس ناگریز  شناسان را مبنا قرار دهیم که باور را کاملاً منطبق بر یقین می معرفت
ور و پذیرش عموم و خصوص من وجه خواهد بود که تنها در مجموعۀ رابطۀ میان با

اند مشترک هستند. نکتۀ دیگری در نظر انگل وجود  باورهایی که مورد پذیرش قرار گرفته
داشت که نگارنده نیز با آن توافق دارد. باور امر تشکیکی و دارای شدت و ضعف است و 

پذیرم که البته این نکته  پذیرم و یا نمی یبندی است که یا م پذیرش امری غیر قابل درجه
 ای باور و پذیرش است. بیشتر ناظر به ماهیت غیرگزاره

 شناختی ایمان های غیرمعرفت مؤلفه .2-2
ای ایمان دلالت دارند و  شناختی ایمان که بیشتر بر ماهیت گزاره های معرفت در کنار مؤلفه

های دیگری نیز در ایمان دخیلند که ماهیت  هستند مؤلفه« ایمان به اینکه»در واقع ناظر به 
هستند. این تفکیک بر اساس آن که متعلَّق ایمان « ایمان به»ای دارند و ناظر به  غیرگزاره

ای )یعنی وجود عینی خداوند( صورت گرفته است. اگر  گزاره باشد یا امری غیرگزاره
شوند بدانیم ایمان  یای که از جانب خدا وحی م متعلق ایمان را مجموعۀ حقایق گزاره

ماهیت ذهنی و معرفتی دارد. و اگر متعلَّق ایمان را صرفاً وجود خداوند در نظر بگیریم 
کند.  ایمان ماهیت انفعالی، احساسی و عملی و به بیان دیگر ماهیت غیرمعرفتی پیدا می

 ای ایمان ای و غیرگزاره دیدگاه رایج در حوزۀ فلسفۀ غرب مدعی است دو ماهیت گزاره
قابل تحویل به یکدیگر نیستند. البته از نظر نگارنده این مسأله محل مناقشه است و تقسیم 

ای به لحاظ منطقی صحیح نیست زیرا میان این دو قسم مرز  ای و غیرگزاره ایمان به گزاره
اند و  ای ای قابل تحویل به حقایق غیرگزاره دقیق و گذرناپذیری وجود ندارد. حقایق گزاره

ایمان به خدای قادر و »پذیر است. به عنوان مثال  ر نتیجه این تفکیک خدشهبرعکس. د
با «. خداوند قادر و مهربان وجود دارد»قابل تحویل است به ایمان دارم به اینکه « مهربان

این حال اگر این تقسیم و دیدگاه غیرتحویلی را بپذیریم باز باید گفت ایمان به حقایق 
مبتنی بر ایمان به وجود خداوند است. ایمان به خدا در این  ای وحیانی در حقیقت گزاره

حالت بیشتر به معنای توکل، اعتماد، تعهد عملی، عشق، مخاطره، فضیلت و امید است. 
داند که بر اساس آن  برخی نیز چون ویتگنشتاین ایمان را نحوۀ خاصی از زیستن می

های  . نگاهی به مؤلفه(Kenny 1994, 304)شوند  رویدادها با تعبیری ویژه ادراک می
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ها خود از یک سنخ نیستند. برخی از  سازد که این مؤلفه شناختی روشن می غیرمعرفت
اند و برخی دیگر به جنبۀ  ها ناظر به جنبۀ موهبتی بودن ایمان هستند و بنابراین انفعالی مؤلفه

ر یک از این کنشی و عملی ایمان تاکید دارند و لذا ارادی و التفاتی هستند. تبیین ه
 پردازیم. به اختصار به آنها میاینجا طلبد ولی  تر و پژوهشی مجزا می ها مجال گسترده مؤلفه

 یک. مؤلفۀ اعتماد
شناختی ایمان، عنصر اعتماد، اطمینان و توکل است.  های غیرمعرفت از مهمترین مؤلفه

روند. برخی فیلسوفان  اعتماد و توکل در خصوص ایمان خود در معانی متنوعی به کار می
دانند که نوعی حالت انفعالی روان است  ایمان را صرفاً همان احساس اعتماد و اطمینان می

(Clegg 1979, 229) . در این معنا فقدان ایمان نیز به عنوان یک ضایعۀ روحی یا روانی
دانند و  شود. اما برخی فیلسوفان این معنای اعتماد را برای ایمان کافی نمی تلقی می

توان به  ای ایمان دخیل است را نمی معتقدند اعتمادی که در ماهیت وجودی و غیرگزاره
ایمان وجودی باید متعلقی التفاتی داشته  یک حالت صرفاً انفعالی فروکاست. بلکه این

(. این دیدگاه، اعتماد را نه به معنای نوعی حالت انفعالی بلکه به 95 ،1400باشد )بیشاب 
کند که بهتر است از آن به توکل تعبیر کنیم. در اینجا  معنای نوعی فعل و عمل قلمداد می

ند است که حالتی ارادی و توکل به معنای تعهد عملی و نوعی سرسپردگی نسبت به خداو
دهد که شخص مؤمن  التفاتی است. سوئینبرن ایمان در معنای توکل را چنین توضیح می

کند و خود را به او متعهد  توکل می بر اوها دربارۀ خدا باور ندارد بلکه  صرفاً به برخی گزاره
نیادی در های غیرمعرفتی ب . بنابراین یکی از مؤلفه(Swinburne 2005, 142)سازد  می

ایمان مؤلفۀ اعتماد است که هم مبتنی بر حالت انفعالی ذهنی یا روانی مؤمن است و هم 
ای دارد ولی با  مبتنی بر اراده و تعهد عملی او. توکل در اندیشۀ اسلامی نیز جایگاه ویژه

توکل )که دربردارندۀ  گانتوجه به تمایز مقام تعریف از مقام تحقق و تجلی، به نظر نگارند
توان آن را داخل در  الت فعلی و ارادی است( از مظاهر و تجلیات ایمان است و نمیح

تواند بخشی از ماهیت ایمان  ماهیت ایمان دانست. اما اعتماد در معنای اطمینان قلبی می
 کند. باشد به نحوی که هر چه ایمان فزونی یابد اطمینان قلبی نیز بیشتر تحقق پیدا می

 دو. مؤلفۀ احساس
شود. البته احساس  بسیاری از فیلسوفان مسیحی ایمان نوعی احساس قلمداد مینزد 

یکسانی مورد اتفاق نیست و تفسیرهای مختلفی از احساس در این خصوص وجود دارند. 
، «احساس شورمندی یا تعهد شورانگیز»گرا، ایمان را  سورن کرکگور فیلسوف ایمان

« احساس مینوی»و رودلف اتو آن را « مطلقاحساس وابستگی یا اتکای »شلایرماخر آن را 
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کنند. کرکگور ایمان را فراتر از هر نوع شناخت آفاقی و استدلال عقلی و بلکه  توصیف می
داند و معتقد است اگر قادر به درک خدا به نحو آفاقی و یقینی  در تقابل با عقل و یقین می

باید ایمان بیاوریم. او یقین باشیم دیگر ایمان نداریم و چون قادر به درک خدا نیستیم 
حد و  دربارۀ خداوند را امری محال و تعهد شورمندانه به این امر محال و دلبستگی بی

. البته از نظر (Kierkegaard 2000, 211)داند  یقینی آفاقی را ایمان می حصر به این بی
ه حالتی نه یک حالت نفسانی انفعالی بلک« تعهد شورانگیز»وی این احساس شورمندی یا 

کاملاً ارادی است. اگر شواهد کافی برای تأیید یک باور در کار باشد شخص خود به خود 
شود و اراده و انتخاب در کار نخواهد بود. مانند حقایق ریاضی که وقتی  بدان معتقد می

پذیریم و لذا  اختیار می ای برای اثبات یک اصل ریاضی موجود باشد آن را الزاماً و بی ادله
شود که دلایل و  در کار نخواهد بود. ولی احساس پرشور درونی زمانی محقق می شوری

ای را بپذیریم. بنابراین از نظر  شواهد در دسترس نباشد و با قدرت عزم و اراده عقیده
آمیزتر و  تر باشد ایمان مخاطره آمیزتر و غیرعقلانی کرکگور هرچه متعلق باور تناقض

جا قابل توجه است. کرکگور میان پذیرش نظری  ای در این شورانگیزتر خواهد بود. نکته
یک باور و التزام عملی به تعهدات ملزوم آن خلط کرده است. عشق شورمندانه به یک باور 

ای مورد تأیید عقل  و خطرکردن مقتضای عملی ایمان است. ولی اگر به لحاظ نظری عقیده
گیرد و به هیچ  جا به خود می نباشد تعهد به آن، صورت سرسختی و لجاجت و تعصب بی

گر قدرت عزم و اراده نیست. از این رو وی دچار این خطا شده که هرچه مبانی  وجه نشان
طلبد و ایمان قوت  تر و از یقین دورتر باشد ارادۀ بیشتری را می نظری ایمان غیرعقلانی

ند در مبانی نظری توا بیشتری خواهد یافت. جا دارد این مساله را طرح کنیم که آیا اراده می
 ایمان دخیل باشد یا تنها به مقتضیات عملی آن مربوط است؟

که داند  میبه امر نامتناهی  مطلقشلایرماخر نیز ماهیت ایمان را احساس وابستگی 
 Schleiermacher) واسطه و مستقل از اندیشه و البته مبتنی بر شهود است احساسی بی

ماخر و البته اصلاح و تکمیل نظر وی، احساس . اتو با تأسی از شلایر(17-18 ,1999
داند. وی ایمان را نوعی حالت نفسانی  وابستگی محض را به تنهایی برای ایمان کافی نمی

خاص و متمایز با حالات دیگر که آمیخته با خشیت، حیرت، جذبه، شوق و شیفتگی 
د علاوه بر حالت کن کند و البته تاکید می نسبت به موجود برتر و باعظمت است توصیف می

مذکور، احساس مخلوق بودن هم لازم است. او مجموع این حالات را احساس مینوی 
(. حال جای طرح این مسأله است که آیا تعریف ایمان به 60-53، 1380خواند )اتو  می

توان ماهیت ایمان را صرفاً به  امر احساسی، فروکاستن از حقیقت ایمان نیست؟ آیا می
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ی از این احساس تحویل کرد؟ از نظر نگارنده اینجا نیز خطای احساس و یا آگاه
نگری صورت گرفته و ایمان تنها به جزئی از ارکان خود تحویل شده است. نکته  تحویل

دیگر آن که اگر شناخت و معرفتی دربارۀ متعلق باور در کار نباشد، آیا احساسی شورمندانه 
 آید؟ به شمار میو یا احساس وابستگی نسبت به آن امری معقول 

 سه. مؤلفۀ اراده و عمل
در میان تفسیرهای مختلف از ایمان، طیفی هم ماهیت ایمان را از سنخ عمل و امور ارادی 

داند. عملی  ترین عمل ذهن انسان می ایمان را مهم (1965-1886) اند. پل تیلیش دانسته
گیرد. او ایمان را  میهای وجودی فرد مؤمن را در بر همه جانبه و فراگیر که تمام ساحت

عملکرد یک بخش خاص از وجود انسان ندانسته و معتقد است عمل ایمان همه 
سازد. البته تیلیش عمل ایمانی را بر  های وجودی انسان را هماهنگ و همراه می بخش

سازد. به این معنا که انسان  حالت دغدغۀ نهایی و دلبستگی غایی به امر نامتناهی مبتنی می
کند و این دلبستگی سراسر وجودش را فرا  متناهی واقعی دلبستگی عمیق پیدا میبه امر نا

کند و خود را  شود. آنگاه فرد اراده می گیرد و به دغدغۀ اصلی فرد در زندگی تبدیل می می
-Tillich 2001, 4) کند تسلیم این امر نامتناهی سازد و اینگونه عمل ایمان تحقق پیدا می

های  نحوه»پاسکال و « بندی شرط»ویلیام جیمز، نظریۀ « طوف به باوراراده مع». نظریۀ (12
توان به نوعی مؤید ارادی بودن ایمان دانست. بر اساس دو  ویتگنشتاین را هم می« زندگی

توان با در نظر  نظریۀ اول جایی که با نبود یا کمبود شواهد کافی برای باور مواجه هستیم می
اده را در جهت ایمان به کار بریم. از نظر جیمز ایمان گرفتن پیامدهای عملی باور، ار

ای صرفاً مربوط به عقل نیست که تا زمان فراهم آوردن شواهد کافی آن را به تعلیق  مسأله
افتادن در »درآوریم. بلکه ایمان امری بسیار مهمتر از باور عقلی است. او معتقد است میان 

 ,James 1973) اید دست به انتخاب زدب« امید در آغوش گرفتن حقیقت»و « دام خطا

. جیمز حیات مبتنی بر ایمان را زندگی سرشار از احساس نشاط و بهجت و آرامش و (123
کند که البته این موارد را از آثار و نتایج اطاعت و انجام افعال  اطمینان باطنی توصیف می

چنین استنباط کرد که توان از نظر وی  . بنابراین می(James 1994, 528)شمارد  دینی می
هستۀ اصلی ایمان نزد او از سنخ اراده و عمل است که نتایج احساسی و عاطفی به دنبال 

های زیستن ویتگنشتاین نیز ایمان نوعی تجربه کردن و زیستن  دارد. بر اساس نظریۀ نحوه
ا . این فیلسوفان بیش از آن که ایمان ر(Kenny 1994, 304) بر پایۀ حقایق وحیانی است

بر دلایل و شواهد کافی و اقناع عقلی استوار کنند آن را به اراده، تصمیم، انتخاب، نحوه 
ها به نحوی  سازند. البته در بطن این نظریه های عملی مبتنی می زیستن و سایر جنبه
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آمیختگی اراده و عمل با احساس و گرایش فرد مشهود است. در واقع هیچ یک از این 
های احساسی ایمان نیستند ولی سخن اینجاست  ای معرفتی یا جنبهه فیلسوفان منکر جنبه

 شمارند. که مؤلفۀ عمل را عنصر اصلی ایمان می
 چهار. مؤلفۀ فضیلت

شود. فضیلت، خیر برتر  های الهیاتی محسوب می در نگاه سنتی، ایمان یکی فضیلت
ک یا چند خیر گوی ی تر استعدادی در منش انسان است که پاسخ اخلاقی و به تعبیر دقیق

دهد. برای اینکه ایمان، فضیلت به شمار رود  گویی را ارتقا می بنیادی است و یا این پاسخ
تواند فضیلت  باید متعلَّق آن امری ارزشمند باشد. بنابراین تنها ایمان به خداوند است که می

 الهیاتی تلقی شود مشروط بر آن که مدعیات خداباوری صادق باشد و ایمان به غایت
(. اما نکتۀ مهم آن است برای آن 135، 1400شود )بیشاپ  دروغین فضیلت محسوب نمی

که امری فضیلت به شمار آید باید اراده در آن دخیل باشد. بنابراین در رویکردهایی که 
توان باز هم  شود که اراده در آن نقشی ندارد آیا می ایمان معرفت یا باور صرف تلقی می

کرد؟ اگر بپذیریم که ایمان نوعی فضیلت است پس باید حالتی  ایمان را فضیلت محسوب
از ایمان را در نظر گیریم که معطوف به اراده باشد. ایمان به معنای تصدیق و پذیرش و نیز 
به معنای عمل و تجربه و حتی در معنای اعتماد و توکل مبتنی بر نوعی اراده است و از این 

 تواند فضیلت تلقی گردد. رو می

 مؤلفۀ مخاطره پنج.
های مشترک هستند. یکی  ها و مؤلفه های مختلف در باب ایمان دارای انگاره گاهی دیدگاه
گرایی  است که در رویکردهای متفاوت حضور دارد. در ایمان «مخاطره»ها  از این مؤلفه

افراطی، افرادی چون کرکگور شناخت عقلی و آفاقی دربارۀ خدا را به کلی از ساحت ایمان 
دانند. از این رو به جای آن که ایمان را بر شناخت و باور مبتنی سازند باید بنیان  دور می

داند. یعنی  ایمان را نوعی مخاطره و خطر کردن می دیگری برای ایمان بیابند. کرکگور بنیان
زند و خود را به مخاطره  اساساً فرد بدون اتکا به هیچ شناخت عینی دست به انتخاب می

آمیزتر باشد ایمان  تر و تناقض افکند. کرکگور معتقد است هر چه متعلق ایمان ناشناخته می
. البته جیمز (Kierkegaard 2000, 211)آمیزتر و شورانگیزتر خواهد بود  مخاطره
کند که این مخاطره لزوماً به معنای  در شرح دیدگاه کرکگور عنوان می (1938)ز.  کلنبرگر

خطر کاذب بودن باور شخص نیست. با این حال ایمان شخص در حالت شک و تردید و 
(. دومین 641، 1396است )کلنبرگر  10نامعقولی و جهشی بر فراز شکاف معرفتی

خاطره در رویکرد اعتمادگروی است. متفکرانی که ایمان را از سنخ اعتماد و خاستگاه م
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دانند در واقع با نوعی مخاطره روبرو هستند. ابتدا باید به این مسأله پرداخت که  توکل می
اعتماد و توکل به خدا آیا مبتنی بر شناخت است یا خیر. اگر فرد به وجود خداوند یقین 

ر اگر متعلق توکل واقعاً وجود داشته باشد اعتماد و توکل دیگر داشته باشد، به بیان دیگ
ای به همراه ندارد. اما آیا ایمان همواره و برای همۀ مؤمنان مبتنی بر شناخت، باور  مخاطره

آید و اعتماد یا توکل بر خدا مستلزم  یا یقین است؟ در این صورت پای مخاطره به میان می
کند در باور به  فردی که به این نحو به خدا توکل می شود. در واقع نوعی خطر کردن می

کند. چنین فردی  اینکه خدا وجود دارد و در باور به آنچه منتسب به خداوند است خطر می
کند که خدا وجود دارد. بنابراین توکل بر خدا  با وجود اینکه یقین ندارد اما اعتماد می

گرایانه و  این نوع مخاطره از آنجا که واقع مستلزم توکل به این امر است که خدا وجود دارد.
(. 121، 1400شود )بیشاب  دامنگیر ساحت اعتقاد است مخاطرۀ اعتقادی خوانده می

دهد. اما انگارۀ  آمیز ایمان را نشان می بندی پاسکال هم به نوعی ماهیت مخاطره برهان شرط
به خدا مستلزم باور به گرایی است. در این حالت توکل  دیگر، مخاطره در رویکرد ناواقع

های دینی شأن ارجاعی  ها و گزاره وجود خدا نیست. بر اساس ادعای این دیدگاه حکایت
ها ایمان یا زندگی  ها و نمادهایی برساخته هستند تا از طریق آن ندارند بلکه صرفاً داستان

فارغ از  در این رویکرد« تعهد عملی داشتن»همراه با توکل تثبیت و تقویت شود. توکل یا 
این که واقعیت خاصی موجود باشد یا نه و فارغ از صدق و کذب باورها، ناظر به کارآیی و 

جا فرد ورای مؤیدات شاهدمحور  های دینی است. در این ها و گزاره مفید بودن داستان
اند  های ایمانی که صادق فرض شده کند اما لازم نیست به گزاره پذیرد و توکل می خطر را می

داشته باشد. این نوع مخاطره در زمینۀ امور ناشناخته و به جان خریدن خطرِ نومیدی و باور 
ای نااعتقادی است. مخاطرۀ نااعتقادی، مؤلفۀ شناختی ایمان  شکست است. چنین مخاطره

بیشاب شمرد ) آورد و ایمان را تنها نوع خاصی از حالت انفعالی می را به تعلیق در می
خاطرۀ نااعتقادی، ایمان به معنای اطمینان راسخ دربارۀ صدق (. در م133، 122 ،1400
های  ها و ادعاهای دینی نیست بلکه به معنای عزم راسخ در تعهد عملی به گزاره گزاره

 ,Alston 1996) ایمانی به عنوان مبنایی برای تفکر، گرایش، منش و رفتار فرد است

ری در باب باورهای دینی وجود حال جای این پرسش است که آیا اگر اطمینان نظ .(17
آید؟ به عبارت دیگر توکل و  نداشته باشد اصولاً چنین تعهد عملیِ استواری به وجود می

 پذیر است؟ های ایمانی بدون اتکاء به پشتوانۀ معرفتی امکان ها و گزاره تعهد عملی به آموزه
نیز در « قعش»و « امید»های دیگری نیز مانند  علاوه بر این پنج مؤلفه، مؤلفه

ها  اند که به جهت پرهیز از اطالۀ پژوهش، به آن ماهیت ایمان مسیحی مطرح شده
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 پردازیم. نمی

 گیری نتیجه
ایمان امری یکدست و یکسان نیست بلکه ماهیتی چندگانه دارد که نادیده انگاشتن هر یک 

رای ماهیت ها دریافت ناقص و ناکافی از معنای ایمان به دنبال دارد. ایمان هم دا از آن
شناختی و معرفتی است و هم دارای ماهیت احساسی و گرایشی. ایمان هم دارای حالت 
ارادی، کنشی و قصدمحور است و هم دارای حالت انفعالی است. به بیان دیگر ساختار 

شناختی است  های غیرمعرفت شناختی و هم دارای مؤلفه های معرفت ایمان هم دارای مؤلفه
سازند. ولی ایمان را به هیچ یک از این  هم حقیقت ایمان را می که با هم و در کنار

نگری و  توان تحویل برد که در این صورت خطای منطقی تحویل ها به تنهایی نمی مؤلفه
دهد. از این رو برای فهم ماهیت ایمان باید به تمامی ابعاد  اطلاق معنای کل به جزء رخ می

ابعاد ایمان موجب نارسایی فهم ایمان و دامن  آن نظر داشت. نادیده انگاشتن هر یک از
شناختی ایمان عبارتند  های معرفت شود. مؤلفه زدن به چالش تعارض ایمان و عقلانیت می

ها گرچه شناختی هستند و حالات شناختی  این مؤلفه از معرفت، باور، تصدیق یا پذیرش.
مروزه از معرفت، باور و شوند ولی با توجه به معانی موسعّی که ا غیرارادی محسوب می

ها وجود دارد. از سوی دیگر ماهیت  شود ردپایی از اراده نیز در این مؤلفه تصدیق ارائه می
شناختی چون اعتماد، توکل، تعهد عملی،  های غیرمعرفت ایمان مسیحی آمیخته با مؤلفه

های مختلفی از  های غیرمعرفتی خود ماهیت امید، عشق، فیض و فضیلت است. مؤلفه
شود. با توجه به  عناصر احساسی و انفعالی تا عناصر ارادی و قصدمحور را شامل می

ها به عنوان  های متکثر در آن، یک یا برخی از این مؤلفه گسترۀ معانی ایمان و وجود مؤلفه
های ایمان بر آن استوارند.  شود که سایر مؤلفه هستۀ مرکزی و گوهر ایمان در نظر گرفته می

های ایمان به عنوان گوهر و معنای اصلی ایمان لحاظ شود بسته به  از مؤلفه که کدامیک این
کند. در تعیین  گرایی حداکثری فرق می گرایی افراطی تا عقل رویکردهای مختلف از ایمان
توان  های غیرمعرفتی واقع شوند می های معرفتی زیربنای مؤلفه هستۀ اصلی ایمان اگر مؤلفه

 و عقلانیت برقرار ساخت. مواجهۀ درستی میان ایمان

 نامه کتاب

 المللی کتاب مقدس. . تهران: انجمن بین2009 انجیل، کتاب مقدس )ترجمه تفسیری(.
 همتی. تهران: نقش جهان.همایون . ترجمه مفهوم امر قدسی. 1380اتو، رودلف. 

 تهران: سروش.پورسینا. زهرا . ترجمه مفهوم ایمان در کلام اسلامی. 1380هیکو.  ایزوتسو، توشی



 151       | مروی و یزدانی یحیمس ۀشیاند در مانیا یشناخت رمعرفتیغ و یشناخت معرفت یها مؤلفه نییتب

و . تهران: علمی میکائیلیان وس طاطهه . ترجمفلسفه و ایمان مسیحی. 1375براون، کالین. 
 فرهنگی.

 یسرویراستارترجمه مریم خدادادی، به . ایمان )دانشنامه فلسفه استنفورد(. 1400جان.  ،بیشاب
 علیا. تهران: ققنوس.مسعود 

 نوروزی. تهران: حکمت.حسین . ترجمه پویایی ایمان. 1375تیلیش، پل. 
تدوین و  ،شناسی دینی رویکردهای معاصر در معرفت «.سه مدل ایمان». 1396کلنبرگر، جیمز. 
 مروارید. تهران: نی.هاشم ترجمه 

 پویا. تهران: هرمس.اعظم . ترجمه ایمان چیست. 1399کنی، آنتونی. 
 . تهران: اساطیر.قاموس کتاب مقدس. 1383هاکس، جیمز. 

Bibliography 
Gospel (Interpretive translation). 2009. Tehran: Anjuman-i Beynulmilali-yi 

Kitab-i Moqaddas. [In Persian] 
Alston, William. P. 1996. “Belief, Acceptance, and Religious faith”. Faith, 

Freedom and Rationality: Philosophy of Religion Today, edited by J. 
Jordan and D. Howard-Snyder. London: Rowman & Littlefield. 

Aquinas, Saint Thomas. Summa Theologica. Available online at: 
<http;//www.ccel.org/ccel/Aquinas/summa.html>. 

Bishop, John. 2010. Faith (Stanford Encyclopedia of Philosophy). Translated 
by Maryam Khudādādī, Edited by Masoud Olya. Tehran: Nashr-i 
Quqnūs. [In Persian] 

Brown, Colin. 1969. Philosophy and Christian Faith. Translated by Tatevos 
Mikaelian. Tehran: Intishārāt-i ʿElmī va Farhangī. [In Persian] 

Bultmann, Karl Rudolf. 1977. Theological Dictionary of the New Testament, 
Vol 2. Edited by Friedrich, Gerhard. Wm. B. Eerdmans Publishing Co. 

Clair, Joseph. 2013. "Wolterstorff on Love and Justice: An Augustinian 
Response." Journal of Religious Ethics, 41(1): 138-167. 

Clegg, Jerry S. 1979. “Faith.” American Philosophical Quarterly, 16(3): 225-
232.  

Donfred, Karl Paul. 1996. “Faith.” In The Harper Collins Bible Dictionary, 
edited by Paul J. Achtemeier. Harper Collins Publishers. 

Hatch, William Henry Paine. 1925. The Idea of Faith in Christian Literature. 
Universite de Strasbourg, Imprimerie alsacienne. 

Hawkes, James. 2004. Dictionary of the Bible. Tehran: Intishārāt-i Asāṭīr. [In 
Persian] 

Hooker, morna. 2005. “Paul.” In Christianity the Complete Guide, edited by 
John Bowden. Continuum. 

Izutsu, Toshihiko. 1965. The Concept of Belief in Islamic Theology. 
Translated by Zahra Pursina. Tahran: Intishārāt-i Surūsh. [In Persian] 



 43، شماره 1403 بهار و تابستانحكمت(،  ۀ)نام نید ۀفلسف ۀپژوهشنام       152

James, William. 1973. The Will to Believe and Other Essays in Popular 
Philosophy. Longman, Green and Co. 

James, William. 1994. The Varietes of Religious Experience. Panguin Books. 
Kellenberger, James. 1981. “Three Models of Faith.” In Contemporary 

Approaches in Religious Epistemology, edited and translated by 
Hashem Morvarid. Tehran: Nashr-i Ney. [In Persian] 

Kenny, Anthony. 1992. What is Faith? Translated by Azam Puya. Tehran: 
Nashr-i Hirmis. [In Persian] 

Kenny, Anthony. 1994. The Wittgenstein Reader. Wiley Blackwell. 
Kierkegaard, Soren. 2000. The Essential Kierkegaard. Edited by Howard V. 

Hong and Edna H. Hong. Prienceton University Press. 
Kierkegaard, Soren. 2009. Concluding Unscientific Postscript to the 

Philosophical Crumbs. Edited and translated by Alastair Hannay. 
Cambridge University Press. 

Aquinas, Thomas. 1974. St Thomas Aquinas’s Summa Theologiae, Vol. 31, 
Faith. Edited by T. C. O’Brien. London & New York: Blackfriars. 

Otto, Rudolf. 1917. The Idea of the Holy. Translated by Humayun Hemmati. 
Tehran: Intishārāt-i Naqsh-i Jahān. [In Persian] 

Pickar, C. H. 2003. “Faith”. In New Catholic Encyclopedia, Vol. 5. Gale. 
Plantinga, Alvin, & Nicholas Wolterstorff. 1983. Faith and Rationality: 

Reason and Belief in God. University of Notre Dome Press. 
Plantinga, Alvin. 2000. Warranted Christian Belief. Oxford University Press. 
Schleiermacher, Friedrich. 1999. The Christian Faith. Edited by H. R. 

Machintosh. T & T Clark. 
Swinburn, Richard. 2005. Faith and Reason. Oxford University Press. 
Tillich, Paul. 1996. The Dynamics of Faith. Translated by Hossein Norouzi. 

Tehran: Intishārāt-i Ḥikmat. [In Persian] 
Tillich, Paul. 2001. Dynamics of Faith. Harper and Brothers. 
Wolterstorff, Nicholas. 1998. “Faith.” In Routledge Encyclopedia of 

Philosophy. Routledge. 
      

 ها یادداشت
1. belief 
2. acceptance, acknowledge 
3. sensus divinitatis 
4. Propositional faith 
5. Faith that / Belief that 
6. Faith in / Belief in 
7. warrant 
8. dispositional attitude 
9. disposition to act 
10. Evidential gap 
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Abstract 
This article evaluates the success of cognitive models of religion derived from 
empirical research. The cognitive science of religion (CSR) is a field that uses 
methods and theories of cognitive science to understand how the human mind 
creates and transmits religious thoughts, beliefs and behaviors. The article's 
main point is that the success of CSR hinges on the explanatory power of 
cognitive models. We demonstrate that cognitive explanations encounter 
several limitations that cast doubt on their validity as good models. (1) 
Theoretical foundations: cognitive explanations rely on a third-person 
perspective and neglect first-person experience of the religious. They fail to 
recognize the interdependence of reflective and intuitive knowledge in 
religious people. They presuppose methodological naturalism, which is 
incompatible with multidimensional nature of religious phenomena. (2) 
Exclusionist view: They disregard crucial factors in the emergence, 
maintenance, enhancement and diffusion of religious beliefs such as revelation 
and prophecy, education, society and culture.  (3) Scientific evidence: it is 
challenging to replicate the religious experience by neuroscientific explanations 
in a laboratory setting. The findings of some researches contradict the 
hyperactive agency detection device; Autistic people exhibit the opposite of the 
theory of strategic social information. This article, while discussing the 
challanges of explanation in cognitive models, proposes some suggestions for 
improving and completing these models: paying attention to first-person stance 
of religious agents, highlighting the role of conscious cognition in believers, 
adopting methodological pluralism in studying religion, considering the 
historical and cultural contexts of religions and having a realistic view on 
development of theism. 
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نییتب ۀدشوار و یشناخت یپژوه نید
 2ماسوله یامداد محمد،  1یعباد احمد

25/07/1402 پذیرش:  29/04/1402 دریافت:

چکیده
 به پاسخ مقاله هدف اند؟ بوده موفق یشناخت قاتیتحق از حاصل ی  پژوه نید یالگوها زانیم چه تا
 را یشناخت علوم یها هینظر و ها روش که است یا حوزه نید ی شناخت ۀمطالع. است پرسش نیا

 ی اصل ۀانگار. ردیگ یم کار به ینید یرفتارها و باورها افکار، انتقال و جادیا یچگونگ فهم یبرا
 ۀمطالع ۀبرنام و طرح عملاً نکنند، حل را نییتب ۀمسئل یشناخت یالگوها اگر که است آن مقاله
 از و اند یبررس و نقد قابل جهت چند از یشناخت یها نییتب. شد خواهد مواجه دیترد با نید ی شناخت

 گانهیب و یشخص سوم شناخت: ینظر یمبان( 1. )دارند فاصله خوب یالگوها به دنیرس تا رو نیا
 ندارانید در یشهود و یتأمل شناخت قات،یتحق نیا یادعا خلاف بر. دارند ندارید ۀستیز ۀتجرب با

 یچندتبار با نیا که دارند یشناخت روش یی گرا عتیطب بر صرف دیتأک ها نییتب نیا. است توأمان
 در مهم یها مؤلفه ها نییتب نیا: انهیگرا حذف نگاه( 2. )ندارد یهمخوان نید مسائل بودنِ
 و اجتماع ت،یترب نبوت، و یوح انیجر همچون یدين یباورها رواج و تقويت تداوم، ،یگير شكل

 ی  علم یها نییتب با ینید ۀتجرب یِهمانندساز و تکرار: یعلم شواهد( 3. )رندیگ یم دهیناد را فرهنگ
 فعالِ  شیب ابزار یۀنظر با قاتیتحق یبرخ جینتا. است دشوار یشگاهیآزما طیمح در یشناخت یعصب
 را یراهبرد ی اجتماع اطلاعات یۀنظر یادعا خلاف کیستیاوت افراد. ندارد ییهمسو عامل کشف
 و اصلاح یبرا ییشنهادهایپ ،یشناخت یالگوها در نییتب یها یدشوار از بحث ضمن. دادند نشان
 بر دیتأک ضرورت نداران،ید به نسبت شخص اول نگرش به توجه: است شده ارائه آنها لیتکم

گاهان شناخت  به توجه ،ینید یها دهیپد نییتب در یشناخت روش یی گرا کثرت بر تمرکز باورمندان، ۀآ
  .یخداباور رشد به نسبت نانهیب واقع نگاه از یبرخوردار لزوم و ان،یاد یِریگ شكل یها نهیزم

ها کلیدواژه
 ،یپژوه نید یشناس روش ،یعلم نییتب ،یشناخت روش یی گرا عتیطب ،یشناخت یپژوه نید

  یشناخت روش ییگرا کثرت

( مسئول سندهینو. )رانیا اصفهان، اصفهان، دانشگاه کلام، و فلسفه گروه اریدانش. 1
(a.ebadi@theo.ui.ac.ir) 
. رانیا ن،یقزو ،(ره)ینیخم امام یالملل نیب دانشگاه معاصر، ۀفلسف یدکتر یدانشجو. 2
(mohammad.em90@yahoo.com) 
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مقدمه
 جدید نوری افکندنِ  در حال علیّ، های تبیین کمک با( CSR علم شناختی  دین )از این پس

، CSRطبق  .است باورهای دینی انتقال و تداوم منشأ، بارۀ در برانگیز بحث های پرسش بر
 نظر در های علمی تبیین برای ای زمینه عنوانبه  انسان ذهن -مغز شناختی  ساختارهای

 مقایسه در ویژهبه  را خود CSR جربی،ت تحقیقات توسط دلیل پشتیبانیبه  .شود می گرفته
نامد؛ زیرا صرفاً در پی  می علمی دین، سنتی  پدیدارشناختی   و هرمنوتیكی مطالعات با

 ۀبرنام یکعنوان به  را CSR توان یمهای مرتبط به دین است.  های طبیعی به پرسش پاسخ
را  ینید هایرفتارها و باور ۀتکرارشوند یها کرد که جنبه یفتعر یا چندرشته یقاتیتحق
 ی  شناخت های یشبا اشاره به گرا ها این جنبه تبیین علمی  دنبال به  و دهد قرار میمطالعه مورد 
 های حوزه از محققانی شامل CSRامروزه  رو، از این .است یتکامل های یشهو ر انسانی
 شناسی   روان تکاملی، و فرهنگی شناختی، شناسی   انسان دین، مطالعات مانند مختلف
 شناسی، عصب فلسفه، شناسی، جامعه اجتماعی، و شناختی رشدی، تکاملی،
 محققانِ  که حالی در .است تاریخ و... شناسی، باستان رفتاری، شناسی   بوم شناسی، زیست

 با آنها کنند، می اتخاذ خود های رشته از را هایی روش و ها فرض پیش ها هریک از این رشته
و  همسو دینی رفتار و تفکر در انسان شناخت مغز و نقش-های ذهن فعالیت بر تمرکز

.شوند همراه می
 باعث چیزی دارد؟ چه رواج جهان سراسر در دین آمد؟ چرا وجود به چگونه دین
 بر تأثیری چه مذهبی شود؟ رفتارهای می مذهبی رفتارهای و عقاید آمیز موفقیت گسترش

 و مندند علاقه آنها به CSRپژوهشگران  اند که هایی پرسش از برخی دارد؟ اینها افراد
معطوف به فهم این موارد  خاص، تمرکز این محققان طوربه  .هستند آنها به پاسخ درصدد

کند؟  دخل و تصرف می گیرد، می قرار توجه مورد که اطلاعاتی در انسان ذهن است: چگونه
 اطلاعات گیرد چیست؟ چگونه می قرار توجه مورد اطلاعات آن در که هایی بسترها و زمینه

 پیدایش موجب که این فرایند در نهایت شود می عمل آن اساس بر و پردازش ذخیره،
مؤمنان  بر مذهبی چه تأثیری شود؟ باورها و رفتارهای می مذهبی رفتارهای و ها انگاره

 و مغز شناخت، تکامل، زمینۀ در دانش تلفیق با که است آن CSR نهایی  دارند؟ هدف
 انسانی های جمعیت در دینی رفتارهای و باورها ها، انگاره چگونه که دهند توضیح رفتار
 .(White 2022شوند ) می تکرار و آیند می پدید

 نیی. تبستیممكن ن نییبدون تب ینیب شیاست و پ ندهیآ ی  نیب شیعلم، پ ییهدف نها
است که انسان قصد  یهر امر ایرخداد و  ده،یپد کیمطرح در خصوص  ییپاسخ به چرا
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دار و  دامنه مسئلۀ کی ینیدر مطالعات د نییمعرفت برسد. تب ایدارد در مورد آن به فهم 
 نیدتریاز جد یكیمطرح شده است.  باره نیدر ا یمتعدد راهبردهایپرچالش است و 

 یلّع یاز الگو این نوع تبیین،در  است. یشناخت نییتب ،یپژوه نیدر د ینییتب یراهبردها
دنبال کشف و به  است، ییگرا عتیبر راهبرد طب یکه مبتن نییالگو از تب نی. اشود یاستفاده م

 یچندضلع ،یدگیچیپ لیدلبه  یپژوه نیدر د نییتب .هاست دهیپد انیم یاثبات روابط علّ 
 یا همچون بافته ،ینیاز آنجا که مطالعات د زیو ن ینید یدارهایپد  بودنِی چندتبار ،بودن

نه  و هاست افتهیها و  تکاپوها، تجربه ها، زهیها، انگ گزاره ها، هینظر م،یمرکب از مفاه
روش خاص باشد، همواره با  کیفقط  آنکه ستون و محور  یطیواحد و بس تیفعال

 مسئلۀانگارۀ اصلی  مقاله آن است که اگر الگوهای شناختی  همراه بوده است. یدشوار
که تبیین نقطه اتکای اصلی  - نید ی شناخت ۀمطالع ۀطرح و برنامتبیین را حل نکنند عملاً 

با تردید مواجه خواهد شد. مقاله بر دو نکته مهم تکیه دارد: نخست، ارائۀ  - آن است
اِشكالاتی که تأییدی است بر دشواری تبیین برای الگوهای شناختی  دین و دوم، 

 ها. پیشنهادهایی برای اصلاح و تکمیل این نوع از تبیین
ساختار مقاله به این نحو چیده شده است: ابتدا، به پیشینۀ بحث دربارۀ نقش 

پژوهی   از الگوهای دین ،دوم بخشدر پردازیم.  شناختی در حوزۀ دین می-های علمی تبیین
 های تحلیلی، تکمیلی و گوییم. در بخش پایانی، ملاحظات و افزوده شناختی سخن می
 شود. انتقادی آورده می

 شینۀ پژوهش. پی1
ق.م.( 370-460بقراط )ای طولانی دارد.  سابقهپژوهی  شناختی در دین-های علمی تبیین

برخلاف باور رایج عصرش، صرع را تجلی الهی یا تسخیر توسط ارواح یا شیطان 
داروین (. Brown 2003, 611دانست، بلكه آن را نوعی بیماری در نظر گرفت ) نمی
عنوان یک ویژگی به  توان ند که چگونه دین را میک از این بحث می( 1809-1888)

( و زیگموند 1910-1842ویلیام جیمز ) .(Darwin 1898یافته در نظر گرفت ) تکامل
ارائه  شناختی را با این مضمون های روان یكی از نخستین تبیین( 1939-1856)فروید 

 دورۀ(. در James 2004; Freud 1961) مذهبی دارند باورهایکه چرا مردم  ندنک می
از نظر . کرد جلب خود به را شناسانِ حوزۀ دین بسیاری از معرفت توجه CSR هم جدید
کنند و دستۀ  می مطرح 1خداباورانه باور برای مثبت معرفتی  حكم یک ها این تبیین برخی،
اند که آیا  روی این پرسش متمرکز شدهمطالعات بیشتر  دانند. این حكم را منفی می دیگر
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با عقلانیت باورهای دینی ناسازگار است یا نه؟ این پرسش موافقان و  CSRنتایج 
غیرعقلانی است  سازوکارباورهای دینی، ناشی از یک  داوکینزطبق نظر مخالفانی دارد. 

(Dawkins 2007, 184-186 دنَِت .)یینداکند که باورهای دینی از طریق فر می بیان 
(. جاستین بارت و یان چرچ Dennett 2006, 121آیند ) وجود میبه  پردازانه خیال

ایجاد  یدین باورهای هیچ مشكلی برای عقلانیت معرفتی  CSRکه نتایج  اعتقاد دارند
(. کلی جیمز کلارک و جاستین بارت Barrett & Church 2011, 311-315د )نکن نمی
شناسی  شناختی با این باور سازگار است که خداوند یک  های روان که نظریه کنند میبیان 

 Clark & Barrettکند ) درون افراد ایجاد می ی راقوۀ شناختی را نهادینه کرده که ایمان

دهد  شناختی نشان می های روان (. پیتر وَن اینواگن معتقد است نتایج آزمایش180 ,2010
 Van Inwagenآید با باور دینی در تضاد نیست ) ته میخودانگیخ نحوبه  که دینی که

شناختی و باور دینی  شناسی  (. آلوین پلنتینگا مدعی شد که تضاد بین روان130 ,2009
(. مایكل جی. موری استدلال Plantinga 2011, Chap. 5تنها یک تضاد سطحی است )

(. در نهایت، Murray 2008کند )نک:  توجیه باور دینی را تضعیف نمی CSRکند که  می
 دهد که باور به خدا غیرعقلانی است نشان نمی CSRنویسد که  جاشوا ثورو می

(Thurow 2013, 77-81.) 

2 .CSR پژوهی و الگوهای آن در دین 
دو ویژگی اصلی گردد که از  بر میسنت دانشگاهی  به CSRهای نوین  الگوهای  ریشه

 از جربی یا آزمایشگاهی است و دوم، متشكلهای ت برخوردار بود: نخست، مبتنی بر داده
 در .هاست داده آن از کننده قانع تفسیرهای ارائۀ به قادر که بالا تبیینی قدرت با هایی نظریه
 های روش و ها نظریه به مجهز محققان در حوزۀ دین، از جدیدی ، نسل1990 دهۀ طول
مورد  با رویكردهای نو دین تا برداشتند جدید علمی  برنامۀ یک توسعۀ برای هایی گام نوین،
 دارد اصلی محور سه اساساً دربارۀ دین جدید شناختی-علمی مطالعات .قرار گیرد بحث
 هم دنبال را خود خاص مسیرهای یک هر اما یكدیگرند، مكمل حتی گاه و باهم مرتبط که
 شناختی. شناختی و زیستی شناختی، روانی کنند. این الگوها عبارتند از: عصبی می

 ختیشنا یعصبالگوی . 2-1
دنبال مطالعۀ علمی  سازوکارها و عمكردهای نظام عصبی است به  شناسی علم عصب

(Brown 2003, 610تمام تجربه .)  های انسانی مبتنی بر سازوکارهای عصبی  مغزند. در
ورزی و نیز  های اخلاقی، برهان های هنری، قضاوت هایی چون نوآوری حقیقت، فعالیت
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های عصبی،  های عصبی  خاص خود را دارند. این ملازم ذهن انسان، ملازم حالات دینی 
به  شناسان سازند. در سدۀ بیستم، عصب های ذهنی و آگاهانۀ انسان را متحقق می فعالیت

به  تجارب دینی اغلبهای عصبی  تجربۀ دینی دست به پژوهش زدند.  جد دربارۀ ملازم
که درون آن، خداوند یا دیگر موجودات فراطبیعی،  شوند هایی در نظر گرفته می عنوان راه

عنوان به  فراطبیعی دارد که عاملکنند. این تجربه اشاره به وجود  حضور خود را آشكار می
سازیِ تجربیات  رو، برای طبیعی شود. از این این نوع تجربه در نظر گرفته می علت یا هدفِ

اند و هیچ چیز فراطبیعی را هدف  ل طبیعیدینی باید نشان داد که آنها صرفاً ناشی از عوام
تجربیات دینی از علوم اعصاب  سازیِ مشهورترین تلاش برای طبیعی دهند. قرار نمی

هایشان به مغز مراجعه  شناسی برای تبیین گیرد. دانشمندان حوزۀ عصب سرچشمه می
در که د پردازن های عصبی  تجربیات دینی می تر آنکه به جستجوی همبسته کنند؛ دقیق می

 شود. یاد می 2ها از آن به ناحیۀ خدا برخی نوشته
های دینی دنبال  شناسان در مطالعۀ تجربه در کل، دو رویكرد اصلی که توسط عصب
های عصبی همچون بیماران صرعی،  شده از این قرار است: نخست، ناهنجاری

با مشاهدۀ شناسان  رنجور و... منشأ تجربیات دینی است. در این رویكرد، عصب روان
توهمات و تجربیات دینی در میان بیماران صرعی لوب گیجگاهی به این نتیجه رسیدند که 

وجود به  دلیل عملكرد نادرست نظام عصبی در مغزبه  تجربیات دینی، توهمی است که
رو،  شود. از این آید. طبق این رویكرد، تجربۀ دینی نوعی ناهنجاری در نظر گرفته می می

شان را روی بیماران روانی  با تمایلات دینی متمرکز کردند. برای  قیقاتشناسان تح عصب
مثال، برخی محققان با بررسی حالات ذهنی  بیماران صرعی، لوب پیشانی چپ را منطقۀ 

براین، الگوی  (. علاوهRamachandran et al 1998 .ایجاد تجربۀ دینی دانستند )نک
منظور ایجاد تجربۀ دینی روی افراد به  های الكتریكی تحریک مصنوعی از طریق شوک

تحقیقی با سرپرستی  مایكل پرسینجر با  2005عادی هم امتحان شد. برای نمونه، در سال 
چنین الگویی توانست حس حضور موجودی الوهی چون خدا یا مسیح را در افراد ایجاد 

 (.Booth, Koren & Persinger 2005کند )
روانی -لحاظ ذهنیبه  سازوکارهای عصبی  افرادِدوم، تجربۀ دینی محصول طبیعی  

های عصبی  مغز  دیگر سخن، تجربۀ دینی نتیجۀ کارکرد نادرست نظامبه  سالم است.
بر کارکردهای شناختی  گوناگون، قادر است تجارب و  نیست، بلكه مغز انسان علاوه

-ک بیماریِ ذهنیعنوان یبه  رو، تجربۀ دینی نباید تمایلات دینی هم داشته باشد. از این
های  (. برخی پژوهشگران از طریق روشPeterson 2005, 6487روانی دانسته شود )
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تصویربرداری از مغز توانستند عملكرد و ساختار مغز در افرادِ دارای تمایلات دینی را 
 .دهندۀ نواحی درگیر در مغز حین چنین تجربیاتی است )نک مشاهده کنند که نشان
Brown 2003, 615 .) شرح کلی در این رویكرد بر این واقعیت استوار است که

برداری از این  های موجود در مغز حین فعالیت به صَرف انرژی نیاز دارند و بهره عصب
وسازِ این مواد  انرژی نیازمند مصرف اکسیژن و گلوکز است. در این روش، میزان سوخت

شود  های دینی محاسبه می بهشود و میزان نواحی درگیر در هنگام تجر گیری می اندازه
(Azari 2006, 34.) 
 شناختی یروانالگوی . 2-2

افراد به داشتن یا کسب باورهای دینی را هدف قرار  میل طبیعی شناسی شناختی  روان
های  طبق نظریه شناخت دینیطور کلی، به  گویند. دهد که به آن شناخت دینی نیز می می

گردد.  بر مییک یا چند قوۀ شناختی  یت بیش از حدِبه فعالشناسی  شناختی  مطرح در روان
به این نتیجه رسیدند که میل به  دین شناسان از تعدادی آزمایش، روانتوضیح آنکه، 

که باور به زندگی  نشان دادشود. جسِ برینگ  در افراد ایجاد می «طبیعی» نحوبه  دینداری
همكارانش پژوهشی را طراحی  . او وشود کودکان ایجاد می درطور طبیعی به  پس از مرگ

موش  کیرا مشاهده کردند که در آن  ای یعروسك شینما کردند. در این پژوهش، کودکان
موش  زیستی در مورد عملكرد  ی. سپس از کودکان سؤالاتشود میتوسط تمساح خورده 

پس از مرگ  هاعملكرداین نوع  نکهیا انیب یبرا یشتریب لیتماآنان  شد. دهیمرده پرس
و  لیم ،یمعرفت یها کودکان به موش مرده حالت اما همین .داشتندشود،  یمتوقف م

مثلاً اعتقاد داشتند که موش مرده احساس دلتنگی نسبت به  .ادندد یاحساسات نسبت م
(. دبورا Bering, Blasi & Bjorklund 2005, 590)ندیدنِ مادرش خواهد داشت 
. وی طی یک ایجاد تفکر الهیاتی در کودکان مطرح کردکِلِمن مورد مشابهی را برای 

 یعیجهان طب دنِیدر خصوص هدفمند د یقو گرایش کیکودکان پژوهش نشان داد که 
عنوان مثال، به  .اند و معلمانشان هرگز به آنها آموزش نداده نیکه والد یا گونهبه  یدارند، حت

 یندهاایفر یبرخ لیدلبه  دار هستند، نه هیو زاو زیها ت که سنگ ندیدارند بگو لیکودکان تما
 شود یآنها م یرو یآنها مانع از نشستن کس ودنِ بدار هیکه زاو لیدل نیبلكه به ا ،یكیزیف
(Kelemen, 2003.) 

سازیِ تمایلات دینی، اتصال آنها به  برای طبیعی مرسومیک مسیر بنابراین، 
شناختی   سازوکاری معمولاً شناسان شناخت است. روان 3فعال شناختی  بیش سازوکارهای

سازیِ دیگر  فعال کنند، بلكه شناخت دینی را به بیش ای را برای دین شناسایی نمی جداگانه
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)از  4«عامل کشف فعالِ  ابزار بیش»کنند. نظریۀ مشهور در این زمینه  مرتبط می سازوکارها
کند که مردم ممكن است باورهای  از جاستین بارت است. بارت بیان می( HADDاین پس 

دست آورند؛ به  و دیگر موجودات فراطبیعی )فرشتگان، ارواح و...( خدا بارۀخود را در 
فعالی است. این  بیش کند مستعدِ  ها را شناسایی می که از طریق آن، عامل سازوکاریزیرا 

 کند. را شناسایی می نداشته باشند حضور فیزیكیحتی ممكن است هایی که  عامل سازوکار
ای  ها یا تکان خوردنِ شاخه برگ خش  است که مردم تمایل دارند صدای خش دلیلهمین به 

که عاملی  بدانندنتیجه کافی  گرفتن  اینبرای  را حرکت مار روی آن استبه که شبیه 
ها  در تشخیص عاملفعالی  )معمولاً یک شخص یا حیوان( در اطراف وجود دارد. بیش

ها تهدیدی جدی برای  تکاملی داشت. حیوانات و سایر انسان ها سودمندیِ برای انسان
ها حمله کنند،  آسانی به انسانبه  توانند . شكارچیان یا دشمنان میه و هستندبقای انسان بود

رای نیاکان کند که این ب کرد. بارت بیان می بنابراین مراقبت در مقابل آن، ایمنی را ایجاد می
ما امری مفید و سودمند بود؛ زیرا شناسایی تعداد حیوانات وحشی برای ساختن  محیطی 

با شنیدنِ یک صدا یا  طور مشابه، ذهن انسانبه  تر برای آنها حائز اهمیت بوده است. ایمن
شود، ممكن است به این نتیجه برسد که عاملی  حرکتی که در آن هیچ عاملی دیده نمی دیدنِ 
اندازهایی را برای تبیین  چشم HADD لذا،(. Barrett 2004ئی باعث آن شده است )نامر

 .کند منظور گرایش به دین ارائه میبه  گرایانه طبیعت
 شناختی یزیستالگوی . 2-3

اند که وقوع دین را بر مبنای کاملاً  های تکاملی ارائه کرده طرحشناسان  تعدادی از زیست
عنوان سهم به  است که اغلب سازگاریانطباقی یا کند. این مبنای ارزش  طبیعی تبیین می

-Wallace 1952, 335شود ) نسل بعدی تعریف می یک گونۀ خاص در بانک ژنی 

به  توان مناسک است را می و ها(. در این دیدگاه، وقوع دین که عمدتاً شامل رفتار341
ها را  ها یا جمعیت با ارزش سازگاری آن توضیح داد. دین بقای افراد، گروه فیکا اندازۀ

است، به  سازگارانه-دهد. اگر نشان داده شود که دینداری یک خصیصۀ انطباقی افزایش می
چرا افراد  این سؤال داد که باتوان پاسخ مشابه  که چرا مردم مذهبی هستند، می پرسشاین 

 مرور زمان و تصادفاً ایجاد و موجب زنده ماندنِ به  انگشتان منعطف دارند؟ این صفت
ها( دارای ویژگی  منعطف  ها یا جمعیت بیشتر موجودات شد؛ زیرا موجودات زنده )یا گروه

شدند. در نتیجه، نیازی به استناد به خدا یا  بودنِ انگشتان، بهتر با محیط خود سازگار می
 دات فراطبیعی برای تبیین دین نیست.موجو

توان به اطلاعات اجتماعی   های تکاملی، دین را می بر اساس بسیاری از تبیین
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طبق اطلاعات اجتماعی  (. Boyer 2002; Atran 2002متصل کرد ) 5راهبردی
اند.  مراتب بیشتر از هر حیوان دیگری به مشارکت و همكاری متکیبه  ها انسان راهبردی،

جه، رفتار اجتماعی برای بقای انسان ضروری است و انسان باید بتواند به دیگران در نتی
. برخی افراد قصد دارند هستسودجویان  وجودتکیه کند. با این حال، در هر گروه احتمال 

کردن فریب دهند. برای اینکه بدانیم آیا دیگران وفادار هستند یا خیر،  دیگران را در همكاری
گونه  را این راهبردیداریم. پاسكال بویر اطلاعات  راهبردیه اطلاعات نیاز به دسترسی ب

 از طریق آنها قادرند های ذهنی نظامای از تمام اطلاعاتی که  کند: مجموعه تعریف می
عبارت دیگر، اطلاعاتی که به  (.Boyer 2002, 173) برقرار کننداجتماعی  تتعاملا
ای تعامل اجتماعی بر مبنای آنها )نیات، خود را بر راهبردهایها بر اساس آن  انسان
دهند. متأسفانه، افراد به زندگی  ذهنی  دیگران دسترسی ندارند.  ها و...( قرار می انگیزه
کامل به هر فکری در حال تماشای  این تصور که موجودی فراطبیعی با دسترسی  داشتن 

دهد و در  افزایش میشماست، انگیزۀ پیروی از هنجارهای اجتماعی  گروه توسط فرد را 
دهد. همچنین اعتقاد بر این است که  نتیجه شانس اینکه یک فرد وفادار بماند را افزایش می

بیند به رفتار اخلاقی  مردم علاقۀ خاصی دارد و مطابق با رفتار  موجودی که همه چیز را می
 داند. پاداش یا مجازات می شایستۀها را  اخلاقی، انسان

کنند که نشان  هایی اشاره می به آزمایش راهبردیعات اجتماعی  مدافعان نظریۀ اطلا
عمل اجتماعی  اظرن همچونخدا تأثیرات مشابهی بر رفتار افراد دارد که  تصوردهد  می
تمایل بیشتری برای پیروی از  ،دلیل وجود یک ناظربه   ها این آزمایشدر افراد ؛ زیرا کند می

-Gervais & Norenzayan 2012, 300برای تفصیل سخن نک: اجتماع داشتند )

(. جسِ برینگ رفتار مشابهی را با واداشتن فرزندان به انجام وظایفی مطابق با قوانین 302
آزمایش کرد. به برخی از کودکان گفته شد که یک مأمور نامرئی به نام شاهدخت آلیس در 

 Bering, Piazzaطور قابل توجهی کمتر مستعد تقلب بودند )به  اتاق است. این کودکان

& Ingram 2011, 311-313رساند که احساس  ها این نتیجه را می (. همۀ این آزمایش
 انگارهتوجهی بر رفتار )اخلاقی( افراد دارد و در نتیجه از این  تماشاشدن تأثیرات قابل

عنوان ناظر نهایی دارای ارزش به  به یک موجود فراطبیعی باورکند که  می پشتیبانی
دین هم در سطح فردی و هم در سطح جمعی  ،در این دیدگاه تکامل است. سازگاری در

دهد؛ زیرا دیگران برای این  کند. یک فرد با این باور بقای خود را افزایش می اهمیت پیدا می
زیرا اعضاء زمانی به یكدیگر کمک  ؛ها نیز از این بهره خواهند بُرد اند. گروه امر ارزش قائل

تر شانس  هایی با انسجام قوی ند خدا ناظر بر رفتار آنهاست و گروهکنند که معتقد باش می
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 دهند. بقای خود را افزایش می

 ها ها و افزوده . ملاحظه3
در نظر  نید ۀدر مطالع یشناخت جنبش اصلاح روش کیعنوان به  توان یرا م CSRالگوهای 
 نینوع، تضم نیاز ا هانیگرا عتیطب یكردهاینهفته در رو ۀزیرسد انگ ینظر مبه  گرفت.

در  ژهیوبه  نید ۀمطالع ،CSRاز منظر الگوهای  است. رفتار دینیاز  نید ۀاستقلال مطالع
 ۀمطالع نیمرز ب نیکند و بنابرا زیمتما نیعلم را از د یدرستبه  تواند یآن، نم سنتی شكل 
 ن،ییو تب یعیبر علوم طب دیتأک رسد ینظر مبه  ن،یبنابرا .ماند یمبهم م ینید رفتارو  یعلم

توسط  دینبا نید ۀمطالع است: نید ۀمطالع تیبر سر ماه راهبردیهدف  کیدر خدمت 
تلاش  CSRلذا، الگوهای . شود فیتعر ای مهار یخارج از گفتمان علم یِ دئولوژیا چیه
مشخص و قابل  هایی تبیین وغریب یا مرموز شوند، بدون آنکه درگیر ادعاهای عجیب دندار
 .و رفتارهای مذهبی ارائه دهد مناسک، برای باورها فهم

 از چند جهت قابل تأمل و نقد هستند. CSRهای طبیعی  الگوهای  با این حال، تبیین
تا  1-3)موارد  اند شده ریزی پی آن ها بر اساس که این تبیین نظری از جهت مبانی نخست،

و  4-3است )موارد  شده از آنها غفلت ها این تبیین در ابعادی که و ها جنبه (. دوم،3-3
-3کنند )موارد  پشتیبانی می CSR های ای که از تبیین از جهت شواهد تجربی (. سوم،3-5
 (.7-3و  6

مربوط  CSR ی  الگوهایكل انداز چشمبه  نکتۀ نخست :شخصی . نگاه سوم3-1
 است. نید بارۀدر درست پذیرِ و آزمون یتجرب یها هینظر ارائۀ این الگوهاهدف  شود. می

دیگر به  است. یعلم یها هینظر ریبا سا و سازگار یتجرب پذیریِ دأییت ،درستر از منظو
گرایانه باید ردیابی کرد که موجب تغییر  سخن، مبنای فلسفی این حوزه را در روش طبیعت

قواعد حاکم بر اندیشۀ « پسینی »الهیاتی به نگاه -در مسائل فلسفی« پیشینی»و گذار از نگاه 
برای آنچه نظر به  ،این (. با وجود158، 1392شناس  )زاهدی و حقآدمی شده است 

مرتبط  شخص دیندار با دیبا هایشان تبییناست که  آن ستین حائز اهمیت CSR الگوهای
 ن،یبنابرا داشته باشند. یاجتماع ای یاسیس فرهنگی، مِیمستق هایکاربرد نکهیا ایباشند 
دهند،  یها ارائه م هینظر نیکه ا یاست و دانش یدانش علم شبردیپ ،CSR الگوهای هدف

لذا، در این  است. و گویی بیگانه با تجربۀ زیستۀ خودِ دینداران شخص کاملاً دانش سوم
برای فهم بهتر این  است. جای دین روی سازوکارهای شناختی  محضبه  تحقیقات تأکید

ی كیهرمنوتل رویكرد را در مقایسه با رویكردی مث CSRبیاییم اهداف الگوهای  مسئله
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افراد  یو باورها ها زهیما از انگ فهم شیافزا بسنجیم. هدف رویكرد هرمنوتیكی، دربارۀ دین
 .دهند یخود ارائه م رفتارهای یاست که افراد برا ییرهایانواع تفس فیبا توص همراه
در نتیجه، روش  گره خورده است. افراد شخص  اول دگاهیبه د یكیهرمنوت معرفت ن،یبنابرا

کاو بوده و درصدد تبیین کُنش دینی از طریق تجربۀ زیستی  خود تبیینی  هرمنوتیكی معنا
 های فرهنگی، بارۀ زمینهگفتگو در باب دیندار است. این کاربرد در رویكرد هرمنوتیكی

 هایشناختی  رفتار سازوکارهای آگاهی ازکه  در حالی کند. باز می رااجتماعی یا سیاسی 
نظر به  .(Visala 2008, 128-129) چندان مفید نخواهد بود ها در این عرصه هبیمذ
بر تحلیل باورهای شهودیِ )غیرتأملی ( شخص  CSRرسد که تأکید صرف الگوهای  می

 شخصی توسط این نوع تحقیقات است.  گیریِ باور سوم دیندار است که موجب شكل
در بحث از باورها، یكی  :اران. همزیستیِ شناخت تأملی و شهودی نزد دیند3-2
)یا غیرتأملی(  7و باورهای شهودی 6ترین تمایزها، تمایز میان باورهای تأملی از مبنایی
 اند که از طریق اندیشه و تأمل و (. باورهای تأملی باورهاییSperber 1997 .است )نک

گاهانهبه  ر دارید یا خیر، باو Xکه پرسیده شود آیا به گزارۀ  آیند. زمانی دست میبه  نحو آ
زمین »عنوان مثال، باور ما به اینکه به  پاسخ ما همان چیزی است که باور تأملی نام دارد.

و... جزو « آید آب از ترکیب دو اتم هیدروژن و یک اتم اکسیژن پدید می»، «گرد است
 (.Barrett 2009, 77-79باورهای تأملی  ما هستند )

انسان برای پردازش دستۀ خاصی از قسم دیگر، باور شهودی است. ذهن 
آن دسته از  8ای تحت عنوان ابزارهای ذهنی در اختیار دارد. اطلاعات، ابزارهای ویژه

 شوند و ابزارهای ذهنی  ما باورها که به شكل آگاهانه و از طریق تأمل و اندیشه حاصل نمی
رهای شهودی زنند، باو نحو غیرتأملی )خودکار( دست به تولید چنین باورهایی میبه 

به  ترین مقولۀ شناخت برای انسان هستند، شوند. این دست از باورها مبنایی نامیده می
عنوان اطلاعات )داده( مورد استفاده به  نحو غیرتأملیبه  نحوی که در ذهن حک شده و

طور آگاهانه مورد به  اند؛ زیرا (. این باورها شهودیSperber 1997, 93گیرند ) قرار می
 گیرند. تأیید و اثبات قرار نمی ارزیابی،

 ذهن در غیرتأملی باورهای ، باورهای دینی را جزءCSRتمام الگوهای  تقریباً 
 مذهبی باورهای با شهودی یا خودکار فرایندهای فقط گویی گیرند که در نظر می دینداران
 نیب یمنف ی همبستگ ۀدهند که نشان یمطالعات تجرب یبا برخ نتایج این نوع .است مرتبط

 ریبعداً با سا جینتا که، این در حالی .اند هشد هیاست، توج ینید مانیو ا یلیشناخت تحل
عنوان مثال، فاریاس به  ند.کشند، در تضاد قرار گرفت‎یادعا را به چالش م نیکه ا یمطالعات
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به  ،یباور شهودای بین این فرضیه که  و همكارانش طی پژوهشی نشان دادند که رابطه
شود،  یم ریدرگ تأملیکه تفکر  یزماناین فرضیه که و  است  یمتک یتفکر شهودشدت به 

های دینی مثل باور حیتوض طبق این پژوهش، ، وجود ندارد.ابدی یکاهش مباور شهودی 
مانند  ،عواملدیگر و  تاس زده عجولانه و شتاب ی،شهودباوری عنوان به  به خدا باور
نسبت به سبک دینی  یو حفظ باورها شیدایدر پ یشترینقش ب یفرهنگ-یاجتماع تیترب

 رنگ شدنِ باور دینی کم ایدادن  منجر به از دست تأملی در نتیجه، باور دارند. یشناخت
 ذهنی  فرایندهای مورد در انداز مطالعات چشم .(Farias & Others 2017) شود ینم

گاهانه  طرزبه  شناختی، بچارچو یک از استفاده با مطالعات نخستین از پس تأملی، و آ
 فرایندهای که کنند می تصور دانشمندان بیشتر امروزه، .است کرده تغییر توجهی قابل

گاهانه  .گرفت نادیده را آنها توان نمی و اند ضروری گیری تصمیم و زندگی گیریِ جهت در آ
 در تأملی و شهودی شناختی، یعنی سبک دو هر که گیرد می فرض وضوحبه  اتفاق نظر این
 یک تقلیل یا بعُد دو از یكی نادیده گرفتن  نتیجه، در .دارند همزیستی انسان مذهبی ذهن
 (.Oviedo 2020است ) جدی خطای یک واحد، عامل به دین مانند پیچیده فرایند

 امربه هیچ  ها تبیین پدیده در CSR: الگوهای شناختی گرایی روش . طبیعت3-3
د که طبق شو شناختی نامیده می گرایی  روش طبیعت. این عمل اغلب دارندفراطبیعی اشاره ن

در مورد اینکه آیا اما . ندارداشاره به هیچ چیز فراطبیعی را  ۀعلمی اجاز فعالیتروش یا آن 
علمی است یا نتیجۀ  فعالیت برای یشناختی یک محدودیت پیشین گرایی روش طبیعت

وجود دارد نظر  های فراطبیعی، اختلاف های طبیعی نسبت به تبیین بالاترِ تبیین قدرت تبیینی 
(Van Eyghen 2022, 381)،شناختی،  گرایی روش اگر طبیعت . در هر صورت

تری ارائه کند که  فراطبیعی باز دارد، باید دلیل قوی جد از امكان ورودیِبه  دانشمندان را
 (.Visala 2022, 41-43شود ) می طبیعی ایجاد توسط ورودیِ دینیباور 

ما  ی شناس به روش شود یم دیتول نید ۀمطالعاز که  یدانش تیماهبراین،  علاوه
 ییچرااز  ها پرسشعنوان پاسخ به انواع مختلف به  را یعلّ  نییدارد. اگر کار تب یبستگ
 نکهیا کنند. تیما را هدا تبیینی  یها ما تلاش های پرسش میاجازه ده دیبا م،یکن تعبیر

یعنی همان کاری که در  میرا در مقابل فهم قرار ده نییو تب میکن نییرا تب نید میخواهب
 یها پرسش دیبحث، با ی این نوعجابه  .بود ی نخواهدکاف ،شود انجام می CSRالگوهای 

و  کلان )جامعه(سطح  در ها دهیپد نییکه تب بپذیریمو  میکن مشخصرا  مانخود یِجو نییتب
اخذ  نظربه  .طلبد یرا م یشناخت روش یها تیاز موقع یانواع مختلف د )فردی(خرُسطح  در

در  یشناخت روش یها فرض شیپ گوناگونانواع  در آن که یشناخت روش ییگرا کثرت موضع
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شناختی و  روش گرایی   حصرباشد. توضیح آنکه،  رهیافت بهتری ،استجاز مُ نید ۀمطالع
 است. حصر نظر به یک چارچوب نظریِ خاص، انهگرای گرایی آسیب راهبرد طبیعت تقلیل
نکار یا اعراض از محدود در این راهبرد موجب اِ روش و الگوهای پژوهشی  مبانی،
است که پژوهش در علوم  آنگرایی در  شود. خطای طبیعت می مختلف های معرفتی  گستره

کند که برگرفته از علوم  یا سلباً، معطوف به الگوهای خاص و محدودی میانسانی را ایجاباً 
نهد. در  گرایی قیود تنگ و محدودی را بر سازوکار تبیین می طبیعی هستند. طبیعت

ای مرکب از  طور خاص، همچون بافتهبه  و مطالعات دینی عامطور به  که، علم حالی
هاست، نه فعالیت  ها و یافته نظریه ،ها گزارها، ه بهتجر مفاهیم،، تکاپوها، ها انگیزهها،  انگاره

های  باشد. بنابراین، گستره مشخصواحد و بسیطی که ستون و محور آن فقط یک روش 
، باید به راهبرد لذا. اند تنیده پژوهی، برخلاف علوم طبیعی و انسانی بسیار درهم دین

نو  که حاصل آن نظام معرفتی   گرایانه در تبیین پدیدارهای دینی روی آورد روشمندِ کثرت
 ت.اس

ای  مسئلهاز است عبارت  وجهیچند مسئلۀهستند.  وجهیچند ،پژوهی مسائل دین
به  را مسئلهای که بدون استفاده از آن علوم نتوان  گونهبه  ،که ریشه در علوم مختلف دارد

با تعلق آن به یک گسترۀ معین  مسئله بودنِ یوجهطور کامل تشخیص داد و حل کرد. چند
اما این ، شناس دین است منافاتی ندارد. مثلاً بحث از تجربۀ دینی گرچه در حیطۀ کار روان

باید و  شناس دین نمی گیرد. لذا، روان ها نیز مورد بحث قرار می در دیگر گستره مسئله
ر، حدیث و ها مانند فلسفه، عرفان، تفسی تواند در تحلیل آن، از دیگر گستره نمی

است، وجهی چند مسئلۀپدیدارشناسی چشم بپوشد و آنها را نادیده بنگارد. تجربۀ دینی یک 
گرایانۀ صرف تبیین نمود. غالب مسائل الهیات از این  توان آن را با نگاه طبیعت پس نمی

 بودنِ  پژوهی غالباً مسائل مشترک دارند و دلیل مشترک های گوناگون دین اند. رشته سنخ
این مسائل است. مسائل چندتباری جز از طریق اخذ  بودنِ شان، ویژگی  چندتباری مسائل

قراملكی فرامرز ای قابل تشخیص و حل نیستند ) رشته گرایانه و مطالعۀ میان راهبرد کثرت
1388، 187-186). 

ها و  مند از رهیافت گیریِ ضابطه گرایانه عبارت است از پذیرش و بهره تبیین کثرت
معنای به  گوناگون در فهم و بیان چرایی یک پدیدار. نخست، پذیرش در اینجاهای  گستره

ها نیست، بلكه منظور از آن عدم ردّ و انکار است. به  ها و گستره قبول مطلق  دیگر رهیافت
های دیگر را نیز در تبیین خود مورد توجه قرار  ها و پارادایم پژوه رهیافت این معنا که دین
گرایی در اینجا، تعدد روش نیست،  د و تحقیر نکند. دوم، مراد از کثرتداده و آنها را طر
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ها و کثرت در نوع رهیافتی است که از طریق آن )در مقام  بلكه منظور تعدد پارادایم
تنهایی یک روش به  تبیین، خود  پردازیم. وگرنه گردآوری( به تبیین پدیدار خاصی می

مندی در اینجا در گرو پایبندی به  ضابطه مستقل )متعلق به مقام داوری( است. سوم،
قواعد معین پژوهش و منطق بین علوم است. پژوهشگر باید علاوه بر منطق تفکر و 

ای نیز پایبند باشد. فقدان  رشته ضوابط منطقی  حاکم بر پارادایم، به قواعد منطقی  میان
کند. چهارم،  حروم میشناس را از فهم و تبیین پدیدار م ای، دین رشته ضوابط و منطق میان

گرایی  معرفتی درآمیخت.  های آن، مانند کثرت گرایی را در اینجا نباید با دیگر اطلاق کثرت
گرایی معرفتی است و نه لزوماً بر آن تکیه دارد و نه   معنای کثرتبه  گرایی در تبیین نه کثرت

تبیین، توجه به گرایی در  التزام به آن مستلزم تکثر معرفتی است. منشأ راهبرد کثرت
شناختی  گرایی  روش گرایی از نوع کثرت است. بنابراین، این کثرت مسئلهبودنِ  چندوجهی

اند.  بوده و محدود به مسائل چندتباری است که مسائل دینی نیز از همین سنخ
های مختلف، آنقدر ناسازگار  پژوهی موجب شده که تبیین بودنِ مسائل دین چندتباری

پیوندی میان آنها برقرار کرد. در تبیین یک امر که ریشه در عوامل و نباشند که نتوان 
توان از علوم مختلف بهره گرفت و چراهای متعددی را پاسخ  های گوناگون دارد می ساحت

آورد که موجب دستیابی به  شناختی، رفتاری را به میان می گرایی روش گفت. کثرت
 .(187-186، 1388قراملكی شود )نک: فرامرز  نگرانه می های جامع تبیین

و  گیچگون حیتوض شناختی الگوهایهدف : . غفلت از جریان وحی و نبوت3-4
استفاده از ها با  توسط انسان یمذهب یباورها و رفتارها انتقال و کسب، حفظیی چرا

 CSRهایِ  نظریه های اخلاقی برخی برای مثال، در مورد ارزش .است سازوکارهای شناختی
منظور به  های اخلاقی ارزشدهندۀ باور برای  که قوای تشكیل تأکید دارندبر این نکته 

و رفتارهای  شوند. باورها در نظر گرفته میی انطباق یا سازگار مزیتپاسخی مستقیم به 
خودیِ خود ارزش سازگاری دارند. یک مثال مشهور، نظریۀ مجازات گستردۀ به  اخلاقی

متناسب با رفتار  مجازاتِ یاتقاد دارند که تشویق است. مدافعان این نظریه اع 9فراطبیعی
تعامل و همكاری بین  های اخلاقی و نیز همزیستی، ، پایبندی به ارزشافراد از جانب خدا

کند. آن افرادی که به خدایی اعتقاد دارند که نخست، به رفتار انسان  ها را بیشتر می انسان
دهد، احتمال  کند یا پاداش می ان تنبیه میدهد و دوم، افراد را مطابق با رفتارش اهمیت می
های  ارزشاز آنجا که  رو، از این .های اخلاقی باشند پایبند به ارزش که رود میبیشتری 
به  یک مزیتِ تکاملیها  این نوع ارزشاست، داشتن   مفیدبرای بقای انسان بسیار  اخلاقی
 ن بقا و تولید مثل استکه حاصل آ فشار انتخاب طبیعی است آن دلیلرود که  می شمار
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(Bering & Johnson 2005.) 
های اخلاقی صرفاً بعُد تکاملی  ها در بحث از منشأ ارزش این نوع نظریه حال، نیبا ا

 ۀدیپد یعنی ،ها این ارزش در توسعه و تنوعِ یدیعامل کل کینقش گیرند و  را در نظر می
گیرند؛  های اخلاقی لزوماً از طریق تکامل شكل نمی ارزش .گیرند را نادیده می و نبوت یوح
 انیاد ژهیوبه  ،ینید یها از سنت یاریبس ی  اصل یها یژگیاز و هم و نبوت یوح زیرا
ها )یعنی باورها،  دارند این سنت اعتقادکه  استو اسلام  تیحیمس ت،یهودی ی میابراه

. شواهد شان منتقل شده استبرانامیخداوند به پ از طریق های اخلاقی( رفتارها و ارزش
 ش،یدایدر پ ییبسزا ریو نبوت تأث یوح دهد یوجود دارد که نشان م یو تجرب یخیتار

از  یاریاند. بس بشر داشته خیدر طول تارهای اخلاقی  ارزش ی  حفظ، انتقال و دگرگون
و  جتاست که معتقدند ح یامبرانیپ میبرگرفته از تعال ج،یرا ی نیها و مناسک د آموزه
 یا به گونه بودممكن  یجوامع بشر امبران،یپ ریاند. بدون تأث کرده افتیرا در یاله تیهدا
نابود  ومرج سامانی و هرج دلیل نابهبه  یحت ایو  ندافتی می رشد و نمومتفاوت  اریبس
 ی کهسن اخلاقحُ توان مطرح کرد که این مقدار از کم این فرض را می دست لذا، .شدند می

، 1374 دانست )طباطبایی یاله امبرانیپ یمعنو تیترب ۀجینت وجود دارد را باید تیدر بشر
 هایشاننییو نبوت را در تب یوح جریان نقش که CSR رو، الگوهای از این. (225-226: 2

 جانبه یکناقص و را ها الگو تبیین حاصل از این ،رندیگ یدر نظر نم ینید یها دهیاز پد
 گرداند. می

 نقش بر حد از بیش CSRدر تبیین الگوهای  :گرفتنِ بُعد فرهنگی. نادیده 3-5
 آن عملكرد چگونه که شود نمی توجه امر این به و شود می تأکید انسان شناختی   ساختار
سازگار،  فرهنگ تربیت، اجتماع و مانند دیگری فرایندهای با تواند می شناختی ساختار
 هرگز خداباورانه باورهای که کنند می استدلال خداباوری مدافعان .شود اصلاح یا تعدیل

 مستعدِ  را آنها تواند می ها انسان شناختی  ساختار با آنکه .اند نگرفته شكل فرهنگی خلأ در
فرهنگی هستند که طبق آن  تحت تأثیر آن افراد بیشتر کند، اما متعدد باورهای دهی  شكل

 گیرد می شكل بیشتر توحیدی رهایباو است، غالب توحید که اند. در جوامعی تربیت شده
 و آموزش با .آمیز بیشتر است شرک باورهای است، غالب شرک که جایی در و

حتی  یا توحیدی باورهای تولید به نظام شناختی عمدتاً  های فعالیت خاص، پذیریِ جامعه
 صدق نیزپذیری در شناسایی مفاهیم ضدشهودی  این فرهنگ .کنند می تغییر آمیز شرک
 .کند می

به مفاهیم فراطبیعی  دینی باور  ی مطابق با سنت فرهنگینید یها اکثر سنت روانیپ
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 شیطان، جن و...روح، خدا، مانند  یمختلف یها عوامل با نام نیبسته به سنت، ا .دارند
سال  در ینظرسنج کیدر  است. رایج اریبس یموجودات نیاعتقاد به چن .شوند یشناخته م
 انیباور در م نیا .باور داشتند نیاطیبه وجود فرشتگان و ش ها ییكاآمری از 68٪، 2008

-ییقایآفر پروتستان یساهای(، کل61%) یلیانج انیحی(، مس%78) 10هوهیشاهدان 
وجود  دیعهد جد(. Miller, 2008) ( بود59%) 11ها ورمون( و م59ُ%) ییكایآمر

 انیهودی یو هم برا انیحیمس یکه هم برا قیعهد عت کند. یم دییرا تأ نیاطیفرشتگان و ش
فرشتگان، شیاطین، ارواح و مسلمانان وجود  کند. یم دییمعتبر است، وجود فرشتگان را تأ

 هستند. مفصل های یشناسدیو یاغلب دارا ییهندو و بودا یها سنت را قبول دارند.اجنهّ 
 انیاد 14وروبا،ی 13ا،یسانتر 12و،ووود مثل یکوچكتر انیدر اد مفاهیم ضدشهودیوجود 

 بر فرهنگی محیط زیاد تأثیر دلیلبه  پس، شده است. رفتهیپذ زین نتویو ش نیچ ی بوم
کرد  جدا شناختی ساختار از توان نمی را فرهنگی محیط دهند، می شكل افراد که باورهایی
 (.Launonen 2017)نک: 

در اعتبار شواهد علمی  الگوهای : CSR. تردید در شواهد علمیِ الگوهای 3-6
CSR دهد هم ملاحظاتی وجود دارد که کفایت  که بنیان چنین الگوهایی را تشكیل می

 دهد: شان را هدف قرار می تجربی
علمیِ های  تبیین تجربۀ دینی توسط تکرار و همانندسازیِالف( دشواریِ 

هایی برای برانگیختن  مصنوعی   تلاش: گرچه در محیط آزمایشگاهیشناسی  عصب
های الكتریكی انجام گرفت )نک:  لوب گیجگاهی از طریق شوک تجربیات دینی با تحریک

Booth, Koren & Persinger 2005ها با  (، اما تکرار و همانندسازیِ این نوع آزمایش
های اخیر، در خصوص  (. در سالGranqvist et al 2005 .شكست مواجه شد )نک

رع لوب گیجگاهی تردید تجربیات دینی در میان بیماران مبتلا به ص رواج بیشترِ  انگارۀ
از مغز  MRI تصاویر(. Aaen Stockdale 2012, 520-523ایجاد شده است )

غیر از لوب به  سازیِ نواحی  مغز در حین تلاوت متون دینی، فعال 15های کرملی راهبه
(. در نتیجه، Beauregard & Paquette 2006, 186-190گیجگاهی را نشان داد )

لی  تجارب دینی در فعالیت لوب گیجگاهی عمدتاً کنار گذاشته تقلیل احتما انگارۀامروزه 
 شده است.

سازی در یک ناحیه از مغز یا به  تجارب به فعال که جنبۀ دینی  با این حال، در جایی
پذیر است )نک:  یابد، هنوز نوع دیگری از تبیین امكان چندین ناحیه از مغز تقلیل نمی

Pigliucci 2003 های مختلفِ  تجارب دینی با همبسته گوناگون(. طبق این تبیین، انواع 
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 پویی( مراقبه )درونتبتی در حین  های از مغز راهب تصویربرداریعصبی ارتباط دارند. 
راهبان کرملی نشان داد و  تصاویر مغزدرگیری نواحی بیشتری از مغز را نسبت به 

متفاوتی همراه  سازیِ تواند با فعال حتی میاند که تجارب عرفانی  شناسان بیان کرده عصب
سادۀ تجربیات دینی به  فروکاهشجای یک به  (.O'Nuallain 2009, 4باشد )
مختلف مغز  های متعدد در نواحی  سازی مشخص از مغز، به فعال ۀسازی در یک ناحی فعال

وص، . در این خصاستبرای دانشمندان و دشوار  بسیار بزرگ طرحیاین اما نیاز است. 
 مشاهداتشناختی وجود دارد )برخی از تجارب دینی، مثل  های روش تنها محدودیت نه

دهند(، بلكه حوزۀ تجارب  را نمی های تصویربرداری دستگاهناگهانی که اجازۀ مطالعه با 
های عصبی  آنها را تشخیص داد و  رسد که بتوان تمام همبسته نظر میبه  دینی بسیار متنوع
 شناسایی کرد.
های عصبی برای همه )یا اکثر( تجربیات  اگر دانشمندان در شناسایی همبسته حتی

گرایانه کافی نخواهد بود.  عنوان یک تبیین طبیعتبه  دینی موفق شوند، باز هم این
عصبی فقط  دهد، تصویربرداریِ  نشان می 16«عصبی های ههمبست»طور که اصطلاح  همان

های  کند. همبسته سازی در مغز را ردیابی می خصوص و یک فعالبه  ارتباط بین یک تجربۀ
عنوان مثال، یک تجربۀ بصری از یک درخت با به  خودیِ خود علت نیستند.به  عصبی
مغز همراه خواهد بود. تعداد بسیار کمی تمایل دارند که بگویند تجربۀ بصری  سازیِ فعال

ا نوری که اشیاء منعکس ه افتد. چون چشم صرفاً ناشی از اتفاقاتی است که در مغز اتفاق می
یک درخت، خودِ درخت  های مهم برای دیدنِ  بینند، احتمالاً یكی از علت کنند را می می

عنوان تنها علت تجارب به  های عصبی همین ترتیب، صرف تشخیص همبستهبه  باشد.
های  دینی، نادرست است )اگر یک همبسته اصلاً یک علت باشد(. شناسایی  همبسته

گیرد و هیچ یک از این دو،  ت طبیعی و علت فراطبیعی را باهم در نظر میعصبی هنوز عل
 کنند. ی دیگری نمیاتر بر امكان خود را محتمل

سازیِ ما در مورد یک علت  شناسی برای آگاه توان از عصب با این حال، راهی که می
های عصبی  تجربیات دینی بر آسیب مغزی یا عملكرد  استفاده کرد، اتصال همبسته

 ;Oppy 2006نادرست مغز است. این امر توسط تعدادی از محققان پیگیری شده است )

Pigliucci 2003تر روی بیماران صرعی  (. مدافعان این دیدگاه، احتمالاً مطالعات قدیمی
ای به  های کرملی و راهبان تبتی هیچ اشاره ها روی راهبه را در ذهن داشتند، اما آزمایش

اند که مغز  ادرست مغزی این افراد نداشت. برخی هم بیان کردهآسیب مغزی یا عملكرد ن
کنند  شود و این را تفسیری برای تجربیات دینی لحاظ می راحتی دچار توهّم میبه  انسان
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(Churchland 2002; Dawkins 2007.)  توان  توان فهمید که چگونه می سختی میبه
توانند از  ونه که دانشمندان نمیگ شناسی تأیید کرد. همان این ادعا را از طریق عصب

توانند بفهمند که آیا  شود، نمی مغز بفهمند که چه چیزی باعث یک تجربه می تصویربرداریِ
 مغز دچار توهم بوده است یا نه؟

بینی  پیش HADD: طبق HADDب( همسو نبودنِ نتایج برخی تحقیقات با نظریۀ 
 باورمندان به این باورهانسبت به غیر باورمندان به باورهای دینی و غیرطبیعیکه  شود می

بینی حمایت  از این پیش صراحتاً ها  بررسی که در حالی عامل هستند. کشفبیشتر مستعد 
باورهای دینی و  هب باورمنداننکردند. برای نمونه، در یک مطالعه نشان داده شد که 

را کشف کنند، های بیشتری  غیرباورمندان گرچه ممكن است عاملطبیعی در مقایسه با غیر
مانند در مصنوعات  های انسان بیشتری را در تشخیص چهره هشدارهای کاذبِاما این افراد 

را  استعداد نیکاذب ا یهشدارها(. Riekki & Others 2013) یا مناظر گزارش کردند
تکرار موارد،  یدچار اشتباه کنند. در برخ یواقع عامل صیرا در تشخ افرادد که ندار

به  وعهشدار شوند و شر ی دچار خستگ افرادب ممكن است باعث شود کاذ یهشدارها
این امر که هر بار احتمالاً اشتباه خواهد بود.  دانند یم رایز ؛کنند اکثر هشدارها گرفتن  دهیناد

مانند افراد غیرباورمند اعتنایی به کشف عامل به  رفته افراد باورمندِ دیگر شود رفته منجر می
 نداشته باشند.

راهبردی را نشان  نظریۀ اطلاعات اجتماعیِج( افراد اوتیستی خلاف ادعای 
راهبردی، نقش اصلی در گرایش افراد به دین را  نظریۀ اطلاعات اجتماعی : طبق دادند

کنند. با توجه به این مدعا، باید افرادی که تعاملات اجتماعی   تعاملات اجتماعی بازی می
 یها هنگاررا در ادراکات و ا ییها تیمحدودی هستند رنگ یا حتی فاقد چنین روابط کم

کنند، بلكه عکس آن  تنها این ادعا را رد می ها نه اما برخی پژوهش خود تجربه کنند. یمذهب
طی پژوهشی نشان دادند که باور به عوامل معنوی مثل  دویاوو  اکبلاددهند.  را نشان می

افراد مبتلا به اوتیسم که مشكلات جدی در باور به خدا، ارواح و سایر عوامل فراطبیعی در 
تنها کم نیست، بلكه رواج بیشتری در این افراد مشاهده شد.  تعاملات اجتماعی دارند نه

 & Ekbladلذا، این پژوهش ادعای نظریۀ اطلاعات اجتماعی  راهبردی را زیر سؤال بُرد )

Oviedo 2017 .) 
سازیِ باور دینی و تبیین  سد طبیعیر نظر میبه  :گویند . آمارها چیز دیگری می3-7

به  ، این نتیجه راCSRمغز و ابزارهای شناختی توسط الگوهای -آن بر مبنای عملكرد ذهن
همراه خواهد داشت که با توسعه و پیشرفت شناخت و اندیشۀ انسان و تکامل او با 
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یات دینی، کم در تبیین تجرب های قدرتمند و نهادهای اجتماعی در جوامع شهری، کم فناوری
عوامل انسانی جای عوامل فراطبیعی را خواهند گرفت. به دیگر سخن، در این نوع جوامع 

های خاص، زلزله، سیل  که افراد عوامل انسانی را مسئول رویدادهایی نظیر طوفان، بیماری
کنند. در  های طبیعی رجوع می دانند، افراد برای حل مسائل خویش غالباً به تبیین و... می
شان را از دست بدهند و در نظام شناختی،  کم باید باورهای دینی نقش جوامعی کم چنین

عوامل انسانی جای عوامل فراطبیعی را بگیرند و خدایان انسانی جایگزین خدا)یان( 
 فراطبیعی شود.

اند، بلكه  رنگ نشده تنها باورهای دینی کم شده نه های آماریِ انجام اما در پژوهش
طبق  2005حتی در جوامع صنعتی توسعه و رشد خداباوری نمایان شده است. در سال 

از هر ده آمریكایی، شش نفر به شیطان و جهنم و از  Harris Pollآمار رسمی از مؤسسۀ 
 Henigشتگان و زندگی پس از مرگ اعتقاد داشتند )هر ده نفر، شش نفر به بهشت، فر

ها به نیروی شفابخشی  دعا  % از آمریكایی80(. طبق یک آمار دیگر، بیش از 2007
% اعتقاد دارند که خدا گاهی اوقات برای شفای افرادی که از یک بیماری 77معتقدند و 

های  پژوهش (. این نوعNumbers 2011, 75شود ) برند، وارد عمل می سخت رنج می
هایی  مبتنی بر تحقیقات صرفِ تجربی است، چنین تبیین CSRآماری از آنجا که الگوهای 

دنبال به  CSRکنند. به همین دلیل است که تحقیقات جدید در زمینۀ  را با چالش مواجه می
تداومِ باورهای  و رواج ها و ابزارهای شناختی  متنوع و متعدد از منشأ، کاوش و معرفی  نظام

 تری ارائه دهد. دینی است تا تبیین و تحلیل دقیق

 گیری نتیجه
های طبیعی از باورها و رفتارهای دینی ارائه دهد  پژوهی  شناختی در تلاش است تبیین دین

ی را تبیین کند. دين یباورها رواجتقويت و  تداوم، ،یگير شكلو از این طریق فرایندهای 
شناختی مورد بررسی و  شناختی و زیستی روانی شناختی، در این پژوهش، سه الگویِ عصبی

شده توسط این سه الگو وارد شد و  های ارائه نقد قرار گرفت. سه دسته اِشكال بر تبیین
اشكالات ناظر به مبانی  (1)پیشنهادهایی برای اصلاح و تکمیل این الگوها بیان شد: 

کنند و با  ران را بررسی میشخصی باورها و رفتارهای دیندا نظری: این الگوها با نگاه سوم
اند؛ برخلاف ادعایشان که افراد مذهبی در خصوص باورهای  تجربۀ زیستۀ دینداران بیگانه

دینی بیشتر باور شهودی )غیرتأملی( دارند، هر دو باور تأملی و شهودی نزد دینداران 
 بُعدی به شناختی موجب شده تک گرایی  روش همزیستی دارند؛ تأکید صرف بر طبیعت
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رو، نیازمند  اند و از این که این مسائل چندتباری سراغ مسائل دینی بروند، در حالی
گرایانه  نظریِ طبیعت اشكال مربوط به نگاه حذفی: تنگ (2)اند.  شناختی گرایی  روش کثرت

گیری، تداوم، تقویت و رواج باورهای دینی از منظر جریان وحی  امكان مطالعۀ نحوۀ شكل
 (3)سی  نقش مهم تربیت، اجتماع و فرهنگ را از آنها گرفته است. و نبوت و نیز برر

اشكال مربوط به شواهد تجربی: تکرارناپذیری و مغایرت تجربیات دینی در محیط 
شناسان را نمایان کرد. نتایج برخی تحقیقات با نظریۀ  آزمایشگاهی ایرادات دیدگاه عصب

HADD عامل بود، همسویی نداشتند. فعالی  ذهن باورمندان در کشف  که مدعی بیش
شان مشكل داشتند، ادعای نظریۀ  پژوهش دربارۀ افراد اوتیستی که در تعاملات اجتماعی

باوری را زیر  اطلاعات اجتماعی  راهبردی مبنی بر نقش مهم ارتباطات اجتماعی به دین
به  شایدگیری و رواج باورهای دینی توسط این الگوها  سازیِ فرایند شكل سؤال برد. طبیعی

معنای جایگزینی  عوامل انسانی جای عوامل فراطبیعی باشد و مطابق آن، خدایان انسانی 
نظر به  دهند. نتیجه آنکه، جایگزین خدای فراطبیعی شود، اما آمارها خلاف این را نشان می

های تازه و  رغم پروراندنِ انگاره پژوهی  شناختی علی های طبیعی  الگوهای دین رسد تبیین می
هایی  پژوهی  معاصر، هنوز با نقایص، خلأها و دشواری اندازهای نو در دین گشودنِ چشم

؛ چون هنوز تا دنشو یتلق نید یی ازنها ایکامل  تبیینعنوان به  دینباجدی روبرو هستند و 
گفتگو  نیازمند این امر اند. های خوب در این حوزه نیازمند اصلاح و تکمیل رسیدن به تبیین

تر و  جامع فهمبه  یابیمنظور دستبه  ها رشته ریو سا CSRمحققان  نیب شتریب یو همكار
 است. نیاز د تر فیظر

 نامه کتاب
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 ها یادداشت

( مترادف در religious beliefی )( و باور دینtheistic belief. در این پژوهش باور خداباورانه )1
 اند. نظر گرفته شده

(: برخی دانشمندان معتقدند مغز انسان دارای یک ناحیه برای خدا است، God spot. ناحیۀ خدا )2
 (Klemm 2020ای مجزا از مغز که مسئول امور معنوی است )برای تفصیل سخن نک:  ناحیه

3. overactive cognitive mechanisms 
4. hyperactive agency detection device 
5. strategic social information 
6. reflective beliefs 
7. intuitive beliefs 

اند که ما آگاهانه یا  هایی ( آن دسته از از باورها و انگارهmental tools. منظور از ابزارهای ذهنی )8
گاهانه بر اساس تجربیات در خودمان ایجاد می نحوی که این ابزارها افکار و رفتارهای ما را به  کنیم، ناآ

 کنند. کنند و به ما در درک زندگی کمک می هدایت می
9. broad supernatural punishment theory 

اندیش   های متفاوت ( سازمانی آیینی و یكی از جنبشJehovah’s Witnesses. شاهدان یهوه )10
 مقدس نسبت به اکثریت جامعۀ مسیحیان جهان است.مسیحی با قرائتی دگراندیشانه از کتاب 

(: گروه مذهبی و فرهنگی مرتبط با شاخۀ اصلی  جنبش قدیسان آخرالزمانِ Mormonsها ) . مورمون11
ها  شروع شد. مورمون 1820( دهۀ Joseph Smithمسیحیتِ احیاگر هستند که با جوزف اسمیت )

ن باورند که تعالیم، آداب و رسوم و سازمان کلیسا که بر اثر دانند و بر ای می« جنبشی احیاگر»آیین خود را 
های نخستین میلادی به ورطۀ نابودی سپرده شده بود، از طریق وحی الهی به  نافرمانی  بشر در سده

 جوزف اسمیت احیا شده است.
12. Vodou 
13. Santeria 
14. Yoruba 
15. Carmelite nuns 
16. neural correlates 
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Abstract 

One of the new and famous arguments in denying the existence of God is 
the Divine hiddenness argument. Based on this argument that was first 
proposed by John Schellenberg, a contemporary Canadian philosopher, 
God’s hiddenness is in conflict with his attribute of perfectly loving. 
Considering this conflict, defenders of the hiddenness argument have 
denied the existence of God. By adopting a new approach to the issues of 
being and knowledge, Shihab al-Din Suhrawardi (1154–1191) has 
presented a different point of view. Suhrawardi calls God the Light of all 
lights. In his opinion, God’s essence is nothing but his light, and light is 
that which is manifest (Ẓāhir). Therefore, it is necessary that God’s 
essence be also manifest. Of course, Suhrawardi also has paid attention 
to the issue of divine hiddenness and its relationship with the human 
soul. In Suhrawardi's view, divine hiddenness is due to man's lack of 
attention to the origin of the universe (i.e. the Light of all lights) and his 
neglect of his own existential (luminous) aspect. Nevertheless, in 
Schellenberg's view, God itself is the cause of divine hiddenness, and 
man has less responsibility. While comparing the viewpoints of 
Suhrawardi and Schellenberg on divine hiddenness, this article, using a 
descriptive-analytical method, tries to explain how God’s essence can be 
hidden while it is manifest, but this hiddenness should not return to his 
essence. 
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۱۷۸

یاله یاختفا باب در شلنبرگ و یسهرورد ینظرها وجهه انیم ۀسیمقا

 1یهان کاظم

14/09/1402 پذیرش:  02/02/1402 دریافت:

 چکیده
 نیا یمبنا بر. است یاله یاختفا برهان خداوند انکار در معروف و دیجد نیبراه از یکی

 اختفاء است، کرده طرح را آن ،ییکانادا معاصر لسوفیف شلنبرگ، جان بار نینخست که ،برهان
 تضاد، نیا به توجه پرتو در. است تضاد در او بودن مطلق عاشقِ با خداوند بودن پنهان و

 با یسهرورد نیالد شهاب خیش. اند کرده انکار را خداوند وجود یاله یاختفا برهان مدافعان
 کرده ارائه فوق یۀنظر از متفاوت یدگاهید معرفت، و یهست مسائل به نو یکردیرو اتخاذ
 تشینور جز یزیچ خداوند ذات ،او نظر در .نامد یم نورالانوار را خداوند یسهرورد. است

 و ظاهر زین خداوند ذات که دیآ یم لازم نیبنابرا. است آشکار و ظاهر یامر زین نور و ستین
 کرده توجه یانسان نفس با آن نسبت و یاله یاختفا بحث به زین یسهرورد البته. باشد آشکار
 و( نورالانوار) عالم مبدأ به انسان توجه عدم لیدل به یاله یاختفا ،یسهرورد نگاه در. است
 و بودن پنهان عامل ،شلنبرگ نظر در اما .است خودش( ینوران) یوجود وجه از او غفلت
 یروش با نوشتار نیا. است انسان متوجه یکمتر تیمسئول و است خداوند خود   یاله یخفا
 درصدد ،یاله یاختفا باب در شلنبرگ و یسهرورد یآرا ۀسیمقا ضمن ،یلیتحل-یفیتوص
 یمخف تواند یم یآشکارگ و ظهور نیع در خداوند ذات چگونه که کند نییتب را امر نیا است
  .برنگردد او ذات به اختفاء نیا اما باشد،

 ها کلیدواژه
 یآشکارگ نفس، نورالانوار، نور، ،یسهرورد ،یاله یاختفا شلنبرگ،

(kazem.hani1394@gmail.com) .رانیا تهران، ،یطباطبائ علامه دانشگاه فلسفه،دکتری  آموخته دانش. 1

https://doi.org/10.30497/prr.2024.244439.1828
https://orcid.org/0000-0003-4619-1183


 179       یهان کاظم|  یاله یاختفا باب در شلنبرگ و یسهرورد ینظرها وجهه انیم ۀسیمقا

 مقدمه. 1
در طول تاریخ فکری و فلسفی بشر، پرسش از وجود یا عدم وجود خداوند همواره واجد 

له یا علیه وجود خداوند مطرح اهمیت بوده است و فیلسوفان و متفکران مختلفی براهینی 
اند. علاوه بر پرسش فوق، پرسش از صفات الهی و نسبت آنها با ذات خداوند نیز  کرده

مورد توجه برخی از این متفکران قرار گرفته است. در کنار این دو پرسش، پرسش سومی 
ان عنو شود که واجد اهمیت است. پرسش این است که نسبت میان خداوند به نیز مطرح می

عنوان مثال و با  وجودی نامتناهی و واجد صفات کمالیه با مخلوقات خود چگونه است؟ به
توجه به مسئلۀ این نوشتار، پرسش این است: اگر ما خداوند را قادر مطلق، خیر محض و 

شود؟ اغلب  عالم مطلق لحاظ کنیم، آیا عشق و محبت او شامل همۀ موجودات می
کنند و معتقدند خداوند وجودی نامتناهی  خداوند اثبات میخداباوران صفات فوق را برای 

 شود. برخی از فیلسوفان   رحمت و عشق او کل ِ مخلوقات را شامل می رۀیاست که دا
اند در پرتو توجه به نسبت میان خداوند و انسانها، به رد   صفات کمالی  خداناباور سعی کرده

کنند. یکی از براهینی که این  یز انکار میخداوند بپردازند و در نتیجه وجود خداوند را ن
اند به برهان اختفای الهی معروف است. بر مبنای این برهان که  فیلسوفان مطرح کرده

آوری  وجود دارند که صادقانه در پی ایمان ییها شلنبرگ آن را طرح کرده است، انسان
آورند و عناد  مان میهستند و اگر برهانی روشن وجود داشته باشد آنها به وجود خداوند ای

ورزند. شلنبرگ معتقد است اگر خداوند قادر مطلق و عاشق مطلق است باید در قالب  نمی
ها را فراهم آورد. در نظر او چون  آوری این انسان ایمان نۀیشواهد عینی و ملموس زم

توان گفت قادر مطلق و عاشق  کند، پس نمی این باورمندی را فراهم نمی نۀیخداوند زم
کند. بنابراین  ق است. در پرتو رد   این صفات، شلنبرگ وجود خداوند را نیز انکار میمطل

شلنبرگ معتقد است چون خداوند دلایل کافی برای انسانهای غیرمعاند مهیا نکرده است، 
دلیلی برای وجود داشتن او وجود ندارد؛ زیرا خداوند خود را مخفی کرده است. برخلاف 

است خداوند مخفی نیست، بلکه عین ظهور و حضور است.  شلنبرگ، سهروردی معتقد
دهد.  سهروردی با نگاهی نو به نظام هستی، موجودات را در دو دستۀ نور و ظلمت قرار می

در رأس نظام هستی، نورالانوار قرار دارد که به دلیل شدّت نورانیتش از هر نوری ظاهرتر و 
وار است که در پرتو توجه به نورانیتش آشکارتر است. نفس انسانی نیز نوری از عالم ان

تواند با انوار بالاتر نسبتی برقرار کند و آن انوار را مشاهده کند. این مشاهده از سنخ  می
 ای باطنی و قلبی است. البته ذکر این نکته اهمیت دارد مشاهدۀ حسی نیست، بلکه مشاهده
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کنند و مبانی فکری  می که سهروردی و شلنبرگ در دو فضای کاملاً متفاوت فکری زیست
آنها با یکدیگر تفاوت دارد. شلنبرگ متأثر از نظام فکری دورۀ جدید است. تفکر غالب در 

محوری است؛ یعنی انسان اصل و اساس عالم است و همه چیز در خدمت  این دوره انسان
 گیرد. اما در نگاه خدامحورانۀ سهروردی، اصل و اساس هستی خداوند است انسان قرار می

توجه به این دو فضای فکری و فلسفی  و انسان باید خداوند را غایت خود بداند. در پرتو
کنند.  متفاوت، سهروردی و شلنبرگ در مسئلۀ اختفای الهی دو رویکرد مختلف اتخاذ می

در نظر شلنبرگ عامل پنهان بودن و خفای الهی خود  خداوند است و مسئولیت کمتری 
به اصل  انسان نگاه سهروردی اختفای الهی به دلیل عدم توجهمتوجه انسان است. اما در 

)نورانی( خودش است. با توجه به این  ی)نورالانوار( و غفلت از وجه وجود یهست
توضیحات، این نوشتار در سه بخش کلی ترسیم شده است: در بخش اول برهان اختفای 

لسوف کانادایی معاصر است شود. تأکید این نوشتار بر نظریات شلنبرگ، فی الهی تقریر می
صورت مختصر  که این برهان را بسط داده است. در بخش دوم نظام فکری سهروردی به

شود. در بخش سوم نیز سعی بر این است که در پرتو توجه به مبانی فکری  توضیح داده می
نظرات این دو فیلسوف در مسئلۀ خفای الهی، این  سۀیشلنبرگ و سهروردی و همچنین مقا

ه تبیین شود که برخلاف شلنبرگ، سهروردی معتقد است اساساً امکان اختفای الهی نکت
 لذا ؛وجود ندارد و اگر خداوند مخفی باشد به دلیل ضعف نورانیت نفس انسانی است

 کند. اختفای الهی به وجود خداوند خللی وارد نمی

 پژوهش ۀنیشی. پ2
ای تحت  نگاشته شده است. مقاله راجع به برهان اختفای الهی مقالاتی به زبان فارسی

جان شلنبرگ، بر مبنای تناهی صفات فعلی و الهی نقد و بررسی برهان اختفای عنوان 
های فلسفی کلامی چاپ شده  ( در مجلۀ پژوهش1398)اسدی و دیگران حکمت الهی 

پدیدارشناسی  نقدی بر برهان خفای الهی مبتنی براست. مقالۀ دیگری تحت عنوان 
( در مجلۀ فلسفه دین انتشار 1400 گرانیاسدی و دعی از منظر هانری کرُبن )معنویتِ شی

محمدرضایی و ) یبررسی و نقد برهان اختفای الهای با عنوان  یافته است. همچنین مقاله
( در مجلۀ عقل و دین چاپ شده است. مقالۀ دیگری با عنوان 1397مرتضوی شاهرودی 

( در مجلۀ 1393زمانی و زرکنده  علیوجه ) یشر ب اختفای الهی به مثابۀ مصداقی از
جستارهای فلسفۀ دین انتشار یافته است. وجه افتراق پژوهش حاضر با مقالات فوق این 

نظر یک فیلسوف اسلامی به بررسی مسئلۀ اختفای الهی  است که این پژوهش از نقطه
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شناسی  تشناسی و معرف پرداخته است. تأکید سهروردی بر نظام نوری و طرح یک هستی
 بدیع این امکان را فراهم کرده است تا از منظری جدید به بحث اختفای الهی نظر کنیم.

 الهی ی. اختفا3

 رؤیت یا عدم رؤیت خداوند در متون دینی .3-1
عنوان دلیلی برای رد   وجود خداوند برهانی نوظهور است. اما در میان  برهان اختفای الهی به

توان شواهدی را پیدا کرد که  طولانی دارد. در این متون می ای متون دینی این بحث سابقه
)ع( از  یدر آن به عدم رؤیت خداوند اشاره شده است. در سورۀ اعراف حضرت موس

کند که خودش را به او نشان دهد. خداوند در پاسخ به حضرت  خداوند درخواست می
مود: هرگز مرا نخواهی خدا فر»: فرماید که مرا هرگز مشاهده نخواهی کرد )ع( می یموس

دید، ولی به این کوه بنگر اگر ]پس از جلوۀ من[ ثابت و برقرار ماند، تو هم مرا خواهی 
اسرائیل از  (. البته درخواست مشاهدۀ خداوند به دلیل تقاضای قوم بنی143 :)اعراف« دید

ی ]از تو منز ه»گوید:  )ع( در ادامه می ی)ع( بود. به همین دلیل خود  موس یحضرت موس
اینکه مشاهده شوی،[ به سویت بازگشتم، و من ]در میان مردم این روزگار[ نخستین 

(. این شواهد 143 :اعراف«)شوی[ هستم باورکننده ]این حقیقت که هرگز دیده نمی
همچنین حاکی از این است که گاهی اوقات مردم در پاسخ به دعوت پیامبران، ایمان آوردن 

شود که پیروان  کردند. در قرآن کریم به این نکته اشاره می د میرا مشروط به مشاهدۀ خداون
و ]یاد کنید[ که گفتید: ای »: اند )ع( چنین درخواستی را از ایشان داشته یحضرت موس

(. 55 :بقره«)آوریم تا خدا را آشکارا ]با چشم خود[ ببینیم موسی هرگز به تو ایمان نمی
کنند در صورتی ایمان  م )(( از او تقاضا میمشرکان نیز در پاسخ به دعوت پیامبر اسلا

 (.92 :روی آنها قرار دهد )اسراء آورند که پیامبر اسلام )((، خدا و فرشتگان را روبه می
شود و به نادیدنی بودن خداوند اشاره شده  در متون دینی امکان دیدن خداوند رد می

ابد، و او لطیف و آگاه ی ها را درمی یابد، ولی او چشم ها او را در نمی چشم» :است
در پاسخ به پرسش  البلاغه نهج 179)ع( نیز در خطبۀ  ی(. حضرت عل103 :انعام«)است

ها هرگز او را  ای؟ فرمود: دیده ذعلب یمانی که از ایشان پرسید آیا پروردگار خود را دیده
(. در 179بۀ البلاغه، خط )نهج ابندی یبینند، ام ا دلها با ایمان درست او را درم آشکارا نمی

های  متون دینی همچنین به این نکته اشاره شده است که خداوند را از طریق آیات و نشانه
توان درک کرد. ذات خداوند پنهان بوده است و او با خلق موجوداتْ خود را آشکار  او می

اعُرفَ  کنُتُ کنَزاً مخفیاً فاَحَببَتُ اَن»کرده است. حدیث قدسی نیز به این نکته اشاره دارد: 
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فَخَلَقتُ الخَلقَ لکی اُعرف: گنجی پنهان بودم، دوست داشتم که شناخته شوم، پس خلق را 
 (.199: 87، 1403مجلسی «)آفریدم تا مرا بشناسند

طور مفصل به بحث رؤیت یا عدم رؤیت خداوند  در میان مذاهب کلام اسلامی به
د خداوند نه در دنیا و نه در پرداخته شده است. مذاهبی مانند امامیه و معتزله معتقدن

آخرت با چشم قابل رؤیت نیست. در مقابل، اشاعره، مُجسَ مه و ... قائل به رؤیت خداوند 
هستند. معتزله و اشاعره در این مسئله با هم اختلاف اساسی دارند. معتزله با ارائۀ دلایل 

شود  با چشم دیده نمی اند که خداوند در دنیا و آخرت عقلی و نقلی بر این نکته تأکید کرده
(. در مقابلِ 462-454، 1383بدوی  .کن) ستیو چنین چیزی در مورد او ممکن ن
با دلایل عقلی یا  اللمعبا دلایل نقلی و در کتاب  ةبانالإمعتزله، ابوالحسن اشعری در کتاب 
پردازد و حکم به جواز رؤیت خداوند  دلایل معتزله می به تعبیر خود او از باب قیاس به رد   

 (.601-594، 1383دهد )بدوی  با دیدگان می
 بحث اختفای الهی قبل از شلنبرگ .3-2

اند و در متون  در طول تاریخ تفکر دینی، عالمان علم الهیات از اختفای الهی بحث کرده
ختفاء خللی بر ایمان مومنان وارد مقدس دینی نیز به این اختفاء اشاره شده است. اما این ا

ناپذیری ذات خداوند به این پنهان بودن اشاره  کرد و متکلمان تحت عنوان توصیف نمی
به  به خدا اختفای الهی: چالش جدید فلسفه برای باورکردند. شلنبرگ در آغاز کتاب  می

او بلز  کند. در نظر چگونگی توجه برخی از فیلسوفان به بحث اختفای الهی اشاره می
 ,Schellenberg 2015اند ) پاسکال و جوزف باتلر به مسئلۀ اختفای الهی اشاراتی داشته

کند. اما او اختفای الهی را  (. جان هیک نیز به پنهان بودن خداوند اشاره می24-26
کند. در نظر او اگر خدا وجود دارد آنگاه  عنوان معضلی جدی برای خداباوری لحاظ نمی به

عی و قابل انتظار است که از انسان پنهان باشد. تئودر درنج معتقد است بلز این امر طبی
عنوان معضلی  پاسکال و سورن کرِکگارد از جمله فیلسوفانی هستند که اختفای الهی را به

(. بنابراین با استفاده از دو رویکرد Drange 1998, 39اند ) برای خداباوری لحاظ کرده
وان به مسئلۀ اختفای الهی توجه کرد. در طول تاریخ تفکر ت دینی می-دینی و برون-درون

دینی وجود و حضور خداوند امری مسلم بوده است، اما اعتقاد بر -دینی و از منظری درون
این بوده که ذات خداوند برای مخلوقات ناشناخته است. همچنین در مواردی افعال و 

یل این امر نیز بیشتر به دلیل ضعف ها آشکار نبوده است. دل صفات خداوند نیز برای انسان
عنوان  قوای ادراکی یا غفلت از ذات خداجوی انسان بوده است. اما طرح اختفای الهی به

دینی صورت گرفته است. بر مبنای این -برهانی در تأیید خداناباوری، از منظری برون
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خداناباوری های غیرمعاند دلایل کافی برای وجود خداوند ندارند، پس  برهان چون انسان
 زیرا خداوند اساساً حضور ندارد. ؛ها موجه است آن

عنوان برهانی در انکار خداوند مطرح شد.  در دورۀ معاصر بحث اختفای الهی به
عنوان برهانی در نفی وجود خداوند صورتی استدلالی پیدا کرد  این برهان توسط شلنبرگ به

 دمان سپیدهرگ، نیچه در کتاب صورت جدی مورد توجه قرار گرفت. قبل از شلنب و به
عنوان وجودی که  کند. نیچه معتقد است خداوند به صورتی از این استدلال را مطرح می

کرد. در نظر او  عالم مطلق و قادر مطلق است باید نیات خود را بر مخلوقات آشکار می
د. عدم فهم نیات و غایات خداوند از سوی مخلوقاتش با خیر  محض بودن او تناقض دار

تر خودش را نشان دهد  ای روشن توانست به شیوه نیچه معتقد است حداقل خداوند می
(Nietzsche 1997, 52-53با توجه به این توضیحات می .)  توان گفت در نظر نیچه

 ؛توانست سبب رنج و گمراهی مخلوقاتش نشود و حقیقت را بر آنها نمایان کند خداوند می
گاه است و هم توانایی برطرف کردن این رنج را دارد. اما هم از این رنج آ ،زیرا خداوند
شود که او خیر  حقیقت را بر مخلوقاتش آشکار نکرده است مشخص می چون خداوند

 انجامد. محض نیست. طبیعتاً انکار خیر بودن خداوند به انکار خود  خداوند می
 . مفهوم و معنای عشق در نظر شلنبرگ3-3

کند. خدای  وار مطرح می قد ادیان توحیدی و خدای شخصشلنبرگ برهان خود را در ن
کند. یکی از این  ترین آنها اشاره می وار نیز واجد صفاتی است که شلنبرگ به مهم شخص

صفات، صفت عشق و محبت است که دینداران تأکید زیادی بر آن دارند. شلنبرگ نیز 
 شود پرسش مطرح مین ای اکنونکند.  برای توضیح برهان خودش به این صفت اشاره می

دانان  برخلاف الهی گوید می شود؟ شلنبرگ ها می آیا این عشق و محبت شامل همۀ انسان که
طور  قدیم، اکثر نویسندگان معاصر معتقدند اگر خداوند عاشق مطلق است عشق او باید به

ا ها شود. شلنبرگ این عشق را به معنای ارتباط شخصی انسانها ب مساوی شامل همۀ انسان
داند و معتقد است که اکثریت انسانها قابلیت ارتباط شخصی با خداوند را  خداوند می

(. در نظر شلنبرگ این ارتباط شخصی باید وجود Schellenberg 1993, 23-24دارند )
شوند به هدایت الهی  ها در میان درد و رنجی که در این راه متحمل می داشته باشد. انسان

باید در همین حیات دنیوی خود را بر انسانها آشکار کند و  نیازمند هستند. خداوند
گیرد اگر موجودی در این دنیا  راهنمای آنها باشد. شلنبرگ در پرتو چنین نظری نتیجه می

تواند  طور واضح بر ما آشکار نکند و خود را از ما غایب و پنهان کند نمی خودش را به
(. ممکن است این Schellenberg 1993, 28-29عنوان عاشق مطلق لحاظ شود ) به
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تواند از سنخ ارتباط فیزیکی باشد، زیرا  اشکال مطرح شود که ارتباط خداوند با انسانها نمی
گوید  خداوند وجودی روحانی و غیرمادی است. اما شلنبرگ در پاسخ به این اشکال می

ضور  خودش های غیرمادی بدهد و نوع خاصی از ح کننده توانست به ما دریافت خداوند می
(. شلنبرگ معتقد است اگر خدای Schellenberg 2019, 101را برای ما فراهم کند )

تواند در قالب  مطلقی وجود دارد باید خود را بر انسانها آشکار کند. این آشکارگی می عاشقِ
شواهدی باشد که انسانها در پرتو آن شواهد بتوانند به وجود خداوند پی ببرند. خداوند 

وجودی که قادر مطلق و عاشق مطلق است باید از طریق شواهد قابل قبول و کافی  عنوان به
خداناباوری با عقیده به خدایی  دۀیآشکار کند. شلنبرگ معتقد است پد انسانهاخود را بر 

 که کاملترین عشق را دارد سازگار نیست.
 برهان اختفای الهی در نظر شلنبرگ .3-4

خداوند و ارائۀ برهان مدنظرش نخست به توصیفاتی شلنبرگ برای پرداختن به مبحث 
دهند. در نظر او خداباوران اغلب خداوند را  پردازد که افراد خداباور از خداوند ارائه می می
کنند که دارای صفاتی است که این صفات محدود  وار لحاظ می عنوان خدایی شخص به

کند و درصدد است تا  شاره مینیستند، بلکه مطلق هستند. او به سه صفت از این صفات ا
عنوان واقعیت  در پرتو آنها برهان خودش را طرح کند. در نظر او خداباوران، خداوند را به

 Schellenbergکنند که قادر مطلق، عالم مطلق و خیرخواه مطلق است ) نهایی لحاظ می

ی و نهایی عنوان وجودی متعال (. یهودیان، مسیحیان و مسلمانان خداوند را به4-5 ,2019
 Schellenbergشود ) دانند که ارتباط با او والاترین خیر هر انسانی محسوب می می

کند.  (. شلنبرگ در آثار دیگرش نیز به صفت عشق و محبت خداوند اشاره می98 ,2013
در نظر او اگر خداوند عاشق مطلق است نباید خود را بر انسانها پوشیده دارد، زیرا او قادر 

برهانی  اختفای الهی و عقل بشریتوانایی چنین امری را دارد. او در کتاب مطلق است و 
. خلاصۀ برهان او به این دهد تر آن را ارائه می صورت کاملکند که بعدها  را مطرح می
 صورت است:

 اگر خدایی وجود داشته باشد، آنگاه دارای عشق مطلق است. .1

ناباوری منطقی رخ نخواهد اگر خدای عاشق مطلقی وجود داشته باشد، آنگاه خدا .2
 داد.

 دهد. خداناباوری منطقی رخ می .3

 خدای عاشق مطلقی وجود ندارد. .4

 (.Schellenberg 1993, 83-84خدایی وجود ندارد ) .5
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ها امری عقلی و منطقی است، زیرا آنها در  شلنبرگ معتقد است خداناباوری انسان
باور به وجود خداوند پیدا  اند اما شواهد و قرائن کافی را برای جستجوی خداوند بوده

توان وجود خداوند را منکر  اند. وقتی خداوند خودش را پنهان کرده است، پس می نکرده
توان به  بود. در نظر او چون این خداناباوری امری معقول است، افراد خداناباور را نمی
این  تر دلیل عدم اعتقاد به خداوند سزاوار سرزنش دانست. شلنبرگ بعدها صورت کامل

عنوان موجودی  کند. او برای توضیح برهان خود به ارتباط میان انسان به برهان را بیان می
پردازد. در نظر او خداوند نباید خود را در این ارتباط پنهان کند.  متناهی و خداوند می

ورزد باید بر این ارتباط گشوده باشد.  خداوند اگر عاشق مطلق است و به انسانها عشق می
 کند: گ برهان خود را به صورت زیر ارائه میشلنبر
اگر خداوندی که عاشق مطلق است وجود داشته باشد، همیشه به ارتباط شخصی با  .1

 ]انسان[ گشوده است. یموجود  متناه
اگر خداوندی وجود دارد که همواره به ارتباط شخصی با موجود  متناهی گشوده  .2

در وضعیت ناباوری « جود داردخدا و»است، آنگاه هیچ انسانی نسبت به گزارۀ 
 گیرد. غیرمعاندانه قرار نمی

اگر خداوندی که عاشق مطلق است وجود داشته باشد، آنگاه هیچ انسانی نسبت به  .3
و  1 جۀی)نت ردیگ در وضعیت ناباوری غیرمعاندانه قرار نمی« خدا وجود دارد»گزارۀ 

2.) 

عیت ناباوری غیرمعاندانه در وض« خدا وجود دارد»برخی از انسانها نسبت به گزارۀ  .4
 اند. قرار دارند یا داشته

 (.4و  3 جۀیخدای عاشق مطلق وجود ندارد )نت .5

 اگر خدای عاشق مطلق وجود ندارد، آنگاه خداوند وجود ندارد. .6

 (.Schellenberg 2015, 103()6و  5 جۀیخداوند وجود ندارد )نت .7

الهی با مسئلۀ شر و برهان  ذکر این نکته اهمیت دارد که در نظر شلنبرگ برهان اختفای
عنوان  زیرا در برهان اختفای الهی حتی اگر کسی خداناباوری را به ،مبتنی بر آن تفاوت دارد

کرد؛ اما در برهان  ها را فراهم می امر بدی لحاظ نکند خداوند باید شرایط باورمندی انسان
وند خیرخواه قابل انتظار مبتنی بر شر اعتقاد بر این است که امور بدی وجود دارد که از خدا

توان از منظرهای  (. برهان اختفای الهی را میSchellenberg 2015, 30) ستین
مختلف مورد نقد و بررسی قرار داد. در غرب فیلسوفانی مانند جان هیک و ریچارد 

اند بر مبنای اختیار انسان، مسئلۀ خفای الهی را توجیه کنند. در نظر  برن سعی کرده سوئین
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برن اختفای الهی لازمۀ اختیار انسان است. هیک اختیار اخلاقی را لازمۀ  سوئین هیک و
داند و معتقد است برای تحقق اختیار شناختی، جهان باید مبهم باشد و  اختیار شناختی می

ها این  برن نیز معتقد است با پنهان بودن خداوند، انسان خداوند در آن آشکار نباشد. سوئین
، 1397کنند تا میان خیر و شر انتخاب کنند )محمدپور و علیزمانی  فرصت را پیدا می

. لذا در پردازد می(. این نوشتار از منظر فلسفۀ سهروردی به مسئلۀ اختفای الهی 352-353
شود تا در پرتو توجه به این  صورت مختصر به مبانی فکری سهروردی اشاره می ادامه به

اختفای خداوند و همچنین تفاوت آن با نظر مبانی، نظر سهروردی راجع به ظهور یا 
 شلنبرگ بررسی شود.

 . نظام نوری سهروردی4
 نسبت میان نور و معرفت .4-1

موجودات در دو دستۀ نور و ظلمت آغاز  یبند میخود را با تقس یشناس یسهروردی هست
و کلی به اشیائی که در ذات خودشان نور  یبند می. در نظر او اشیاء در یک تقسکند یم

شوند  روشنایی هستند و اشیائی که در ذات خودشان نور و روشنایی نیستند، تقسیم می
در نظر گرفته  یا هی(. در فلسفۀ سهروردی نور به عنوان پا107: 2، 1380)سهروردی 

شوند. در نظر  که کل مباحث مربوط به هستی و معرفت در نسبت با آن فهمیده می شود یم
ترین ویژگی نور این است که  ر و آشکارگی آن است، اساسیاو نور بودن یک نور به ظهو

اگر در عالم هستی چیزی باشد که نیازی »: نیازی به تعریف ندارد و خودبخود آشکار است
پس  ؛و چیزی ظاهرتر از نور نیست ،به تعریف و شرح نداشته باشد، آن چیز ظاهر است

(. بنابراین اساس و 106: 2 ،1380سهروردی «)از تعریف نیست ازترین یچیزی از نور ب
نظام سهروردی امری آشکار )نور( است. امری که خودبخود روشن است و باعث  ۀیپا

نور چیزی است که بر حسب حقیقت ذات خود ظاهر و »: شود ظهور سایر اشیاء نیز می
ظاهرکنندۀ امور دیگر است و در ذات  خود از هر چیزی که ظهورْ زائد بر حقیقت آن است 

 (.113: 2، 1380سهروردی «)است ظاهرتر
گاهی مساوقت وجود دارد و همین  در فلسفۀ سهروردی میان نور بودن و خودآ

گاهی به  :دیگو یشود. سهروردی م امور دیگر لحاظ میشناخت عنوان ملاکی برای  خودآ
گاهی نخواهد » زیرا هرکس به ذات خودش آگاهی نداشته باشد نسبت به دیگری نیز آ

از یکدیگر جدا کرد،  توان ی(. لذا نور و معرفت را نم117: 2، 1380سهروردی «)داشت
در پرتو  ردیگ یهرجا نور وجود دارد علم و ادراک نیز وجود دارد و هرجا ادراکی صورت م
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وجود نور است. به همین دلیل سهروردی معتقد است برازخ به دلیل اینکه واجد نور 
توانند امر دیگری را نیز ظاهر کنند  نتیجه نمی نیستند، ادراکی از ذات خودشان ندارند و در

 (.118: 2، 1380)سهروردی 
 هویت نوری و ادراکی نفس .4-2

برخوردار است. در نظر  یا العاده جایگاه نفس در نظام فلسفی سهروردی از اهمیت فوق
. ردیگ یسهروردی نفس انسانی نوری از عالم انوار است که برای مدتی در بدن جای م

، در فلسفۀ کنند میعنوان صورت بدن لحاظ  برخلاف فیلسوفان مشائی که نفس را به
 دلیل ، بلکه مدبر آن است. به همینشود یسهروردی نفس صورت بدن محسوب نم

(. 201: 2، 1380کند )سهروردی  یسهروردی از نفوس با عنوان انوار اسفهبدیه یاد م
تدبیرگری بدن را بر عهده دارد. اما در  فۀیظنفس انسانی همانند اسفهبد )سردار سپاه( و

تر، نوریت آن واجد اهمیت  اینجا صرِف تدبیرگری نفس اهمیت ندارد، بلکه از همه مهم
(. طبیعی 196: 2، 1380شود )سهروردی  یاست. لذا نفس به عنوان برادر آتش معرفی م

اینجا وجوه است که این تشبیه حتی به دلیل صِرف نوریت نفس نیز نیست، بلکه در 
شباهت دیگری نیز در میان است. به عنوان مثال: خواستار مرتبۀ برتر بودن، آشکار کردن 
امور دیگر، احاطه و قهاریت بر موجودات دیگر و آنها را شبیه خویش ساختن از دیگر 

(. نکتۀ بسیار مهم در مورد نفس 417، 1383وجوه تشابه نفس و آتش هستند )شیرازی 
داند  یردی حقیقت نفس را چیزی جز نوریت و هویت ادراکی آن نماین است که سهرو

که ذات  کند ی(. نور بودن نفس این امکان را برای آن فراهم م112: 2، 1380)سهروردی 
گاهی است. نفس انسانی نیز امری  خود را بی واسطه ادراک کند. خاصیت نور، خودآ

گاهی نیازی به اثبات ندارد، ز گاه است. این خودآ یرا سهروردی نور را امری خودآ
گاه و ظاهر است. داند یظاهربالذات م  و نفس انسانی نیز به دلیل نوربودنش امری خودآ

شناخت نفس در حکمت اشراق از اهمیت زیادی برخوردار است، زیرا همین نور 
گاهیِ نفس است که به عنوان پایه و اساس حکمت اشراق در نظر گرفته  بودن و خودآ

بهترین راهی که باحث قبل از پرداختن به  دیگو یم مطارحات ی در کتاب. سهروردشود یم
)در  تلویحاتبه آن اعتماد کند همان راهی است که او در کتاب  تواند یحکمت اشراق م

گاهی  حکایت منامیه با ارسطو( ذکر کرده و معتقد است که انسان در آغاز باید دربارۀ خودآ
گاهی آنها نفس بحث نماید و سپس از آن صعود کن د و به سایر انوار مافوق نفس و خودآ

(. در واقع در پرتو وجود نفس است که ما این 484: 1، 1380 یسهرورد .کنبپردازد )
گاه میکن ینکته را درک م ند. هست که انوار دیگری مافوق نفس وجود دارند که آنها نیز خودآ
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گاهی را برای نفس اثبات  هرگاه در »گوید:  کند، می میلذا سهروردی پس از اینکه خودآ
کنی و آن  چیزی که تو به سبب آن تویی تفحص کنی، چیزی جز مدر ک ذات خود پیدا نمی

أنائیت توست و در این امر هرکس که ذات و انائیت خود را ادراک کند با تو شریک 
 (.112: 2، 1380سهروردی «)است

 فرایند مشاهده و اشراق .4-3
: الف: در کند یدیدن، سهروردی دو نوع مشاهده را مطرح م در بحث مربوط به مشاهده و

مشاهدۀ ظاهری نباید میان شئ و چشم مانعی در کار باشد و وجود  نور و نبود  مانع میان 
، 1380کند )سهروردی  ی)ابصار( کفایت م یشئ و چشم برای انجام عمل مشاهدۀ ظاهر

نی وجود دارد که نفس ناطقه بدون (. ب: نوعی دیگر از مشاهده به نام مشاهدۀ باط134: 2
گیرد و  آن انوار بر او اشراق صورت می ۀیو از ناح کند یانوار بالاتر را مشاهده م ،مانعی

حکمه همین مشاهده و اشراق، نقشی اساسی در کسب معرفت دارد. سهروردی در کتاب 
های آنها  گیهمانطور که ما امور محسوس را مشاهده و به بعضی از ویژ»گوید:  می الاشراق

کنیم،  کنیم، سپس بر اساس آنها علومی صحیح مانند علم نجوم را تأسیس می یقین پیدا می
و سپس ]علومی را[ بر اساس  میکن یهمچنین از عالم روحانیات نیز چیزهایی را مشاهده م

نقش نور در حکمت  توان ی(. در اینجا م13: 2، 1380سهروردی «)کنیم آنها تأسیس می
حکمت اشراق به معنای نور بخشی و  ،هتر درک کرد، زیرا در فلسفۀ سهروردیاشراق را ب

که با تابیدن  ردیگ یروشن کردن است که سهروردی آن را هم برای عالم محسوس به کار م
و هم برای عالم معنا اخذ  گردند یم ریپذ تیخورشید و درخشش آن، جهان و اشیاء رؤ

لقدس، نفس واجد اشراق و نورانیت شده و آدمی به که در پرتو نورالانوار و روح ا کند یم
نحو حضوری و بدون میانجی  و اصل هستی را به دیآ یمقام دریافت حقیقت نائل م

 (.70، 1364کند )ابراهیمی دینانی  مشاهده می
رخ  «آن»نکتۀ قابل توجه این است که این فرایند مشاهده و اشراق در یک لحظه و 

 شود یست، زیرا هر نوری به محض تابش، خود به خود تکثیر ممند نی و امری زمان دهد یم
. به این معنا که همۀ هویات نورانی، شود یو با اراده یا در فواصل زمانی مجزا افاضه نم

و حصول آنها نه در زمان، بلکه با تابش نور در یک لحظۀ  اند یحاصل از یک منبع نوران
(. در نظر سهروردی فرایند مشاهده و 286: 2، 1386گیرد. )نصر  بدون امتداد انجام می

اشراق در سرتاسر عالم انوار و براساس سلسله مراتب آنها وجود دارد. نفس انسانی که در 
و از طرف آن انوار بر  کند یترین مراتب انوار قرار دارد انوار مافوق خود را مشاهده م پایین

و آن را  کند یافکنی م ود پرتوق ادراک خ. همچنین نفس بر متعلَردیگ یاو اشراق صورت م
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کند. این امر در مورد هر کدام از انوار مافوق  نفس نیز صادق است.  بی واسطه ادراک می
. هر اندازه هستندهر کدام از انوار با توجه به مرتبۀ نوریشان قادر به درک متعلق شناختشان 

کند و همچنین از  ده مینوریت یک نور بیشتر باشد انوار مافوق خود را بیشتر و بهتر مشاه
 گیرد. طرف آن انوار اشراق بیشتری بر او صورت می

 سیر و سلوک نفس انسانی .4-4
گفتیم که نفس انسانی و انوار مافوق آن در فرآیند مشاهده و اشراق با هم ارتباط دارند. اما 

اثر  نکتۀ مهمی که در اینجا وجود دارد این است که برخلاف انوار دیگر، نفس انسانی در
تعلق به ماده ممکن است هویت نوری خود را فراموش کند. لذا اولین گام نفس در راه 

گاهی است دل او بینا نیست، تواند  ای که بدانست هر بیگانه»: نجات از این موقعیت، خودآ
های مادی دست بردارد و  (. اگر آدمی از مشغله19، 1377سهروردی «)بود که بینا شود

عوالم قدسی و انوار مجرده و از همه بالاتر،  تواند یزدوده شود، محجاب تعلقات از او 
. لذا دهند یکه انوار بالاتر از نفس آن را انجام م یا نورالانوار را مشاهده کند؛ همان مشاهده

را  ها غلبه نماید، انوار عالم اعلی اگر کسی بر ظلمات و تاریکی: »دیگو یسهروردی م
سهروردی «)ت به دیدنیهای دنیوی دارد، مشاهده خواهد کردای که نسب تر از مشاهده کامل
(. در نظر او هر اندازه که نفس تعلقات مادی را از خود دور کند شوقش 213: 2، 1380

. با توجه به این توضیحات، نسبت میان عشق و نور در فلسفۀ شود یبه عالم انوار بیشتر م
زه نور و روشنایی ]نور  نفس[ هر اندا: »دیگو یشود. سهروردی م سهروردی مشخص می

زیادتر شود، عشق و محبت او نسبت به نور قاهر نیز بیشتر خواهد شد، غنای بیشتری پیدا 
(. در واقع هدف 223: 2، 1380سهروردی «)شود یم کرده و نسبت به نورالانوار نزدیکتر

سالک  یا سهروردی این است که انسان به مرحلۀ شهود انوار عالی برسد، در چنین مرحله
بخشی را دریافت کند. لازمۀ رسیدن به این مرحله، انجام ریاضات و  قادر است انوار لذت

 (.238: 4، 1380تهذیب نفس است )سهروردی 
نفس کاهش یابد، درجۀ نوریت آن افزایش  در نظر سهروردی اگر اشتغال مادی 

و در پرتو ادراک  خود، عالم انوار و  کند یو نفس، نور بودن خود را بهتر ادراک م ابدی یم
طور مکرر در رسائل فارسیش بر این نکته  . سهروردی بهکند یسایر امور را بهتر مشاهده م

. داند یو زهد و ریاضت را برای وصول به انوار بالاتر امری لازم و ضروری م کند یتاکید م
. سهروردی در شود یر ترسیم مسفر انسان از جهان تاریک ماده تا نورالانوا الطیر ةرسالدر 

پردازد و  این داستان به ذکر دستوراتی برای از بین بردن تعلقات مادی و رذایل نفسانی می
طور مثال، خوردن سنگ داغ و استخوان سخت به  . بهکند یاز زبان نمادین استفاده م
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و سلوک و های این سفر اشاره دارد. عدم آشیانه گرفتن نیز به معنای تداوم سیر  دشواری
تواند به دور انداختن صفات  نداشتن دلبستگی به امور دنیوی است. پوست انداختن مار می

نفس اشاره داشته باشد؛ همان صفاتی که سبب چیرگی ظلمت بر نوریت نفس  لۀیرذ
(. دلیل استفاده از این زبان نمادین، متعلق بودن 199: 3، 1380شوند )سهروردی  می

ها را باید در افق عالم  عالم انوار است. معنا و غرض این رساله ها به حوادث این رساله
. سالکْ سرگذشت افتد یها در عالم مثال اتفاق م مثال قرار دارد، زیرا حوادث این رساله

و معنای رموز  دهد یشخصی خود را در جهانی ماورای عالم محسوسات نشان م
ریخ قدسی در میان است که به حواس . در واقع اینجا سخن تاابدی یمکاشفات الهی را در م

رود  را رمزی از آن به شمار میگذ و حوادث شود یآید و در ملکوت حادث م ظاهری در نمی
 (.266، 1352ربن )ک

 . مقایسه و تطبیق5
 ظهور یا اختفای خداوند .5-1

در نظر شلنبرگ خداوند بر انسانها پوشیده است و  ه شد،همانطور که در مباحث قبلی گفت
این پوشیدگی دلیلی بر عدم وجود خداوند است. در واقع شلنبرگ معتقد است خداوند 

ها قرار نداده است و خود  دلایل کافی و موجه برای باور به وجود خودش را دسترس انسان
سهروردی این نکته روشن  اما در پرتو توجه به نظام نوری را از آنها پنهان کرده است.

شود که در رأس عالم هستی نورالانوار قرار دارد که به دلیل شدت نورانیتش از هر  می
تر است. خداوند نوری است که از فرط نورانیتش قابل مشاهده  موجودی ظاهرتر و روشن

 داند. پیوند نفس انسانی با سایر انوار در می ریپذ کینیست. سهروردی نور را امری تشک
انوار به لحاظ ماهیت  ،. در نظام فلسفی سهروردیردیگ یپرتو اعتقاد به تشکیک صورت م

هیچگونه اختلافی با هم ندارند و اختلاف آنها در شدت و ضعف نور است. در واقع در 
الاشتراک است. انوار در یک سلسلۀ به هم پیوسته قرار دارند.  الامتیاز عین مابه اینجا مابه

انوار، نورالانوار قرار دارد که نور محض است و درجۀ نورانیت آن از همۀ  در سر سلسلۀ این
(. سهروردی مفاهیم نور، حضور، معرفت و 122: 2، 1380انوار بیشتر است )سهروردی 

. هر اندازه درجۀ نوریت یک نور بیشتر باشد از هستی والاتر و داند یوجود را با هم مرتبط م
ی برخوردار است. به همین دلیل نورالانوار واجد بیشترین در نتیجه از حضور و علم بیشتر

نیاز از  طورکلی بی واجب الوجود به» :نور و در نتیجه واجد علم و حضور کامل است
حضور  رۀیصورت است و اشراق و تسلط مطلق بر همه چیز دارد و هیچ چیز بیرون از دا
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عالیتر، قاهرند و بر انوار (. تمام انوار 523-522، 1385سهروردی «)ردیگ یاو قرار نم
کنند. نورالانوار بر همه چیز غلبه  سافل که قادر به مشاهدۀ انوار بالاتر هستند، اشراق می

گاه ترین موجود عالم است. افاضه و اشراق  دارد و ظاهرترین شئ برای خود بوده و خودآ
، 1384ضیائی  .کننورالانوار پیوسته ادامه دارد، زیرا نورالانوار فیاض بالذات است )

152.) 
گیرد. به  شلنبرگ معتقد است که خداوند در ارتباطی عاشقانه با انسانها قرار نمی

عبارت دیگر انسانها خواستار ارتباطی عاشقانه با خداوند هستند اما خداوند خود را از آنها 
ین کند و در پرتو چن کند. بنابراین شلنبرگ فیض و عشق خداوند را از او سلب می مخفی می

نوعی صفات مذکور را از ذات  پردازد. شلنبرگ در اینجا به نظری به انکار خداوند می
به طرح  ،کند و سپس با توجه به انفکاک صفات خداوند از ذاتش خداوند جدا لحاظ می

امکان چنین  پردازد. در فلسفۀ سهروردی با توجه به نور بودن خداوند اصلاً برهان خود می
و صفات خداوند عین ذات او هستند. در حکمت اشراقی نورالانوار انفکاکی وجود ندارد 
نورالانوار دارد و شدیدترین نور را دارد. در پرتو چنین نوری،  قراردر رأس تمام انوار 
شود. این افاضه و  ای افاضه و نورپراکنی او قطع نمی کند و لحظه پیوسته نورافشانی می

د نیست. بنابراین نورالانوار پیوسته حضور اشراق امری منفک و منفصل از ذات خداون
 شود. اشراق و آشکارگی او متوقف نمی ای دارد و لحظه

 مشاهدۀ باطنی یا مشاهدۀ ظاهری .5-2
پردازد بیشتر منظورش آن قسم از آشکارگی  شلنبرگ وقتی به بحث آشکارگی خداوند می

سانها متکی به شواهد است که با چشم سر دیده شود. حتی اگر نحوۀ ارتباط خداوند و ان
باشد، در نظر طرفداران برهان اختفای الهی این شواهد باید اموری عینی و محسوس 

کند. در نظر او  بندی خودش به دو نوع مشاهده اشاره می باشند. اما سهروردی در تقسیم
مشاهده و اشراق میان انوار از سنخ مشاهدۀ ظاهری نیست، بلکه از سنخ مشاهدۀ باطنی 

گیرد و  تر اشراق صورت می هروردی معتقد است از طرف انوار بالاتر بر انوار پاییناست. س
ند. طبیعتاً چون انوار عالی اموری غیرمادی هستند نک تر انوار بالاتر را مشاهده می انوار پایین

این مشاهده نیز باید از طریق ابزاری غیر از ابزارهای محسوس انجام شود. بنابراین ارتباط 
تواند از سنخ روابطی باشد که در آن، دو طرفْ حضور مادی و  نسانها و خداوند نمیمیان ا

فیزیکی دارند. نوع ارتباط میان خداوند و انسانها از سنخ ارتباطی است که در آن انسانها 
درکی حضوری و شهودی از خداوند خواهند داشت. بر مبنای فلسفۀ سهروردی، هم نفس 

وری مجرد هستند. بنابراین مشاهده و اشراقی که میان نفوس انسانی و هم نورالانوار ام
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انسانی و خداوند وجود دارد از سنخ مشاهدۀ باطنی است. البته شلنبرگ لزوماً ارتباط 
داند، بلکه او معتقد است خداوند  ها با خداوند را از سنخ روابط مادی و فیزیکی نمی انسان
حضور خداوند را درک کنند؛ اما چون او از  توانست شرایطی را فراهم کند که انسانها می

کند تعیین اینکه این ارتباط غیرمادی از  دینی و سکولار به این مسئله نگاه می-منظری برون
 رسد. چه سنخی است و چه شرایطی دارد دشوار به نظر می

در نظر سهروردی فرایند اشراق و مشاهده صرفاً به نفس اختصا( ندارد، بلکه در 
 کنند یدهد و هرکدام از انوار، انوار بالاتر را مشاهده م م وجود و هستی رخ میسرتاسر عال

اشراق دارند. از نورالانوار تا نور سافل رابطۀ اشراق و مشاهده  تر نییو انوار بالاتر بر انوار پا
فرایند دوگانۀ مشاهده و  جۀیو همچنین قهر و عشق وجود دارد، لذا علم و معرفت در نت

گاهی نقشی اساسی در کسب این معرفت دارد. زیرا هر  دیآ یماشراق حاصل  و خودآ
)نوری( خویش بوده و خودشناسی و درک مرتبۀ خود  یموجود قادر به شناخت رتبۀ وجود

موجب شوق به مشاهدۀ موجود کاملتر از خود است و این مشاهده، فرایند اشراق از طرف 
، 1384؛ ضیایی 142-139: 2، 1380 یسهرورد .کنانوار بالاتر را به همراه دارد. )

(. بنابراین برخلاف شلنبرگ که قابلیت و ظرفیت انسانها را برای ارتباط با خداوند 151
کند یا لااقل توانایی تبیین آن را ندارد، در فلسفۀ سهروردی ظرفیت نفوس  لحاظ نمی

ر امری متغیر دریافت اشراق الهی متفاوت است. عشق انسانها به انوار بالات برایانسانی 
شود و  اش عاشق انوار بالاتر می است و هر انسانی با توجه به میزان نوریت و مرتبۀ وجودی

قادر به درک آن انوار خواهد بود. شلنبرگ بعدها در قالب مثالی تفاوت انسانها در دریافت 
ین اما ا ،شود. او معتقد است سلامتی دو انسان از یک نوع هستند عشق الهی را متذکر می

شان، دو مسیر متفاوت را طی کرده باشند  دو انسان ممکن است به لحاظ توجه به سلامتی
تا به شرایط کنونی رسیده باشند. بنابراین خداوند اگر به نیازهای مربوط به سلامتی این دو 

(. Schellenberg 2021, 235توانند یکسان باشند ) ها دقیقاً نمی پاسخ دهد، این پاسخ
ها مسیرهای مختلفی را  توان گفت انسان گی ارتباط انسانها با خداوند نیز میراجع به چگون

اند و تجارب متفاوت آنها سبب شده است که اکنون شرایط متفاوتی داشته باشند.  طی کرده
البته چون شلنبرگ از منظری دینی و معنوی به ظرفیت و قابلیت انسانها برای ارتباط با 

ها سبب تفاوت آنها در  اً مشخص نیست کدام ویژگیهای انسانکند، دقیق خداوند توجه نمی
شود. سهروردی این تفاوتها را مربوط به نفس انسانی و میزان  دریافت عشق الهی می

 تر باشد، اشراق الهی بیشتر شامل آن داند. هر اندازه نفس انسانی نورانی نوریت آن می
 شود. می
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 خودآگاهی و مسئلۀ اختفای الهی .5-3

انسانی  اگرگ در پرداختن به مسئلۀ عشق الهی این نکته را فرض گرفته است که شلنبر
درصدد شناخت خداوند باشد و در مقابل شواهد  وجود خداوند عناد نورزد، در پرتو وجود 

شود ارتباطی عاشقانه با خداوند  برد و قادر می این شواهد و قرائن به وجود خداوند پی می
شود و  گر چنین ارتباطی رخ ندهد به عشق الهی خلل وارد میبرقرار کند. در نظر او ا

عنوان عاشق مطلق و وجودی که کمال محبت است لحاظ کرد.  توان به خداوند را دیگر نمی
خداوند باید خود را بر انسانهایی که خواستار معرفت به او هستند گشوده دارد و نباید خود 

انی برای مشاهدۀ انوار بالاتر لازم است درجۀ را پنهان کند. اما در نظر سهروردی نفس انس
نورانیت خودش را بالا ببرد، زیرا فقط نفسِ منور است که قادر به درک مراتب اعلای 

کند به مراتب  هستی است. نفس انسانی مدام در جنبش و تکاپوست و پیوسته تلاش می
ن دلیل است که در بالای هستی صعود کند. لذا ذات  ثابت و قابل تعریفی ندارد. به همی

نمایانگر حقیقت انسانی باشد.  تواند یحکمت اشراقی، تعریفی چون حیوان ناطق نم
حقیقت انسانی امری پویا و در حرکت است، میزان نوریت آن تعیین کنندۀ حقیقت آن 
است و این نوریت و حقیقت، مدام در حال تغییر است. سهروردی معتقد است ما در پرتو 

به وجود انوار  میتوان یسایر انوار را بشناسیم. ما زمانی م میتوان یخود، متوجه به انائیت 
گاهی رسیده باشیم. به همین  جهت مافوق نفس و حتی نورالانوار پی ببریم که قبلاً به خودآ

هرکس به ذات خودش آگاهی نداشته باشد نسبت به دیگری نیز » گوید: سهروردی می
گاهی نخواهد داشت الدین شیرازی نیز شناخت  (. قطب117: 2 ،1380سهروردی «)آ

و  داند ینفس را با اهمیت و حل بسیاری از مباحث حکمی را در گرو شناخت نفس م
 لذا(. 288-287، 1383شمرد )شیرازی  الفضائل می الحکمة و أصل معرفت نفس را أم

کند و سپس به  سهروردی حکمت اشراقی خود را از علم حضوری نفس به خود آغاز می
کند و  و در ادامه، انوار مافوق نفس و نور بودن آنها را اثبات می رسد ییت نوری آن مهو

و به نفس بر  کند یپس از اتمام قوس صعود، دوباره در قوس نزول، از نور الانوار آغاز م
 (.84: 1، 1389پناه  . )یزدانگردد یم

این رنج را خود  داند و عامل  شلنبرگ پوشیده بودن خداوند را سبب رنج انسانها می
. البته او بعدها در پاسخ به انتقادات مطرح شده بر این نکته تأکید کرد شمارد خداوند می

که منظور او از گشوده بودن خداوند، صرفاً بسته نبودن این ارتباط است. در نظر او ممکن 
د. است خود  انسان از طریق رفتارهای معاندانه درهای این رابطه را به روی خود ببند

 Schellenbergبنابراین ممکن است خود  انسان مسئول بخشی از دردهایش باشد )
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گوید و از  (. شلنبرگ از مرتبۀ دوم اختفا که مربوط به نفس است سخن می238 ,2021
کند. این اختفا با اختفای مرتبۀ اول یعنی اختفای  اصطلاح شب  تاریک  نفس استفاده می

(. به هر حال در تفکر شلنبرگ اینکه Schellenberg 2021, 239خداوند همساز است )
شوند امری مبهم است. سهروردی در  چه عواملی سبب تاریک شدن نفس و اختفای آن می

پرتو یک نظام فلسفی بدیع سعی در تبیین چگونگی تاریک شدن نفس انسانی دارد. او منشأ 
گاهی و عدم توجه به نورانیت داند. البته این رنج  آن می تاریکی نفس و رنج آن را عدم خودآ

و سختی برای درک مراتب بالای هستی لازم است. به همین دلیل برخی از 
گاهی، صرف  شناخت نظری نیست،  معتقدند شناسان یسهرورد منظور سهروردی از خودآ

؛ یعنی درسطح ردیگ یبلکه این شناخت هم در سطح عملی و هم در سطح نظری صورت م
امیال است که در حجاب بعُد برزخی انسان پوشیده شده است و در عملی، نفس منبع تمام 

، 1377)امین رضوی  دیآ شناسی اشراقی به شمار می سطح نظری هم، نفس منبع معرفت
(. پس هم درک نور بودن نفس اهمیت دارد و هم درک این نکته که این نور به دلیل 103

ق زهد و ریاضت و تحمل درد و تعلق به جسم در حجاب قرار گرفته است و باید از طری
در داستانها و رسایل رمزی خود به این مسأله  سهروردیرنج این حجاب را از بین ببرد. 

و راه برون رفت از حجاب  تن را توجه به نورانیت نفس از طریق امحاء رذایل  پردازد یم
 .داند ینفسانی م

 تناهی انسان و درک امر نامتناهی .5-4
فته شد در نظر شلنبرگ اگر خداوند عاشق انسانها است باید ارتباط همانطور که قبلاً گ

عنوان  شود این است که آیا خداوند به شخصی با آنها برقرار کند. حال پرسشی که مطرح می
واسطه داشته باشد؟ به عبارت دیگر امر  تواند با انسانها ارتباطی بی وجودی نامتناهی می
شلنبرگ معتقد است که  ک عشق نامتناهی خداوند باشد؟تواند قادر به در متناهی چگونه می

برای فهم عشق الهی ما باید از صفات مشابه انسانی استفاده کنیم. در واقع او معتقد است 
برای توصیف صفات انسانی و الهی زبانی مشترک وجود دارد. به همین دلیل او ارتباط 

اند. بنابراین شلنبرگ ظرفیت و قابلیت د ها را از سنخ روابط انسانی می میان خداوند و انسان
عنوان وجودی نامتناهی را امری مسلم و ساده تلقی  ها برای ارتباط با خداوند به انسان
آورد  ها قادرند در پرتو شواهدی که خداوند برای آنها فراهم می کند. در نظر او همۀ انسان می

ه به تشکیک انوار، ظرفیت ارتباطی عاشقانه با خداوند برقرار کنند. سهروردی با توج
داند.  نفوس را در درک امر نامتناهی و همچنین درک اشراقات انوار عالی متفاوت می

معتقد است در سراسر عالم هستی عشق در جریان است، اما این عشق شدت و  اوهرچند 
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ها است.  میزان اشراق و عشق آن کنندۀ نییضعف دارد و میزان نوریت هر کدام از انوار تع
هروردی قائل به زبان نمادین است و فهم حوادث و اشراقات الهی را در گرو درک این س

داند. به همین دلیل او معتقد است ارتباط انوار سافل )نفوس( با انوار  زبان نمادین می
اشراق انوار عالی را  نۀیعالی و نورالانوار نیازمند وسایطی نورانی است. این وسایط زم

 کنند. ایند مشاهدۀ انوار سافل را تسهیل میکنند و فر فراهم می
گیرد. او لحظۀ اشراق را  سهروردی مراحلی را برای این مشاهده و اشراق در نظر می

کند.  عنوان تجربۀ نور در پانزده مرحله توصیف می برای اخوان تجرید و اصحاب مشاهده به
نحوی که گویی مفاصل  ی بهاین مراحل با تجربۀ نور بارق لذیذ آغاز شده و با تجربۀ نور قو

(. دلیل توجه به 152، 1384)ضیایی  ابدی آدم در حال گسست از یکدیگر است، پایان می
این وسایط، تناهی وجودی انسان و عدم توانایی او در درک امر نامتناهی است. در پرتو 
گاهی خود را  اشراقات انوار عالی، نفس انسانی قادر است گام به گام نورانیت و خودآ
بیشتر کند و در نتیجه انوار عالی را بهتر مشاهده کند. سهروردی همچنین به نقش حکیم 

کند. سهروردی از حکیم متأله با عنوان قطب  متأله و امام راهنما در هدایت انسانها توجه می
(. اگر زمین از وجود چنین حکیمی خالی باشد 12: 2، 1380. )سهروردی کند ییاد م

. ولی اگر چنین حکیمی وجود داشته باشد، دورۀ شود یه جا غالب مظلمت و تیرگی بر هم
(. پس در پرتو وجود  یک حکیم 12: 2، 1380نورانی خواهد بود )سهروردی  یا او دوره

نورالانوار به سایر انسانها و حتی  یرسان ضیشود، زیرا او واسطۀ ف متأله، کل ِ عالمْ نورانی می
دلیل برخورداری از فره ایزدی، از عالم انوار به او کل ِ موجودات است. چنین فردی به 

: 3، 1380شود )سهروردی  و همین امر سبب ریاستش بر عالم طبیعت می رسد ینصرت م
کند به ارتباط انسانها و  (. برخلاف سهروردی که از منظری دینی و معنوی سعی می81

کند.  به این مسئله نگاه میمحور  خداوند نظر کند، شلنبرگ از منظری سکولار و البته انسان
طرح برهان اختفای الهی  نۀیخود  او نیز به این مسئله اشاره دارد و تحولات الهیاتی را زم

کند و امر  جهانی معنا پیدا می محور، همه چیز در نسبت با انسان  این داند. در نگاه انسان می
. لذا در نظر شلنبرگ یابد میغیرمادی و ماوراء الطبیعی نیز در نسبت با موجود مادی معنا 

عشق خداوند به انسانها باید از سنخ عشقی باشد که میان انسانها وجود دارد. طبیعتاً اگر 
نگاه یک موجود  چۀیگوییم، از در عنوان وجودی نامتناهی سخن می ما راجع به خداوند به
 توانیم وجود نامتناهی را درک کنیم. متناهی و محدود نمی
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 گیری جهی. نت6
طرفداران برهان اختفای الهی در پرتو انکار صفات خداوند به انکار وجود خداوند 

وار مطرح شده است. در نظر شلنبرگ ادیان  پردازند. این برهان در نقد خدای شخص می
اند که واجد صفاتی نامتناهی و  عنوان وجودی نامتناهی لحاظ کرده توحیدی خداوند را به

مرکز بر صفت عشق و محبت خداوند، برهان معروف خود کامل است. او سعی دارد با ت
ریزی کند. شلنبرگ معتقد است اگر خداوند عاشق مطلق است باید بر انسانهای  را طرح

ها پاسخ بدهد. در نظر او چون  غیرمعاند گشوده باشد و به درخواست  ارتباط عاشقانۀ آن
تو انکار صفت عشق، خداوند خود را پنهان کرده است پس عاشق مطلق نیست. در پر

پردازد. در واقع شلنبرگ معتقد است چون خداوند شواهد  شلنبرگ به انکار خود  خداوند می
دهد،  کافی و دلایل موجه در اختیار افرادی که صادقانه در جستجوی او هستند قرار نمی

ن ای که وجود دارد این است که عدم درک شواهد و قرائ پس خداوند وجود ندارد. اما نکته
به معنای عدم حضور خداوند نیست. درک حضور خداوند و باور به وجود او نیازمند 

های مختلفی است. سهروردی نیز دقیقاً به همین نکته اشاره  ها و قابلیت شکوفایی زمینه
کند. در نظر او خداوند نور محض است که در سراسر عالم حضور دارد. اگر خاصیت  می

عنوان کاملترین نور، بیشترین آشکارگی و ظهور را دارد.  به نور، ظاهر بودن است، خداوند
طبیعتاً منظور سهروردی از نور، نور باطنی و غیرمادی است. پس اگر انسانها درصدد 
ارتباطی عاشقانه با خداوند هستند، باید درجۀ نوریت نفسشان را افزایش دهند تا بتوانند 

گاهی و درک نوریت نفس را نور  خداوند را درک کنند. به همین دلیل سهرو ردی خودآ
گاهی، نفس انسانی  شرط ضروری مشاهدۀ انوار بالاتر می داند. برای رسیدن به این خودآ

اند از میان بردارد. با توجه به این  ای را که مانع درک انوار بالاتر شده باید صفات رذیله
و ظاهرترین  شود که در فلسفۀ سهروردی نورالانوار آشکارترین توضیحات مشخص می

ها به دلیل تعلقات مادی و  حال انسان وجودی است که در عالم وجود دارد، اما در عین
 نباشند. اوهمچنین به دلیل تناهی وجودشان ممکن است قادر به درک و شناخت نورانیت 
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Abstract 

The demonstration of preserving Sharia with its three accounts is one of 
the intellectual reasons that Shia theologians have used since the Islamic 
medieval centuries to prove the infallibility of Imams. Several objections 
have been raised regarding this argument, the most important of which 
discussed in this paper, is related to how Sharia is preserved during the 
absence of Imam Mahdi. Using the analytical-descriptive method, this 
objection and its responses are explained. These responses include: the 
necessity of the appearance of Imam Mahdi in case the path of 
knowledge is blocked, the guidance of the Imam in an unconventional 
way, supplying the society's needs for Sharia by the jurists, and lack of 
the necessity of actual preservation of the Sharia by the Imam. All these 
responses are evaluated and criticized and finally, it is shown that the 
objection is still strong and also applicable to previous religious laws. In 
the last part of the paper, two solutions are proposed: (1) Although this 
demonstration cannot prove the infallibility of prophets and Imams, one 
can still believe in their infallibility regarding the instances; (2) 
Infallibility is necessary except in cases of expediency. Nevertheless, the 
result of both solutions is incompatible with what theologians expect 
from the demonstrations of infallibility for the prophets and their 
successors. 
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 نیمتکلم منظر از امامان عصمت اثبات در عتیشر حفظ برهان یابیارز
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 چکیده
 از عهیش متکلمان که است یعقل یها لیدل از یکی اش گانه سه یرهایتقر با عتیشر حفظ برهان

 برهان نیا مورد در. اند جسته بهره آن از امامان یریخطاناپذ و عصمت اثبات یبرا امیالا میقد
 به ،شود یم پرداخته آن به اههیس نیا در که ،آنها نیتر مهم که شده مطرح یمتعدد اشکالات
 از استفاده با نگارنده. گردد یبازم یمهد حضرت بتیغ دوران در عتیشر حفظ یچگونگ
 به کهآورد  را می ییها جواب اشکال، حیتنق و برهان نیا طرح از پس ،یلیتحل-یفیتوص روش

 راه انسداد صورت در امام ظهور وجوب از ندا عبارتها  این جواب .است شده داده اشکال نیا
 و ،فقها توسط عیتشر به جامعه ازین شدن برطرف رمتعارف،یغ طور به امام یتگریهدا علم،
 پس. شود می یبررس و نقد ها . سپس این جوابامام توسط عتیشر از یفعل حفاظت لزوم عدم
 سابق، عیشرا به نسبت آن یریفراگ نیهمچن و اشکال نیا استحکام و یاستوار اثبات از

 اءیاوص و اءیانب عصمت اثبات امکان عدمنخست،  .است داده شنهادیپ را مبنا دو اتخاذ نگارنده
دوم  ؛یمصداق جهت از شانیا عصمت به اعتقاد امکان حال نیع در و برهان نیا قیطر از

 آنچه با مبنا دو هر ۀجینت البته که کند اقتضا مصلحت که یموارد در مگر عصمت ضرورت
  .است ناسازگار دارند انتظار نانشانیجانش و امبرانیپ یبرا عصمت اثبات از متکلمان

 ها کلیدواژه
 عتیشر حفظ برهان مصلحت، ش،یآزما بت،یغ عصر امامان، عصمت
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 مقدمه. 1
ی از مسائل بسیار مهم در مباحث اعتقادی و کلامی است که از دیرباز مسئلۀ عصمت یک

مورد توجه علما بوده و در این زمینه اختلافات بسیاری در مورد ضرورت، مراتب یا 
. دانشمندان برای خورد یایشان به چشم م یها قلمرو، مصادیق، منشأ و... آن در کتاب

اند که واضح  نقلی و عرفانی تمسک جسته عقلی، ییها لیاثبات عصمت امامان شیعه به دل
. در بحث اثبات رسند یاست دو مورد آخر از جهت اعتبار به پای ادلۀ عقلی نم

خطاناپذیری پیامبران در دریافت و ابلاغ وحی، تمسّک به أدلۀ نقلی یعنی آیات قرآنی و 
ن از آنجا که احادیث نبوی اشکال استلزام دور را به همراه دارد ولی در مورد عصمت اماما

اند امکان اثبات عصمت أئمه از راه نقل به  علما عصمت پیامبر را با عقل ثابت نموده
اند  بسیاری از علمای شیعه از دیرباز با اینکه قادر بوده ،با این وجود .سهولت وجود دارد

اند تا این  بسیاری نموده یها عصمت أئمه را از راه نقل به خوبی اثبات کنند لکن تلاش
سئله را از جهت عقلی نیز مبرهن سازند تا هیچ شک و تردیدی در این زمینه راه نداشته م

 باشد و حجت را بر مخالفان تمام کنند.
یکی از براهینی که توسط دانشیان علم کلام برای اثبات خطاناپذیری ائمه مورد 

آن بیان استفاده قرار گرفته است برهان حفظ شریعت است که تقریرات مختلفی هم برای 
آنها بحث چگونگی حفظ شریعت  نیتر شده و البته اشکالاتی نیز به آن شده است که مهم

در دوران غیبت امام دوازدهم شیعیان است. نگارنده در ادامه با توضیح این برهان و بیان 
که به این اشکال داده شده است درصدد پاسخ به این پرسش است که  ییها اشکال و جواب

 تواند یل توانایی ایجاد خدشه در این برهان را دارد و اینکه آیا این برهان مآیا این اشکا
 را به خوبی برآورده کند یا خیر؟ رود یانتظاراتی که از آن م

 برهان حفظ شریعت. 2

از میان براهینی که برای اثبات عصمت امامان اقامه شده است برخی عقلی محض هستند 
ماتشان از متون دینی مانند آیات یا احادیث نیز استفاده و برخی دیگر حداقل در یکی از مقد

آنها را دلیل عقلی محض محسوب کرد. برهان حفظ  توان یشده است که به همین علت نم
شریعت طبق نظر مدافعینش این خصوصیت را دارد که از دستۀ اول محسوب شود. در 

ه است برخی از پژوهشگران مورد اینکه چه کسی برای اولین بار از این برهان استفاده کرد
ولی منبعی برای  ،اند که این برهان نخست توسط امامان مطرح گردیده است متذکر شده

 و (. برخی دیگر )کهنسال7، 1390ادعای خود ارائه نداده است )ربانی گلپایگانی 
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اند که البته هیچکدام از  در این زمینه ارجاع داده 1( به دو روایت123 ،1391تحریرچی 
نوری  علی و روایات صریح در مطلوب نیستند. برخی دیگر از نویسندگان )صفرعلیپور این

 :23 ،1403است )مجلسی )ع(  ( به روایت ابن شاذان که منقول از امام رضا29 ،1375
. کند یاند که در این روایت صریحاً از نقش امام به عنوان حافظ یاد م ( اشاره کرده32

عنوان مبتکر این برهان قلمداد کرده و تعالی آن را به همت برخی دیگر سید مرتضی را به 
(. البته ما در مباحث پیش 164 ،1389اند )فاریاب  مرحوم نوبختی و شیخ طوسی دانسته

 اند. رو خواهیم گفت که مراد از این روایات آن چیزی نیست که متکلمان برداشت کرده
 :میپرداز یو مختصر به آنها م برای این برهان سه تقریر بیان شده که به طور موجز

: شریعتی که پیامبر اکرم آورده است بر تمام مکلفین تا روز قیامت واجب تقریر اول
به همین خاطر گریزی از وجود حافظی که این شریعت را برای آنها بدون تغییر و  ،است

بود تحریف نقل کند وجود ندارد وگرنه تکلیف به این شریعت تکلیف به مالایطاق خواهد 
 (.178، 1406)بحرانی 

یا  ،قطعی یا سنتِ ،حفظ شریعت واجب است. حافظ شریعت یا کتاب تقریر دوم:
یا امام معصوم است. از این موارد همگی به جز مورد آخر امکان حفظ  ،یا قیاس ،اجماع

 یپس حفظ شریعت به دست امام معصوم متعین است )حمصی راز ،شریعت را ندارند
1412، 2: 261.) 

: پیامبر اکرم در طول حیات خویش به دلائل متعددی نتوانستند همۀ تقریر سوم
احکام را بیان کنند. احکام بیان نشده باید توسط کسانی بیان شود که معصوم باشند و آنان 

 (.55-54، 1386امامانند )ربانی گلپایگانی 

 تقریر اشکال بر برهان حفظ شریعت .2-1

اما در این نوشتار فقط به  ،(89 ،1398ه است )کاظمی به این برهان چندین اشکال شد
متکلمین متقدم شیعه چون خود مبتکر این برهان  رسد یپردازیم. به نظر م ها می ترین آن مهم
اند. به عنوان نمونه مرحوم سیدمرتضی  اند به این اشکال هم از همان ابتدا واقف بوده بوده

( که مشخص است 44، 1387 الهدی معل«)شرع با غیبت او هم محفوظ است»فرموده 
این کلام از باب دفع دخل مقدر بیان شده است و بعدها این اشکال در کتب برخی از 

 :3 ،الف-1424آمده است )آمدی  یهم بعضاً به نحو پررنگ 2علمای اهل سنت و سلفی
(. در 71 :1 ،1382؛ همدانی 252 :5 ،1409؛ تفتازانی 384 :6 ،1406؛ ابن تیمیه 521

هایی برای جواب دادن به این اشکال صورت پذیرفته است لکن به  طول تاریخ گرچه تلاش
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ها ناکافی بوده و این اشکال به قوت خود باقی است که در ادامه  نظر نگارنده این جواب
که به این اشکال داده شده را آورده و آنها را  ییها اصل اشکال مطرح شده و سپس جواب

 .میکن ینقد م
از طریق عصمت ائمه  برای اثباتشیعه متکلمان  استدلالاصل اشکال این است که 

با اعتقاد دیگر آنان مبنی بر غیبت امام زمان ناسازگار است و تناقض برهان حفظ شریعت 
و حفظ  باشد یآورند که امام حافظ شریعت م دارد. در واقع اگر علمای شیعه دلیل می

در صورتی است که امام، حاضر و ناظر  ها نیمۀ اشریعت بدون معصوم ممکن نیست ه
باشد و قاطبۀ مردم به او دسترسی داشته باشند و در موارد اختلاف بتوان به او مراجعه نمود 

که  شود یپس نتیجه این م ،و حقیقت را دریافت و این موارد با غیبت امام همخوانی ندارد
 ت عقلی اثبات کرد.عصمت امامان شیعه را از جه توان یبا این دلیل نم

 ی داده شده به اشکال برهان حفظ شریعتها جواب .2-2

 میکن یبه این اشکال مهم چندین جواب داده شده است که هر یک را نقل و سپس نقد م
ها به آن دلائل،  : اگر در شرع چیزی باشد که به خاطر فقدان دلیل و انسداد راهاول

(. نیز شریعت در 44، 1387 الهدی علماست )علم به آن ممکن نباشد ظهور امام واجب 
زمان غیبت نیز حفظ شده و چیزی از شریعتی که در دست داریم فوت نشده است و در 

 (.179، 1406صورت اختلال، ظهور امام برای بیان واجب خواهد بود )بحرانی 
: اگر منظور ایشان اصل شریعت باشد کلامشان متین است لکن آنچه محل نقد
نه اصل شریعت بلکه چگونگی تفسیر آیات قرآن، تبیین روایات فقهی،  ،شدهنزاع واقع 

و غیره است  و تعامل با دیگر کشورها و ادیان، اجرای کامل احکام الهینحوه ادارۀ جامعه 
حتی اگر نخواهیم اختلافات اهل سنت  .که اختلاف بین علمای شیعه در آنها بسیار است

به عنوان مؤید به روایاتی در این زمینه  توان یمبر اینکه مضافاً را هم مد نظر قرار دهیم. 
جز اسمی و  اسلام زمانی خواهد آمد که از»مشهور نبوی که فرمود: اشاره کرد مانند حدیث 

دهد و به  به وی اجازه نهضت می خدا در آن هنگام ،ماند از قرآن جز رسم و اثری باقی نمی
( و یا امام 284 :36 ،1403مجلسی «)کند یوسیله او اسلام را تقویت کرده، تجدیدش م

با خود  یا هنگامی که قائم خروج کند امر تازه، و روش تازه و داوری تازه»باقر فرمود: 
که به  میخواه ی( نیز در برخی از ادعیه از خدا م231 :52 ،1403مجلسی «. )آورد یم

( و 43 :94 ،1403مجلسی واسطۀ حجتش احکام قرآنی تعطیل شده را زنده کند )
تغییر یافته را اصلاح و حدود معطله را بر پا دارد  یها که تبدیل شده و سنت ییها حکم
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دلالت آشکاری دارند که در زمان  ها نی( که همگی ا330-328 :95 ،1403مجلسی )
غیبت این مسائل قطعاً اتفاق خواهد افتاد و البته تنها کسی که به عنوان حافظ شرع 

 دین را دارد امام دوازدهم است.صلاحیت اصلاح و احیای 
: احکام شریعت جز آنچه به عصر حکومت جهانی مهدی موعود اختصاص دوم

گری  نیز که به هدایت یا ژهیاند. در موارد و دارد را امامان معصوم در عصر حضور بیان کرده
کند و از این  خاص امام معصوم نیاز بوده است امام غایب از راه غیر متعارف دخالت می

ولی اینها همه در گرو وجود امام معصوم است زیرا اگر  .رو هیچ گونه مشکلی وجود ندارد
داشت این اطمینان که احکام شریعت که امامان معصوم پیشین بیان  امام معصوم وجود نمی

ویژه امام در موارد لزوم  یها یتگریشد. نیز هدا اند حفظ گردیده است حاصل نمی کرده
 (.57 ،1386امکان پذیر نبود )ربانی گلپایگانی 

در امور . این مسائل که اند گرفته دهیمسائل مستحدثه را ناد شانیا اً: ظاهرنقد
 نیدر زمان معصوم دنریگ یفقها مورد بحث قرار م انیاکنون در م و دنوجود دار یمختلف
 ی،مصنوع یاعضا، بارور وندیپ ،یمرگ مغز به توان یماند که به عنوان نمونه  نداشته وجود
جای این سؤال ... اشاره کرد. گذشته از اینکه و  مهیب ،یدر قطب، تورم، بانکدار نمازحکم 

؟ اند دهینیز هست که آیا احکام شریعت بدون اختلاف، جعل و تحریف به دست ما رس
. به عنوان قابل انکار است پاسخ قطعاً منفی است چه این که وجود روایات متعارض غیر

 یا عده یعنی بوده است یاختلاف زین نیخود معصوممثال بحث از نجاست شراب در زمان 
 گریاند که خوردن شراب به خاطر نجاستش حرام است و عده د در همان زمان معتقد بوده

 زیما ن اتیاختلاف در روا نیطاهر است و ا یاند که خوردن شراب حرام است ول قائل بوده
صادق  اماول وجود دارد و از ام قول ناظر به یحکم السلام هیاز امام باقر عل یعنی ،هست

 (407-405 :3 ،1407 ینی)کل .دوم ناظر به قول یحکم السلام هیعل
: بعضی دیگر در مقام جواب ابتدا اصل ضرورت وجود امام را بررسی نموده و سوم

اند که مسئلۀ تشریع در  عه متذکر شدهپس از ارائه توضیحاتی در مورد تاریخ امامت شی
عصر حضور به مقدار لازم صورت پذیرفته و نیازهای جامعه به تشریع به صورت اصل 

اند که غیبت  اجتهاد به فقهای واجد شرایط واگذار شده است و در نهایت نیز نتیجه گرفته
-128 ،1388حضرت مهدی با ادلۀ ضرورت امامت تهافتی ندارد )قدردان قراملکی 

133.) 
: اگر ما نیز مانند اکثریت اهل سنت قائل به تصویب بودیم این کلام بی اشکال نقد

لکن از آنجا که خود فقهای شیعه قائل به تخطئه هستند چطور ممکن است که در  ،بود
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موارد اختلاف در فروعات فقهی سخن از کافی بودن اجتهاد زد؟ مواردی در فقه وجود 
که روشن است  رسد یدر مورد یک مسئله به بیش از پنج قول نیز م دارد که درآن اقوال علما

پس خلأ نیاز به امام کاملاً محسوس  .ممکن نیست تمامی این اقوال مطابق با واقع باشند
بوده و بدون او این خلأ پر نخواهد شد. نیز اشکال اصلی مستشکل در مورد ضرورت 

گوید  بلکه مستشکل می ،ع لطف ندانیموجود یا عدم وجود امام نیست تا غیبت او را مان
و در مرحله بعد عصمت را برای او اثبات  دیکن یشما که وجود او را ضروری محسوب م

لازمۀ ادلۀ شما حضور او در میان مردم است تا اختلافات را از میان بردارد و حکم  دیکن یم
اوتی به حال جامعه پس اگر حاضر نباشد معصوم بودن یا نبودن او تف .واقعی را آشکار کند

نخواهد کرد. به تعبیر دیگر اگر اصل وجود امام را لطف بدانیم این لطف حتی اگر امام 
ظاهر هم نباشد به مردم همانند خورشید پشت ابر خواهد رسید هرچند در حد اعلا نباشد 
لکن حفظ شرع چیزی نیست که در غیبت ممکن باشد همان طور که تابش غیر مستقیم 

شاید علت این که برخی از  .کند یی برخی امور به هیچ عنوان کفایت نمخورشید برا
به خاطر مطرح اند  کردهپژوهشگران بحث لطف بودن وجود امام با عصمت او را خلط 

شدن دلیل لطف و دلیل حفظ شرع در کنار یکدیگر است، علی الخصوص که برخی مثل 
فظ شریعت، و در هر دو حضور امام و هم ح اند کردهابن تیمیه، هم به برهان لطف اشکال 

 را شرط دانسته است و حال آنکه این دو نباید یکسان انگاشته شوند.
بودن برهان با تطبیق آن در خارج و به فعلیت رسیدن آن  بخش جهی: نتچهارم

 ،متفاوت است. این برهان نظر به فعلیت حفاظت شرعی ندارد بلکه نظر به شأنیت دارد
شریعت خاتم دارای امام معصومی باشد که توانایی  کند یا میعنی حکمت الهی اقتض

یا نه  کند یاما اینکه امام بالفعل نیز از شریعت حفاظت م .حفاظت از آن را داشته باشد
 (.23 ،1390مطلب دیگری است )میرزاپور 

: همین که امام، حال به هر دلیلی که باشد نتواند از شریعت حفاظت کند چنان نقد
که این برهان  کند یه به خاطر ظلم مخالفان چنین امکانی را نداشتند ثابت مکه اکثر ائم

عقلی نیست و إلا تخلف از برهان عقلی چه معنایی دارد؟ مضافاً بر اینکه گرچه اصل این 
توجیه صحیح است لکن این توجیه هیچ تناسبی با آنچه علمایی مانند شیخ صدوق 

ین برهان مبنی بر اینکه در هر عصری واجب است ( در تبیین ا133 :1 ،1403 بابویه ابن)
 3برای قرآن مبینی وجود داشته باشد ندارد.
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 دیدگاه مختار. 3
واضح واقعاً مشخص  علت اصرار متکلمان در دفاع از این برهان با آن همه اشکالاتِ

گفت به  توان یبلکه م کند یطوری که نه تنها این برهان انتظارات را برآورده نم ،نیست
این  کند یاستحکام عقائد شیعی نیز لطمه زده است. تنها چیزی که به ذهن نگارنده خطور م

است که بگوییم شاید علت اینکه متکلمین متقدم شیعه مانند شیخ صدوق و سید مرتضی 
اند وجود روایات  اند ولی در مقام دفاع برخواسته با وجود اینکه به این اشکال ملتفت بوده

را کافی و  السلام همیطوری که روایات اهل بیت عل ؛اد در عصر آنان بوده استبسیار زی
علی الخصوص که کسی  اند دانسته یوافی در تفسیر قرآن و احکام شرعی و اعتقادات م

 دانسته یرا جایز نم 4( عمل به اخبار آحاد236 :1 ،1410 الهدی علممانند سید مرتضی )
از همین رو نزد این علما اثبات اصل  .ات بوده استاست که مشخصاً به خاطر وفور روای

تر از حضور آنها بوده است و غیبت امام مشکل چندانی را  وجود ائمه و اطاعت از آنها مهم
 برخلاف زمان ما برای آنها ایجاد نکرده بوده است.

احتمال دیگر این است که بگوییم مضمون برخی از روایاتی که در اول مقاله به آنها 
ه شد و البته صراحت بعضی دیگر مبنی بر اینکه امام حافظ شریعت است سبب شده اشار

است برخی بپندارند برهان حفظ شریعت نخستین بار توسط امامان بیان شده است و به 
همین خاطر حتی بزرگانی مانند سید مرتضی تمام تلاش خود را برای دفاع از این برهان به 

اشتباه جلوه )ع( به ساحت عصمت بیفتد و کلام امام رضا  یا اند تا مبادا خدشه کار گرفته
لکن باید توجه داشت که این روایات فقط در مقام بیان اصل وجود امامانی پس از  .کند

پیامبر اکرم برای حفظ و بقاء شریعت هستند نه چیز دیگر. به دیگر سخن مراد از این 
ریعت محسوب شوند امامانی هستند حافظ ش توانند یروایات این است که تنها کسانی که م

لکن  ،که از جانب خدا منصوب شده باشند و حفظ شریعت فقط با آنها ممکن است
و یا اینکه  ابندی یدلالت ندارند که امامان در تمام شرایط و اعصار امکان حفظ شریعت را م

 شریعت را حفظ کنند. 5بر آنها لازم است به هر نحو ممکن
رحوم بحرانی در کتاب خویش است که یکی از دو علت مؤید این مطلب کلمات م

( و بلافاصله در بحث بعدی که در 177، 1406)بحرانی  داند یوجود امام را حفظ شرع م
برای اثبات وجوب عصمت امام به برهان حفظ شریعت  ،توضیح صفات امام است

صفت شود و این نشان دهندۀ این است که بین اثبات اصل وجود امام و  متوسل می
عصمت برای امام به جهت ارتباط نزدیک این دو مبحث، خلط روی داده است. مضافاً بر 
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نقل شده و در حافظ بودن امام صراحت )ع(  اینکه روایت فضل بن شاذان که از امام رضا
. به برد یدارد به صورت سؤال و جواب نقل شده که احتمال جدلی بودن بحث را بالا م

اشکالی که به این برهان وارد است شایسته است از انتساب آن به همین خاطر و به خاطر 
بلکه داخل در  ،معصومین خودداری شود و یا از سنخ براهین فلسفی محسوب نشده

 .دانسته شود شود یجدلیات که در علم کلام بیشتر از آن استفاده م
زمان  امام اشکال عدم امکان حفظ شریعت در زمان غیبتکه نیز لازم به ذکر است 

این اشکال به شرایع قبلی نیز وارد است زیرا  بلکه )عج( اختصاص به مذهب شیعه ندارد،
( وجود دارند که 127 :1 ،1395 بابویه ابنمتعدد ) ی( و روایات19نص قرآنی )مائده: 

بر اینکه غیبت پیامبران و اوصیاء ایشان در قبل از اسلام مکرراً و در برخی  کنند یدلالت م
ار طولانی اتفاق افتاده و غیبت حضرت مهدی امری تازه نیست که فقط در این موارد بسی

پس در حقیقت تلاش متکلمان برای اثبات عصمت از جهت  .اُمت به وقوع پیوسته باشد
امری نافرجام بوده زیرا غیبت پیامبران یا جانشینانشان از طریق برهان حفظ شریعت عقلی 

را تحت الشعاع قرار  براهین اقامه شده بر عصمت زبسیاری اآنچنان قابل توجه است که 
برهان امتناع تسلسل که بنابر ادعای سید  عنوان نمونهه ب. کند یداده و از حیز انتفاع ساقط م

( از مؤکدترین طرق عقلی بر عصمت امام است نیز 289: 1 ،1407 الهدی علممرتضی )
خطا  نۀیزمست که به خاطر وجود با همین اشکال مواجه است، زیرا ملاک این برهان این ا
وقوع گناه را مهار کرده  تواند یمبه علت عدم عصمت افراد جامعه، وجود امام معصوم 

را نکوهش و از زیان بزرگی که به خاطر تخلف از احکام  کاران تبهنیکوکاران را تشویق؛ 
(، که روشن 49 ،46 ،1386)ربانی گلپایگانی  شود جلوگیری کند افراد می ریگ دامنالهی 

است امام باید ظاهر باشد تا بتواند مسئولیت اجرای حدود و احکام را بر عهده بگیرد 
 یا چاره ،از همین رو نگارنده با توجه به قوت و استحکام اشکال (.29 ،تا یب)آلوسی 

هرچند ناگفته نماند که  .مگر در التزام به یکی از دو مبنایی که ارائه خواهد شد ندیب ینم
عملی تفاوت خاصی بین  جۀیاین دو مبنا کمی با هم تفاوت دارند لکن از جهت نتگرچه 

این چنینی  یها هدف از بحث نیتر مکلفین که مهم فۀیو نسبت به وظ شود یآنها مشاهده نم
 .ونددیپ یاست عملاً تغییر خاصی به وقوع نم

ن حفظ از راه برها عصمت انبیاء و اوصیاءامکان اثبات مبنای اول: عدم  .3-1
 شریعت

اگر چه از جهت مصداقی  نداردعصمت را لزوم عقلی برهان حفظ شریعت توانایی اثبات 
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اند که نظر نگارنده نیز همین است. توضیح مطلب  قائل شویم انبیاء و امامان معصوم بوده
اینکه عقلا در مراودات اجتماعی خود و در تصویب قوانین و اجرای آن لزومی به عصمت 

چون بدون اغماض زندگی  کنند، میبلکه اغماض  نندیب یرین، مجریان و... نممقننین، ناظ
گذاران به خاطر نداشتن  یعنی با علم به اینکه ممکن است قانون .اجتماعی ممکن نیست

علم یا تجربۀ کافی و صلاحیت مورد نیاز قانونی را تصویب کنند یا ناظرین و مجریان قانون 
با همۀ این احتمالات و -کنند یا در اجرا تبعیض روا دارند آن را به خوبی و درستی اجرا ن

چرا که به خوبی  رندیپذ یو پذیرش و اعمال و اجرای آن را م یگذار اصل قانون -موارد
بهتر است و این قانون است که جلوی هرج و مرج و  یقانون یدانند وجود قانون از ب می
حال چه لزومی  .را گرفته و موجب نظم و پیشبرد امور در جامعه خواهد شد یانضباط یب

دارد با نگاهی آرمانگرایانه در مورد شریعت معتقد باشیم در تمامی مراحل دریافت وحی، 
 حفظ و ابلاغ عصمت لازم است؟

یقین به حکم واقعی پیدا کرد در  توان یاگر کسی بگوید در صورت عدم عصمت نم
 ،نیست نبوی و ولویبود عصمت دلیل خوبی برای ترک عمل به فرامین جواب گوییم ن

همانطور که در قوانین موضوعه نیز چنین است و ارائه معجزه توسط پیامبران مستلزم 
وجوب مطلق اطاعت از آنهاست و احتمال خطا، سهو و... به قدری پایین است که توجه به 

است که اگر  یا اینکه طبیعت انسانی به گونه آن امری عاقلانه نیست و تجربه دلالت دارد بر
گفت اگر هر  توان ی. حتی مکند ینخواهد مطلبی را بپذیرد هزاران توجیه برای خود فراهم م

یقین داشتیم که حکم خداست و جای هیچ گونه خطا، سهو و  دیرس یآنچه به دست ما م
 .جای انکار هم وجود نداشتاز این جهت غیره در آن راه نداشت 

اشاره نمود زیرا  6(122نفر )توبه:  ۀیبه آ توان یز دلائل نقلی برای اثبات این مبنا ما
تا به سوی قوم خود  دهد یپروردگار متعال برخی از مؤمنین را به تفقه در دین دستور م

کسانی که تفقه در دین را نیز به دست آورند باز هم مصون از خطا  میدان یبرگردند و نیک م
دور به صورت فردی به  یها د و عملاً هم ممکن نیست که تمامی افراد از مکانیا گناه نیستن
 ر یا امام برسند و معارف دینی خود را مستقیماً فرا بگیرند.بمحضر پیام
 ،پیامبر اکرم و اهل بیت نیز در طول حیات مبارکشان مؤید همین مطلب است رۀیس

شده به دستور پیامبر گرامی اسلام  فراهم زیرا به عنوان نمونه اسُامه بن زید در آخرین سپاه
سال بیشتر نداشت و یا اینکه اهل بیت  19به عنوان فرمانده منصوب گشت در حالی که 

و دیگران را به اخذ معارف از آنها ترغیب  کردند یخود شاگردانی را تربیت م السلام همیعل
شده و مورد لعن و حال آن که معصوم نبودند حتی برخی از آنها منحرف  نمودند یم
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در  انهیگرا (. از طرف دیگر با نگاهی واقع7 ،1381معصومین نیز قرار گرفتند )جباری 
زیرا بسیاری  ،نیز در همین راستا است دهند یکاری که اکنون علمای دین انجام م میابی یم

به دست رسیده که اکثر آنها متواتر نیستند و خبر واحد  یاز احکام شرعی ما از روایات
بر حجیت خبر  شان لیدل نیتر و مهم کنند یولی فقها به آنها تمسک م شوند یمحسوب م
یعنی به نوعی در اینجا عصمت سامع، ناقل، کاتب و ناسخ را  .عقلاست رۀیواحد، س
وارد لازم بدانند اقیانوسی از چرا که اگر بخواهند عصمت را در همۀ این م رندیگ ینادیده م

معارف به حوضی کوچک تبدیل خواهد شد به نحوی که بسیاری از احکام شریعت تعطیل 
خواهد گشت و موارد فراوانی از موضوعات بدون حکم باقی خواهد ماند. البته اتخاذ این 
با روش که گریزی از آن نیست اثرات خاص خود را دارد که قابل انکار نیستند. همچنین 

اتکا به این روش فوائد و ثمرات عصمت که علما تلاش بسیاری برای اثبات آنها از جهت 
به نحوی که بود و نبود آن تفاوت چندانی به حال  ابندی یاند بسیار تقلیل م عقلی داشته

. با ذکر صدور تا وصول کاملاً دارای عصمت نیست رۀیزیرا زنج ،مکلفان نخواهد کرد
و آن اینکه اگر  میریگ یمبه ذهن توضیح بیشتر این اشکال را پی مثالی از باب تقریب 

هنگفتی در طول چندین سال ساخته شود و ابزار  نۀیهزنیروگاهی به منظور تولید برق با 
ی و دستگاهی نباشد که ا لهیوسانتقال برق به مناطق شهری یا روستایی هم مهیا گردد لکن 

هیچ منزلی امکان استفاده از این برق را  از شدت جریان برق تولیدی نیروگاه بکاهد
نخواهد داشت و در واقع هدف از ساخت نیروگاه زیر سؤال خواهد رفت. یعنی باید 

اصلی بتواند از آن بهره  کنندۀطراحی، تولید و انتقال طوری باشد که مصرف  رۀیزنج
نیز در برداری کند و إلا صرف هزینه، کاری عبث و لغو خواهد بود. شبیه همین قضیه 

بحث وحی و شریعت صادق است. زیرا از آنجا که ما معتقدیم هر کسی توانایی و قابلیت 
ابلاغ وحی نیز باید از خطا مصون  مرحلۀدریافت وحی را ندارد و از سویی پیامبران در 

باشند، آنگاه در زمان غیبت با این مشکل مواجه خواهیم شد که معارف دینی آنطور که 
دریافت، حفظ و ابلاغ خللی ایجاد  رۀیزنجابلاغ نشده و در واقع در  به مردم ستیبا یم

و  اند بودهشده است زیرا بسیاری از روایات ما در معرض تحریف، جعل، امحا و غیره 
. پس برای کسانی که در زمان حضور خورد یمبعضاً تعارضاتی نیز در آنها به چشم 

ی پذیرفتنی نیست ولی برای کسانی که در ا بهانهممکن است گفته شود هیچ  اند ستهیز یم
این سؤال جا دارد که وقتی دسترسی به حافظان اصلی دین که  برند یمزمان غیبت به سر 

مضاف بر اینکه اختلافات فراوانی -امامان باشند غیرممکن بوده و علما نیز معصوم نیستند 
ا در نظر ب درک است؟ عصمت برای آنان چگونه قابل تصور و جۀینتپس ثمره و  -نیز دارند



 43، شماره 1403 بهار و تابستانحكمت(،  ۀ)نام نید ۀفلسف ۀپژوهشنام       210

اشتباه علما در اثبات عصمت انبیاء و  یها شهیادعا کرد یکی از ر توان یم گرفتن این مسائل
. مرحوم حمصی گردد یاولیاء به یکسان پنداشتن افراد عصر حضور و عصر غیبت برم
همانند مسلمانان  ندیآ یرازی فرموده: در تعبد به شرع حال کسانی که در اعصار آینده م

عصر پیامبر است. پس به حافظی معصوم نیاز است تا شریعت را به آیندگان برساند وإلا 
اند که راهی  به وصول تمام شریعت اطمینان حاصل کنند و مکلف به چیزی شده توانند ینم

برای شناخت آن ندارند و این قبیح است یا اینکه مکلف به تمام شرع نیستند که این 
 (.261 :2 ،1412 یراز بالاتفاق باطل است )حمصی

: شریعتی که به دست ما رسیده از جانب اولدو اشکال بر این کلام وارد است. 
 جۀی: نتدومحافظ معصوم نیست بلکه توسط راویان احادیث و ناقلان انجام شده است. 

توانیم به وصول تمام شریعت اطمینان حاصل کنیم  مورد اول این است که ما اکنون نمی
شود که خداوند ما را به چیزی که راهی برای شناخت آن نداریم مکلف  نمیلکن این دلیل 

فقط مکلف به دستوراتی هستیم که به ما « قبح عقاب بلابیان»بلکه طبق قاعدۀ  ،کرده باشد
رسیده باشد و اگر حکمی به ما نرسیده باشد نسبت به آن معذوریم. مضافاً بر اینکه طبق 

پیامبر اکرم در طول حیات خویش نتوانستند  دیگو یم برهان حفظ شریعت که تقریر سومِ
سؤال این است که ما از کجا یقین پیدا کردیم که اهل بیت  ،همۀ احکام را بیان کنند

توانستند چنین کاری را انجام دهند؟ و اگر حتی امامان موفق به چنین کاری  السلام همیعل
کام و معارف به دست ما رسیده شده باشند چگونه به این یقین رسیدیم که تمامی آن اح

 است؟ وقتی چنین یقینی نداریم مکلف به مازاد بر آنچه موجود است نیستیم.
از ثمرات پذیرفتن این مبنا این است که لزومی ندارد مانند برخی پژوهشگران قائل 

رهبری مستلزم عصمت امام نیست و  یها تیشویم که حفظ نظام اسلامی و ایفای مسئول
فرض کرد که در مواردی رأی امام با حکم خداوند برابر نباشد زیرا وجوب اطاعت  توان یم

مطلق از امام از احکام ثانویه و بر اساس قاعدۀ أهم و مهم است نه از احکام اولیه )ربانی 
 (.62-61 ،1386گلپایگانی 

روشن است که ایشان برای توجیه خطاپذیری مسئلۀ ولایت فقیه ناچار شده است 
حفظ نظام اسلامی را از مسائلی شرعی مانند طهارت و نجاست کمتر بداند چه اهمیت 

اینکه در دومی قائل است که امام باید معصوم باشد تا مردم به حکم واقعی دسترسی داشته 
انسان است  ها ونیلیباشند ولی در جایی که مربوط به جان، مال، عزت، آبرو و سرنوشت م

 ها ونیلیجایز است که امام با تصمیمات اشتباه خویش معصمت امام را لازم ندانسته و 
انسان را به ورطۀ نابودی بکشاند. در صورت پذیرش عدم ضرورت عقلی عصمت برای 
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انبیاء و اولیاء به طریق اولی در مورد نائب او نیز چنین خواهد بود و دیگر نیازی به توجیه 
 .شود یخطاپذیری ولی فقیه نیز احساس نم

 عصمت دۀیتنها فا. 3-2
همان طور که قبلاً گذشت اگر خطاناپذیری پیامبران با عقل ثابت شده باشد اثبات معصوم 

اما اگر نتوانیم  .نقلی بدون اشکال ممکن خواهد بود یها لیبودن امامان با استفاده از دل
به سامان برسانیم که چنین است آنگاه به  برهان حفظ شریعت از طریق را عصمت انبیا

مگر اینکه بگوییم وجود  .از طریق نقل اثبات کنیم میتوان یی عصمت امامان را نمطریق اول
متواتر هرچند موجب یقین نشوند ولی برای اطمینان  یها نقل مۀیادلۀ عقلی متعدد به ضم

در این صورت عصمت مصداقی پیامبران و أئمه از آن جهت  .به مسألۀ عصمت کافی است
شایسته است مؤمنین تلاش کنند با سرمشق قرار  شود که یکی از کمالات محسوب می

آفریده شده  یا دادن انبیاء و اولیاء، خود را به این مقام برسانند چه اینکه گوهر انسان به گونه
 (.201 :3، 1392است که توان عروج به قلۀ عصمت را دارد )جوادی آملی 

 مبنای دوم: ضرورت عصمت مگر در صورت وجود مصلحت .3-3
توضیح مطلب بدین نحو است که بحثی در علم اصول فقه وجود دارد که البته بی ربط به 

 تیب فقط در کلام اهل یی کهها موضوع این نوشتار هم نیست و آن این است که خاص
با تأخیری بعضاً  دهند یو اتفاقاً این روایات بیشتر احادیث ما را تشکیل م شوند یمیافت 

اند و این مستلزم تأخیر بیان از وقت حاجت  امبر اکرم صادر شدهصد ساله از زمان بعثت پی
اگر  ندیفرما یباشد. در جواب این اشکال م است که از مصادیق تکلیف بما لایطاق می

مصلحت که همان تدریجی بیان کردن احکام است اقتضا کند این تأخیر اشکالی ندارد. 
له در علم اصول نگارنده مبنای ( با توجه به وجود این مسئ118-117 ،1382)سبحانی 

یعنی بگوییم وجود عصمت ضروری است لکن  .دوم را طبق همین قضیه طرح کرده است
کرد و آن مصلحت،  یپوش ها از آن چشم در برخی از زمان توان یبه خاطر برخی از مصالح م

البی کلی شود مط مطالبی که در ادامه در مورد ابتلای مردم بیان می البته آزمایش مردم است.
بوده و منحصر به مبنای دوم نیست و این مطالب حتی اگر کسی مبنای اول را مانند 

 نگارنده بپذیرد صادق هستند، هرچند ارتباط آن به مبنای دوم بیشتر است.

اهداف خلقت  نیتر یتبیین موضوع این است که یکی از مواردی که مسلماً از اصل
( 2؛ عنکبوت: 2)ملک:  باشد یاع بلاها وامتحانات مانسان است آزمایش و ابتلای او به انو

با قدرت لایزال خویش عمر  توانست یاز آنها نیست. آیا پروردگار حکیم نم یا که چاره
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را تا لحظه وقوع قیامت طولانی کند و تنها او پیامبر برای تمامی  السلام هیحضرت آدم عل
ها تفاوتی  داشته باشد و انساناعصار باشد و فقط هم یک دین و یک کتاب آسمانی وجود 

از جهت رنگ، زبان، نژاد و... نداشته باشند؟ جواب قطعاً مثبت است ولی حکمت الهی 
کرد که چنین  و بلاهاست اقتضا می ها که مبنی بر آزمایش و ابتلاء نوع بشر به انواع آزمایش

افقان، معاندان و... به کافران، من ییجو ای اتفاق نیفتد. یعنی زمینه و بستر برای بهانه مسئله
ز و تشخیص داده شوند. به عنوان نمونه یخوبی فراهم شود تا مؤمنین واقعی از غیر آنان تمی

در همین زمان ما کسانی هستند که به خاطر تعصبات قومی، زبانی، نژادی و غیره نبوت 
معتقدند ما  و تابند یپیامبری غیر از نژاد خویش را با کتابی غیر از زبان مادری خویش برنم

مشی کنیم. در واقع اگر  ستهیز یباید به همان دین و آیین پیامبر خود که هزاران سال قبل م
این ها بود زمینه و بستر آزمایش این عده از مردم از  فقط حضرت آدم پیامبر تمامی انسان

 .رفت یمیان مجهت از 
بیاء و اولیاء به اشتباه علما در اثبات عصمت ان یها شهیدر حقیقت یکی دیگر از ر

اند که یکی از  . دانشیان کلام تصور کردهگردد یمسلم انگاشتن وجوب حفظ شریعت باز م
پروردگار لازم و واجب است انجام دهد حفظ شریعت در تمام اعصار و بر کارهایی که 

ازمان و به بهترین نحو ممکن است. به دیگر سخن، وجوب حفظ شریعت توسط پروردگار 
اند و حال آنکه  ذهنی متکلمان بوده و به نوعی آن را بدیهی انگاشته یها فرضاز پیش 

مروری بر اتفاقات افتاده در طول تاریخ گواه بر این است که پرودگار متعال در این زمینه به 
 تواند یها اکتفا کرده در حالی که قدرت بر انجام آن را داشته و این فقط یک دلیل م حداقل

شبیه این مطلب در مورد  تر از حفظ شریعت است. وجود مصلحتی مهم داشته باشد و آن
که فقط در فرض عصمت  اند کردهبرهان نقض غرض نیز صادق است چرا که علما تصور 

و حال آنکه  کند ینمو پروردگار نقض غرض  شود یمانبیاء و اولیاء غرض از بعثت محقق 
آزمایش مردم است به طوری که نادیده یکی از بزرگترین اغراض پروردگار،  اند کردهغفلت 

انگاشتن بحث آزمایش خود نقض غرضی است بزرگتر. همچنین مشخص نیست اگر 
وضعیت کنونی )با این همه اختلافات فقها در احکام فقهی و کوتاه شدن مردم از دسترسی 
به مصالح واقعی و خوف ارتکاب مفاسد حقیقی( از مصادیق نقض غرض نیست پس 

 زمانی این مسئله اتفاق خواهد افتاد؟چگونه و چه 

گفت گرچه عصمت  توان یبا توجه به این توضیح مختصر و بر طبق مبنای دوم م
پیامبران و کتب آنان ضروری است لکن پروردگار حکیم به خاطر فراهم و آماده سازی 

از این ضرورت چشم پوشی کرده است. از این  ،مردم در برخی از عصرها بستر آزمایشِ
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به عدم حفظ برخی از کتب آسمانی توسط پروردگار اشاره کرد. به  توان یرد یکی مموا
عنوان نمونه دستوراتی الهی که به حضرت موسی وحی شده بود بر روی الواحی نقش بسته 
بودند و مشخص است که عمر آنها ابدی نبود و البته پروردگار هم بنای این کار را نداشته 

آزمایش برخی از امت او با عدم امکان  نۀیکرد زم حفظ می است چه اینکه اگر آنها را
های متعدد و به تبع آن  . در مورد انجیل نیز وجود نسخهرفت یاز بین م 7تحریف تورات
ها و انشعابات فراوان در آیین مسیحیت در همین راستا ارزیابی  ها، فرقه پیدایش نحله

 .شود یم

نبوده است پیامبری بعد از او مبعوث و  پس از بعثت پیامبر اکرم از آنجا که قرار
فرستاده شود پروردگار حکیم قرآن را از تحریف، جعل و دستکاری حفظ کرد تا متن آن 

امتحان را مسدود  نۀیلکن باز هم به طور کلی زم ،تا قیامت در دسترس مردم باقی بماند
 نکرد. چندین شاهد بر این ادعا وجود دارد:

اری در نحوۀ قرائت قرآن پس از رحلت پیامبر اکرم به : پیدایش اختلافات بسیاول
 8.کند ینحوی که در برخی از آیات قرآن کریم حکم فقهی نیز با اختلاف قرائت تغییر پیدا م

پیدایش اختلافاتی در مورد خاص و عام یا  نۀی: نزول تدریجی قرآن که بعدها زمدوم
و آشکار برای همه بود دیگر وجهی  10از آیات گردید که اگر نزول آن دفعی 9ناسخ و منسوخ

ها پس از آنها  و خاص شدند یها ذکر م یا اینکه عام ماند یبرای ذکر آیات منسوخ باقی نم
 .آمدند یبلافاصله م

: وجود آیات متشابه در قرآن مجید و همچنین امکان تحمیل آرای شخصی به سوم
مادی. پرواضح است که در قرآن و تفسیر آن بر طبق سلیقه یا هواهای نفسانی و اغراض 

تمامی این سه مورد اختلافی، مسلمانان باید به تنها حافظین راستین قرآن یعنی أئمۀ اطهار 
کردند و رجوع یا عدم رجوع آنان بستر آزمایش آنها و سبب سعادت و شقاوت  مراجعه می

یعنی  ها ایشآنها شد. این مسئله چندین قرن ادامه پیدا کرد تا اینکه به نقطۀ اوج این آزم
غیبت امام معصوم و کوتاه شدن دست بشریت از دسترسی به واسطۀ بین زمین و آسمان 

زیادی نیز با توجه به خبر نبی اکرم مبنی بر ظهور امامی عادل در آینده  یها رسید. انسان
فرصت را مناسب دیده و ادعای مهدی موعود یا نائب خاص او بودن کردند و بدین 

مختلف فکری و عقیدتی در  یها و البته پیدایش بیشتر فرق و گروه صورت آزمایش شدند
 ها به طرق گوناگون است. زمان غیبت نیز ادامۀ همان مسیر آزمایش انسان

طور دیگری  ستیبا یاگر مسئله آزمایش را نادیده بگیریم بسیاری از اتفاقات م
پیامبر  بود یمؤمن م یاه چه اینکه اگر هدف خلقت وجود هر چه بیشتر انسان ،اتفاق بیفتد
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جهان را به دست  یها داشت تا تمامی قاره عمری همچون حضرت نوح می ستیبا یاکرم م
حال آنکه از آن جهت که غرض . خود فتح کند و اسلام را بر دیگر ادیان برتری بخشد

 11آزمایش است به پیامبر عمری طولانی داده نشد و در عوض همانطور که در دعای ندبه
آزمایش شدند تا مؤمنین از منافقین جدا  السلام هیمانان با وجود حضرت علی علآمده مسل

بایست در عصری مانند عصر ما مبعوث  شده و معلوم گردند. همچنین پیامبر اکرم می
ولی این حادثه زمانی به  ،تا امکان ثبت و ضبط هر چیزی به بهترین نحو ممکن باشد شد یم

و نگارش حروف،  شد یوی پوست و مانند آن انجام موقوع پیوست که کتابت و نگارش ر
نحوۀ اعراب گذاری و علائم نگارشی به سبک کنونی نبود تا به بهترین نحو جلوی سوء 

همۀ مردم را مجبور  توانست یها گرفته شود. خلاصه کلام اینکه پروردگار متعال م برداشت
از طرف دیگر وقتی بستر  .( ولی این ایمان هیچ ارزشی نداشت99 :به ایمان کند )یونس
تر خواهد بود و به همین خاطر  تر باشد قاعدتاً ایمان آنها هم با ارزش آزمایش مردم سخت

از مردم همه اند  در روایتی آمده است که مردم زمان غیبت که معتقد به امامت امام دوازدهم
 (.122 :52 ،1403افضل هستند )مجلسی ها  زمان

 یریگ جهینت. 4
متکلمان در مورد برهان حفظ  یها دگاهیهای صورت گرفته نسبت به د و تحلیل ها یبا بررس

 :شریعت نتایج ذیل حاصل گردیده است

اشکالی که به برهان حفظ شریعت شده عدم امکان حفظ شریعت در  نیتر مهم
که به این  ییها دوران غیبت است که این اشکال بسیار مستحکم و استوار بوده و جواب

ده است همگی سست بوده و بیشتر موجب تضعیف اصل برهان شده است. اشکال داده ش
روایاتی هم که دلالت بر حافظ بودن امام دارند مربوط به اصل ضرورت وجود امامانی 

ولی دلالت ندارند که آنها همیشه چنین  ،هستند که حفظ شریعت به آنها سپرده شده است
به امامان ناصواب است. نیز این اشکال پس نسبت دادن این برهان  ،ابندی یامکانی را م

بنابراین با توجه به  .مختص دوران کنونی نبوده و نسبت به شرایع سابق هم جاری است
عصمت انبیاء امکان اثبات اول: عدم  ،استواری اشکال، نگارنده دو مبنا پیشنهاد داده است

ر دلائل نقلیِ هرچند از جهت مصداقی و به خاط از راه برهان حفظ شریعت، و اوصیاء
متواتر ممکن است کسی معتقد به عصمت آنها باشد چنانچه نگارنده نیز بر همین اعتقاد 

ضرورت عصمت از جهت عقلی مگر به خاطر وجود مصلحت که آن آزمایش  :است. دوم
 کنند یو ابتلای مردم است. البته نتیجه هر دو مبنا برای مکلفانی که در عصر غیبت زندگی م
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اند  از ثمرات عصمت آنطور که متکلمان بیان داشته یمند ی نداشته و بهرهتفاوت چندان
از آن جهت که عصمت از کمالات است خود  توانند یبرای آنان غیر ممکن است و فقط م
دلیل حفظ شریعت نه از سنخ براهین فلسفی بلکه از  ،را به این کمال برسانند. در نهایت
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 ها یادداشت

انَِّ عِندَْ کلِّ بدِعْةَ تَکونُ منِْ بَعدْیِ یکادُ بهِاَ الإْیِمَانُ وَلِیاً منِْ اهَلِْ »روایت اول: قاَلَ رَسُولُ اللَّهِ )ص(  .1
، 1407)کلینی « نَیبَیتیِ موَُکلًا بهِِ یذبُُّ عَنْهُ ینطْقُِ باِِلهْاَمٍ منَِ اللَّهِ وَ یعْلِنُ الْحَقَّ وَ ینَو رُِهُ وَ یردُُّ کیدَ الْکائدِِ 
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1: 54) 

انَِّ فِی کلِّ خَلَفٍ منِْ اُمَّتِی عَدْلًإ مِنْ اَهْلِ بَیتیِ ینفْیِ عنَْ هَذَا الد یِنِ »روایت دوم: اَنَّ النَّبِی )ص( قاَلَ: 
 (221 :1 ،1395 بابویه ابن« )تَحرْیِفَ الغَْالیِنَ وَ انتْحَِالَ المْبُطْلِیِنَ وَ تَاوْیِلَ الجَْاهِلِین

خالی از لطف نیست با نحوۀ مواجهۀ اهل سنت با بحث عصمت پس از رحلت پیامبر اکرم آشنا  .2
( معتقدند اُمت 98 :4تا،  شویم. برخی مانند ابن تیمیه با تکیه بر روایاتی نبوی )ازدی سجستانی بی

. (466 :6 ،1406کند )ابن تیمیه  نیاز می معصوم است و عصمت اُمت، ما را از عصمت امام بی
های صحابه یا مجتهدان هر  اکثریت اهل سنت نیز نظریۀ تصویب را پذیرفته و وقتی نظرات و دیدگاه

یابد.  چند نافی یکدیگر باشند درست تلقی شوند تا حد بسیار محسوسی نیاز مردم به امام کاهش می
سازند و از آن  ه میاند اگر امام در اجتهاد خطا کند مجتهدان دیگر او را بر خطایش آگا بعضی دیگر نوشته

( برآیند همۀ این نظرات به وضوح نشان 367تا،  ؛ قوشچی بی251 :5، 1409دارند )تفتازانی  باز می
اند مسئله عصمت را بعد از پیامبر اکرم  دهد که اهل سنت به نوعی با طرح موارد جایگزین نتوانسته می

است عصمت اُمت یا تصویب را  نادیده بگیرند و به جای عصمت امام که اعتقاد اختصاصی شیعه
اند. در حقیقت آنها نیز ملتفت به این بحث  سان خلأ نیاز به مسئلۀ عصمت را پر کرده پذیرفته و بدین

اند که پس از رحلت پیامبر به مسئله عصمت نیاز دارند و البته به شیوۀ خودشان آن را برای خود  بوده
نت باید بدانند اجتماع اُمت اگر هم عصمت آور باشد اند، گرچه اهل س ای حل شده قلمداد کرده مسئله

ای همۀ  ای را بپذیرند و شیعه نیز از اُمت است. پس تا در مسئله فقط در جایی است که همۀ اُمت مسئله
توان اطمینان به عدم ضلالت داشت و از جملۀ این مسائل تصویب  اُمت اتفاق نظر نداشته باشند نمی

( آن 471 :1، 1423؛ ابن قدامه 184 :4، ب-1424اهل سنت )آمدی  است که شیعه و حتی برخی از
شود که مجتهد خطا کرده تا دیگر مجتهدان به او  اند. در بحث اجتهاد نیز از کجا مشخص می را نپذیرفته

تذکر دهند؟ این مطلب شاید در جایی که اشتباه مجتهد بسیار واضح بوده کاربرد داشته باشد ولی در 
آنجا که هیچ یک به حکم واقعی دسترسی ندارند معلوم نیست که نظر چه کسی خطا یا اکثر موارد از 

توان گفت نظر چه کسی به حکم واقعی  صواب است و همۀ مجتهدان از این جهت یکسانند و حتی نمی
 تر است. نزدیک

 البته شیخ صدوق تصریحی به این برهان ندارد، لکن توضیحات ایشان که در حدود چهار صفحه .3
 است با توضیحات متکلمین بعد ایشان تفاوت چندانی ندارد.

زیسته و معتقد به انفتاح باب علم به  جالب است که در مقابل ایشان که در اوایل غیبت کبری می .4
احکام شرعی بوده است گروهی از اصولیان متأخر مانند مرحوم میرزای قمی قرار دارند که قائل به 

 دانند. تند و مطلق ظنون را مگر در برخی موارد حجت میانسداد باب علم و علمی هس

 شود. برخی از موارد بحث تقیه مانند تقیه مداراتی به این مطلب مربوط می .5

ای  شایسته نیست مؤمنان همگی )به سوی میدان جهاد( کوچ کنند، چرا از هر گروهی از آنان، طایفه» .6
ای در مدینه بماند(، که در دین )و معارف و احکام اسلام( آگاهی یابند و به  کند )تا طایفه کوچ نمی

وردگار( بترسند، و ها را بیم دهند؟! شاید )از مخالفت فرمان پر هنگام بازگشت به سوی قوم خود، آن
 شیرازی(. ترجمه آیت الله مکارم)« خودداری کنند
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توان از آنها نتیجه گرفت  ( وجود دارد که می46؛ نساء: 78؛ آل عمران: 75آیاتی در قرآن کریم )بقره:  .7
دادند که در نهایت  هایی از تورات و انجیل را که باب میلشان نبوده تغییر می برخی از اهل کتاب، قسمت

 (شیرازی نجر به تحریف لفظی و معنوی آن دو کتاب گردیده است. )پایگاه اینترنتی آیه الله مکارمم

 ( اشاره کرد.25؛ نمل: 43؛ نساء: 222توان به )بقره:  از این آیات می .8

برای مثال آیۀ پنجم سورۀ مائده خاص است و آیۀ دهم سورۀ ممتحنه عام. بعضی معتقدند سورۀ مائده  .9
کنند که لازمۀ  ای است که نازل شده پس آیۀ پنجم را ناسخ/ مخصص آیۀ دهم محسوب می ورهآخرین س

گویند همۀ آیات این سوره  (. دیگران می31 :30تا،  آن عدم حرمت نکاح با اهل کتاب است )نجفی بی
کتاب  آخرین آیات نیستند پس آیۀ پنجم با آیۀ دهم نسخ گردیده و نتیجتاً حکم به حرمت ازدواج با اهل

 (.394 ،1415دهند )انصاری  می

توان گفت که این نزول دفعی طوری نبوده است  در مورد نزول دفعی اختلاف فراوان است، لکن می .10
 که در اختیار مردم قرار گیرد و مردم به متن قرآن دسترسی داشته باشند.

 .«لولا أنت یا علی لم یعرف المؤمنون بعدی»فراز مربوطه این است:  .11
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Abstract 

One of the most important sociological, psychological, and theological 
issues in the contemporary world is "lifestyle". The significant point 
here is the role of worldviews in forming, dividing, and explaining the 
lifestyle. The divine and material worldviews divide the lifestyle into 
two important types. The subject matter of this article is the role of 
monotheism, as the most important foundation and infrastructure of 
Islam, in the lifestyle. This paper has answered these questions using a 
descriptive-analytical method: What is the role of belief in God in 
people's lifestyles? What are the main characteristics of a monotheistic 
lifestyle? Is there only one type of monotheistic lifestyle or one can 
believe in different types of it? The results of this article show that 
monotheism completely changes the lifestyle and a believer's lifestyle is 
completely different from a non-believer’s lifestyle. Moreover, a 
monotheistic lifestyle leads to an optimistic view of the world and life, a 
profound and comprehensive understanding of the human being and 
the world, balance in life choices, deep pleasures, a coherent system in 
life, superior knowledge and values, rational action in life, making the 
immeasurable aspects of affairs measurable, creating the capacity of 
having superior choices, and directing the choices. Finally, the 
monotheistic lifestyle has different levels, so we are not faced with only 
one type of monotheistic lifestyle. 
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یزندگ سبک در دیتوح کارکرد

 1یخان یعل لیاسماع

09/11/1402 پذیرش:  21/03/1402 دریافت:

 چکیده
 جهان در یشناخت نید البته و یشناخت روان ،یشناخت جامعه مهم موضوعات از یزندگ سبک

. نقش دارند یزندگ سبک نییتب و میتقس جاد،یا در ینیب جهان و کلان یها نگرش. است معاصر
. کند یم میتقس یماد و یاله مهم ۀگون دو به را یزندگ سبک یماد و یاله کلان یها نگرش
 یزندگ سبک در د،یتوح یعنی اسلام، رساختیز و انیبن نیتر مهم نقش نوشتار نیا یاصل مسئلۀ
 ست:ها پرسش نیا بهگفتن  پاسخپی  در یلیتحل-یفیتوص روش با نوشتار نیا. است

 یدیتوح یزندگ سبک یاصل یها یژگیو ؟دارد ها انسان یزندگ سبک در ینقش چه یخداباور
 متفاوت یها گونه به توان یم ای دارد وجود یدیتوح یزندگ سبک گونه کی تنها ایآ و ؟ستیچ

 دیتوح به باوراین که  اند از عبارتی پژوهش دستاوردها ؟داشت باور یدیتوح یزندگ سبک
 ریغ از متفاوت یکل به خداباورانه یزندگ سبک و کند یم دگرگون یکل طور به را یزندگ سبک

 از جامع و قیعم فهم ،یزندگ و عالم به نانهیب خوش نگاه باعث موحدانه یزندگ سبک است؛ آن
 و علم ،یزندگ در منسجم نظام ق،یعم یها لذت ،یزندگ یها نشیگز در تعادل جهان، و انسان
 امور، ریناپذ سنجش یها جنبه ساختن ریپذ سنجش ،یزندگ در یعقلان کنش و برتر یها ارزش

 یزندگ سبک ،تینها در. شود یم ها نشیگز به دادن جهت و برتر یها نشیگز تیظرف جادیا
 موحدانه یزندگ سبک ۀگون کی با تنها که ستین نیچن و است یکیتشک مراتب یدارا یدیتوح

  .میباش مواجه

 ها کلیدواژه
 یدیتوح یزندگ سبک ،یزندگ سبک د،یتوح ن،ید  خدا،

 .رانیا تهران، ران،یا فلسفه و حکمت یپژوهش مؤسسه کلام، گروه اریدانش. 1
(E.alikhani@irip.ac.ir) 

https://doi.org/10.30497/prr.2024.244671.1844
https://orcid.org/0000-0002-3753-9339


 223       یخان یعل لیاسماع|  یزندگ سبک در دیتوح کارکرد

 مقدمه
زندگی . هرچند است یاجتماع مفهومی نسبتاً جدید در ادبیات علوم «سبک زندگی»مفهوم 

ای از قواعد و مختلف همواره بر اساس مجموعه یها جامعهطول تاریخ و در بشر در افراد 
سبک زندگی  ،اجتماعیاما در ادبیات علوم، و نسق یافته استمعین نظم رفتاری مناسبات 

های تحولات اجتماعی و  ترین نشانه از اصلی ،محتوا همینو به واسطه  داردمحتوایی فراتر 
این بحث در طول تاریخ، تحت عنوان  آید.دهه اخیر غرب به حساب می چندفرهنگی 

 و ... مطرح بوده است.« هویت»، «فرهنگ»
که برخی از  چنان زندگی از اهمیت بالایی برخوردار است؛ هم امروزه سبک

شناسی به سوی قرن  که جامعه چنان هم»گفتند:  کمیو ستیبقرن  ۀشناسان در طلیع جامعه
های زندگی  سبک ۀدهند که پژوهش دربار ها نشان می شاخص ۀرود، هم می کمیو ستیب

(. Cockerham et al 1993, 423« )شناسی باشد جامعه ۀرود تا کانون تمرکز رشت می
بدین دلیل است که ابزارهای مفهومی دیگر، « سبک زندگی»مفهوم  ۀاهمیت و رواج فزایند

های اجتماعی است، کارایی خود را از  های کلان از پدیده که متکی بر روایت« طبقه»نظیر 
 توانند تنوع و پیچیدگی دنیای اجتماعی را توضیح دهند. اند و دیگر نمی دست داده

بینی  های کلان و جهان نگرشاز نکات قابل توجه در موضوع سبک زندگی، نقش 
های کلان الاهی و مادی، سبک زندگی را به دو  در ایجاد، تقسیم و تبیین آن است. نگرش

و  انیبنترین  اصلی این نوشتار، مهم ۀلئکند. مس مهم الاهی و مادی تقسیم می ۀگون
سبک زندگی اسلامی و نقش آن در سبک زندگی است. نگرش مادی به عالم و  رساختیز

ار وجود خدای واحد باعث یک سبک زندگی و نگرش الاهی به آن و باور به خداوند انک
شود. پرسش اصلی این است که  ها می دیگری از سبک زندگی برای انسان ۀباعث گون

های اصلی سبک زندگیِ ناشی  ها دارد و ویژگی خداباوری چه تأثیری در سبک زندگی انسان
 چیست. باوراز این 

توحید و از  این نوشتارتوصیف که  به یک نکته بایسته است و آن ایندر اینجا اشاره 
توحید است،  خوانش توصیف اکثریت قریب به اتفاق مسلمانان از ،توحیدی سبک زندگی

درستی این معیار تشخیص . غیره، نظیر وهابیت و های افراطی اسلامی گروه خوانشنه 
های افراطی از سبک زندگی  ش گروهخوانش و سبک زندگی در اسلام و عدم سازگاری خوان

 بیت )ع( است. توحیدباوری، سبک زندگی رسول گرامی اسلام )ص( و اهل
بختی  هویت و خوش ۀاهمیت و ضرورت این پژوهش در این امر نهفته است که هم
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ها ناشی از اعتقاد به خداوند یا عدم اعتقاد به او است. بنابراین،  روزی انسان یا تیره
ای  ها از اهمیت ویژه سازی زندگی ساختن نقش آن در سبک ن مسأله و برجستهپرداختن به ای

یک الگوی مناسب برای پرداختن به موضوع سبک  ۀارائ  برخوردار است. از سوی دیگر،
 ۀاندرکاران تعلیم و تربیت و هم های بعدی و نیز دست مناسبی برای پژوهش ۀنیزمزندگی، 

 سبک زندگی دینی و اسلامی دارند. ۀکسانی است که دغدغ

 تعریف سبک زندگی. 1
های اندیشمندان مختلف  سبک زندگی، مطابق نگرش دوران معاصر، در نوشته

توان به یک تعریف  های متفاوت است و نمی شناسی دارای تعریف شناسی و روان جامعه
تقریباً »اورند که مورد اتفاق در این زمینه دست یافت. حتی برخی از اندیشمندان بر این ب

سبک زندگی است، وجود  ۀکه چه چیز سازند این ۀهیچ توافق تجربی یا مفهومی دربار
توان مفهوم سبک زندگی را بسته به  (. برخی نیز معتقدند که میSoble 1981, 2« )ندارد

 ۀتعریفی از آن نافی بقی ۀی گوناگون تعریف کرد و ارائها وهیشموضوع مورد مطالعه به 
 (.Loov & Miegel 1990, 25ای کاربرد این مفهوم نیست )ه شیوه

پردازد، سبک زندگی را  شناختی به سبک زندگی می آلفرد آدلر، که از منظر روان
ای که فرد با آن به جهان پیرامون پاسخ  داند؛ شیوه همان شخصیت مرکزی یک فرد می

 ۀداند که هم ندگی میهمتا و فردی ز (. او سبک زندگی را کلیت بیWells 1976دهد ) می
 (.Adler 1956, 112فرایندهای عمومی زندگی ذیل آن قرار دارند )

یر بوردیو و ...  اندیشمندان دیگر، نظیر جورج زیمل، آنتونی گیدنز، ماکس وبر، پی
اند. از نظر  مطالعات فرهنگی پرداخته ۀشناسی یا حوز عموماً به سبک زندگی از منظر جامعه

های بنیادی یا به تعبیری  گی تجسم تلاش انسان برای یافتن ارزشجورج زیمل، سبک زند
 Simmelفردیت برتر خود در فرهنگ عینی خویش و شناساندن آن به دیگران است )

کنندگان  هایی است که اشغال سبک زندگی دارایی»یر بوردیو،  (. از نظر پی314 ,1964
دون قصد آن از دیگران تمایز های مختلف با آن خویشتن را با قصد تمایز یا ب موقعیت

زیستن افراد  ۀ(. آنتونی گیدنز سبک زندگی را نحوBourdieu 1984, 76« )بخشند می
کارگیری آنها هم نیازهای  ی از رفتارها است که فرد با بها مجموعهزیستن  ۀداند. این نحو می

ت، در آورد، هم روایت خاصی را که برای هویت خویش برگزیده اس جاری خویش را برمی
 (.119 ،1382 گیدنزکند ) برابر دیگران مجسم می

ها،  توجه به این نکته بایسته است که سبک زندگی از جنس رفتار است و ارزش
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 فاضلی .کناین مفهوم بیرون است ) ۀهای ذهنی افراد از دایر گیری ها و جهت نگرش
زندگی باشند. ارتباط با سبک  ها بی ها و نگرش (، اما چنین نیست که ارزش63، 1382

های نادیدنی هویت انسانی  هویت یک انسان است و جنبه« ۀگران نمایش»سبک زندگی بعد 
(. بنابراین، تا حد 30-31 ،1382 فاضلیکند ) ها و رفتارها نمایان می را در قالب انتخاب
های بنیادین است که پایه و اساس سبک زندگی را شکل  ها و دیدگاه زیادی همین ارزش

گیریم. به بیان گیدنز،  هرچند عوامل محیطی و اقلیمی و فردی را نیز نادیده نمیدهد؛  می
 گیدنزها و رفتارهای افراد است ) ها، ارزش سبک زندگی راهی برای شناخت نگرش

1382 ،119-120.) 
شیوه، روش یا   با توجه به آنچه گذشت، مقصود ما از سبک زندگی در این نوشتار،

ها،  ها، ارزش ها، گرایش نگرش ۀکنند وه است که منعکسطرز زندگی یک فرد یا گر
. مطابق این تعریف، از استها و وضعیت اقتصادی  ها، عادت معیارهای اخلاقی، سلیقه
توان به هنجارهای نهان در باور و رفتار یک  آن می ۀاندیشی دربار طریق سبک زندگی و ژرف

گیری را به نحو  یا در حال شکل ها و الگوهای موجود گیری برد و جهت فرد یا گروه پی
 بینانه تحلیل کرد. واقع

ها در سبک زندگی، نقش باورهای دینی  ترین مؤلفه با توجه به این تعریف، از مهم
در سبک زندگی است. سبک زندگی، هم امری اجتماعی و متأثر از عوامل اجتماعی و 

ردی و هم متأثر از های ف ها و خواسته محیطی است، هم امری فردی و ناشی از سلیقه
 (.34، 1392 شریفیفرد ) ۀشد های پذیرفته باورها و ارزش

 بینی و سبک زندگی جهان. 2
های زیستی در هر جامعه، نسبت  سبک وجودآمدن بهبا توجه به تعریف ما از سبک زندگی، 

های ارزشی و هنجارهای حاکم بر آن جامعه دارد.  های فرهنگی، نظام مستقیمی با سرمایه
اند و  های کلان از عناصر محوری هر جهان اجتماعی ها و ارزش باورها، آرمان

ت به بینی و اعتقادا . تفاوت در جهانجامعهها، هنجارها و تحولات  کنش ۀوجودآورند به
انجامد و تفاوت در اخلاق در تفاوت میان سبک زندگی هویدا  تفاوت در اخلاق می

 (.73، 1389حداد عادل شود ) می

 رابطه انسان با خدا. 3
ترین ارتباط، ارتباط میان خدا و انسان است. جهان ادیان  در ادیان توحیدی، نخستین و مهم
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ت. یعنی خدا در مرکز هستی قرار شناختی، جهانی خدامحور اس لحاظ هستی توحیدی، به
ترین آنها، یعنی انسان، آفریده و تحت سیطره و مشیت  موجودات، از جمله مهم ۀدارد و هم

ترازی با او نیست. به همین دلیل،  او هستند. از این منظر، هیچ چیز در جهان یارای هم
 ۀبه تبع خودِ اراد حال، تر از او قرار دارند. با این موجودات در مراتب بسیار پایین ۀهم

توان برای انسان در میان مخلوقات الهی جایگاهی ممتاز قائل شد و میان خدا و  خداوند می
خدا با سایر موجودات ترسیم کرد؛ زیرا، سرشت انسان  ۀای ویژه، فراتر از رابط انسان رابطه

امین بعد از خدا، از اهمیت دوم برخوردار است. افعال و فر  و وظایف و سرنوشت او،
واکنش او در برابر خداوند است. این،  ۀتا حد زیادی در ارتباط با انسان و نحو  الهی،
ای است که با نجات و رستگاری نوع بشر سر و کار دارد و اگر این مسأله نبود،  مسأله

، 92، 91، 1368ایزوتسو  نک.یافت ) بسیاری از افعال و فرامین خداوندی تحقق نمی
119.) 

گونه  برآمده از متون ادیان توحیدی فضایی آرام و توصیف ۀسانشنا فضای هستی
توان متون مذکور را بسان مکتوبی توصیفی، که به آرامی وقایع  نیست. به عبارت دیگر، نمی

ای را  کند، دانست. این متون صحنه تاریخی یا حوادث مربوط به زمان خود را گزارش می
« ارتباطات»ای از  راه با مجموعه ، هم«طبدو ق»کند که در آن  جهان تصویر می ۀدربار

خورد. در یک سوی این دو قطب، خدایی است که  پرتنش، بالنده و نیرومند به چشم می
کند و  ای برای آفرینش انسان باشد و هر چه می های عالم را آفریده است تا مقدمه پدیده ۀهم
از ابعاد انسان، هستی، نیازها، ای  طور مستقیم یا غیرمستقیم در ارتباط با جنبه گوید، به می

یابد که در  است؛ که خود را مخلوقی می انسانخلقیات و اعمال او است و از سوی دیگر، 
مخلوقات دیگر، مورد توجه و اهتمام خالق خویش است و نیز از جانب او  ۀمیان هم

 (.91، 1368ایزوتسو ها و وظایفی است ) دار مسئولیت عهده

 زندگیباور به خدا و سبک . 4
 زایی لک نک.بینی یا حکمت نظری دارای حکمت عملی خاص خویش است ) هر جهان

زندگی مؤمنان برنامه  ۀ(. دین اسلام نیز از این قاعده مستثنا نیست و برای شیو69، 1387
عملی و عملیاتی دارد. به بیان دیگر، سبک زندگی مؤمنان انعکاس نگرش آنان به هستی و 

ان از منظر آفریننده و نقش او در عالم خلقت است. سبک زندگی بخش و جایگاه انس هستی
ای از ربوبیت الهی و اسماء و صفات الهی در عالم هستی و زندگی انسان  اسلامی جلوه

 است.
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ابعاد زندگی یک موحد  ۀترین باور در ادیان توحیدی، که در هم ترین و بنیادی مهم
توحید است. این باور اساس زندگی یک  حقیقی نمود دارد، باور به اصل وجود خداوند و
کند و نقشی حیاتی و راهبردی در سبک  مؤمن است و چارچوب زندگی او را ترسیم می

ای فلسفی و فکری نیست؛  کند. این باور صرفاً امری ذهنی یا نظریه زندگی انسان ایفا می
و در  مؤمنان است و در چگونگی زیستن آنان سهیم استزندگی بنیان برای بلکه یک 

های  دهد در موقعیت کند و به آنان اجازه نمی های مختلف زندگی نقش ایفا می گیری تصمیم
 تفاوت از کنار آن بگذرند. عملی زندگی بی

ای معقول و معتبر است و ارزش آن را دارد که انسان عمر خویش را در  سبک زندگی
حقیقی استوار باشد. معقول و   مسیر آن و همراه با آن طی کند که بر مبنایی محکم،

استواری آن بر خالقیت و   ترین مبنا برای یک زندگی، ترین و معقول پیداست که محکم
ربوبیت یک خدای متعال، غنی بالذات، ابدی و ازلی برای نظام هستی و زندگی انسان و 

ای ریشه در واقعیت  او با انسان است. چنین سبک زندگی ۀحقیقی و پیوست ۀرابط
که، به بیان  ارد و صرفاً بر یکسری اعتباریات و قراردادها استوار نیست. چنانالامری د نفس

بخشی قوانین شرعی این نکته است که آنها ریشه در واقعیت  ملاصدرا، علت وجوب
الامری و تکیه بر مصالح و مفاسد واقعی دارند و صرف قرارداد نیستند )ملاصدرا  نفس

1371 ،150.) 
ویژه در  به  پذیرش وجود خداوندِ خالق و مدبر در عالم،بنابراین، پذیرش یا عدم 

شود. روشن است که هم اصل  عالم انسانی، باعث دو گونه سبک زندگی الهی و مادی می
زندگی انسان و هم سبک زندگی او به لحاظ تکوینی تحت ربوبیت و تدبیر خداوند و 

نیز زندگی او تحت  مقدرات الهی است؛ آنچه لازم است این است که به لحاظ تشریعی
 ربوبیت الهی، یعنی مطابق با اوامر و نواهی الاهی باشد.

 ربوبیت الاهی و سبک زندگی. 5
ترین اصول خداباوری، اصل ربوبیت تام الهی بر هستی و زندگی انسان است. در  از مهم

اتب شود، توحید در مر ارکان دین بر آن بنانهاده می ۀترین مبنایی که هم ادیان توحیدی مهم
که عالم هستی دارای یک خالق، یک مدبر و یک نگاهدارنده و  گوناگون است؛ باور به این

به یگانگی و ربوبیت الهی در عالم « باور _ میل»ها با نظام  گاه که انسان پشتیبان است. آن
کنند و تمایلات خود را بر اساس این باور تنظیم  کنند و به آن، باور قلبی پیدا می اذعان می

گر  شود. سبک زندگی مبتنی بر ربوبیت الهی بیان کنند، سبک زندگی آنان دینی و الهی می می
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تحقق خواست خداوند در زندگی فردی و اجتماعی یک مؤمن است. شناخت تدبیرگری 
خداوند در زندگی انسان و کیفیت این تدبیرگری احسن در نظام هستی و نیز در زندگی 

شود )ملاصدرا  های غیرالهی می ها و سبک ، گرایشها انسان باعث دوری او از نگرش
(. کسانی که به تدبیرگری خداوند در عالم اذعان دارند و بر این باورند که 2-3، 1، 1981

ربوبیت الهی خارج نیستند، سبک  ۀهیچ یک از موجودات عالم، از جمله انسان، از حیط
 کنند. زندگی الهی را تجربه می

این اصل آن است که  ۀسیار مهمی در زندگی دارد. لازمکارگیری این اصل نقش ب به
انسان از استعداد و ظرفیت تکامل و شکوفاشدن و تعالی به مراتب بالاتر برخوردار باشد. 

اسباب ارتقای او به سوی سبک زندگی کامل را مهیا کرده  ۀاز سوی دیگر، خداوند هم
و مکان خاصی نیست و  است. مطابق این نگاه، سبک زندگی توحیدی منحصر به زمان

پذیر است؛ چرا که ربوبیت خداوند  ها امکان ها و مکان زمان ۀیابی به آن در هم دست
محدود و مقید به زمان و مکان خاصی نیست. به بیان ملاصدرا، خدای متعال با ربوبیت 

 ،1363ها را از سر راه انسان برداشته است )ملاصدرا  موانع و بهانه ۀتشریعی خویش هم
318.) 

اگر شخص خداباور بتواند چگونگی زندگی خویش را بر اساس تدبیر الهی تنظیم 
یابد. سر این مطلب در این نکته نهفته  کند، به کمال حقیقی خویش در زندگی دست می

است که از آنجا که نظام چینش تکوینی عالم نظام حکیمانه و بهترین چینش است، کسانی 
کنند، به بهترین زندگی دست  سیر مدیریت الهی تنظیم میکه زندگی خود را بر اساس و در م

الهی، زندگی مؤمن را به بهترین زندگی تبدیل  ۀانسان با اراد ۀیابند. این هماهنگی اراد می
 کند. می

 هدف سبک زندگی توحیدی. 6
سازد، هدف و غایت  مندتر می ها برتر و ارزش آنچه یک سبک زندگی را از سایر سبک

های مختلف زندگی بر اساس اهداف  شود. سبک برای یک زندگی ترسیم میبرتری است که 
گیرند. اهداف و غایات نیز  کنند، شکل می متفاوتی که افراد برای زندگی خود ترسیم می

یابند و در نهایت، سبک  نیازهای افراد هستند؛ با تغییر اهداف، نیازها نیز تغییر می ۀبرآورند
(. به عنوان نمونه، چون غایت یک 168-167، 1400 یرومحمدی پکند ) زندگی تغییر می

انسان موحد تقرب به خداوند و رضایت حق تعالی است، نیاز به امور معنوی برای او 
ها و  فعالیت ۀشود که هم ای تنظیم می گونه یابد. سبک زندگی چنین فردی به اولویت می
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همین دلیل است که امام صادق دهد. به  رفتارهای او را در مسیر تقرب به خداوند قرار می
(. در اینجا حتی 84 :2، 1413 )کلینی« نیت مؤمن از عمل او برتر است»فرماید:  )ع( می

 گیرد. کارهای بدنی و مادی او نیز رنگ و بوی الهی به خود می
هدف نهایی در سبک زندگی، نیل به سعادت و کمال است. سعادت ذاتاً مطلوب 

(. البته سعادت دارای 101، 1995 فارابیطلوبی وجود ندارد )انسان است و بالاتر از آن م
های نسبی و  مراتب تشکیکی است و علاوه بر سعادت نهایی و حقیقی، شامل سعادت

شود. سعادت هر چیزی در درون ذات همان شیء و مختص به او و سازگار  متوسط نیز می
آن درک بیشتر و بهتری  به هر میزان صاحب آن نسبت به  با طبع اوست. به همین دلیل،

داشته باشد، امکان بهتر و بیشتری برای نیل به آن برای او وجود خواهد داشت. کمال و 
سعادت حقیقی انسان، تقرب به حضرت حق و جداشدن از ماده و مادیات است 

 اشیاء است. ۀهم(؛ چرا که خداوند اصل و قوام انسان و 2 :1 ،1981)ملاصدرا 
برتر و سعادت نهایی، برتری از صاحب خود است. جز ی غایت ژگیوترین  مهم

-203 :5، 1981ملاصدرا ذات خدای متعال همه چیز دارای مطلوب فوق خود است )
( و الا نیل به کمال و شکوفاشدن استعدادها معنا ندارد. به همین دلیل است که کسانی 204

روند، از  ه خطا مینهند یا در مصداق کمال ب که نیل به سعادت و کمال خویش را وامی
 (.44فرقان: شوند ) تر از خود می تبدیل به نوع پست  حریم ذات خویش فروتر رفته،

 نقش توحید در سبک زندگی. 7
های مختلف زندگی  باور به توحید در مراحل مختلف پیدایش، رشد و تحول سبک

مور قدسی و غیر تجربیات و تمایزهای میان ا  ها، آگاهی ۀتأثیرگذار است. این باور با ارائ
که  چنان رساند. هم آن، در شناخت جهان و ترسیم طرحی از آن به فرد یاری می

توانند در نوع نگاه  که می  انگیزد، هایی نظیر رضایت، ترس و احترام را در فرد برمی احساس
 ۀاو به زندگی مؤثر باشند. اثر دیگر این است که باور به توحید با برخورداری از مجموع

یک الگو برای زندگی فردی و اجتماعی  ۀکنند و هنجارهای رفتاری و شعائر، ارائه قواعد
های الاهی و معنوی برای گذر  است. کمک به شکوفاساختن خلاقیت افراد و ایجاد انگیزه

 دهی به زندگی است. های وراثتی و محیطی تأثیر دیگر خداباوری در سبک از محدودیت
های مختلف زندگی فردی و اجتماعی شخص اثر  یدانباور به توحید در م  بنابراین،

دهد؛ هم فضا و میدانی برای  بینی و نظام معنایی به او می نهد؛ چرا که هم یک جهان می
ای متمایز از غیر داشته باشند.  گروند، سبک زندگی کند تا کسانی که به آن می زندگی مهیا می
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 کنیم: این تأثیرات را در عناوین ذیل دنبال می

 بینانه به عالم و زندگی نگاه خوش. 7-1
از دستاوردهای مهم پذیرش ربوبیت الهی در زندگی این است که دارندگان سبک زندگی 

بینند. آنان  توحیدی حقیقتاً هیچ شر و بدی را در عالم و حیات بشری و زندگی خویش نمی
و تنظیم برای  امور و رخدادها را بر وفق قضای الهی و قضای الهی را بهترین تدبیر ۀهم

 دانند. عالم می
بینی ریشه در باور افراد نسبت به علل رخدادها و حوادث دارد. هر فردی  خوش

یاد « سبک تبیین»جوید، که از آن به  دادن یک پدیده به علتی معین تمسک می برای نسبت
بینی یا بدبینی نسبت به رخدادهای زندگی به سبک تبیین و تحلیل فرد از  . خوششود یم

 (.72 ،1383 سلیگمن و همکارانگردد ) رویدادهای مختلف زندگی برمی
بین هستند و برای رخدادهای زندگی  دارندگان ایمان به خداوند به زندگی خوش

مقابله،  ۀو با شیو (Extremera et al 2009, 137) توجیه و تبیین معقول و مثبت دارند
نتیجه کارایی بیشتری را در زندگی  کنند و در مشکلات زندگی را به نحو مؤثرتری حل می

، ها یتوانمند، ها فرصت. آنان به امکانات، (Scheier et al 1994کنند ) تجربه می
ترین منبعِ عشق و زیبایی و خوبی توجه  عالی ۀمثاب ها، عشق و به خدا به ، زیباییها یخوب

عشق و شور و (. از منظر خداباوران، سراسر زندگی انسان 111، 1394 خانی علیدارند )
خود انسان کانون خوشی و لذت و سعادت است؛ اما به شرطی که بخواهد و بتواند از این 

برداری کند. هیچ غمی نیست که قابل تبدیل به سرور و بهجت نباشد.  کانون بهره
؛ زیرا همه چیز را از خدا و نندیب یمها را نیز زیبا  مکتب وحی، حتی مصیبت شدگان تیترب

(. برای آنان هیچ مشکلی لاینحل نیست؛ زیرا به قدرتی 156بقره: دانند ) میدر محضر خدا 
گاه دچار بدبینی، پوچی و نگرانی  ها تکیه دارند؛ به همین دلیل هیچ قدرت ۀفوق هم

. البته، در اینجا به این نکته توجه داریم که مقامات مختلف اهل ایمان، اعم از شوند ینم
برند،  لاهی که در توجه تام به حضرت حق به سر میضعفا، متوسطین و اولیاء خاص ا

بینانه  متفاوت است؛ اما به هر روی، نگاه کلی اهل ایمان به عالم، نگاه مثبت و خوش
تربیتی و  ۀبا توجه به این نگاه است که مشکلات عالم را نیز جزئی از برنام 1است.
 ستن را ندارند.دانند و از دنیا انتظار بهشت و بهترین زی های الاهی می سنت

ای از قرآن با  بینی در دین توحیدی اسلام این است که هر سوره های خوش از جلوه
شود، که علاوه بر بشارت رحمت خاص بر مؤمنان  آغاز می« رحیم»و « رحمان»نام مبارک 



 231       یخان یعل لیاسماع|  یزندگ سبک در دیتوح کارکرد

. قرآن مؤمنان و صالحان سایر ادیان دهد یمو مسلمانان، رحمت عام برای همگان را وعده 
 (.62بقره: داند ) مند می دهد و زندگی آنان را ارزش نیز بشارت به نجات میالهی را 

گانه خداوند مشتمل است بر: حب، احسان، لطف، رحمت،  ی نود و نهها نام
بخشش، گذشت، جود، شفقت. خدای متعال رحمتش گسترده است و بر خشمش تقدم 

ای است که پای  ش در مرحلهنگاه رحیمانه به بندگان دارد و خشم و غضب ابتدائاًدارد و 
قدرتش،  رغم تعدی بندگان و عدالت خداوند به میان آید. به همین دلیل است که به

؛ 104توبه: ؛ 53زمر: پذیرد ) دهد و توبه و بازگشت مجرمان را می سرکشان را مهلت می
 (.28 حدید:؛ 54بقره: 

بنای عالم بر خیر که  بینی کیهانی است؛ این بینی، خوش های مهم خوش یکی از جلوه
ها است و خداوند به آفریدگانش نگاه  ویژه انسان و عدالت و انتهای نیک برای هستی، به

دهد که پایان کار جهان و  بینی کیهانی این وعده را به انسان می لطف و رحمت دارد. خوش
 بینی کیهانی، غایت خیر انسان انسانِ خداباور توأم با کمال و سعادت است. مطابق خوش

بینی کیهانی ادیان توحیدی ناشی از این  . خوش(Hick 2002, 176است )در تفکر دینی 
نگرش است که جهان خدامحور، همواره به سوی غایتی کامل و خیر در حرکت است و 

 آفرینش دارای ساختاری متناسب با این غایت است.
تدریج به  یا به باره کتوان ی بینی توحیدی این مژده است که می دیگر خوش ۀجلو

ای با واقعیت غایی برقرار  یافت و از طریق آن ارتباط تازه بخش دست تحولی نجات
یافتنی است. این  مهم این است که این غایت مطلوب برای همگان دست ۀساخت. نکت

های زندگی که  لحظه نیتر کیتارشود که انسان حتی در  بینی و بشارت باعث می خوش
کنده از رنج و اندوه است،   بتواند به اطمینان قلبی و امید دست یابد.آ

 یابی به فهم عمیق و جامع از انسان و جهان دست. 7-2
یابی به تصویری ویژه از  دستاورد دیگر باور به خداوند و تدبیر الهی در هستی، دست

های او است. مؤمنان توصیف حقیقت انسان و حالات و رفتارهای  هستی، انسان و کنش
سالک الی   پذیرند. بنابراین انسان را دارای دو بعد مادی و معنوی، را می او از سوی خداوند

الله، سرشار از استعداد به دو جانب سعادت و شقاوت، دارای قدرت انتخاب و زندگی 
دانند و در  متاع اندک و آخرت را ماندگار، برتر و حیات حقیقی می  دنیوی را ناپایدار،

کنند. واضح است که بسیاری از  این تصویر تنظیم مینتیجه، زندگی خویش را مطابق با 
ها ناشی از تصویر ناراست آنان از جهان، انسان و زندگی است. از  های ناروای انسان کنش
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کنند همه چیز را تغییر داده، با  اند، تلاش می نبرده آنجا که آنان به نظام حکیمانه عالم پی
به این نظام حکیمانه توجه دارند، به آن  های خویش هماهنگ کنند؛ اما، آنان که خواسته

اند که خدای مهربان حکیم، کار بیهوده  شوند؛ چرا که به این باور دست یافته خشنود می
های عالم را کشف و آشکار  کنند رمزها و سنت دهد؛ به همین دلیل، سعی می انجام نمی

 سازند و اعمال خود را مطابق با آنها تنظیم کنند.
  تر، های مهم پرسش ۀمناسب و لازم را برای ارائ ۀت الهی، بستر و زمینباور به ربوبی

تر و جامع از علل وقایع و رخدادهای جهان بیرونی و  تر و کارآمدتر و فهم عمیق اساسی
رخدادها دست توانمند و حکیمانه الهی را  ۀکند. مؤمن در هم درونی انسان فراهم می

دهد. او با قدرت تشخیصِ  مند از وقایع ارائه می ظامسان تبیینی معقول و ن بیند و بدین می
(. به 96اعراف: برد ) می ناشی از ایمان و تقوی، به روابط پنهان میان مسائل گوناگون پی

عنوان نمونه، دنیای مادی پر از شر و رنج و غم و سختی است؛ اما اهل ایمان به این نکته 
ها و  ترقی و تربیت انسان ۀر و بد، پلظاهر ش ها و امور به واقف هستند که همین سختی

 دیده است. کردن آنان به فولاد آب موجب تبدیل
های روحی او وابسته است، از خود آثاری در  ، که به نیت و جنبهانساننوع اعمال 

ببرد، طرز  ها پی گذارد. اگر کسی بتواند به آن جریان جریان علل و اسباب جهان باقی می
بعدی با  که قضاوت موجود سه متفاوت خواهد بود؛ چنانرخدادها  ۀقضاوتش دربار

(. 431 :1، 1389 مطهریقضاوت موجود دوبعدی در یک موضوع دو گونه خواهد بود )
مقدرات الهی، سر   راحتی در برابر رخدادهای عالم، و در واقع، به همین دلیل است که به

 ند.ک ای را سپری می مندانه آورد و زندگی رضایت تعظیم فرود می
پیداست که با نگاه و تحلیل مادی، بدون باور به تدبیر الهی، بسیاری از امور، از 

 ماند. پاسخ می یابی نشده، بی های زندگی علت ها و سختی شرور، رنج جمله

 ها تأثیر در نظام گزینش. 7-3
توان در ابعاد مختلف گزینشی مورد  تأثیر باور به حضور خداوند در عالم و زندگی را می

 آید: واکاوی قرار داد، نظیر آنچه در ذیل می

 های برتر ایجاد ظرفیت برای گزینش .الف
نخستین اثر باور به خدای خالق و مدبر در نظام گزینشی انسان این است که هم نظامی 

بندی جدید در اختیار  ها و هم ظرفیت لازم برای اولویت متقن و هماهنگ از نوع گزینش
زندگی نیز محصول همین نظام ترجیحات است. در نظام مبتنی  دهد. سبک انسان قرار می
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مهم این  ۀها و نیازهای واقعی او است. نکت های انسان مبتنی بر اولویت بر توحید، گزینش
صورت آماده در اختیار انسان قرار گرفته  است که این بستر از طریق وحی و پیامبران به

صورت  ست. در دین توحیدی اسلام، بهها دچار سردرگمی نی است و او در این گزینش
های مختلف زندگی و اهمیت  های مربوط به روح و بدن و حوزه مشخص نیازها و گزینش

الامری و ارتباط آنها با  و اولویت هر یک و ایجاد تعادل میان آنها بر اساس مصالح نفس
ست. شریعت و فقه شده ا باید، نباید، بهتر، ناپسند و خنثی ارائه ۀسعادت ابدی در پنج مرتب

 ها هستند. دار همین اوامر، نواهی و اولویت اسلام و نیز علم اخلاق و معارف باطنی عهده
های مطلوب و  از سوی دیگر، باور به ربوبیت الهی مسیر هموار دسترسی به گزینش

برتر است. کسی که پس از سیر ربوبیت تکوینی خداوند به ربوبیت تشریعی او گردن نهد، 
و کمال ثانی، یعنی اقتضائات ذاتی و فطری انسان نسبت به کمالات لاحق دست  به هدایت

 (.78شعراء: ؛ 50طه: یابد ) می

 ها دهی به گزینش جهت .ب
دهی به ترجیحات زندگی است.  جهت  از جمله لوازم باور به حضور حضرت حق در عالم،

 ۀت خداوند است. انگیزهای یک انسانِ خداباور در مسیر بندگی و ایجاد رضای انتخاب ۀهم
الهی در کارها و قصد امتثال اوامر الهی، بدون باور به اصل وجود خداوند و ربوبیت شکل 

ها با نیت پیوند دارد؛ نیت الهی یا نیت مادی و دنیوی.  انسان ۀگیرد. اعمال و رفتار هم نمی
به سبب  اثرِ یک فعل در نفس انسان ۀهویت فرد است. هم ۀدهند همین نیت است که شکل

(. 295 :9 ،1981 صدراشود )ملا همین نیت و غایتی است که از فعل در نظر گرفته می
 (.188، 1360هویت نهایی انسان است )ملاصدرا  ۀدهند اوج نیت، شکل

 ،نمونه برایشود.  الهی اعمال باعث آثار بسیاری در انسان می ۀاز سوی دیگر، انگیز
چ و باطل است و صرفاً اثر مقطعی و محدود خواهد الهی پو ۀ( اعمال انسان بدون انگیز1)

غیرالهی اساساً هیچ عملی نخواهد داشت )ملاصدرا  ۀداشت. به بیان دیگر، انسان با انگیز
الهی در کارها به شکل محسوسی باعث ارتقای کیفیت زندگی  ۀ( انگیز2)(. 219، 1302

مال لایق نفس و در ادامه، بخواهی مانع ک شهوانی و دل ۀسان که انگیز شود؛ به همان می
های  شود. انگیزه الهی گزینش باعث فساد آن و دوری و انحراف آن از غایت خلقتش می

دهد و خود این امر به ارتقای نفس یاری  شخص را در مسیر واحد و هماهنگ قرار می
بازد  ها در برابر آن رنگ می کمیت ۀای مهم است که هم الهی به اندازه ۀ( انگیز3)رساند.  می

و اعمال و رفتارها، به هر میزان اندک و جزئی باشد، با آن به اوج و کمال، یعنی تقرب 
الهی کمبودهای ابزارهای مناسب و خطاهای انسانی را جبران  ۀ( انگیز4)رسد.  خداوند می
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دادن نیت الهی در  ( با دخالت5)دارد.  کند و انسان را از دورشدن از هدف اصلی بازمی می
شود و همه چیز رنگ خدایی به  رنگ می مرز بین امر مادی و معنوی و مقدس کمزندگی، 
 (.138بقره: گیرد ) خود می

 ایجاد نظام منسجم در زندگی. 7-4
شناختی مربوط به سبک زندگی، بر وجود یک نظام  شناختی و روان های جامعه در بحث

شود؛ چرا که در  های سبک زندگی تأکید می منسجم و واحد به عنوان یکی از شاخصه
توان سبک خاصی را  ها نمی ها و کنش واحد و هماهنگی از گرایش ۀصورت فقدان مجموع

را به « واره عادت» کنش، ۀنظریبوردیو در کتاب   الگوی رفتاری دانست. به عنوان نمونه،
(. از نظر فلسفی نیز تا 76 ،1380بوردیو کند ) زندگی معرفی می ۀعنوان اصل متحدکنند

وجود آید  تواند به آفرین بر چیزی حاکم نباشد، آن موجود نمی بخش و وحدت نسجاماصلی ا
 (. زندگی نیز از این قاعده مستثنا نیست.363 ،1302 صدراو تداوم داشته باشد )ملا

اعتقاد به الوهیت و ربوبیت تکوینی و تشریعی الهی، به بهترین نحو زندگی مؤمنان 
پذیرند،  رو، کسانی که این دو ربوبیت را می سازد. از این وار می دست و نظام را منسجم، یک

ها و  رویه است و از تضادها و دگرگونی شان هماهنگ و دارای وحدت اجزای زندگی ۀهم
شوند؛ بلکه آنها را  های کلی و بنیادین نمی های اجزای زندگی دچار دگرگونی ها و شادی غم

و نواهی الاهی یا ربوبیت تشریعی یک  بینند. اوامر در مسیر آزمایش و تکامل خویش می
 ۀکنند هایی است که با آفرینش خاص انسان هماهنگ است و در نهایت، تأمین سلسله آموزه

 (.233، 1388 طباطباییهای وجودی او است ) خواسته
وجود  به بیان دیگر، در سبک زندگی توحیدی، یک رویکرد سیستمی به مسائل به

شناختی و  شناختی، معرفت های هستی فرض آید. این سبک زندگی دارای پیش می
ها، اهداف و  ها، تبیین فردی است؛ دارای تعریف شناختی واضح و منحصربه انسان
کرده است.  نییتعها را نیز  رمانهای خاص خود است و مراحل حرکت به سمت این آ آرمان

نهند، زندگی خویش را در یک نظام  بنابراین کسانی که به ربوبیت الهی در عمل گردن می
بینی واضح و مستحکم است؛ هم دارای  دهند که هم دارای یک جهان هماهنگ قرار می

 ها و مراحل نیل به آن اهداف را های روشن و معقول است و هم راه اهداف و آرمان
 (.202، 1400 محمدی پیرو نک.وضوح بیان کرده است ) به

ای منسجم برای سبک  نظری نظریه لحاظ بهبنابراین، باور به ربوبیت الهی، هم 
چرا که بسترهای لازم تکوینی   لحاظ عملی قابلیت اجراء دارد؛ دهد و هم به زندگی ارائه می
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ئنات و روح سرشته به ربوبیت انسان و جهان کا ۀسازندیعنی همراهی خدای   و تشریعی،
الهی و قدرت انجام آن به کمک عقل و وجدان و راهنمایی انبیاء برای آن در نظر گرفته 

 شده است.
شود و سبک زندگی حول  ها و اهداف می آفرینی در انگیزه این باور باعث وحدت

ها در زندگی  انسان  گیرد. بنابراین، یک محور برگرفته از قوانین تکوینی و تشریعی شکل می
ها را  شوند؛ تعلقاتی که هر کدام دل انسان دچار تشتت و پراکندگی در تعلقات متفاوت نمی

کسانی   (. کسانی که اهل اسراف و تبذیر نیستند؛160، تا بیطباطبایی کشاند ) به یک سو می
د؛ اندیشن که اهل تمایز و خودنمایی نیستند؛ کسانی که تنها به خود و خانواده خویش نمی

شان همراه با قناعت و مراعات حدود الاهی  کسانی که تفریح و پوشاک و مصرف فرهنگی
کنند. پیداست که کودکان و نوجوانانِ چنین  خوبی حس می است، این انسجام را به

شوند، با دیدن این سبک  های فطرت و طبیعت می تدریج وارد تنش هایی نیز که به خانواده
گزینند که به آنان  ای را برمی تدریج سبک زندگی ربیان آزموده، بهزندگی و تربیت والدین و م

 ها یاری رساند. در رفع این تنش
بخشی به زندگی از لحاظ اجتماعی نیز پیوندی عمیق میان فرد با  اصل انسجام

ها و  ها، گرایش نگرش ۀکند و هم ایمانی با امت دینی ایجاد می ۀمؤمنان و جامع ۀجامع
ایمانی  ۀفاضل ۀسازد. از منظر ملاصدرا، مدین ها را دارای سوگیری واحد می گیری جهت

ای است. خیر و کمال برتر به اجتماعی خواهد رسید که بیشترین  دارای چنین شاخصه
باشد ها و خیرهای حقیقی داشته  یابی به غایت انسجام و بهترین کمک را برای دست

های  (. در اینجا، نیل به اهداف، نه تنها بدون تنش و رقابت490، 1380 صدراملا)
یابد  ها تحقق می ها و میل دلانه و یگانگی در علاقه ی همارنارواست، که با نوعی ی

 (.248-246، 1400 محمدی پیرو)

 ها بخشیدن به لذت عمق. 7-5
ی از نظر سطح سبکگرانِ چنین  یکی از کارکردهای سبک زندگی توحیدی این است که کنش

ادراک، در حد بالایی قرار دارند. آنان به دلیل دارابودن از نور ایمان و تقوی از سطح 
رود.  های برتر از آنان انتظار می بالایی از تشخیص برخوردارند؛ به همین دلیل صدور کنش

 آنان با تشخیص نفع و ضرر و خیر و شر واقعی افعال، به دنبال برترین عمل و مطلوب و
 در نهایت، برترین غایت، یعنی خداوند هستند.

سبک زندگی توحیدی بر حقایق عینی، نه باورهای وهمی و خرافی تکیه دارد. به 
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های اصیل،  بخش است. مطلوب نهایی این سبک زندگی، لذت همین دلیل، اصیل و تعالی
های  های زودگذر به سوی لذت نامحدود و ماندگار است. دارندگان این سبک، از لذت

های آن  معنا و لذت عالمهای آن،  کنند. در اینجا به جای عالم ماده و لذت پایدار عبور می
سازد. در نتیجه حرکت آنان به سمت غایاتِ برتر هموار و آسان  آنان را مسحور خویش می

 خواهد بود.
های محسوس و  بردن از لذت شخص علاوه بر بهره  در سبک زندگی توحیدی،

که در  اند؛ چنان نصیب برد؛ چیزی که دیگران از آن بی های معنوی نیز بهره می مادی، از لذت
زندگی بسیاری از اهل ایمان شاهد هستیم که آنان نیز اهل تفریح و خرید و مصرف 
فرهنگی و ... هستند، اما، در کنار آن، مراقب اعمال عبادی خویش، مراقب چشم و زبان و 

نافرمانی خداوند دچار نشوند. آنان در هر جا مراقب گوش و قلب خویش نیز هستند تا به 
 هستند تا لذت خشنودی خداوند را از دست ندهند.

بردن از زندگی  قوت و شدت ادراک حقایق عالم و دیدن ماورای عالم حس، لذت
بخشد. مؤمن در اینجا از مفهوم و صورت ذهنی  را به بالاترین سطح خود ارتقاء می

ها، حقایق عالم  توجه به ظرفیت وجودی خویش و شدت ادراک محسوسات فراتر رفته، با
های بدنی  کند. به همین دلیل است که در اینجا مصرف، تفریح، مد و سایر لذت را درک می

 گیرد. های او جای می ترین بخش لذت در پایین
بخشیدن آنها  ها به تعالی صرف گزینش ۀدر این سبک زندگی، شخص به جای توسع

ین نیز ناشی از این امر است که هویت و ذات یک مؤمن و موحد با هویت و اندیشد. ا می
گردد.  ذات یک غیرمؤمن اختلاف نوعی دارد. این تفاوت به برتری وجودی آنان بازمی

  تر از ادراک کافر است؛ ها قوی وجود مؤمن برتر از وجود کافر و بنابراین ادراک او از لذت
و حسی عبور کرده، به مراتب بالای عقل نظری و عملی  های پست لذت ۀچرا که او از مرتب

(. از منظر حکمای اسلامی هر چه وجود 236  ،1400 محمدی پیرودست یافته است )
بیان  به (.135 :4 ،1981 صدراتر باشد، لذتش نیز بیشتر خواهد بود )ملا شیء قوی
عی دارد؛ چه نفس مؤمنِ موحد به حسب جوهر و ذات با نفس کافر تفاوت نو»ملاصدرا 

تر و برتر از  (. نفس یک مؤمن شریف272 ،1361 صدرا)ملا« رسد به تفاوت شخصی
تر و  هایش نیز لطیف تر و برتر باشد، خواسته نفس یک کافر است و نفس هر چه شریف

سان افعال، رفتارها و سبک  (. و به همین165، 7 ،1981 صدرازیباتر خواهد بود )ملا
 (.121-119، 1400 محمدی پیرودیگر خواهد بود ) ای زندگی او نیز به گونه
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 یابی به تعادل دست. 7-6
ای وجود دارد و  ویژه جهان انسانی، روابط بسیار متعدد و پیچیده در جهان هستی، به

نهند و از او تأثیر  ها تأثیر می اعم از جهان بیرونی و قوای درونی بر انسان  نیروهای بسیاری،
گیرد و  الشعاع قوای متفاوت قرار می است که زندگی انسان تحتپذیرند. نتیجه این  می

اقتضائات مادی و معنوی و جسمی و روحی و فردی و  ۀبخشیدن به آن و برآوردن هم تعادل
یابی  ها در راه اجتماعی آن کاری دشوار خواهد بود. به همین دلیل است که بسیاری از انسان

صورت متعادل  توانند قوای مختلف نفس را به مانند و نمی به مقصد و مقصود سردرگم می
 بخش قرار دهند. اشباع کنند و آنها را در یک مسیر حقیقی و سعادت

جامع و منسجمی جهت تنظیم  ۀترین ثمرات توحیدباوری این است که برنام از مهم
این روابط بیرونی و درونی و تعدیل قوا و نیروهای مختلف نفس، برای نیل به غایت برتر 

شود.  دهد که باعث نوعی عدالت تکوینی و تشریعی در سبک زندگی موحدان می ئه میارا
کند، هم روح  ساختن نیازهای آن کمک می جامع هم به سلامت جسم و برطرف ۀاین برنام

دهد. خداوند با ربوبیت تکوینی خویش  و جان انسان را در مسیر تعالی و شکوفایی قرار می
یازهای بدنی و روحی آنان را از تعادل نسبی برخوردار کرده ها و ن انسان ۀبدن و روح هم

(. مهم این است که شخص بتواند با پیروی از ربوبیت 259 ،1380 صدرااست )ملا
های  تشریعی خداوند این تعادل تکوینی را حفظ کند و آن را دچار تباهی انحراف و بیماری

ازها و قوای روحی و توجه بیش از گرفتن نی روحی و جسمی نسازد. به عنوان نمونه، نادیده
سازد و  حد به نیازها و قوای شهوانی و جسمی، نفس را از مسیر فطری خویش منحرف می

دهد و لطافت و صفای آن را  های باطنی قرار می آن را در معرض معصیت و بیماری
گیرد. در اینجاست که دیگر روح محل انعکاس اشراقات انوار هدایت ربانی قرار  می

گردد و  یافتن از اطاعت امیال حیوانی، به اعتدال خویش بازمی گیرد. نفس با رهایی نمی
 صدراشود )ملا مستعد طاعت حق و قبول نور معارف و نیل به کمالات مراتب بالاتر می

گیرد و  افعال و رفتار او تحت کنترل قوای برتر قرار می ۀ(. در اینجاست که هم95 ،1363
شود و نفس در مقابل افراط و تفریط قوای  ر او عادلانه و اخلاقی میدر نتیجه، افعال و رفتا

 (.256-254، 1400 محمدی پیروشود ) مختلف منفعل نمی

 گزینش کنش عقلانی در زندگی. 7-7
های صاحب آن بر اساس  های سبک زندگی برتر آن است که گزینش ترین شاخصه از مهم

ی و گر غربالجوانب، با  ۀگر با بررسی هم عقلانیت و حکیمانه باشد؛ بدین معنا که کنش
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مندی و مبتنی بر کشف روابط بین ابزار و اهدافِ معقول، دلیل موجهی  دوراندیشی و هدف
های خویش داشته باشد. نظام توحیدی نوعی بنیان برای نیل به این شاخصه  برای گزینش

یعنی   به بهترین هدف،ها را  ترین ابزار به نام وحی و نبوت انسان است؛ چرا که با مطمئن
نکردن آنچه خداوند  رساند. به همین دلیل است که انتخاب کمال سزاوار آفرینش آنان می

 محمدی پیروحکیمِ خطاناپذیر برای زندگی بشر برگزیده است، امری نامعقول است )
1400 ،257.) 

خودمحور  ۀشد پیداست که منظور از عقلانیت در اینجا عقلانیت ابزاری و دنیوی
اندیشد و  نیست؛ که تنها به سود و زیان مادی و تمایلات نفسانی خودمحورانه می

ترین راه را برای رسیدن به آن مد نظر دارد؛ حتی مقصود، عقلانیت متافیزیکی و  راحت
نظری و عقلانیت اخلاقی و عملی و عقلانیت انتقادی نیست. عقلانیت زندگی موحدانه، 

اشی از تهذیب نفس است، که جمع بین دنیا و آخرت عقلانیت شهودی متکی بر وحی و ن
 های جسمی و روحی و توجه به هدف آفرینش را به دنبال دارد. و ایجاد تعادل میان خواسته

 ناپذیر امور های سنجش پذیری جنبه سنجش. 7-8
های  های عالم هستی و وجود انسان بر مبنای نظام توحیدی، وجود جنبه از واقعیت

مور ناپیدا در عالم، اعم از اوضاع فلکی و امور معنوی و ماورائی ناپذیر و ا سنجش
هاست. علل و اسباب  ( و تأثیر آنها در زندگی و رفتار انسان260 :2 ،1981 صدرا)ملا

امور معنوی و نیروهای  سلسلهمؤثر در کار جهان منحصر به امور مادی نیست؛ یک 
(. در 412 :1، 1389 مطهریهستند )ها سهیم  شده در جهان نیز در تغییر سرنوشت ذخیره

این نگاه، انسان مؤمن تنها به خود و تلاش خویش متکی نیست؛ امدادهای غیبی و 
که او را از  چنان رسانند؛ هم یابی به اهداف الهی یاری می نیروهای معنوی او را در دست

ستی در برابر دارند. مطابق این منطق، نظام عالم و جریان کلی ه ها و انحرافات بازمی لغزش
تفاوت نیست و چنین  طرف و بی دارند، بی مردمی که در راه صحیح یا باطل گام برمی

 مطهریها تنها به یک چیز وابسته باشد؛ میزان تلاش آنان ) کار انسان ۀنیست که نتیج
1389 ،1 :414.) 

ای طراحی شده است که  گونه در نگاه توحیدی باورمند به قضا و قدر الهی، جهان به
تلاش و فداکاری در راه عقیده و ایمان باعث جلب حمایت دستگاه علّی و معلولی جهان 

کند،  اش صرف می شود. در اینجا صدها هزار برابر نیرویی که او در راه هدف الهی می
 (.414 :1  ،1389 مطهریشتابد ) موجود در جهان به یاری او می ۀشد نیروی ذخیره
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شود که نیروهای نهفته در عالم و تأثیرگذار بر زندگی  این باور باعث می  بنابراین،
اش برای آنها نیز  پذیر شوند و او در انجام کارهایش و تنظیم زندگی انسان نیز سنجش

ای باز کند. قرآن کریم به این حقیقت تصریح کرده است و در موارد بسیاری  حساب ویژه
نهد و پیوسته در صدد تفهیم این مطلب به  ادی عالم را به کنار میتکیه بر اسباب عادی و م

مؤمنان است که علاوه بر اسباب عادی و مادی، امور دیگری، نظیر خواست و قدرت 
ها ببینند؛  تأثیرگذار در عالم و در زندگی انسان اسبابخداوند، دعا و ... را نیز به عنوان 

شدن دریا برای موسی و ... .  راهیم، شکافتهنظیر سرد و سلامت شدن آتش برای حضرت اب
کند که اگر مردم به یاری دین خدا برخیزند،  که در آیاتی دیگر به این حقایق اشاره می چنان

وضوح خداوند را  ( و در تعبیری دیگر به7محمد: خیزد ) خداوند نیز به یاری آنان برمی
که در جاهای دیگر استغفار و  انچن (. هم38حج: کند ) مدافع و پشتیبان مؤمنان معرفی می

 (.11-10؛ نوح: 52هود: داند ) توبه را باعث فراوانی نعمت می

 یابی به علم برتر دست. 7-9
ها، علم و دانش و  گیری برتری یک سبک زندگی بر دیگر سبک های اندازه یکی از شاخصه

تجارت و  یقین کسانی که مثلاً از دانش و مهارت معماری و فن و مهارت آن است. به
کمی و کیفی زندگی خویش دارند.  ۀصناعات مختلف برخوردارند، قدرت برتری در توسع

شده است، دانش دیگری نیز به  از منظر رویکرد توحیدی، نه تنها این علوم و فنون پذیرفته
شناخت  ۀواسط بخشد. این دانش به آید و افق دید آنان را توسعه می کمک مؤمنان می
کران وحی و علم لدنی  تبع آن، استفاده از دانش بی یق خداباوری و بهحقایق عالم از طر

فرهنگی مهم را در زندگی  ۀانبیاء و اولیاء و تهذیب نفس است. کسانی که این دو سرمای
کمی و کیفی بیشتری از زندگی ببرند و  ۀتوانند بهر گیرند، یقیناً می کار می خویش به

خواهند داشت. پیداست که دانش مبتنی بر  های بهتر و برتری پیش روی خود گزینش
که  چنان تهذیب نفس ناشی از باور به تدبیر و دخالت الهی در زندگی انسان است؛ هم

سازد  نصیب می ندادن به این ربوبیت انسان را از بسیاری از علوم و معارف حکیمانه بی تن
نهند،  نمی (. کسانی که به بندگی و ربوبیت الهی گردن159 :5 ،1981صدرا )ملا

شود و  ها و خطاهای آنها می استعدادشان محصور در ابزارهای حسی و عقلی و محدودیت
شوند و  ها دچار سردرگمی می ها و زیبایی ها و زشتی ها و بدی بنابراین در تشخیص خوبی

 یابد. احتمال خطا در زندگی آنان افزایش می
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 ها تأثیرگذاری در نیل به ارزش. 7-10
رسانیدن به انسان برای نیل  از کارکردهای دیگر باور به ربوبیت الهی در زندگی بشر، کمک

ها اگر بخواهد رنگ و بوی الهی و انسانی داشته  ها و فضایل است. زندگی انسان به ارزش
ها و فضایل اخلاقی و زیستی باشد. پذیرش ربوبیت الهی به  باشد، باید آمیخته با ارزش

های جسمانی داشته  دور از ناپاکی لحاظ زیستی زندگی پاکیزه و به ند بهک مؤمنان کمک می
(؛ 55، 29، 8، 3، 1، 1404نجفی ؛ 379، 1392باشند )طهارت ظاهری( )مشکینی 

ویژه با زیردستان و عدم  نوایی با دیگران، به خلقی و هم لحاظ روحی اهل فروتنی و خوش به
ار و مستکبر سر ناسازگاری داشته باشند و از جویی باشند؛ با ظلم و ظالم و استکب برتری

، 1377های شیطانی به دور باشند )طهارت باطنی( )نراقی  خدعه و نیرنگ و وسوسه
 (.64، 1376زاده آملی  ؛ حسن10، 1378 ملکی تبریزی؛ 839

 ای از مفاهیم منسجم مرتبط با بحث ارائه طیف گسترده. 7-11
وردهای باور به خداوند، استخراج و گردآوری طیف ترین دستا از بزرگ  که، در نهایت این

سبک زندگی است. این مفاهیم به دلیل  ۀفرد دربار وسیعی از مفاهیم منسجم و منحصربه
پیوند حقیقی میان تکوین و تشریع، مفاهیم انتزاعی محض نیستند، بلکه ناظر به جهان 

دارند. به عنوان نمونه، به  تنگاتنگ ۀترین افعال رابط ای که با شخصی گونه اند؛ به بیرون
خوردن، غم و شادی در سوگ و  خوابی، کم داری، سحرخیزی، کم زنده مفاهیمی چون شب

بیت )ع(، زیارت اماکن مقدسه، احترام به محیط زیست به عنوان هدیه و  شادی اهل
نعمت الاهی، معماری اندرونی و بیرونی منزل متناسب به محرم و نامحرم و معماری 

 توان اشاره کرد. ن متناسب با شأن ایمانی و ... میبیرونی آ
های  آفرین برای توجیه و تبیین آموزه پیوسته و وحدت هم این مفاهیم کاربردی، به
 ترِ  گستردههای  توان یافت. معنای این مفاهیم از چارچوب زندگی را در جای دیگری نمی

ه شده است. این مفاهیم را شناختی گرفت شناختی و معرفت شناختی، انسان های هستی نگرش
توان در چهار دسته قرار داد: مفاهیم ناظر به رابطه انسان با خدا، با خود، با دیگران و با  می

شناختی  شناختی، معرفت های هستی طبیعت. واضح است که اگر این مفاهیم بر چارچوب
پایه  ای سست و بی شناختی سستی استوار باشد، سبک زندگی نیز جز مجموعه و انسان

 (.199-183، 1400 محمدی پیرونخواهند بود )

 کارکردهای جمعی و اختصاصی توحید در زندگی. 8
ممکن است  ،این است که توحید بر سبک زندگی ریتأثگانه  موارد یازدهاین  ۀیک نکته دربار
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 ،توحیدی دیناعم از  ییها لیبدد نتوان و می ندمانع نیست این تصور پیش آید که این تأثیرها
اما، د. ندر بر بگیرنیز های سکولار و هنر را  شناسی، عرفان نظیر روان دین و غیردین، شبه

و  هستندموارد من حیث المجموع، اثرات اختصاصی توحید حقیقت این است که این 
حتی  د.نآی از غیر دین توحیدی برنمیمجموع آنها، که اثر تامی در زندگی یک مؤمن دارند، 

یابی به فهم عمیق و  شوند، نظیر دست هایی فقط از دین توحیدی ناشی میتن برخی از آنها به
های اصیل و ماندگار، گزینش کنش عقلانی  بخشیدن به لذت جامع از انسان و جهان، عمق

یابی به علم برتر شهودی و غیراکتسابی معصوم و وحی و  مبتنی بر وحی در زندگی و دست
 تهذیب نفس.

 انواع سبک زندگی توحیدی. 9
ادراک و ایمان مؤمنان نسبت به خدای متعال و غایت هستی، سبک  ۀبا توجه به درج

ایمان و ادراک نیز به مراتب  ۀزندگی دارای مراتب متفاوت تشکیکی است. این تفاوت درج
متفاوت کمال و نقص وجودی افراد وابسته است؛ چرا که منشأ هر گونه تفاوت در اوصاف 

 ۀ(. مطابق آی186 :5، 1981گردد )ملاصدرا  وجودی بازمی به تفاوت در مراتب و ساختار
(، کسانی که 84اسراء: « )کند هر کس مطابق ساختار وجودی خویش عمل می» ۀشریف

های  دارای ساختار وجودی الهی هستند، دارای سبک زندگی الهی و سایرین دارای سبک
دارای   ،صالحان و عمل تشکیکی ایم ۀدیگر هستند. حتی خود مؤمنان نیز، با توجه به درج

توان سه  های متفاوتی از زندگی ایمانی خواهند بود. با توجه به این نکته، حداقل می طیف
های متعدد و  نوع سبک زندگی توحیدی ترسیم کرد؛ که هر یک از آنها نیز خود دارای گونه

سبک تشکیکی است. به تعداد حالات، ادراکات و مراتب ایمان و عمل صالح، در این سه 
 زندگی، مراتب وجود دارد.

 سبک زندگی اسلامی. 9-1
« اسلام»ترین مرتبه و حد نصاب سبک زندگی توحیدی، سبک زندگی اسلامی است.  پایین

شدن و بیان زبانی شهادتین، جهت اقرار به ربوبیت الهی است. این  در اینجا به معنای تسلیم
کنند؛  شریعت آگاه هستند و بدان عمل میسبک زندگی از آن کسانی است که تنها از ظواهر 

ی آنان وجود دارد. به زندگتعالی سبک  ۀهرچند به دلیل پذیرش مبدأ و معاد، امکان و زمین
های مختلف زندگی  دلیل عمق نداشتن این اقرار و پذیرش، دارندگان این سبک، از سبک

 ت.های آنان بسیار اس سبک ۀپذیرند و احتمال دگرگونی پیوست تأثیر می
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 سبک زندگی ایمانی. 9-2
به دلیل برتری ایمان بر اسلام، سبک زندگی ایمانی بالاتر از سبک زندگی اسلامی است. 
دارندگان این سبک به لوازم اقرار و پذیرش خویش باور دارند و این تصدیق با قلب آنان 

تر  و زلالتر  روشن صورت بهپیوند یافته است. این باور درونی باعث ظهور کمالات انسانی 
کار  گردد؛ زیرا کسانی که ابزارهای بدنی را در مسیر رهایی از قید و بندهای دنیا بهتر به می

شان به مراتب کمال و حالات برتر و  تر باشند، ترقی گیرند و برای نیل به فضایل مشتاق
 (.128-127، 1400 محمدی پیروهای انسانی بیشتر خواهد بود ) بروز شاخصه

شود؛ چنین نیست که  صورت معتدل حاصل می قوا به ۀمطلوب هم در این مرتبه،
ای از قدرت رسیده  های یک قوه بیشتر از سایر قوا ارضاء شود؛ زیرا نفس به مرتبه خواسته

ظاهر مادی و صرفاً لذیذ  است که بتواند میان قوا تعادل ایجاد کند. در اینجا حتی امور به
آیند. به عنوان نمونه، عمل جنسی،  به حساب میدنیوی نیز فعلی اخلاقی و دارای کمال 

شهوت جنسی، در خدمت مقاصد قوای برتر و دارای صفت خیر و در  ۀرغم ارضای قو به
افعال قوای دیگر نیز این چنین هستند. این افعال و  ۀنتیجه فعلی اخلاقی و کمالی است. هم

یل غایات قوای برتر قرار رغم تأثیر طبیعی خود، بدون کاستن چیزی از آنها، ذ لذایذ، به
 (.278 تا، دهند )ملاصدرا بی گرفته، زندگی برتر و متعالی را شکل می

 سبک زندگی ربانی. 9-3
سبک زندگی توحیدی، سبک زندگی ربانی است. در این نوع سبک زندگی،  ۀترین مرتب عالی

به نه شود. سالکان و ساکنان این مرت شخص با ترک توجه به ذات خود، در حق فانی می
بینند و اصالتی برای خویش و اشیاء  ی حق میها جلوهدنیا را مظاهر و  ۀتنها خود، که هم

افعال و رفتارشان برای خدا، از خدا و به سوی خدا  ۀقائل نیستند؛ به همین سبب، هم
 (.67 تا، است )ملاصدرا بی
رفت به آمده به این مرحله به حقایق امور توجه دارد و دیدن حق، نه مع شخص نائل

گیرد و در نتیجه، به ایمان حقیقی دست یافته، از  رفتارها معیار عمل او قرار می ۀآن، در هم
 ۀرسد. در اینجا اراد های قوای مادی و بدنی عبور کرده، به مقام نور روح می تاریکی انگیزه
أثیری در شود و کمیت ت افعال او خدایی می ۀای که هم گونه شود؛ به الهی می ۀاو فانی در اراد

گویم  ای داوود! آنچه را می»که در حدیث آمده است که  سرنوشت ابدی او ندارد. چنان
گویم: هر کس با یک کار نیک بر من وارد شود، او را در بهشت وارد  بشنو!؛ که حق را می

 (.374 :16، 1402 حر عاملی« )سازم می
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با خدا راغب  رغبت، و به انس و خلوت دارندگان این حالت نسبت به دنیا بی
آینده و  ۀای دربار ای که هیچ نگرانی گونه هستند. آنان از زندگی خویش راضی هستند؛ به

؛ آل عمران: 112، 62بقره:  نک.سرانجام خویش و هیچ ترسی نسبت به گذشته ندارند )
 ۀشان از هم رو نفس اند. از این (. چرا که به مطلوب حقیقی خویش دست یافته170

شان آسان است )ملاصدرا  ها برای ها آسوده گشته، تحمل سختی حتیها و نارا سختی
1981، 7: 187.) 

امورِ نباتی، حیوانی، انسانی و الهی یکسان  ۀی است که همزندگدر این سبک 
اهمیت، نظیر تفریح و خوردن و آشامیدن تا امور  ظاهر کم ای که اعمال به گونه اند؛ به گشته

قداست  ۀامور مقدس هستند؛ هرچند درج ۀساز فردی و اجتماعی، همگی در زمر سرنوشت
 (.98، 1388 جوادی آملیآنها متفاوت است )

های بیشتر و به لحاظ کیفیت  ای به لحاظ کمیت گزینه ک زندگیدارندگان چنین سب
یابی به حیات الهی و قدسی باعث  تری پیش روی خویش دارند. این دست ی عمیقها نهیگز

تر نیز تأثیر بنهد و از  برتر و بالاتر حیات آنان بر قوای پایین ۀشده است که درخشندگی قو
با پرتوافکنی چنین نفس  ۀحیوانی در مواجهقوای پایینی نیز لذت بیشتری ببرند. نفس 

گردد که  اموری آگاه می بهدهد و  تر انجام می تر و شریف ای افعال خود را لطیف نورانی
 (.167 :7 ،1981دیگر حیوانات از آنها اطلاعی ندارند )ملاصدرا 

در این سبک زندگی است که بدون افراط و تفریط از سهم بدن گرفته و به روح داده 
داری  زنده شب»فرماید:  به این سبک زندگی می ۀکه امام علی )ع( در توصی شود؛ چنان می

تان انفاق  های خیر بردارید و از اموال تان را خالی از غذا نگاه دارید و قدم های کنید و شکم
 (.183، خطبه ۀنهج البلاغ« )تان ببخشید های تان برگرفته به جان های کنید و از بدن

یابی برای همگان است؛ چرا که  رغم پیروان اندک، قابل دست ، بهاین سبک زندگی
ها،  ها و زیبایی کنند و همین لذت های مادی و ظاهری را درک می ها و لذت همگان زیبایی
(. کسانی 185 :7 ،1981های روحانی و ربانی است )ملاصدرا  ها و زیبایی راهنمای لذت

های  بینند؛ با نگاه به طبیعت، شگفتی میکه چشم خدابین دارند، در همه چیز خدا را 
خلقت و تنوع آفریدگان و پیچیدگی جهان خلقت و وجود انسان، لذت ماندگار کرنش در 

 یابد. برابر خالق آنها و زیبایی نهفته در ورای آنها برایشان تحقق می

 گیری نتیجه
 کنیم: دستاوردهای این نوشتار را در چند جمله خلاصه می
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های  ای برخوردار است و از بحث سبک زندگی از اهمیت ویژهامروزه موضوع  .1
شناختی عبور کرده، به موضوعات الاهیاتی و ادیانی نیز کشیده  شناختی و روان جامعه

 شده است.

های متفاوت تأثیرگذار در  های متفاوت از سبک زندگی، با توجه به مؤلفه رغم تعریف به .2
شناختی است؛  های هستی بینی و بنیان جهان  چه نقش ویژه و مهم دارد، سبک زندگی، آن

کند. به  مهم الاهی و مادی تقسیم می ۀبینی است که سبک زندگی را به دو گون این جهان
توان به  های متعدد سبک زندگی می شناسان به خاستگاه بیان دیگر، از اذعان خود جامعه

گی، دین و سبک زند ۀهای برجست این مطلب مهم دست یافت که یکی از خاستگاه
 باورهای بنیادین آن است.

ابعاد زندگی یک  ۀترین بنیان سبک زندگی یک مسلمان، یعنی توحید، در هم مهم .3
تفاوت از  های عملی زندگی بی دهد در موقعیت مسلمان نمود دارد و به او اجازه نمی

 کنار آن بگذرد.
 ۀآن در هم یابی به سبک زندگی توحیدی منحصر به زمان و مکان خاصی نیست و دست .4

پذیر است؛ چرا که ربوبیت خداوند محدود و مقید به زمان و  ها امکان ها و مکان زمان
 مکان خاصی نیست.

توان  سبک زندگی مؤمن به خداوند با سبک زندگی غیرمؤمن تفاوت بنیادین دارد و نمی .5
ا شان ب به یک سبک زندگی برای هر دو قائل شد. بنابراین، خداباورانی که سبک زندگی

زندگی غیرخداباوران تفاوت چندانی ندارد، باید در باور خویش به خداوند تأمل  ۀشیو
توان گفت این است که آنان به الحاد عملی و باور به  جدی کنند. حداقل چیزی که می

 اند و باید به درمان آن بپردازند. نکردن بر طبق این باور گرفتار شده خدا و عمل

 ۀاتب تشکیکی است و چنین نیست که تنها با یک گونسبک زندگی توحیدی دارای مر .6
 سبک زندگی موحدانه مواجه باشیم.

ما در سبک زندگی توحیدی، با توجه به تشکیکی بودن آن، تمایز  ۀگان رغم تقسیم سه به .7
آل توحیدی در گستردگی ابعاد و عمق آن است؛ بدین معنا که مطلوب  سبک زندگی ایده

های زندگی اسلامی و  زندگی ربانی است؛ اما سبک نهایی در زندگی توحیدی، سبک
های عملی و فقه متکفل سبک  شده است. شاید بتوان گفت که رساله ایمانی نیز پذیرفته

های خاص اهل بیت )ع( و عرفان  زندگی اسلامی و ایمانی هستند و دعاها و مناجات
 تند.اهل بیت )ع( و زندگی عملی اهل بیت )ع( متفکل سبک زندگی ربانی هس
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گاهی یساحت مقاله، برا یت. با توجه به محدود1 جامعه مؤمنان،  یها از گروه یکهر  کهامر  ایناز  آ
منامات و به رساله  بنگرید، شوند میروبرو  دنیوی زندگی یها ومشقت مشکلاتچگونه با  اولیاء ویژه به

 علامه طباطبایی. نبوات
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Abstract 

Since society is among the contingent entities, its existence is dependent 
on Necessary Existence. God, as the agent and creator of the contingent 
world, grants the existence of society through human wills and actions, 
in such a way that the existence of society cannot be reconciled with its 
non-existence. The divine traditions that we can know through the 
revealed and rational structures are the basis of our existence and all 
other realities. Just as realism is the precondition of our existence and 
all scientific and rational theories, divine traditions also -with the same 
extent and with the same breadth- provide the basis for our individual 
and social lives. Accordingly, society is a collection of divine traditions 
and its emergence requires collective action. Divine traditions, as the 
constitutive principles, play a causal role in the existence and survival of 
society. This paper, using a descriptive-analytical method, also deals 
with some consequences of this understanding of society, the most 
important of which are: the centrality of human primordial nature in 
perceiving divine traditions and formation of society, reverse 
predication in predicating tradition upon society, the necessity of 
immateriality of society, rejecting relativism, and preserving human 
volition and responsibility. 
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۲۵۰

و تبیین لوازم آن بخش در هستی جامعه سنن الهی به مثابه قواعد قوام

 2محمدعلی عبداللهی،  1احمد صادقی

13/11/1402 پذیرش:  05/02/1402 دریافت:

 چکیده
اش نیازمند واجب است.  قرار دارد، در هستی از آن حیث که در سلسله ممکنات ،جامعه
های  ها و کنش به عنوان فاعل و خالق عالم ممکنات، هستی جامعه را از طریق اراده ،خداوند

 ،ای که وجود جامعه با عدم آن قابل جمع نیست. سنن الهی به گونه ،کند انسانی به آن اعطا می
ساز هستی ما و تمام  کنیم، زمینه پیدا میکه در ساختارهای وحیانی و عقلانی به آنها معرفت 

شرط وجود ما و تمام نظریات علمی و  گرایی پیش های دیگر است. همان گونه که واقع واقعیت
عقلی است، سنن الهی نیز به همان میزان و با همان گستردگی زمینه حیات فردی و اجتماعی 

الهی است که برای ظهور نیازمند به  ای از سنن کند. بر این اساس، جامعه مجموعه ما را مهیا می
بخش، نقش علّی در تحقق و بقای جامعه  به مثابه قواعد قوام ،کنش جمعی است. سنن الهی

-کنند. پذیرش این امر لوازمی به دنبال خواهد داشت، که این مقاله با روش توصیفی ایفا می
افتن فطرت انسانی در فهم محوریت یاست: جمله آن از و  ،پردازد می تحلیلی به برخی از آنها

سنن الهی و تکون جامعه، عکس الحمل بودن حمل سنت بر جامعه، لزوم تجرد جامعه، دفع 
  گرایی و حفظ اختیار و مسئولیت انسانی. نسبی
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 بخش شناسی جامعه، قواعد قوام سنن الهی، فاعلیت خداوند، هستی
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 مقدمه. 1
کند که در تأویل  عالم هستی این امکان را فراهم می اخذ مبادی علم با لحاظ خالق و فاعلِ

های اولی آن یعنی اسماء و صفات الهی برگردانیم. در  ها را به ریشه و تفسیر عالم، پدیده
نتیجه چنین امری معرفت به معنای واقعی آن برای ما حاصل خواهد شد )طباطبایی 

ت که با تکیه بر تجربه به شناسی در طول تاریخ خود تلاش کرده اس (. جامعه27، 1428
(. مثلاً رویکردهای 13، 1392های فلسفی و الهیاتی بپردازد )اسکیدمور  مقابله با گرایش

اثباتی این امر را برای خود حتمی دانسته که تجربه بدون نظریه تقرر دارد و از آن مستقل 
هستند؛  است؛ اما حقیقت این است که رویکردهای تجربه محور به علم، ناقص و معیوب

ای که نه برای طبیعت  کند به گونه زیرا در یک مسیر افقی و برشی سطحی عالم را بررسی می
گیرد. از طرف دیگر، هیچ  کند و نه غایت و فرجامی برای عالم در نظر می مبدئی مشاهده می

یابد. در این رویکرد، واقعیت  نسبتی میان علم و دانش خود و فاعلیت و موهبت الهی نمی
شود؛ بلکه صرفاً لاشه  شود و به طبیعت به چشم خلقت نگاه نمی مثله و تکه تکه می هستی

گردد. در چنین شرایطی علم نیز زاییده پندارها و پیش  و مردار طبیعت مطالعه می
هاست و خروجی آن نیز چیزی جز مردارشناسی نیست، چرا که موضوع مطالعه به  فرض

شود  ایی آن، به چشم یک لاشه و مردار بررسی میدلیل بریدن بال مبدأ فاعلی و مبدأ غ
(. از آنجا که الهیات عقلی و الهیات نقلی از حیث 136-135، 1387)جوادی آملی 

معرفتی مکمل هم هستند، منابع نقلی که در کنار عقل عهده دار کشف وحی و حقیقت 
فی کنند که عقل به هایی را معر توانند با راهنمایی و روشنگری، مسیرها و تبیین هستند، می
 تواند تصویری روشن و واضح از آن داشته باشد. تنهایی نمی

اش نیازمند است.  جامعه از آن حیث که در سلسله ممکنات قرار دارد، در هستی
کند  واجب الوجود یا خداوند، هستی جامعه را از طریق اراده و کنش انسانی به او اعطا می

توان مباحث  آن قابل جمع نیست؛ در این صورت میای که وجود جامعه با عدم  به گونه
گرا ذیل حکمت عملی دنبال کرد.  مربوط به جامعه را أعم از رویکردهای فردگرا یا کل

توان در ذیل حکمت نظری از بعد قابلی و علت مادی به تبع  علاوه بر حکمت عملی می
مت متعالیه در مباحث علم النفس به طریق حکمای مشاء در طبیعیات و یا به روش حک

فلسفه به معنای خاص به آن پرداخت. از طرفی با عنایت به بعد فاعلی و نسبت فاعلیت 
ای از خلقت  توان آن را در الهیات به عنوان مرتبه الهی با جامعه و حقایق اجتماعی می

 خداوند و به عنوان فعل الهی مطرح و تبیین کرد؛ با این بیان که آگاهی و اراده انسان که در
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طول فاعلیت الهی واسطه در ثبوت برای تحقق جامعه است، خود نیز در سسلسه ممکنات 
ای  جای دارد و چون سخن از امر ممکن بدون توجه به موجب و موجد آن از واقعیت بهره

شناسی اگر بخواهد مبنای حقیقی پیدا کند لاجرم از  ندارد، بنابراین در هر صورت جامعه
 وابسته و بند به فاعلیت الهی است. حیث مبادی، مبانی و هستی

از آن جا که نوعی نسبت و ارتباط ارگانیک میان سطوح عقلانیت وجود دارد، 
گذارد. توجه به  ها تأثیر می های الهیاتی به شدت در سایر دانش پیگیری و بسط واقعیت

بع شناسی جامعه و به ت ای برای هستی های تازه فاعلیت الهی و گسترۀ آن بدون شک افق
گشاید. رنگ و  پذیرند، بر روی ما می ارتباط ارگانیک علوم و تأثیر و تأثراتی که از هم می
های خرد و کلان  توان در تمام تحلیل بوی این نگاه توحیدی به هستی جامعه را می

 های اجتماعی و انسانی بسط داد. پدیده
ست که تاریخ ای ا الهی بودن معرفت و جامعه شناختی بودن معرفت راه و بیراهه

باشد. پیامد و نتیجه مقید کردن هستی به امر مادی در نهایت این شد که  علم شاهد آن می
(. Berger & Luckmann 1991, part 3معرفت نیز برساختی صرفاً اجتماعی دارد )

گوید و یک علم درجه اول است و تقدمی  در حالی که الهیات از حاق و متن واقع سخن می
سی دارد از سنخ تقدم یک علم درجه اول بر یک علم درجه اول دیگر است. شنا که برجامعه

شأن الهیات بررسی و توجه به افعال الهی است که در مقام کشف واقعیت، جایگاه علوم را 
ای که  کند. اگر علوم مدرن بخواهند از بیراهه شان معلوم می بعد از تعین و تحدید هستی

دفاع کنند الا و لابد باید متافیزیک علم و الهیات را احیا  اند برگردند و از کیان علم رفته
ای از احیای الهیات در زمینه مبانی و علم جامعه  کنند. مسئله اصلی این پژوهش نمونه

شناسی است و در پی آن است به این مسائل بپردازد که، وسعت و عمق سنن الهی تا 
ممکن دارند؟ آیا سنن الهی صرفاً  کجاست؟ سنن الهی چه نسبتی با جامعه به عنوان امری

اموری تنظیمی و نظام بخش هستند یا اموری قوام بخش که علت پدید آمدن جامعه 
شناختی و معرفتی در  باشند؟ قوام بخش بودن سنن الهی نسبت به جامعه چه لوازم انسان می

 پی خواهد داشت؟
در باب هستی  پردازی دار نظریه در رابطه با مسئلۀ اصلی این پژوهش که عهده

جامعه از طریق سنن الهی است، هیچ پژوهش مستقلی وجود ندارد. اما به صورت مجزا 
هم در باب اصالت جامعه و هم در باب سنن تاریخی و اجتماعی با رویکرد الهیاتی آثار 

شود. علامه طباطبایی با استناد به ادله  ترین آنها اشاره می متعددی وجود دارد، که به مهم
تجربی چون فشار اجتماعی، برای جوامع وجود مستقل، حیات، ممات و احکام  نقلی و
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دانند که تمام  جامعه را یک انسان کبیر می المیزانخاصی قائل هستند. ایشان در تفسیر 
دارند که نسبت یک جامعه به  نیازها و اهداف یک انسان صغیر را داراست و بیان می

سان به انسان دیگر است و چون جامعه از لحاظ عمل جامعه دیگر دقیقاً مانند نسبت یک ان
و غرض بزرگتر از فرد است، احتیاجش به اموری مانند امنیت و سلامت بیشتر است 

(. سخن آیت الله جوادی آملی در باب وجود جامعه این است 187: 9، 1390)طباطبائی 
فاً به وجود تک تک توان واقعیت آن را صر که جامعه هر چند وجودی اعتباری دارد اما نمی
کنند که امر کثیر و اعتباری، واقعی است.  افراد تقلیل داد و بر این امر اینگونه استدلال می

جامعه، امری کثیر و اعتباری است، در نتیجه جامعه امری واقعی است. دلیل ایشان بر 
شد و با واقعی بودن امر اعتباری منشأ اثر بودن امور اعتباری چون ریاست و مالکیت می

شان بر واقعی بودن امر کثیر أعم بودن واقعیت نسبت به وحدت و کثرت است  دلیل
السنن التاریخیة والفلسفة (. شهید صدر نیز در کتاب 328-324 ،1389)جوآدی آملی 

دهد.  هایی در مورد فلسفه تاریخ، پاسخ قرآنی می به پرسش الاجتماعیة فی المدرسة القرآنیة
کند و با  دسته سنن الهی فوق تاریخ و سنن الهی تاریخی تقسیم میاو سنن الهی را به دو 

ها را به کشف قوانین در تاریخ ترغیب کرده است به تبیین برخی  بیان اینکه قرآن کریم انسان
 .پردازد های مطرح شده در قرآن می سنت

 وسعت و عمق سنن الهی. 2
وحیانی و عقلانی دریافت هایی الهی در ساختارهای  فاعلیت الهی که در قالب سنت

های دیگر است. دقیقاً همان گونه که واقع  ساز هستی ما و تمام واقعیت شوند، زمینه می
گرایی پیش شرط وجود ما و تمام نظریات علمی و عقلی است، سنن الهی نیز به همان 

که  ای کنند به گونه میزان و با همان گستردگی زمینه حیات فردی و اجتماعی ما را مهیا می
تمام هستی و علم ما با این حقایق احاطه شده است. روشن و واضح است که لحاظ چنین 

های اجتماعی ما را کاملاً متحول و زیر و زبر خواهد  ای ساختارهای معرفتی و جهان زمینه
کرد. این تحولات در جامعه شناسی شدت بیشتری خواهد داشت چرا که موضوع این علم 

تا و صلب نیست بلکه حقیقتی پویا و متغیر است که هر گونه تغییر یعنی جامعه، امری ایس
 معرفت جمعی باعث تغییر خود موضوع خواهد شد.

های الهی أعم از آنکه فردی یا جمعی  تر، اعتقاد و عدم اعتقاد به سنت به بیان عمیق
ه باشند از سنخ یک باور در عرض باورهای دیگر نیست؛ چرا که اعتقاد یا عدم اعتقاد ب

اینکه عالم فعل خداست مقدم بر تمام باورها و زمینه شکل گیری آنهاست. انکار چنین 
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های فردی و  نقش بنیادین و وسیعی برای سنن الهی به عنوان زمینۀ تمام باورها و معرفت
جمعی باعث شده که به عینیت الهیات و عقلانی بودن معرفت الهی حمله شود که در 

( و یا نهایتاً 107، 1396اند )آرون  تن الهیات به نفی آن رأی دادهنتیجه یا با اسطوره پنداش
اند. حال آنکه عالم هستی عین فعل الهی است  گرایانه آن را حفظ کرده با رویکردهای ایمان
ها و رویدادهای آن تنها با شناخت سنن الهی امکان پذیر است. حقیقتی  و تبیین علّی پدیده

های علمی برای آنکه بتوانند واقع نمایی خود را حفظ کنند  که تمام نظریات علمی و فرضیه
های فاعلی و  و به سفسطه ختم نشوند لازم است آن را رعایت کنند و تبیین کنند که ریشه

 شود. غایی یک حقیقت به کجا ختم می

 بخشی سنن الهی در هستی جامعه قوام. 3
به محاذات عالم امکان بیان شد، با توجه به تبیینی که از وسعت فاعلیت الهی و سنن الهی 

گردد که با  ای از قواعد قوام بخش تحت عنوان سنن الهی تبیین می هستی جامعه ذیل دسته
یابد. برای روشن شدن این تعریف لازم است تفاوت قواعد  های جمعی ظهور می کنش

 قوام بخش با قواعد نظام بخش روشن گردد.
ری که از پیش موجودند و قوام دارند، نظم ها و امو ای از قواعد، به فعالیت دسته

شود،  دهند؛ برای نمونه قواعد راهنمایی و رانندگی باعث نظم بخشیدن به رانندگی می می
اما رانندگی پیش از وضع یا تحقق این قواعد وجود داشته است و بدون این قواعد هم 

این دسته از قواعد تواند تحقق داشته باشد.  می -نظمی هر چند با سختی و بی-رانندگی 
از سوی دیگر قواعدی وجود دارد که علاوه بر نظام  .هستند 1«تنظیمی»یا « بخش نظام»

کند. قواعدی که بر بسیاری از  بخشی به یک پدیده امکان تحقق و هستی آن را فراهم می
باشد؛ مثلاً بازی شطرنج چیزی  ها و نهادهای اجتماعی حاکم است از این دسته می بازی

قوام »ای از قواعدِ از پیش تعیین شده یا تعین یافته نیست. این دسته از قواعد  تهجز دس
ها که معمولاً بازیگران نسبت  خلاف بازی بر (.Searle 1997, 21-23) هستند« 2بخش

ای با یک نهاد در  به آن آگاهی و توجه دارند، در مورد نهادها بسیاری از افرادی که به گونه
 خبر باشند. ست از ساختار و قواعد آن بیتعامل هستند ممکن ا

با تبیین وسعت و گستردگی فاعلیت الهی و تفکیک قواعد نظام بخش از قواعد 
ای از سنن الهی است  توان جامعه را اینگونه تعریف کرد که جامعه مجموعه قوام بخش، می

ام بخش، هایی جمعی است. این سنن الهی به مثابه قواعد قو که برای ظهور نیازمند کنش
کنند. هر کجا که سنن الهیِ جمعی تحقق داشته  نقش علّی در تحقق و بقای جامعه ایفا می
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تواند از جهت انسانی به  های الهی را می باشد، جامعه نیز وجود دارد. به بیان دیگر، سنت
های جمعی همان  های فردی و جمعی تقسیم کرد و تجلی و تعین سنت دو دسته سنت

ای از سنن الهی برای تحقق یافتن و تعین به بیش از یک فرد  دسته جامعه است؛ یعنی
های  گردد. بنابراین تعریف، جامعه تجلی سنت نیازمندند، که به واسطه آنها جامعه ایجاد می

شناسی را به عنوان بدیلی برای جامعه  توان سنت جمعی الهی است که بر اساس آن می
 شناسی معرفی کرد.

اصل موضوع وابسته و بند به سنن الهی است. آن دسته از جامعه شناسی از حیث 
شود در عین اینکه در بستری اجتماعی اتفاق  قواعد و ضوابط الهی که ذیل سنت مطرح می

شوند. از باب تشبیه معقول به محسوس،  افتد، هم زمان باعث تکون و ظهور جامعه می می
 «بِقَدَرِها اَودِیة   فَسالَت ماءً زلََ منَِ السَّماءِاَن»فرماید  شبیه به این تمثیل و تبیین قرآنی که می

شود و یک جویبار را خودش ایجاد  همانطور که وقتی آب از آسمان نازل می (.17)رعد: 
شود و با جاری شدن آب اودیه و جویبار نیز ایجاد  کند و در بستر آن جویبار جاری می می
خود را با وحی یا ادراک فطری از های  ها و طرح شود. وقتی خداوند علم به سنت می

ها لاجرم  کند، هنگام تحقق، اجرا شدن و پیاده شدن این سنت آسمان و عالم امر نازل می
 شود. ها هستند ایجاد می جامعه نیز که مجرا و بستر این سنت

های الهی برای تحقق، لاجرم نیازمند حضور دیگران  ای از سنت توضیح آنکه دسته
ازدواج، سنت ابتلای به صبر در برابر دروغ و تهمت دیگران، یا سنت هستند؛ مثلاً سنت 

نجات بودن صداقت و ... تنها در یک بستر جمعی و ساز و کار گروهی قابل تصورند. 
اش تحقق جمع و گروهی است که آن سنت را نمود و بروز دهند.  ها لازمه تحقق این سنت

باشد که تمام هستی از جمله  نن الهی میدر این میان آنچه اصالت دارد همان فاعلیت و س
کنند. این طرح الهی چنان جزئی و  ها و قواعد الهی نقش ایفا می ها در مدار سنت انسان

تواند راهگشا  دقیق تبیین شده است که هم در مقام توصیف و هم در مقام پیش بینی می
 باشد.

و تفسیر وضعیت را  شناخت و لحاظ سنن الهیِ تعبیه شده در هستی، امکان ادارک
های معرفتی  سازد. علت این امر آن است که ادراک ما وابسته به بسترها و زمینه ممکن می

ای نه تنها قواعد و وقایع بلکه حتی اشیا را به مثابه  های زمینه است. ما با توجه به واقعیت
هر موردی  در واقع (.Wittgenstein 1986, 19) بینیم انواع معینی از اشیا )چیزها( می

است؛ یعنی ادراک کننده امور ادارک شده را با « ادراک به مثابه»ای از  از ادراک، نمونه
شناسد. البته آنچه که در بیان  سنجد و می مقولاتی که از پیش به آنها معرفت داشته است می
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در  های ذهنی و زبانی است؛ اما شود صرفاً ناظر به زمینه کسانی مانند ویتگنشتاین بیان می
شناختی را نیز در بر  های هستی اینجا چنین تبیینی با یک توسع همراه است و لایحه

هایی که قوام هستیِ فردی و جمعی انسان به آنها است برای هر گونه  گیرد. وجود زمینه می
تفسیر معناشناختی و ادراکی ضروری است. این ضرورت به قدری جدی و لازم است که 

گیرد. اصطلاح زمینه از این  ها شکل می گاهی در بستر همین زمینهتوان گفت ادراک و آ می
رود که بر اساس نگاه فقری به ممکنات، تمام علل در نقش زمینه و طلبی  جهت به کار می

بیش نیستند که خداوند بر اساس طلب و اقتضای هر زمینه افعال خود را ظهور و تجلی 
 دهد. می

یابند، به صورت روایتی  عالم خلق ظهور می های جمعی وقتی در افعال الهی و سنت
های زماندار و سلسله وار با آنها  شوند که ما به صورت تجربه از زندگی برای ما پدیدار می

ها، کاربردی پویا و فعال بر مجموعه رویدادهای متوالی و تاریخ  مواجه هستیم. این زمینه
کنند.  ها نقشی محوری ایفا می و کنش ها مند دارند؛ یعنی در معنادهی، تفهیم و تفسیر پدیده

هر جامعه با معرفت و تلقی خاصی که در مورد نحوه عملکرد عالم هستی و قواعد حاکم 
ای در  کند. با لحاظ این امر که هر جامعه های خود را تنظیم و تعدیل می بر آن دارد کنش

یابد و  ین میکدام سنن الهی در حال صیرورت و حیات است، هویت و هستی آن جامعه تع
های  سازد. در واقع کنش ها و پیامدهای معینی آماده می به تبع آن، افراد جامعه را برای کنش

دهند، از آنها نیز پیروی  های قوام بخش جامعه را ظهور می اجتماعی در عین آنکه سنت
ن شوند. به همی های الهی به عنوان زمینه و بستر کنش نیز هدایت می کنند و توسط سنت می

های قوام بخش  های اجتماعی خودمفسر نیستند؛ بلکه این فهم سنت دلیل است که کنش
های اجتماعی را برای ما فراهم  یک جامعه است که امکان تفسیر درست سایر پدیده

 کند. می
در ادامه برخی از ابعاد و لوازم قوام بخش بودن سنن الهی در هستی جامعه بیان 

های قوام بخش  م سنت و آمادگی برای رفتارِ هماهنگ با سنتخواهد شد. از جمله اینکه فه
جامعه، از طریق فطرت که خودش یکی از افعال الهی در جان آدمی است، امکان پذیر 

 خواهد بود.

 تبیین لوازم نظریه. 4
 نقش محوری فطرت انسانی در فهم سنن الهی و تکون جامعه. 4-1

آورد،  که مبنای ارتباط و فهم سنن الهی را برای ما فراهم می فطرتِ نوع انسانی در عین آن
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هم زمان شیوه مواجهه ما با این معرفت فطری، موضوع آن را نیز دستخوش تغییر قرار 
های الهی در عالم طبیعی و  دهد. به بیان دیگر، هم زمان با اذعان به اینکه کدام سنت می

وان به ساز و کار و نحوه عملکرد آنها پی ت اجتماعی حکم فرما هستند و از چه طریقی می
کنیم خود را در دل سنتی دیگر خواهیم یافت، زیرا سنن  برد، متناسب با مبنایی که اتخاذ می

گر حساسیت دارند و عملکرد متفاوتی بروز  الهی نسبت به علم و جهل و حتی تقصیر کنش
 خواهند داد.

ه هستند، ممکن است سؤال اگر سنن الهی قواعد قوام بخش و هستی بخشِ جامع
ها، در بستر آنها ذیل  شود که ما چگونه بدون اطلاع و آگاهی کافی از کم و کیف این سنت

دهیم؟ به عبارت  شویم و یک جامعه خرد یا کلان را تشکیل می یک سنت خاص جمع می
 کند دیگر، اساساً علم ما به قواعدِ ذیل یک سنت کلان که به صورت جامعه ظهور پیدا می

شناسیم و در بستر  به چه صورت است؟ و ما تحت چه ضوابطی اصول هنجاری آن را می
 کنیم؟ آنها عمل می

تواند مصداق و مثال دقیقی در  در این رابطه الگوی به کارگیری زبان گفتاری می
دهد  گوید نظمی را در برابرش قرار می تبیین این مسئله باشد. زبانی که فرد با آن سخن می

های عینی از زندگی اجتماعی است که زندگی روزمره در قالب آن امور  م جلوهکه مستلز
ها، قراردادهای اجتماعی  کند. اموری مانند نام گذاری اشیاء، بازی تعین یافته و معنا پیدا می

کند. بر این اساس زبان، مختصات زندگی  و ... تمام این امور به وسیله واژگان نظم پیدا می
 Searle) کند های معنادار می دهد و آن را سرشار از موضوع نشان می فرد را در جامعه

شود که ما به صورتی  . در تبیین علت پیروی از قواعد زبانی معمولاً بیان می(61 ,2010
گاهانه از این قواعد هنجاری پیروی می کنیم؛ حتی برخی مانند چامسکی معتقدند که  ناآ

ای نیست که بتوانیم علت آنها را درک کنیم.  ه گونهسنخ این نوع از قواعد زبانی اساساً ب
کند که کودک فقط به این دلیل  چامسکی در تبیین خود از دستور زبان عمومی بیان می

تواند گرامر یک زبان طبیعی را بیاموزد که به صورتی پیشین و فطری از قواعد دستور  می
گاه هستند که راهی  زهزبان عمومی برخوردار است. از نظر او این قواعد به اندا ای ناخودآ

 (.Chomsky 2007, Part 2) وجود ندارد تا کودک بتواند از عملکرد آنها آگاه شود

به همین منوال برای ایجاد روابط اجتماعی از جمله تفاهم جهت تعاون و همکاریِ 
جمعی برای تحقق یک هدف و انعقاد یک قرارداد در این باب، بستر و شرایط خاصی لازم 

شود در هر ظرف و بستری از واقعیت محقق  ت؛ یعنی آنچه که قرارداد نامیده میاس
شود؛ بلکه وجود حقایقی مانند وعده و الزام برای تحقق بستر و زمینۀ قرارداد ضروری  نمی
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ای از قواعد حاکم باشند که بر  است. به طور کلی در چنین بستری باید اموری ذاتی و دسته
مور اعتباری و قراردادی در نسبت با آنها تعریف و ساخته شوند و محور آن قواعد ذاتی، ا

تر قرار بگیرد. از جمله مفاهیم ذاتی و بنیادی، وجود حقوق و  ها و افعال جزئی مبنای کنش
ای و ذاتی به  وظایفی است که منطبق با نظام هستی یا همان فعل الهی باشد. این نقشِ زمینه

کند که به سبب آن  ای فراهم می د. فطرت انسانی زمینهشو وسیله فطرت درک و دریافت می
های اجتماعی معرفت خاصی دریافت کنیم و آنها را به  بتوانیم از جهان هستی و جهان

ای معنادار تفسیر و تبیین کنیم. همین امر ذاتی و مشترک انسانی است که امکان درک  گونه
 سازد. مشترک اولیه و فهم بسترهای کنش را برای ما ممکن می

ترین ادعاهای بنیادینی که در باب جامعه وجود دارد این است که  یکی از مهم
های دیگر است.  ذهنیت مشترکِ متقابل مرز میان واقعیت زندگی اجتماعی و سایر واقعیت

شود که فرد این امر را بدیهی  این ذهنیت مشترک متقابل در ساحت اجتماعی باعث می
عی به همان میزان که برای خود فرد، واقعی است برای قلمداد کند که واقعیت اجتما

دیگران نیز واقعیت دارد و در گام بعدی اساساً حالت حقیقی آگاهی همان حالت عرفی آن 
است و شناخت متعارف شناختی است که در امور جاری و بدیهی روزمره در آن با دیگران 

 .(Searle 1997, 8) شریک هستیم
ها در برابر یک امر مشترک ظاهراً  د گفت با اینکه انساندر نقد چنین مبنایی بای

های مشترکی دارند اما از آنجا که آگاهی و علم از سنخ وجودند )ملاصدرا  ها و ارتباط کنش
کنند معنا و تفسیر آن امر  ها در ساحات مختلف وجودی سیر می ( و انسان390، 1360

ت وجودی او و نوع نگاه او به عالم به مشترک برای هر فرد و گروهی وابسته به سعه و ساح
عنوان نظامی الهی یا الحادی است؛ زیرا اساساً ادراک مفاهیم ریشه در شهود هستی دارد 

ها و  ( از طرف دیگر هرگز با این سنخ از برهمکنش318الف، -1386 )جوادی آملی
فتن جامعه ارتباطاتِ به حسب ظاهر یکسان، جامعه تشکیل نخواهد شد، زیرا برای وجود یا

یک وحدت وثیق و محکم لازم است، وحدتی که با وجود جامعه در شدت و ضعف 
های عمیق و پیوندهای محکمی برای تعین جامعه ایجاد  مساوق باشد. آن امری که لایه

های انسانی است و نه ظاهر و قالب کنش و افعالِ به  های عمیق کنش کند، همان لایه می
های زیرین متشتت و دارای اختلاف هستند. از این رو آنچه  یهظاهر یکسان که در باطن و لا
جغرافیا باشد پیوندهای -تاریخ و مکان-یابد بیش از آنکه زمان که در جامعه محوریت می

 باطنی و اعتقادی است؛ هر چند که وحدت مکانی یا زمانی وجود نداشته باشد.
نشأ پیدایش عالم است گونه که علم خداوند م توان گفت همان در مقام تشبیه می
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ها و اشتراک باورهای آنها منشأ وجود جامعه است. با این تفاوت که علم الهی  علم انسان
های الهی.  علمی فعلی و پیشینی است ولی علم انسان متأخر و تابع نظام هستی و سنت

های  ای که دارد با صورت حقیقت علم نیز امری مجرد است که نفس با حرکت جوهری
کند. این صور مجرد در مخزن غیبی در فرشتگان علمی وجود دارد و  حاد پیدا میمجرد ات
کنند؛ بلکه براساس نوع خلقت و فطرت انسانی، آن را  ها آن را تولید یا جعل نمی انسان

کنند. و براساس همین نحوه خلقت، هنگامی که ارتباط انسان با صور مجرد قطع  کشف می
( جامعه امری نیست که 36، 1397. )جوادی آملی گردد شود سهو و نسیان حادث می

عارض بر نفوس انسانی شود؛ زیرا در این صورت مانند هر امر عرضی دیگر موضوع از آن 
بی نیاز خواهد بود ولی خود عرض نیازمند و محتاج به آن. در اینجا نیز اگر جامعه عارض 

بود و این در حالی است که ها از آن بی نیاز خواهند  بر نفوس انسانی تلقی شود، انسان
بیند. بنابراین عارضی بودن وجود جامعه با نیاز  انسان خود را نیازمند و محتاج به جامعه می

وی به جامعه هم خوانی ندارد. از نگاه دینی نیز انسان نیازمند جامعه است؛ زیرا وجود 
تواند به وسیله جامعه طرحی الهی برای تحقق مقام عبودیت بعد از هبوط انسان است، تا ب

 زندگی اجتماعی سیر تکامل خویش را با موفقیت در ابتلائات و امتحانات طی کند.
های اجتماعی را با تشبیه  در ترسیم نسبت فرد با جامعه برخی اندیشمندان عرصه

 3داند می« انسان کبیر»کنند؛ مثلاً علامه طباطبایی جامعه را  جامعه به یک فرد تبیین می
(. دورکیم و بسیاری از جامعه شناسان بدون آنکه دلیلی ارائه 187: 9، 1390)طباطبایی 

کنند. اما امر  دهند در مقام تبیینِ سیستمی از جامعه آن را به یک انسان عرفی تشبیه می
تواند تبیین کند و پیوند معرفت شناسی و  واحدی که هویت فرد و جامعه را به خوبی می

اصالت »های الهی است. در نظریه  یجاد کند، سنتهستی شناسی میان این دو حقیقت ا
رکن محوری و نقطه وحدت این دو امر در حاکم بودن سنن الهی بر فرد و جامعه « سنت
البته همان گونه که در مورد فرد انسانی هیچ کدام از بدن و روح به صورت متمایز  باشد. می

وح مجرد انسان در و جداگانه هویت بخش انسان نیست بلکه هم بدن مادی و هم ر
تشخص انسان مدخلیت دارند، در تشخص هر جامعه نیز وحدت و کثرت به تنهایی 

های الهی پیدا  ای که افراد با سنت های ویژه تشخص بخش جامعه نیست؛ بلکه نسبت
کند. ذکر این نکته لازم است که وحدت و کثرت به  کنند یک جامعه خاص را متعین می می

(؛ از این رو اتصاف جامعه 302، 1397اد نیستند )جوادی آملی دلیل ماهیت نبودن متض
 به وحدت و کثرت نه تنها امری ممکن بلکه واقعی است.
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 عکس الحمل در حمل سنت بر جامعه. 4-2
اند در باب علت و معلول به  های عرفی که بر مبنای اصالت ماهیت شکل گرفته نگاه فلسفه

یک ذات جدا از هم و متمایز از یکدیگر قائل  ای است که برای هر کدام از طرفین گونه
هستند؛ اما بنا بر اصیل بودن وجود و رابط بودن معلول، جز فقر و ربط چیزی برای معلول 

ماند. لازمه اینگونه ارتباط معلول با علت این است که بدون لحاظ و نظر به علت،  باقی نمی
لی معلول عین ندیدن اوست چرا که شود. به بیان دیگر لحاظ استقلا معلول اصلاً دیده نمی

(. بر این 320-319ب، -1386 از بعد معرفتی نیز علت قیم معلول است )جوادی آملی
اساس، سنن الهی که علت قوام بخش و هستی بخش جامعه هستند هم تقدم هستی 

 شناختی و هم تقدم معرفت شناختی بر خود جامعه دارند.
برخلاف « جامعه ظهوری از سنن الهی است» گوییم این بدان معناست که وقتی می

دهد، موضوع آن است که از باب عکس الحمل در جای محمول  آنچه که در ظاهر نشان می
ظهوری از سنن الهی جامعه »قرار گرفته است. صورت صحیح این گزاره این است که 

گفتمانی، آن اما ذهن به دلیل انس معرفتی با جامعه شناسیِ جاری و غلبه ادبیاتی و « است.
دهد در حالی که این تقدم امری ذهنی است و به حسب واقع این  را موضوع قضیه قرار می

 سنن الهی است که تقدم خارجی و حقیقی دارند.
خواهد از  شود؛ آنجا که قرآن کریم وقتی می در بیان وحی نیز این حقیقت عیان می

فقََدْ مضََتْ سنَُّتُ »فرماید  کند و می یاد می« سنت»جوامع گذشته یاد کند از آنها به عنوان 
عنوان سنت اشاره  (.43)فاطر:  «فهَلَْ ینْظُروُنَ اِلاَّ سنَُّتَ الْأَوَّلیِن»و  (38)انفال:  «الْأوََّلِین

به معنا و حقیقت جامعه دارد و ذکر علت در بیان هویت جامعه بهترین تبیین و 
 ترین نوع تعریف آن است. شریف

بالذات واقعی است خداوند است و هر جا که خداوند و صفات و آنچه اولاً و 
های الهی اموری  کند. از همین رو سنت افعال الهی باشد واقعیت و هستی ظهور پیدا می

کند امری واقعی و  ها پیدا می عین واقعیت هستند و جامعه نیز به دلیل ربطی که با این سنت
جامعه تقدم بالحقیقه دارند. در تقدم بالحقیقه های الهی بر  شود؛ البته سنت مند می هویت

حقانیت و واقعیتِ یکی بر دیگری تقدم دارد؛ یعنی یکی اولاً و بالذات واقعی است و 
دیگری ثانیاً و بالعرض. این بدان معنی است که حقانیت و واقعیت جامعه به تبع و معلولِ 

ی و اجتماعی نیز به دلیل حقانیت و واقعیت سنن الهی است. تنوع عوالم طبیعی، انسان
هایی مانند ابتلاء، ایستادگی و مقاومت یا  سنت سنخ سنن الهی و تنوع آنهاست. مثلاً 

 یابند.  استدراج و... برای پیدایش و ظهور فقط در دل یک جامعه تحقق می
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 فرازمانی و مکانی بودن جامعه :تجرد جامعه. 4-3
تواند امری مادی باشد؛  که جامع است نمی با تعریف و تبیین امر مادی و امر مجرد، امری

چون ذات امر مادی غیبت اعضا از یکدیگر است و آن امری که همه اعضای جامعه در آن 
دهد ضروتا امری مجرد و غیرمادی است؛ زیرا  حاضر و جمع هستند و جامعه را تشکیل می

انسان حقیقتی لازمه جمع شدن چند امر حقیقی، تجرد و غیر مادی بودن آنها است. اگر 
های جمعی و در قالب جامعه نیز حقیقتی  ها در کنش مجرد است و نه مادی، پیوند انسان

 مجرد و غیرمادی خواهد بود.
به بیان دیگر جامعه یا وجود نخواهد داشت یا بنابر حقیقت معنای آن، باید امری 
مجرد و غیر مادی باشد. در معنای جامعه، جمع شدن حول یک محور واحد که ناگزیر 
باید امری مجرد باشد، لازم و ضروری است. وقتی که نفوس انسانی با حرکت جوهری در 

کنند، جوامع خرد و کلانی به  حرکت و سیر می بستر سنن الهی و با محوریت این سنن
رسند که پیوند و استحکام روابط آن جامعه تابعی از میزان شدت و ضعفی است  ظهور می

کنند. چنین رویکردی به جامعه افقی ثابت و مجرد  که افراد در نسبت با سنن الهی ایجاد می
ندارد. سنن الهی اموری ثابت کند چرا که در سنن الهی تحویل و تبدیلی راه  را ترسیم می

ای از عالم ثبات و  هستند، از این جهت جامعه نیز که ظهوری از سنن الهی است، وجهه
کند و چون محدود به زمان و مکان نیست، قابلیت جمع شدن افراد در  تجرد پیدا می

 یابد. های مختلف را می های مختلف و زمان مکان
سازد  دهد و آن را از سایر جوامع متمایز می یآنچه یک جامعه را با اعضایش پیوند م

(. 121، 1395یابد )پارسانیا  وحدتی است که به تبع وحدت ادراک و تجرد علم تحقق می
حقایق علمی به هیچ وجه قابل اشاره حسی نیست. آنچه که به وسیله آن ادراک واقع 

عیان خارجی شود صورت موجود در آلت ادراکی نیست بلکه شخص مثالی موجود در ا می
(. معلوم بالذات اصلاً در عالم طبیعت نیست چرا که در 250، 1416است )طباطبائی 

شود اعم از  گیرد. آنچه که به حس ادراک می هیچ جهتی از جهات طبیعت قرار نمی
شوند مانند حرارت، برودت،  که برای نخستین بار با حس ادراک می-ملموسات اولی 
یعنی محسوساتی که به وسیله ملموسات اولی  –وی و ملموسات ثان -نرمی و زبری
صورت علمی آنها در فضای نفس و جان موجود است و به هیچ وجه  -شوند شناخته می

 (.192-186 ،245، 1397)جوادی آملی  صور علمی آنها در خارج موجود نیست
 4باید توجه کرد که این تجردِ صور علمی مختص به امور کلی عقلی نیست

(، تا اشکال شود که مردمی که در یک جامعه هستند و اکثراً 234: 8، 1981)ملاصدرا 
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باشند درکی از امور کلی و معقولات انتزاعی ندارند تا به تبع آن  متوغل در حس و خیال می
اتحادی بین آنها ایجاد شود؛ بلکه معلوم بالذات مجرد است و هیچ وضع و محاذاتی با 

توانند با امور مجرد وضع و  امور مادی به هیچ وجه نمی اشیاء مادی خارجی ندارد. اساساً
محاذات فیزیکی داشته باشند. معلوم بالذات و معقول بالذات قائم به نفس است و با آن 
اتحاد دارد و نفس در هیچ جغرافیا و مکانی از طبیعت جای ندارد. به همین دلیل 

ن تمام ارتباط و تعامل جمعی محسوس بالذات نیز در جایی از عالم طبیعت نیست. بنابرای
دهد، به تبع تجرد تمام اقسام  ها در جامعه که در یک بستر معرفتی و علمی رخ می انسان

 های امر مجرد فرازمانی و مکانی بودن آن است. علم، مجرد خواهد بود و از ویژگی

 گرایی دفع نسبی. 4-4
ها به دلیل حکیم  ن کارویژههر کدام از افعال خداوند دارای یک کارویژه هستند. وجود ای

ناظر »بودن خداوند است؛ بر این اساس تبیین علل غایی و کارکرد آن امری صرفاً مربوط به 
نیست. به بیان دیگر اینگونه نیست که عالم هستی خالی از ارزش گذاری ذاتی « انسانی

دارای  باشد، بلکه خود عالم از آن جهت که عین فعل الهی است در دو قوس نزول و صعود
گردد. در چنین عالمی  ها به فاعلیت الهی برمی غایت است و مبنای تمام ارزش گذاری

نسبی گرایی کاملاً مردود است چرا که با حکمت و طرح پیشین الهی در تنافی است. در 
های ذاتی وجود دارد و اساساً فعل خداوند، هم در صدور و هم در رجوع  عالم هدف

 محفوف به هدف است.
یابند به این معنا که جهان هستی، جهان  ای ما به وسیله سنن الهی قوام میه کنش

انسانی و جهان اجتماعی در اصلِ استناد داشتن به سنن الهی واحد هستند. اگر این 
نظمی و آشوبی هم در کار نبود  های الهی و قواعد خلقت بر آنها حاکم نبود حتی بی سنت

حکیم بر اساس حکمت خویش و فاعلیت بالتجلیِ خود زیرا اساساً وجود نداشتند. خداوند 
قواعدی را مبتنی بر اسماء و صفاتش تجلی داده است. عالم هستی از آن حیث که مخلوق 
و فعل خداوند است چیزی جز تجلی فعل و سنن الهی نیست و قبل از فاعلیت الهی وجود 

ش این عالم را تعیین های قوام بخ مجزائی نداشته است. همان کسی که ساز و کار و سنت
کرده، از طریق وحی آنها را به روشنی بیان کرده است. بر این اساس توحید افعالی به این 
معناست که آثار تمام عوالم أعم از عوالم انسانی و اجتماعی مستند به اوست و بدون او نه 

ین رو هیچ کنند بلکه هیچ نوع قوام و وجودی نخواهد داشت؛ از ا تنها هیچ نظمی پیدا نمی
های الهی نیست. ما همیشه در دل سنن الهی هستیم و از سنتی به سنت  گریزی از سنت
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هایی چون تغییر جامعه یا فرهنگ تعبیر  شویم؛ هرچند از آن تحت عنوان دیگر منتقل می
 شود.

توجه به مبدئیت و فاعلیت الهی و تکیه بر گزارش وحیانی از آن به عنوان یک منبع 
که تبیین کارکردها را در سه حوزه -های نسبی گرایی را  خطا، محدودیتمطمئن و بدون 

تواند  کند و می دفع می -دهد فاعلی، غایی و معناشناختی تابعی از ناظر انسانی قرار می
های علمی نه تنها در حوزه علوم انسانی  شناخت علمی و ثابتی ارائه بدهد؛ ثباتی که نظریه

علمی بودن خود نیازمند به آن هستند؛ زیرا با محوریت و  بلکه علوم طبیعی نیز برای حفظ
اطلاق فاعلیت الهی، علوم طبیعی نیز باید با پاسخ به دو پرسش مهم در باب مبدأ فاعلی و 

(. نگاه 133-130، 1394غایی بتوانند شرط لازم علمی بودن را احراز کنند )جوادی آملی 
های انسانی، ریشه در  بیعی یا پدیدهکاشف بودن علم از حقایق عالم، أعم از علوم ط

های  منظومه فکری حکیمانی چون فارابی دارد. براساس مبانی جناب فارابی، تمام شاخه
علوم انسانی دارای ذات هستند؛ هر چند که موضوع آن علوم، برای ایجاد وابسته به اراده 

ورد، مانند علوم طبیعی با آ های انسانی به وجود می انسان باشد؛ زیرا علم ما به آنچه که اراده
افتد و اینگونه نیست که شناخت آنها هم وابسته به اعتبار و  کشف و پرده برداری اتفاق می

کند، مانند همه  برساخت ما باشد. هنگامی که اعتبار و اراده انسان تحقق عینی پیدا می
عینی دیگر شود که آثار خارجی و پیامدهای این افعال  موجودات خارجی دارای آثاری می

توان به مطالعه آنها پرداخت. بر  تحت کنترل ما نیست و به عنوان موجودات خارجی می
اساس چنین نگرشی به هستی است که فارابی علوم را بر اساس موضوعات آنها طبقه بندی 

 (.1996کند )فارابی  می
ه گرایی در علوم اجتماعی، که با نفی غایت مندی جوامع پدید آمده است، ن نسبی

کند. زیرا هر  ها را نیز با چالش مواجه می زند بلکه معناداری گزاره تنها تیشه بر ریشه علم می
نوع تجویز و توصیه در باب جامعه و علوم اجتماعی و هرگونه اطلاق نقص یا کمال به 

گردد بر اساس قاعده  هایی که به نقص و کمال برمی جامعه یا سایر خصوصیات و ویژگی
، بعد از هستی عینی و معنادار جامعه قابل تصور «یء فرع لثبوت المثبت لهإثبات شیء لش»

 است.
های هنجاری و تجویزی صادر  از طرف دیگر اندیشمندانی که برای جامعه گزاره

های تجویزی خود دست به یک غایت  دانند برای توجیه و تبیین گزاره کنند، ابتدا لازم می می
های تجویزی  که اساساً برای تبیین و دفاع و یا نقد گزارهشناسی و فرجام شناسی بزنند چرا 

ای که بدون پذیرش چنین غایتی  و هنجاری نیازمند یک فرجام شناسی هستیم؛ به گونه
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های بایستی و هنجاری، مهمل و بی معنا خواهند بود. به همین دلیل کسی مانند  گزاره
، ابتدا دست به یک مانیفستگرا برای تغییر جوامع دارد در  مارکس که رویکردی عمل

(. در مقابل Marx & Engels 2007, 9زند ) فرجام شناسی و پیشگویی برای جوامع می
این رویکرد، طبیعت محوری قرار دارد. نگاه غالب یونان باستان در باب زندگی و جهان 

ها، تکرار  این بود که همه امور در یک چرخه تکراری در حال حرکت است؛ تکرار فصل
. رویکرد طبیعت محور، (Lowith 1949, 12) روز و تولد و مرگ جانداران شب و
کند یعنی نگاهی که به هستی دارد  های اجتماعی را بدون یک پشتوانه معنایی درک می پدیده

دهد. از این رو هم در بعد طبیعت و هم در باب رخدادها و  در باب جوامع نیز تسری می
جامعه، بی دلیل تسلیم خدایان متعدد بودند و برای خود اختیاری قائل  های تغییر و تحول

های اجتماعی به تنهایی تهی از معنا هستند حتی  . پدیده(Lowith 1949, 13)نبودند 
های اجتماعی در  کند؛ بلکه صحبت از معنای پدیده ها آنها را معنا دار نمی توالی این پدیده

یک هدف و غایت واضحی داشته باشند. تبیین جامعه  ها صورتی ممکن است که این پدیده
بر محور سنن الهی و قوام بخش بودن آنها، با طرد هر گونه نسبی گرایی، معناداری را نیز 

آورد و آن را از پوچی و مهمل بودنِ رویکردهای  های احتماعی به ارمغان می برای تبیین
 رهاند. طبیعت محور می

 نسانیحفظ اختیار و مسئولیت ا. 4-5
بعد از بیان نحوه تحقق و ظهور سنن الهی و پدیدار شدن هویتی تحت عنوان جامعه، 
ممکن است اشکال شود که با چنین سیطره و وسعتی که برای فاعلیت الهی بیان شد، 
اختیار و اراده انسان جایگاهی نخواهد داشت. کنش مند بودن انسان وقتی معنای محصلی 

گاهی و ارادهپیدا خواهد کرد که کنش او  اش تعریف شود. هر فعل اختیاری  مبتنی بر آ
شود. امکان ندارد که فعلی  دارای فاعلی است که با اراده و اختیار خودِ فاعل صادر می

واحد از دو فاعل صادر شود و به هر دو مستند گردد؛ یعنی اگر افعال انسان را مستند به 
های  ماند و اگر کنش ل به خداوند باقی نمیاختیار خودش بدانیم جایی برای استناد آن افعا

انسانی را مستند به اراده الهی بدانیم باید اراده و اختیار را از انسان نفی کنیم که در این 
صورت انسان موضوعی بی اختیار برای تحقق افعال و سنن الهی خواهد بود که این همان 

 جبر است.
و فاعل، در صورتی محال است که پاسخ این است که استناد فعل واحد به اراده د

هر دو فاعل در عرض یکدیگر، مؤثر در انجام آن، فرض شوند؛ اما اگر دو فاعل در طول 
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یکدیگر باشند استناد فعل به هر دوی آنها بلامانع است. استناد فعل به فاعل قریب و مباشر 
دارد و  و خدای متعال، در دو سطح است و فاعلیت الهی در طول فاعلیت انسان قرار

زند صرفاً باید به انسان یا فقط به خداوند  اینگونه نیست که کارهایی که از انسان سر می
های انسانی در عین آنکه به پشتوانه اختیار و اراده انسان صادر  استناد یابد؛ بلکه کنش

هی ای که اگر تعلق به اراده ال شود در افق بالاتری به خداوند قابل استناد است. به گونه می
ای وجود نخواهند  در کار نباشد هیچ انسان، علم و قدرت، اراده و اختیار، و کار و نتیجه

داشت؛ زیرا وجود همگی آنها نسبت به خداوند متعال عین ربط و تعلق و وابستگی است و 
 (.392: 2، 1393هیچ نوع استقلالی از خودشان ندارند )مصباح یزدی 
الهی به وسیله آن با وصف و قید  کنش اختیاری و ظهور و تحقق یک سنت

اختیاری بودن آن کنش، خواستة قضای الهی است و اختیاری بودن آن از مشخصات و از 
شؤون تقدیرش است. از این رو اگر به صورتی جبری ظهور یابد به معنای تخلف در 
قضای الهی خواهد بود. ریشه چنین اشکالی، این توهم است که اگر کنشی متعلق قضاء و 

در الهی باشد، دیگر جایی برای اختیار و انتخاب فاعل انسانی وجود ندارد. در حالی که ق
یابد و هر معلولی تنها از راه  کنش اختیاری، صرف نظر از اراده فاعل انسانی ضرورت نمی

 گیرد. اسباب خودش متعلق قدر الهی قرار می
که خداوند او را  اساساً فاعل بالقصد در اختیار خودش مضطر است؛ به این معنا

مختار قرار داده است و اختیـارش امـری حادث است و هر حادثی محدثی دارد. پس خود 
اختیـار ناشـی از سـببی اقتضـاکننده و علتی موجبه است که در نهایت منتهی به اختیاری 

( لازم به یادآوری است که پذیرش یا عدم پذیرش 224: 2، 1981شود. )ملاصدرا  ازلی می
های الهی، شیوه معنادهی و تفهیم  ار و حتی نحوۀ تقرر آن به عنوان یکی از سنتاختی
های اجتماعی را زیر و زبر خواهد کرد چرا که ما کنش را متأخر از اراده و  ها و کنش پدیده

های  کنیم و اگر یکی از ارکان کنش را حذف کنیم تمام تبیین اختیار و متکی بر آن تبیین می
 نیز دچار تبدیل و تغییر خواهد شد. خرد و کلان دیگر

جوامع به تبع سنن الهی قبل از ظهور و عینیت، دارای وجود علمی هستند به 
ای که ارتباط و تعامل تمام اجزای جامعه در وجود علمی کاملاً عیان و معلوم است و  گونه
عینی  ای از آن بر خداوند به عنوان خالق و معطی حقایق پوشیده نیست. در پیدایش ذره

ها و افراد به مثابه بخشی از علت هستند که به واسطه اعِمال اراده و به عنوان  جامعه، انسان
شوند. عینیت و  ای بر اساس نگاه امکان فقری باعث بروز نوعی از جامعه می علتِ زمینه

هایی با هستی است که سنخ آثار،  ها و نسبت ظهور جامعه همان عینیت و تحقق سنت
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های ویرانگر  ها نیست. وقتی جوامع ظالم و سنت مدهای آنها تحت اراده انسانکیفیت و پیا
ای که اراده فردی و انسانی توان و یاری مقابله با تغییر آن را  کنند، به گونه غلبه پیدا می

های عادلانه و حیات  ندارد، خداوند پیامبران را برای مقابله با جامعه به وسیله احیای سنت
کند و  هایی که مانند غل و زنجیر بر گردن افراد سنگینی می د تا سنتده بخش گسیل می

 5شود را بردارد. مانع حرکت آنها می
ها و پدیدار شدن جوامع و ربط آن به باورها و معرفت  بنا بر نحوه ظهور سنت

انسانی لازم است مسئله جبر و اختیار را از بعد ارادی یا غیر ارادی بودن معرفت و باور نیز 
تواند در  می« لا جبَرَْ وَ لاتَفْویضَ بَلْ امَرٌْ بَینَ الامَْریَنِ»مبنای کلامی و حدیثی  .رح کردمط

در ساحت اخلاق باور  6ساحت معرفت شناختی ما را به ترجیح اختیارگروی غیر مستقیم
ای دو سویه است به این معنا که در عین آنکه ما با  برساند. ارتباط ما با سنن الهی رابطه

دهیم، در عین حال هر سنت به  های خاصی را ظهور و بروز می اورها و اراده خود سنتب
 ای در ما شکل بگیرد. کند که باورهای ویژه مثابه بستری معرفتی شرایطی ایجاد می

براساس اختیارگروی غیرمستقیم، باور کردن نتیجه و محصول مستقیم اراده نیست 
اً به واسطه ارادة خودمان به چیزی باور پیدا کنیم، و ما قادر نیستیم به طور عادی و صرف

شد بلکه وابسته به میل و  زیرا در این صورت باور امری ناظر به واقع محسوب نمی
کند  خواسته ما بود. با این حال اراده نقشی مهم و غیرمستقیم در باور یافتن ما بازی می

ی از باورهایمان هستیم زیرا (. ما به نحوی غیرمستقیم مسئول بسیار576 ،1387)پویمن 
کردیم  ای توجه کافی می اگر دست به گزینش دیگری زده بودیم یا اگر به قرائن زمینه

داشتیم. به طور کلی بذل توجه در  های متفاوتی می باورهای متفاوت و به تبع آن کنش
ورهای توانستند با اختیار مستقیم ما قرار دارد و افرادِ بی توجه و بی دقت از آنجا می

صادقی در اختیار داشته باشند ولی فاقد آن هستند، مسئول باورهای نادرست خود 
 (.575 ،1387باشند )پویمن  می

ای است که  البته درک شهودی و حضوری انسان از اختیار و اراده خود تا به اندازه
و  در دوران مدرن بیش از آنکه جبر مسئله و چالش ایجاد کند، تفویض و احساس استقلال

رهایی مطلق در هستی، مسائلی چون ترس و نگرانی در زندگی را برای انسان به وجود 
آورد. غفلت انسان از سنن الهی و جایگاه ربوبیت الهی باعث استقلال بخشیدن انسان  می

شود  شود. چنین نگاهی به عالم باعث می به خود و مستقل دیدن سایر موجودات جهان می
به حسب ادارکِ مقتضی این عالم، تدبیر همه امور و کارهایش  که انسان در حیات دنیوی

ها یا اموری که ممکن  را به دست خود بداند و نسبت به آسیب سایر موجودات و پدیده
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 است از دست بدهد و یا به آنها نرسد، همیشه در ناآرامی و ترس باشد.

 گیری نتیجه. 5
ریخ خود تلاش کرده است با برخلاف رویکرد غالب در جامعه شناسی که در طول تا .1

های فلسفی و الهیاتی بپردازد، اخذ مبادی علم با  تکیه بر تجربه به مقابله با گرایش
کند که در تأویل و تفسیر عالم،  لحاظ خالق و فاعلِ عالم هستی این امکان را فراهم می

یت به بعد های اولی آن یعنی اسماء و صفات الهی برگردانیم. با عنا ها را به ریشه پدیده
توان آن را در الهیات به  فاعلی و نسبت فاعلیت الهی با جامعه و حقایق اجتماعی می

 ای از خلقت خداوند و به عنوان فعل الهی مطرح و تبیین کرد. عنوان مرتبه

هایی عینی و معرفتی،  لحاظ فاعلیت الهی و توجه به سنن الهی به عنوان زمینه .2
تماعی را کاملاً متحول و زیر و زبر خواهد کرد. های اج ساختارهای معرفتی و جهان

این تحولات در جامعه شناسی شدت بیشتری خواهد داشت چرا که موضوع این علم 
یعنی جامعه امری ایستا و صلب نیست بلکه حقیقتی پویا و متغیر است که هر گونه 

 تغییر معرفت جمعی باعث تغییر خود موضوع خواهد شد.

هایی جمعی است.  از سنن الهی است که برای ظهور نیازمند کنش ای جامعه مجموعه .3
این سنن الهی به مثابه قواعد قوام بخش، نقش علّی در تحقق و بقای جامعه ایفا 

 کنند. هر کجا که سنن الهیِ جمعی تحقق داشته باشد، جامعه نیز وجود دارد. می

از جهان هستی و سنن الهی  کند که به سبب آن بتوانیم ای فراهم می فطرت انسانی زمینه .4
ای معنادار تفسیر و تبیین کنیم. همین امر  معرفت خاصی دریافت کنیم و آنها را به گونه

ذاتی و مشترکِ انسانی امکان درک مشترک اولیه و فهم بسترهای کنش را برای ما ممکن 
 سازد. می

فتی نیز علت از آنجا که لحاظ استقلالی معلول عین ندیدن اوست، چرا که از بعد معر .5
قیم معلول است، سنن الهی که علت قوام بخش و هستی بخش جامعه هستند هم تقدم 
هستی شناختی و هم تقدم معرفت شناختی بر خود جامعه دارند. این بدان معناست که 

و الا صورت « جامعه ظهوری از سنن الهی است»گوییم  از باب عکس الحمل می
 «از سنن الهی جامعه است. ظهوری»صحیح این گزاره این است که 

جامعه یا وجود نخواهد داشت یا بنابر حقیقت معنای آن، باید امری مجرد و غیر مادی  .6
باشد. در معنای جامعه، جمع شدن حول یک محور واحد که ناگزیر باید امری مجرد 
باشد، لازم و ضروری است. وقتی که نفوس انسانی با حرکت جوهری در بستر و محور 
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رسند که پیوند و  کنند، جوامع خرد و کلانی به ظهور می حرکت و سیر میسنن الهی 
استحکام روابط آن جامعه تابعی از میزان شدت و ضعفی است که افراد در نسبت با 

 اند سنن الهی ایجاد کرده

از آنجا که خداوند حکیم است، افعال الهی هر کدام کار ویژه و هدف خاصی را دنبال  .7
بدأیت و فاعلیت الهی و تکیه بر گزارش وحیانی از سنن الهی، کنند. توجه به م می

 کند. های نسبی گرایی را دفع می چالش

کنش اختیاری و ظهور و تحقق یک سنت الهی توسط آن، با وصف و قید اختیاری  .8
بودن برای آن کنش خواستة قضای الهی است و مختار بودن فاعل از مشخصات و از 

 ون تقدیری کنش است.ئش
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 ها یادداشت
1. regulative 
2. constitutive 

المجتمع تقرب فالمجتمع إنسان کبیر له من مقاصد الحیاة ما للإنسان الصغیر، و نسبة المجتمع إلی . 3
 .من نسبة الإنسان الفرد إلی الإنسان الفرد

 التحقیق أن النفس ذات نشئات ثلاثة عقلیة و خیالیة و حسیة و لها اتحاد بالعقل و الخیال و الحس .4

 (.7)اعراف:  «وَیضَعُ عنَْهُمْ اصِرَْهُمْ وَالأَْغْلاَلَ الَّتِی کانَتْ علَیَهِمْ». 5

6. indirect volitionalism 
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